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 A B S T R A C T     

One of the viewpoints about bodily resurrection is Ghazali's theory, which 

believes in the alike of the otherworldly body and the worldly body. On the 

other hand, Mulla Sadra explained the physical resurrection according to the 

principles of his philosophical system and concluded that the soul and the body 

will be the same. Mulla Sadra criticizes Ghazali's theory; He considers the 

most important criticism of Ghazali's theory to be that it is not compatible with 

rational principles and that his opinion requires reincarnation. In this article, 

we have examined Mulla Sadra's criticisms of Ghazali on the issue of physical 

resurrection, and following that, we have stated the similarities and differences 

between the theories of these two thinkers. The similarities and differences 

between these two theories can be found through the method of intellectual 

analysis and through the analysis of Mulla Sadra's discussion on Ghazali. 

Similarities can be seen between the theory of these two thinkers regarding the 

survival of the soul after death and the intellectual celibacy of the soul, 

although these two theories are distinct and different from each other in their 

approach to the nature of the human soul and the relationship between the soul 

and the body. Therefore, in the quality of the afterlife body, they interpreted it 

as the similarity or objectivity of the afterlife body with the worldly body, but 

this difference is in the interpretation, and in fact, the meaning of these two 

thinkers is the same thing, and that is that the identity between the person in 

the afterlife and the world is established. 
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علمی نشریه   

  دو فصلنامه حکمت صدرایی

 

 «مقاله پژوهشی»

 یدر معاد جسمان ینسبت به نظر غزال ملاصدرا دگاهید یبررس
 

 3یمختار اتیب یمهد ،2یمحمد جواد اخگر ،*1یمؤمن یمصطف

 

 معاد جسمانی نظریة غزالی است که به مثلیت بدن اخروی و دنیوی معتقد است.در باب  هایکی از دیدگاه
گیرد که نفس و بدن میو نتیجه در مقابل ملاصدرا بر حسب مقدماتی به تبیین معاد جسمانی پرداخته 

را  اشکال اصلی و کندمیملاصدرا اشکالات و نقدهایی بر نظریة غزالی وارد هما محشور خواهند شد. بعین
داند. در این نوشتار به بررسی نقدهای ملاصدرا بر غزالی در میدر محذور عقلی آن و تلازم آن با تناسخ 

به را  هایی که بین نظریة این دو اندیشمند وجود داردها و تفاوتشباهتو  مسأله معاد جسمانی پرداخته
هایی شباهتدر این راستا  ایم.بیان داشته تحلیل عقلی و از رهگذر بررسی مناقشة ملاصدرا بر غزالی روش

در نگرش به ماهیت چند هر ،خورددر باب بقای نفوس بعد از مرگ و مقام تجرد عقلی نفس به چشم می
لذا در کیفیت بدن اخروی تعبیر به  .نفس انسان و نسبت نفس با بدن، از یکدیگر متمایز و متفاوت هستند

ولی این اختلاف در تعبیر بوده و در حقیقت مراد این  .مثلیت یا عینیت بدن اخروی با بدن دنیوی نمودند
 ر باشد.نی بین شخص محشور در آخرت با دنیا برقراهما دو اندیشمند یک چیز است و آن این که این
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 مهمقد
حث مهم فلسففففی      با لة م حث     لاک-از جم حل ب که همواره م می 

سأله  ممسلمان بوده است مسألة معاد جسمانی است. این      فیلسوفان  
بغة حکمای گذشففته با توجه به باورهای دینی بیشففتر صفف مباحثدر 

صورت عقلی        صدرا به  ست تا اینکه در حکمت ملا شته ا و  نقلی دا
سینا در کتاب الهیات  ابن ؛ به عنوان نمونه،رسداستدلالی به اثبات می

اثبات  ق و نه تنها پذیرش این باور را مبتنی بر قول صادق مصدَّشفا،  
ات عقلی  اثب، بلکه پذیر دانسففتهیعت امکانمعاد را تنها از طریق شففر

 (423: ق1404سینا، شمارد )ابنآن را ناممکن می
اص  خطور کلی و معاد جسمانی به صورت تبیین مسأله معاد به 

و بنیان  ارددشففناسففی  ریشففه در نگاه فیلسففوفان به مباحث نفس 
سائل   النفس نیزمباحث علم ست     م سی و مبانی آن ا شنا  بر. وجود

دلیل سففینا و پیروان وی بهابنملاصففدرا معتقد اسففت  ،مبناهمین 
شناسی عدم توجه به مبانی وجودشناسی، در مسائل مربوط به نفس

ته     طا رف ند )ملاصفففدرا،   به خ رو ینا( و از 135-136: 8م، 1981ا
 نتوانستند به تبیین عقلی معاد جسمانی بپردازند.

سمانی را انکار      سی که معاد ج صدرا ک ی از کند، یکاز نظر ملا
ر ارکان اصففلی ایمان را انکار کرده اسففت و چنین شففخصففی از نظ
ستلزم        سمانی م ست، چرا که انکار معاد ج شرع کافر ا نکار اعقل و 

د را کسانی که حشر اجسا    ویبسیاری از متون دینی است. از نظر   
اند چرا دهکنند در حقیقت اصففل معاد را انکار کرمیدر قیامت انکار 
طور کلی از بین مستلزم آن است که انسان با مردن به   که این باور 

 (.86-85: 1387و نابود شود )ملاصدرا،  برود
بدن معاد جسفففمانی، بحث کیفیت ا از جمله مسفففائل مرتب  ب

است  دنیوی محشور در قیامت است و اینکه آیا این بدن عین بدن   
ست  یا مثل آن صول نفس   برملاصدرا   ؟ا ساس مبانی و ا سی     ا شنا
که  حالیمعاد جسمانی اعتقاد به عینیت بدن اخروی دارد، در خود در

شور   ست  در معادغزالی از معتقدان به مثلیتّ بدن مح صدرا  . 1ا ملا
پذیرش آن را       طال نموده و  یدگاه غزالی را اب پذیرش   مسفففتلزم د

 به شمار آورده است.تناسخ 
شففناسففی ملاصففدرا و   در این پژوهش با توجه به مبانی نفس

در  دربارة معاد جسففمانی به بررسففی مناقشففة این دو حکیم غزالی 
ظریه را نایم و نقاط اشففتراو و افتراق هر دو مسففأله مزبور پرداخته

 ایم.این مسأله ارائه نمودهدر 
صلی    ارزیابی نقدهای ملاصدرا   » این پژوهش:بنابراین مسأله ا

 ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
 تینیع ر؟یخ ایاست  یعنصر یماد ایباب که آ نیاز ا یدرخصوص نحوه معاد جسمان. 1

نو به  یدر مقاله نگاه لیبه تفص یمماثل آنست؟ قدردان قراملک ای یویدارد با بدن دن

نظر غزالی و ابه و اختلافشففو موارد تمعاد جسففمانی  بر غزالی در
ستدلال عقلی و   ؛ بنابرایناست « ملاصدرا در این مسأله   به روش ا
شان   شکال نظریة غزالی در  مهمدهیم که میتحلیل متون ن ترین ا

محذور عقلی آن اسفففت. همننین بین نظریة این دو اندیشفففمند      
یی وجود دارد که ناشففی از مبانی فلسفففی و هاو تفاوت هاشففباهت

مسأله دارند. به عنوان مقدمه در این هریک روش خاصی است که   
به صفففورت مختصفففر و آنگونه که وافی به مقصفففود باشفففد به        

 پردازیم.میشناسی ملاصدرا و غزالی نفس
های که مقالات و نوشفففتاربه عنوان پیشفففینه مقاله باید گفت 

خصوص معاد جسمانی نوشته شده است که آننه مهم      متعددی در
رایی اسففت که اسففت تبیین معاد جسففمانی بر حسففب اصففول صففد

  بررسفففی اصفففول صفففدرایی در معاد جسفففمانیمقاله  بهتوان می
ضدی ) شکیان، ع سال      نیا و جوار سفه و کلام،  ستارهایی در فل  ج

( اشفففاره و 114-93، ص97، پاییز و زمسفففتان   101پنجاهم، ش  
اثبات  در نوشتار مذکور، ضمن بیان اصول صدرایی در ؛ مراجعه کرد

یل و نقش       به تحل بات این مطلوب  معاد جسفففمانی   هرکدام در اث
ویت هپرداختند و بر عینیت بدن دنیوی و اخروی بر این حسب که  
 .و تشخص بدن به نفس است نه جرم و ماده، تاکید نمودند

لب   حث در خصفففوص      مهم مط عاد و ب یت م دیگر تبیین عین
باره نیز مقاله است که در اینعینیت یا مثلیت بدن دنیوی و اخروی 

کی، درخور توجه اسففت )قدردان قرامل عاد جسففمانینگاهی نو به م
ستان         سال پانزدهم، زم سات،  سمانی، قب ، 89نگاهی نو به معاد ج

سففب تتبن نگارندگان نوشففتاری به مقایسففه  (. ولی برح34-4ص 
دیدگاه غزالی و ملاصفففدرا در معاد جسفففمانی نپرداخته اسفففت        

ستند و ب   درحالی سیار به هم نزدیک ه صوص ایراداتی ک هکه ب ه خ
ست         شده ا سی ن ست، برر سته ا که  ملاصدرا به نظر غزالی وارد دان

 پردازیم.میدر این مقاله به این مطلب خاصاً 
 

 معاد جسمانی ملاصدرا در شناسینفسبانی م

باحث   با توجه به اهمیت مباحث مربوط به نفس به عنوان مبنای م         
  شناسیسمبانی نفمربوط به معاد جسمانی در اینجا ابتدا به بررسی 

 پردازیم:میمعاد جسمانی مسألة با  در ارتباطملاصدرا 
 

 و بدن نفس .1

بدون شففک نقطة اوم مباحث مرتب  با مسففألة معاد جسففمانی در  

مقاله  نیتوانند به ا یخصوص م نیپرداخته اند و لذا خواننده محترم در ا یمعاد جسمان
 (34-4، ص 89زمستان  نزدهم،)قبسات، سال پا ندیمراجعه نما
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شم        فسن صدرا به چ سی ملا تبیین خورد؛ به عبارت دیگر میشنا
ملاصفففدرا از معاد جسفففمانی ثمره نگرش نوین وی به مسفففائل       

وی در تعریف نفس، آن  خصوص ماهیت نفس است. هالنفس و بعلم
که ذات نفس در ای گونهداند بهمیرا کمال اول برای جسففم طبیعی 

وی   (.16: 8م، 1981ملاصففدرا، وجود متحد با جسففم و ماده اسففت )
بدن          به  تدبیری و تعل قی آن  یتّ  به حیث یتّ نفس را  ند مینفسففف   دا

صدرا،   سفی خود، به     او (.12-11: 8م، 1981)ملا ساس مبانی فل برا
صل   شکیک در وجود »ویژه دو ا و با توجه  « حرکت جوهری»و « ت

 انسفففان کند که نفس  میثابت   به حیثیتّ تدبیری نفس برای بدن،     
مفهوم این ؛ اسفففت« الحدوث و روحّة    البقّجسمممیّة    »

طبیعی  در ابتدای حدوث خود یک نوع   نفس اصفففل این اسفففت که
رسفد که  ای میبه مرتبه، خود صفیرورت وجودی  ادامة در، اما اسفت 
یاز از بی ظر از ن ؛(223: 1360، ملاصفففدرا) 1شفففودمی مادی  بدن  ن

طی  ه صففورت تدریجی و در نفس موجودی اسففت که ب ملاصففدرا،
شتداد وجودی خود  ده ، درجات و مقامات مختلف را طی نموزمان با ا

تام یعنی       مت تجرد  به سففف بة  و    .رودپیش می ی محضعقلمرت
داند که در عین سان را دارای ذات واحد و بسی  میملاصدرا نفس ان

تواند از مرتبة نفس نباتی  میوحدت دارای کثرت در مراتب اسففت و 
شتداد یابد   صدرا )تا مرتبة تجرد عقلی محض تعالی و ا ،  م1981، ملا

8 :133). 
شخص هر بدن را به   همننین،  صدرا ت اه بقاء نفس به همر ملا

ادی صیات مخصوند چر، هداندمی متشخص()ماده غیرئی«اة مّمادّ»
 انسان متبدل شده باشد:

 بقّء ةفسمممع    فإنّ تشممم  ل  ب   دن مةّیّ    »
 (.87: 1387)ملاصدرا،  «ّ ّد ة  ّ

سمانی         صل حرکت جوهری، به حدوث ج ساس ا صدرا، برا ملا
سیدن به مقام تجر د محض معتقد    ستکمال آن تا ر نفس از بدن و ا

دهد می(. بنابراین ملاصدرا نشان   347: 8م، 1981است )ملاصدرا،   
آید و  مینفس در مراحل متعدد خود یک حقیقت واحد به شفففمار         

سألة ثنویت و دوگانگی نفس و بدن را حل  این وی  کند.میگونه م
شففمارد و نسففبت آن را به میای از مراتب نازلة نفس بدن را مرتبه

تأکید  و به شفمار آورده اسفت  نفس همنون رابطة نور با خورشفید  

 ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
الإةسّن جسیّةي  عليك أن تعلم أن النفس التي  ي ص رة یجب . 1

الحدوث روحّةي  البقّء مذ قد  ر أن العقب الینفعب آخر الیعّةي 
الجسیّةي  و أول الیعّةي الروحّةي  فّلإةسّن صراط  یدود  ين 
العّلیين فه   سيط  روحع  ر ب  جسیع طبيع  جسیع أصفى الطبّئ  
الأرضي  و ةفسع أولى  راتب النف س العّلي  و  ن شأةهّ أن يتص ر 

 رة الیلكي  فیتى عدلت عیّ     هّ أليق فهي  ع أحق  ن الارتقّء  ص

کند که این جثه و بدن عنصففری، بدن انسففان نیسففت، چرا که می
ود با رسففیدن به مرحلة تجرد عقلی دیگر نفس در سففیر تکاملی خ

اما این سفففخن بدان معنا نیسفففت که قوا و       نیازی به بدن ندارد،    
مدرکات طبیعی خود را از دست بدهد، بلکه با اشتداد وجودی نفس 
با مراتب دیگر ادراکی نفس        این قوا نیز اشفففتداد وجودی یافته و 

 شود میجمعیّففففت مبدل  ا به وحدت وو کثرت آنه یابندمیاتحاد 
 .(100-99: 9همان، )

ملاصففدرا براسففاس اصففول نظام حکمت متعالیه اولاً نگرش   
انیاً  ث باط آن با بدن دارد، و    جدیدی نسفففبت به ماهیتّ نفس و ارت      

جسممیّة    الحدوث و »اسففاس این اصففل که نفس انسففان بر
رسفد و  میاسفت به اثبات وحدت نفس و بدن  « روحّة    البقّء

ضل دوگانگی نفس و بدن را حل   ساس  میمع ه بکند. وی بر این ا
روی  نظریة خاص خود در معاد جسمانی و ماهیتّ بدن برزخی و اخ 

بات دقیق آن از رهگذر بررسفففی اصفففول       می ته اث که الب رسفففد 
 پذیر است.شناسی وی در معاد جسمانی امکاننفس

تاکید دارد      بدن دنیوی و اخروی  یت  ن و ای ملاصفففدرا بر عین
عینیت از حیث ذات و صففورت اسففت نه از حیث شففکل و مقدار؛  

تداد در دو بدن به شففدت و ضففعف اسففت و اشفف   تفاوت بین این 
دو  کند هر چند باعث تمایزمیاو را به دو شخص تبدیل ن  ،شخص 
ه گردد و به تعبیر سفففبزواری تفنن در تشفففخص خللی ب میمرتبه  

آخرت از شففخص  کند و آننه در عالمبقای شففخصففیت وارد نمی 
صیت فرد       ،شود میساق    شخ ست و هویت و  نواقص و حدود ا
 ، تعلیقه سبزواری(.197، ص9) اسفار، م کندمیتغییری ن

 

 شناسی معاد جسمانیاصول نفس .2

ز نظر ملاصففدرا منظور از معاد جسففمانی این اسففت که شففخص   ا
کسی  گاه ای که هرگونهدارای روح و بدن باشد به در آخرت انسان  

نیا دهمان شففخص اسففت که در   ،او را در قیامت ببیند، بگوید این
 (.85: 1387بود )ملاصدرا، 

صول    به را ی متعدد ملاصدرا برای اثبات عقلی معاد جسمانی ا
ئه    متفاوت در کتاب   های اشفففکال و ترتیب   های گوناگون خود ارا

صدرا،     ست )ملا شهد    ؛ 599-595 :1362کرده ا شواهد الربوبیه، م

ملى  نّزل الع الي في رج  ن ص رة الإةسّةي  و يف تهّ ص رة الیلكي  
فتكتسب  أعیّلهّ م ّ ص رة شيطّةي  أو سبعي  أو  هيیي  فبقيت في 
سعير النيران غير  رتقي  ملى درجّت الجنّن. فّلنف س الإةسّةي  

دوثهّ ص رة ة ع واحد    الإةسّن ثم مذا خرجت  ن  حسب أول ح
الق ة الإةسّةي  و العقب الهي لاةي ملى الفعب يصير أة اعّ  ثيرة  ن 
أجنّس الیلائك  و الشيّطين و السبّع و البهّئم  حسب ةشأة ثّةي  

 أو ثّلث .
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شراق اول    شاهد اول، ا سفار که ا چهارم،  صول را به  ( وی در ا ین ا
 .کندمیتفصیل مطرح 

صول نفس این میان از  سی وی،   ا صل زیر در تبیین     شنا سه ا
 اهمیت ویژه ای دارد:معاد جسمانی 

 یء به صففورت آن اسففت نه به مادة آن. حقیقت هر شففالف( 
صل حقیقت هر    صورت  مرکب طبیعی برحسب این ا کمالیة آن به 

است. احتیام به ماده حامل صورت نیز تنها به دلیل ضعف وجودی    
آن برای بقای ذاتی صففورت اسففت، نه اینکه نیاز به مادة به عنوان 

هر شففیء همان قوة حامل حقیقت  ماده  .حامل خود داشففته باشففد
ن به صورت، نسبت نقص به تام   وجودی آن شیء است و نسبت آ   

. وحدت شخصیّه در هر موجود متناسب با خود آن است     ب( /است. 
تشخص هر چیزی را عبارت از وجود   براساس این اصل، ملاصدرا   

داند. بر این اسففاس،  می -اعم از مجرد و مادی - خاص آن شففیء
اند و از مقومات شخص   اعراض یا مشخصات همان لوازم تشخص   

تحفظ شخصیّت   آیند و امکان تبدل این لوازم در عین میبه شمار ن 
هویّت و تشخص بدن به نفس است و بدن هویتی   م(  /وجود دارد.

 گوید می اصفففل این طبق بر ملاصفففدرا .مسفففتقل از نفس ندارد  
 اجزاء تبدل با عمرش طول در شففخص یک حقیقت که طورهمان
ست،  باقی او   طبیعی صورت  مرگ از بعد که وقتی است  همینطور ا
 اخروی صورت  به قیامت در یا شود، می متبدل مثالی صورت  به او

 انسانی هویت ،هادگرگونی و تحولات این تمامی در شود،می مبدل
 نیز نفس و اوست  نفس به انسان  تشخص  که چرا است،  یکسان  او
 حال  در انسفففان حقیقی صفففورت عنوان به  مراحل  این تمامی  در

-185: 9م، 1981)ملاصدرا،  است   وحدانی متصل  تدریجی تکامل
بررسی اصول صدرایی  ؛ نیز رو: 596-595: 1362؛ ملاصدرا، 190

در معاد جسمانی، جستارهایی در فلسفه و کلام، سال پنجاهم، ش     
تان    101 پاییز و زمسففف که     (.114-93، ص97،  ته مهم این و نک

کند میملاصدرا بر حسب اصولش در تبیین معاد جسمانی تصریح      
است عیناً هم از جهت نفس که مُعاد در مَعاد همین شخص دنیوی 

و هم از جهت بدن و تبدل خصوصیات بدن از قبیل مقدار و وضن      
بدن خللی وارد ن      یت  قاء شفففخصفففیت و عین ند)   میو غیره در ب ک
 الشواهد الربوبیه، مشهد چهارم، شاهد اول، اشراق دوم(.

 

 ماهیت مرگ و حشر اجساد .3
انسان به  هویت و تشخ ص بدن  »ملاصدرا بر اساس این اصل که    

( نشففان 190: 9م، 1981)ملاصففدرا، « نفس اوسففت نه مادّة آن
ست نه غیر آن و  می دهد که بدن اخروی عین همین بدن دنیوی ا

نه مثل آن، زیرا عامل تشخص در انسان وجود نفس است و نفسی 

که با بدن دنیوی متحد اسففت، با بدن اخروی نیز متحد خواهد بود 
ملاصدرا، این سه بدن، سه مرتبة وجودی از    بر این اساس، از نظر  

 شوند.ضعف از یکدیگر متمایز می یک بدن هستند که  به شدّت و
داند که میملاصفففدرا این نتیجه را یک اصفففل مهم اعتقادی 
از نظر وی   مطابق با ظاهر شریعت و دین و منطبق بر برهان است.

ن اعتقاد خلاف این اصففل، ناشففی از قصففور فهم اسففت و انکار آ  
مستلزم این است که قوا و طباین نفسانی به غایت و کمال مطلوب  
ست که وجود غرایز طبیعی در       ستلزم آن ا سد. همننین م خود نر
شد،      سوی غایات بیهوده و عبث با سان و حرکت آنها به  طبیعت ان
صوص به خود       سان کمالی مخ سانی ان چرا که هر یک از قوای نف

سوی آن   س کمال دارد که به  : 9م، 1981ت )ملاصدرا،  در حرکت ا
197-198.) 
را این نظر حق در مسففألة معاد جسففمانی  ملاصففدرا  بنابراین

که انسففان محشففور در معاد همین شففخص اسففت عینا در داند می
و  و المعاد فی یوم المعاد هذا الشففخص بعینه نفسففاً»نفس و بدن: 

ملاصففدرا در کتاب  (.197: 9 ،1981؛ 87 :1387)ملاصففدرا، « بدناً
شاره به این نتیجه که بدن عود کننده  « المبدأ و المعاد» نیز بعد از ا

در معاد همین بدن مشفففخص انسفففان بعینه اسفففت نه مثل آن،       
گوید: این انسففان به گونه ای اسففت که اگر کسففی او را ببیند  می

خواهد گفت این همان شففخصففی اسففت که در دنیا بوده اسففت    
 .(376: 1354)ملاصدرا، 

صل    از در مجموع  صدرا این مطلب حا شود که  میدیدگاه ملا
وی بر اسففاس اتحاد نفس و بدن و تشففخص بدن به نفس، نتیجه 

ست    گیرد که می سان در معاد هم با نفس و هم با بدن ا شر ان ، و ح
 .بدن اخروی انسان در قیامت عین همین بدن دنیوی خواهد بود

 

 مبانی آن و غزالیشناسی نفس
باحث مطرح  چه  اگر به      م ندیشفففة غزالی  بارة نفس در ا شفففده در

ست، اما در میان آراء غزالی نیز      ستردگی و دقت آراء ملاصدرا نی گ
توان به نکات و ظرایف دقیقی دست یافت که در تحلیل وی از  می

دهد میمسائل گوناگون به ویژه تصویری که از معاد جسمانی ارائه 
اثر گذار بوده اسفففت. در اینجا به ابتدا بررسفففی آراء غزالی دربارة       
ماهیت نفس انسفففان و نحوة تعل ق آن به بدن و چگونگی حیات و  

قای نفس پس از مرگ   بانی را    میب تأثیر این م مه  پردازیم و در ادا
 معاد جسمانی تحلیل خواهیم نمود. در اتخاذ نگرش خاص وی به

 

 نفسمعانی  .1
 شده است:قائل خاص عام و غزالی برای نفس دو معنای 
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ث  همان نفس اماره است که در مباح  ؛نفس معنای خاصالف( 
 مبارزة با آن توصیه شده است. اخلاقی 
لذات     ؛نفس در معنای عام  ب(  با قائم  اسفففت که در  جوهری 

ین اکند. نفس در میمحل خاصففی قرار ندارد و جایی را اشففغال ن 
 عنایغزالی دربارة این م. دهدمیرا تشففکیل حقیقت انسففان معنا 
نفس انسففان جوهری اسففت که حکما آن را نفس  گوید: مینفس 
ستناد   کند.می« روح»نامند و قرآن از آن تعبیر به میناطقه  وی با ا
یة:    مایز   29)حجر: « و ةف تُ ف ع  ن روحی»به آ جه ت (، و

داند مینی انسان و حیوان را در برخورداری انسان از این حقیقت ربا
ست. نفس،    ضه نموده ا ولات مرکز و محل معق که خداوند به او افا

ست     سان ا سان    بر وو تفکر ان سب اختلاف احوال ان صاف   ازح او
(.  63-62: 1، بی تا؛ 9: 3، 1357زالی، )غ شودمیی برخوردار مختلف

رو جوهری زنده و فعال و مد   انسفففانی از نظر غزالی نفس ناطقه   
ست.   سایر نفوس در تعقل  ا سانی از  یعنی   وجه تمایز نفس ناطقة ان

 .(6: ق1414)غزالی، ادراو کلیّات است 
 :گیردمیدو معنا در نظر نیز « روح»برای غزالی البته 
اسفففت که از   یلطیف انیجسفففم  امرروح در معنای اول  الف( 

 ریان دارد و ج ها در عروق و رگ شفففود ومیحرارت قلب ناشفففی   
ات مشترو افعالی را که در آن با حیوان دتوانانسان از طریق آن می 

رگ اسففت چون اکل و جماع و تصففرف را انجام دهد. این روح با م
 رود.میانسان از بین 

  ،شففدن میان نفس و روح جسففمانی لطیف غزالی با تمایز قائل
فس واسطة میان بدن و ن  روح لطیف را حامل قوّة حس و حرکت و

ضا و جوارح یافته و در تمام اعداند. این روح از قلب انسان نشأتمی
اسففطة وانسففان پراکنده اسففت و نورانیتّ قوة هر کدام از اعضففا به 

تابد. از نظر میاوسففت، همانطور که نور از چراب بر دیوارهای خانه 
سان در   ست و   غزالی، ان شترو ا ح با این رو این روح با حیوانات م
 (464: ق1439شود. )غزالی، میمرگ انسان نابود 

ای  نفس )ناطقه( است که لطیفه ؛ همان روح در معنای دومب( 
ست و ه م و مدرِعالِ ست که خداوند متعال در قرآن و ا بدان  1مان ا

 .(63: 1، تابی؛ 62: ق1344غزالی، )اشاره کرده است 
شفففود که میبنابراین با توجه به دو معنای نفس و روح، معلوم 

ست و غزالی     سان با معنای دوم روح ا ثار در آمعنای دوم نفس یک
گاهی   به روح )تعبیر قرآنی( و  خود،  وح رگاه از   از نفس انسفففان 

 .انسان به نفس )تعبیر فلسفی( یاد کرده است
متباین نیسففتند. از البته معانی مذکور از روح صففرفاً دو معنای 

 ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
 (85)اسراء:  «یسئل ةک عن الروح، قب الروح  ن ا ر ر ی». 1

به    نای اول روح مرت نای دوم     ای ازنظر غزالی مع تب مع روح مرا
غزالی برای نفس مراتبی معتقد اسففت: نفس نباتی،  . اسففت)نفس( 

یه          نامیه و نفس حیوانی. این مراتب، مراتب اول نفس غازیه، نفس 
ست. از نظر وی نفوس حیوانی     سان از قوّه به فعل ا خروم نفس ان

کنند و میاند که حیوانات با این نفس، احساس  عیکمال جسم طبی 
 مشترکند. )روح( حرکت دارند. انسان و حیوانات در این نفس

ای از کمال  حیوانی انسفففان به مرتبه   روحاز نظر غزالی وقتی 
ستحق دریافت نفس از عالم امر گردید، خداوند م    سید که م تعال ر

ضه      ست، افا سانی )روح( را که از عالم امر ا نماید. میآن حقیقت نف
سان را از جنس جواهر م   ساس، غزالی حقیقت نفس ان جرد بر این ا

وازات مداند. این نفس، نفس صغیر و به میعقلی و روحانی محض 
(.  73-72: 1، بی تاه در عالم کبیر اسففت )غزالی، نفسففی اسففت ک

سان به روح حیوانی او     سبت نفس ان ه بیان بعبارات غزالی دربارة ن
 زیر است:
«  ّ  فإذا تأتت الروح الح  اة    أوجد اللع تعّلی ةفسمم

  الی،)غز« ج  را  لط فّ  روحّة  ّ  عّلیّ   ّلق ّة فی طبّئعع
 (73: 1 تا، بی

ی  حقیقت روحانبسی  است و   از نظر غزالی، چون نفس انسان  
نابرا  پذیرد و بر این  ین تنها از امور روحانی تأثیر می   محض دارد، ب

ین اسففاس تعق ل نفس تنها به واسففطة عقول )ملائکه( اسففت. بر ا 
صورت بالقوّه ع       سان به  ست که نفس ان ساس، غزالی معتقد ا الم ا

ستند که نفس   ست و این ملائکه ه سان را از قوّه به فع  ا ل خارم ان
شود.  عالِم کنند تا نفس می ست ن بالفعل  سان  غزالی معتقد ا فس ان

سب  به همراه بدن  سیر کم میکمالات خود را ک ال خود کند تا در 
 .(74: 1غزالی، بی تا، )به مرتبة ملائکه یا شیاطین برسد 

به جای تعبیر غزالی خصففوص مرتبة عقلی نفس انسففانی،   در
ملائکففه »، تعبیر دینی و قرآنی عففالم «عففالم عقول»فلسففففی 

گان(  عالم  « )فرشفففت قایق محض مجرد »و  به « ح  ؛بردمیکار   را 
ضیح اینکه  سان به چها  غزالی  تو سیم مراتب ادراکی ان ر مرتبة با تق

نفس ، عوالم سفففیر (عقلی)مجرد محض وهمی و حسفففی، خیالی، 
انسفففان  روح حقیقتوی  از نظرداند. میچهار عالم  نیز راانسفففان 

بة چهارم    به مرت بة مجر د محض  - مربوط  که  -مرت  اسفففت، چرا 
سان  سوب به خداوند متعال   حقیقت روح ان ست. غزالی  من مایز با تا

سه عالم اول با عالم اخیر، آن عوالم را به   لیل ارتباط دنهادن میان 
آورد میه شمار  یر را نامتناهی بداند اما عالم اخمیبا اجسام محدود  

 (.477-476: ق1439)غزالی، 
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سان     -نامحدودعالم  -تجرد عقلیتواند به مرتبة میاز نظر غزالی ان
 به حقیقت انسانی خود رسیده است: برسد که در این صورت

فیدروُ   ة   ، و بعد هذا یترق ی الإنسفففان  لی عالم اانسفففا    »
شیاء لا تدخل فی حسٍ  و لا تخیّلٍ و لا توهّمٍ و    یحذر به اامورَاا

و من ها هنا جل  ... و لا یقتصففرح حذرُهُ علی العاالیسمممتقبل  
 (477: ق1439 غزالی،)« ة   الإنساحق ق   یصیرح  لی

بة عقلی        مان مرت قت نفس انسفففان را ه نابراین غزالی حقی ب
داند که در آن مرتبه، انسففان محدود نیسففت، چرا میمحض مجرد 

ندارد.         مانی  با جسفففم و عوالم جسففف باطی  با ذکر  که ارت غزالی 
هر کدام در  هاانسانگیرد که مقام مییی در این باره نتیجه هامثال

ست.  به اندازة از این عوالم  سان پس از  بنابراین مرتبة ادراکی او ان
سه    شتن از مراتب  سی، خیالی و وهمی  گانة ادراگذ تواند میکی ح
عالم عقلی برسفففد    که از آن  به  عالم         ،  یت و  هدا عالم  به  عالم 

 .(479-476ق: 1439غزالی، کند )میفرشتگان تعبیر 
شفففود که از نظر غزالی، نفس و روح و عقل میبنابراین معلوم 

سان  -یی هستند که بر یک مقصود   هانام دلالت دارند  -حقیقت ان
فاخوری و جر ،   قت      (. 564: 1373) که حقی بارت دیگر، وقتی  به ع

را « نفس»کند تعبیر میانسففان را با بدن و جنبة ماهوی آن لحا  
برد و هر گاه این حقیقت را در نسفففبتی که با خالق و       میبه کار   

ستی بخش خود یعنی خداوند متعال دارد، در نظر   گیرد، تعبیر میه
برد. و از جهت نسفففبتی که نفس انسفففان در میرا به کار « روح»

حقیقت ادراکی خود با عالم عقول )فرشتگان( و ادراو کلیّات دارد،  
 (.60: 3 )غزالی، بی تا، بردمیرا برای آن به کار « عقل»تعبیر 

 

 رابطة نفس و بدن .2
النفس  ترین مباحث علم  رابطه نفس و بدن و نحوه تبیین آن از مهم  

از جمله   مسائل بسیاری در این زمینهاست که نقش مهمی در تبیین  
داند.  میغزالی انسففان را مرکب از نفس و بدن دارد.  معاد جسففمانی

ساد      سم تاریک ظلمانی دارای کون و ف سان را ج داند  میوی بدن ان
مدرو   که وابستة به غیر است. نفس نیز جوهر مفرد نورانی است که
دهد.  میو فاعل اسففت که کارهای خود را با ابزارها و اجسففام انجام 

داند که شفففأن آن تنها تذکر و مینفس را جوهر کامل فردی غزالی 
تحفظ و تفکر و ... اسففت. از نظر وی، جوهر نفسففانی انسففان رئیس  
ند. غزالی نظر      مامی قوا خادم آن هسفففت ارواح و امیر قواسفففت و ت

دانند،  میرا جسم لطیف در قبال جسم کثیف بدن  متکلمان که نفس
شمار         شان به  صور فهم و تخیل ای شی از ق مورد انتقاد قرار داده و نا

 (.61-60: 3غزالی، بی تا، آورده است )
صوص  غزالی در  سه ، دیدگاهو بدنرابطة نفس خ ای گانههای 

 مطرح کرده است:به بیان زیر را 
قد  دیدگاه افلاطون که     -1 نفس و روح یک چیز   اسفففتمعت

هسفففتند و آن عبارت از نفس کلی اسفففت که نسفففبت آن با بدن 
همنون نسبت خورشید با زمین است که نور آن بر جاهای مختلف 

مند به اندازة ظرفیت خود از آن نور بهره ییشود و هر جا میتابیده 
مناسفففبت   . بنابراین از نظر افلاطون نفس با بدن نوعی    شفففودمی

و  رد. البته از نظر افلاطون نفس حال  در جسففم نیسففت، طبیعی دا
طیس برای آهن اسففت که با اننسففبت مغمانند  نسففبت آن با بدن

شش و تلازم طبعی دارند و یکی از آنها حال   در دیگری  یکدیگر ک
ست، اما از آن تأثیر   ست  همراه نفس  . بنابراینپذیردمینی با بدن ا

بدن از بین برود      که  مانی  گاه  پیر. تا ز ید قدیم   وان این د نفس را 
 .دندانمی

ست و حقیقت حیات    -2 دیدگاه دوم که معتقدند نفس عرض ا
روح ، میردمیبه معنی اعتدال مزام اسففت. بنابراین وقتی انسففان  

 .نفس انسان حادث است پیروان این دیدگاه، شود. از نظرمیفانی 

سان،      -3 ست نفس ان سوم که معتقد ا حدوث  با همراه دیدگاه 
 شود.شود و نفس فانی نمیمیحادث بدن 

گوید محققین از فلاسففففه دیدگاه اخیر را دارند، اما        میغزالی 
: 1)غزالی، بی تا، . هسفتند دیدگاه افلاطون  فیلسفوفان پیرو بیشفتر  
68-69) 

خود در خصوص  ه، دیدگاه پس از اشاره به این سه نظری  غزالی 
 دهد:میرا اینگونه توضیح نسبت نفس و بدن 

و هذا الجسففم یجری من النفس مجری الثوب من الجسففم،  »
أعضائه و النفس تحر و البدن  سط  فإن الجسم یحر و الثوب بوا 

 (79 :1 تا، بی غزالی،)« سب و مناخف     قویسط  بوا
ست،    از نظر غزالی رابطة نفس با بدن مانند رابطة بدن با لباس ا

کت در          به حر باس را  بدن، ل که  مانطور  نیز نفس  آورد،مییعنی ه
ست. البته از این بیان ن  توان عارضی بودن نفس بر  میمحر و بدن ا

بدن را اسفففتنباط نمود، چرا که غزالی بر جوهر بودن و قائم بالذات         
عروض و  دتوانمیبودن نفس تأکید دارد و چیزی که جوهر باشفففد ن 

نیسففت. از غزالی قطعا دیدگاه دوم نظر ید. بنابراین حلول بر بدن نما
شفففود که متمایل به رأی      میبرخی عبارات غزالی چنین برداشفففت  

شعاع آن         ساطت  شید و ب ست به ویژه آنجا که خور بر افلاطونیان ا
اما در مجموع  کند،میو نسفففبت آن با بدن تشفففبیه روح  عالم را به

نیز همان نظر محققین از غزالی  توان به این نتیجه رسید که نظرمی
فلاسفففه اسففت و در اینجا تحت تأثیر فیلسففوفان پیش از خود قرار   

ست، چرا که    شته ا روح  تکامل بعد از حدوث بدن و  شود میمعتقد دا
  -که لطیفه ای ربانی اسففت-را انسففان نفس حیوانی، خداوند متعال 
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 .(73-72: 1غزالی، بی تا، )د نمایمی افاضه
نیز قریب به همین مضففمون  اللدنیّهسففخن غزالی در رسففالة  

 گوید:میاست و دربارة جوهر نفس چنین 
فاعلم أن  هذا الجوهر لایحل  فی محل  و لایسکن فی مکان، »

الروح و ل  و لیس البدن مکان الروح و لا محل  القلب، بل البدن آ      
بأجزاء البدن و القلب و مرکب النفس. و الروح ذاته غیر متصل  ة أدا

« لا منفصفففل عنه، بل هو مقبل علی البدن مفید له مفیض علیه         
 (62: 3تا، غزالی، بی)

بدن        طة نفس و  بارة راب گاه اخیر غزالی در ید  ،در توضفففیح د
 توان به عبارت زیر اشاره نمود:می

سته به    » ست و نه بیرون از آن، نه پیو نفس نه در درون بدن ا
بدن است نه گسسته از آن. نفس جسم نیست و اتصال و انفصال         
در آن راه ندارد. پس نفس نه پیوسته به بدن است و نه گسسته از     

 (.120 م:1993)غزالی، « آن
یده           بدن فهم طة نفس و  یت راب ته از این سفففخن وی کیف الب

«  استعمالی»چند وی در برخی از عبارات خود به رابطة شود، هر مین
ای که نفس گونهبدن و نفس اشفففاره نموده اسفففت، به« ابزاری»و 

انسان بدن عنصری را همنون مرَکب و ابزاری برای نیل به مقصود    
نیاز  گیرد و وقتی که به مقصففود خود رسففید از آن بیمیخود به کار 

 بزار و مرکب سففبب نابودی راکب وشففود. بنابراین نابود شففدن امی
 (.465: ق1439)غزالی، شود میصاحب ابزار ن

شان   اما  دهد،میاگرچه این بیان رابطة ابزاری نفس و بدن را ن
چرا که غزالی  بطة عارضفففی نفس و بدن نیسفففت،    رااز آن منظور 

داند، همانطور میانطباع نفس در جسم و محل داشتن آن را محال 
 عبارت بر آن تصریح نموده است:ن که در ای
صحّ و     » سم ف ستحیل انطباعها فی الج و قد قدمنا أن  النفس ی

 (75: 1)غزالی، بی تا، « ثبت أن ها یستحیل علیها المحل
حدوث نفس را به جود و فیض الهی و به واسطة علل و   غزالی

ستر    داند. از نظر وی،میعقول مفارقه  وقتی که بدن حادث شد و ب
فاضفففه         فارق نفس جزئی را ا لل م ید، ع یدایش نفس فراهم گرد پ

کنند و بنابراین احداث نفس جزئی بدون سفففبب و علت محال      می
است، چرا که برای حدوث هر موجودی در عالم طبیعت لازم است   
ماده و علت معده ای باشففد که آن را قبول کند. بنابراین اگر نفس 

ایجاد شففود و ابزار مناسففب کمال آن فراهم نشففود، این به  انسففان
معنای معطل ماندن نفس اسففت، در حالی که هیچ چیز در طبیعت  

 .(119-118: م1975 غزالی،)معط ل نیست 
که     مانطور  نابراین ه قان   ب ند، غزالی   برخی از محق ته ا نیز گف

بدن      حدوث  حدوث  به  ند، و  مینفس را  بدن   دا بل از  نفس را ق

 .(569: 1373داند )فاخوری و جر ،میموجود ن
بندی دیدگاه غزالی دربارة رابطة نفس و بدن، اولًا باید         در جمن

ساس اعتقاد به جوهریتّ نفس و روحانیتّ آن،     ست که وی بر ا دان
کند؛ ثانیاً معتقد اسففت که میانکار را بر بدن نفس عارض شففدن 
نه به وسیلة استعداد خاص، بلکه هنگام وجود استعداد    نفس انسان  

قان نیز      شفففودمیحادث  خاص   ته، همانطور که برخی از محق . الب
اشففاره کرده اند، فرق اسففت بین اینکه نفس هنگام وجود اسففتعداد  

فاخوری و حاصففل شففود با اینکه نفس به خود اسففتعداد پدید آید ) 
 .(569: 1373جر ،
 

 حیات بعد از مرگ. 3

ست و      سته ا سان را مقدمه ورود به حقیقت حیات دان غزالی، مرگ ان
دانند مقل دان بی میکسففانی را که مرگ را به معنی عدم و نیسففتی  

ست )غزالی،       شمرده ا صیرت  برای غزالی مرگ را (. 469: ق1439ب
داند، چرا که معتقد اسففت نفس دائماً در حال می کمالنفس انسففان 

نهایت    اسفففت و در مراحل کمال تا مرحلة بی    تکامل از قوه به فعل     
مال نفس       میپیش  حل ک له ای از مرا نابراین مرگ نیز مرح رود. ب

ست،    سان ا سان چرا که ان با مرگ از ماده جدا شده و به افق    نفس ان
شتگان وارد   شد. اما       البته شود، میفر سعید با صورتی که نفس  در 

شوند، مرگ برای یمنفوس شقی نیز از آن جهت که از ماده خلاص 
ایشان کمال است، و به اعتبار وابستگی و تعل ق به بدن و امور مادی،  

 .(107: 1)غزالی، بی تا، مرگ برای این نفوس نقصان است 
. نیست چیزی جز تغییر حالت انسان  از نظر وی، مرگ بنابراین 

غزالی به بقای روح بعد از مرگ اعتقاد دارد و معنای مفارقت روح        
 داند:میاز بدن را انقطاع تصرف بدن 

با     » حال فق ، و أن  الروح  ناه تغیّر  عد  ق مم  أن  الموت مع ب
سد  ما معذ ق  مفار سد   و معنی مفارقتها نعی .  و  ما   الج للج

)غزالی،  « انقطاع تصففر فها عن الجسففد بخروم الجسففد عن طاعتها
 (494-493: 4، م1945

از نظر غزالی، اینکه نفس انسففان با بدن موجود اسففت دلیل بر 
دو متفاوت  آن نیست که با فنای بدن فانی شود، چرا که ماهیت آن

 (.74: 1، است )غزالی، بی تا
ست     سان پس از مرگ این ا از نظر غزالی دلیل حیات نفس ان
ست و نفس امور عقلی و        ست و مرکب نی سی  ا سان ب که نفس ان

کند، در حالی که جسففم انسففان  میغیبی را مانند امر نبوّت تعق ل 
محال اسففت که مدرو امور عقلی باشففد، بلکه عاقل مدرو امور  

سب با جوهر م   ست که منا شد و هر چیزی  لائکه عقلی جوهری ا با
خلاصففة اسففتدلال غزالی دربارة  جنس خود تلائم دارد. تنها با هم
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نفس مرکب نیسفففت  »بقای نفس پس از فنای بدن این اسفففت:    
یدا ن   نه که انحلال    می)بسفففی  اسفففت(، پس انحلال پ کند و آن

غزالی،  ) «یابد باقی اسففت؛ در نتیجه نفس انسففان باقی اسففتمین
 (.75-74: 1تا، بی

شاعره که بقای جواهر را به بقاء زائد بر     یغزال ضمن رد قول ا
معتقد اسففت که نفس انسففان (، 130: ق1385دانند )غزالی، میآن 

به سبب فاعل خود منفرد   وقتی کامل گردید و قوای آن کامل شد، 
ستقل   سایر قوای بدنی آن      میو م سی و خیالی و  شود و قوای ح
 :شودمین نفسمانن فعل 

ِ ذا اسفففتکملت الن فس وقویت فانها تنفرد بأفاعیلها عل         وَأما  »
ةِيَّ  الْبَدَة ائِر الْقحوَّو س لحسي  ا ولي  الاطلاق وَتَکون القوى الخیا

 (102: م1975 غزالی،) «لَهَاغل  لَهَا عَن فعلهَا بل شاف  غیر صار
ساس، غزالی بقای نفس بعد از مرگ را به علل افاعیل   بر این ا

همانطور که حدوث نفس را به جود و     داند،  میو مبادی مفارق آن   
 غزالی،فیض الهی و به واسففطة علل و عقول مفارقه دانسففته بود )

 (.119م: 1975
 

 نفوسحقیقت حشر . 4

غزالی در بحث از حشفففر خلایق به روش متکلمان سفففخن گفته     
داند و آن را به میرا عبارت از اعادة خلایق « حشففر»اسففت. وی 

آورد، چرا که اعاده   میدلیل خلقت ابتدایی امری ممکن به شفففمار      
خلایق چیزی جز خلقت دوبارة همان امر اول نیسففت و فرقی بین 

:  م1962داء( نیسفففت )غزالی، خلقت دوم )اعاده( و خلقت اول )ابت    
کند معنای میسففعی  نوی در این مسففأله به روش متکلما (.213

عاده معدوم توجیه نماید          عاده و بازگشفففت خلایق را از طریق ا . ا
کند که: آیا حشفففر قیامت اعادة       میبنابراین این سفففوال را مطرح  

نه جواهر؟        هایی و  به تن عادة اعراض  یا ا جواهر و اعراض اسفففت 
داند و میغزالی در پاسففخ این سففوال تمامی این فروض را ممکن 

سل     شرع متو شرع دلیل  میشود و  میدر این جا به  گوید که در 
ساس از نظر و  ی  قطعی بر یکی از این فروض وجود ندارد. بر این ا

ممکن اسففت معنای اعادة انسففان در قیامت این باشففد که اعراض 
به او             نه  به عی باره  ند، دو ته ا عد از مرگ از بین رف که ب انسفففان 
بازگردانده شفود و یا مثل آنها اعاده یابد. فرض دیگر آن اسفت که   
شود و همان جواهر در قیامت اعاده      سان معدوم  سمانی ان جوهر ج

 .(214-213م: 1962غزالی، ع شوند )شوند به اینکه دوباره اخترا
توان موجود میچگونه »غزالی در پاسففخ به این اشففکال که:  

توان معاد میاعاده یافته را از مثل اول آن تشففخیص داد و چگونه 
شده عینی ندارد    شمار آورد، در حالی که امر معدوم  را عین اول به 

تعال دو قسففم علم خداوند م معدوم درگوید: می« تا اعاده شففود؟
ست و معدوم ازلی که           شته ا ستی دا سابقة ه ست: معدومی که  ا
سففابقة هسففتی نداشففته اسففت. معنای اعاده این اسففت که موجود  
ستی آن تبدیل به هستی        ست، نی شته ا سابقة وجود دا معدومی که 

شود و برای معدومی که سابقة وجود نداشته است اختراع وجود     می
 (.214م: 1962غزالی، شود )

غزالی »گوید:  میاین نظر غزالی  ر نقد یکی از غزالی پژوهان د 
کوشفففیده اسفففت اعادة معدوم را توجیه کند از این طریق به اثبات 
شنایی         سائل عقلی آ سانی که با م ست یابد، ولی ک سمانی د معاد ج

دانند که اعادة معدوم جایز نبوده و آننه نابود         میدارند، به خوبی   
)ابراهیمی « پذیر نخواهد بودبعینه امکان آنشفففود، بازگشفففت می

 (.245: 1375دینانی، 
 گوید:میدر ادامه غزالی دربارة رجوع نفس به تدبیر بدن در قیامت 

و لکن هم لما قدروا أن الانسففان هو ما هو باعتبار نفسففه و أن »
شتغاله بتدبیر کالعارض له و البدن آ  لهم ألزمناهم بعد اعتقادهم ل  ا

قاء النفس  و ذلک برجوع النفس  لی   ة وجوب التصفففدیق بالاعاد   ب
 .(215: م1962)غزالی، « تدبیر بدن من اابدان

بدن        به  تدبیری نفس  بارت، غزالی تعل ق  را امری در این ع
ضی   ست و در قیامت    میعار سان از بین رفته ا داند که با مرگ ان

بدان        تدبیر یک نوع از ا به  با رجوع نفس  تدبیری  بدن   این تعل ق  (
ضیح تعبیر  در  یابد ومیتحقق من الابدان(  ،  «بدن من الابدان»تو

ست؛  « تهافت الفلاسفه »خواننده را به کتاب  غزالی در ارجاع داده ا
، در خصوص کیفیتّ بدن اخروی سه فرض مطرح   «تهافت»کتاب 
در فرضفففی که مرگ را به معنی انقطاع حیات بدانیم،       -1کند:  می

سان را     معنای مُعاد آن  شده ان ست که خداوند بدن دنیوی معدوم  ا
حیات بخشد و موجود کند و یا اینکه مادة بدنی انسان را که تبدیل 
شد؛        صورت خلقت ابتدایی حیات بخ ست به همان  شده ا به خاو 

سان به آن      بدن  -2 شت کند و نفس ان صری دنیوی بعینه بازگ عن
عینه یا از غیر اجزاء ببدن دنیوی انسفففان از همان  -3رجوع نماید؛ 

ای جدید( آفریده شففود و نفس انسففان آن )از بدنی دیگر یا از ماده
ید )غزالی،      ما ته غزالی این  296-295: ق1385بدان رجوع ن (. الب

اعادة مثل مستلزم فرض اول هر سه فرض را باطل دانسته چرا که 
آن چیزی است که در اول خلقت بوده است نه عین آن و این معنا   

. فرض دوم نیز اگر چه با تکیه بر مُعاد قابل قبول نیسفففتدر مورد 
قدرت خداوند متعال ممکن است، اما چه در فرض اعادة عین اجزاء 
بدنی هنگام مرگ و چه تمام اجزاء بدن طول عمر انسفففان، این       
فرض نیز محال است. غزالی برای استحالة فرضی که در آن تمام    

شود    سان در طول عمر اعاده  شبهة معروف  اجزاء بدن ان آکل و »، 
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سوم را اولاً به دلیل تناهی   میرا مطرح « مأکول کند. غزالی فرض 
به دلیل و عدم تناهی نفوس و ثانیاً مواد عنصففری تحت فلک قمر 

و تعل ق یافتن دو نفس به یک بدن اسففت،  آنکه مسففتلزم تناسففخ  
ند  میمحال   بارة بطلان  (. 299-296: ق1385غزالی، )دا غزالی در
 گوید:میاخیر و تلازم آن با تناسخ چنین فرض 
سخ،     » سخ و هذا المذهب هو عین التنا و بهذا بطل مذهب التنا

فإن ه رجن  لی اشتغال النفس بعد خلاصها من البدن بتدبیر بدن آخر 
اسففخ یدل تنغیر البدن ااول، فالمسففلک الذی یدل  علی بطلان ال

 (299: ق1385غزالی، )« علی بطلان هذا المذهب
سوم، به روش     غزالی البته  ستدلال عقلی بر بطلان فرض  بر ا

بر اساس آیات قرآن و روایات    رافرض کند و این مینقلی، اشکال  
. وی فرض اخیر را از آن جهت که دلالت بر انحاء     داند میممکن 

 گوید:میمختلف حشر اجساد در قیامت دارد ممکن دانسته و 
البعث و النشفففور بعده و هو بعث     نعم، قد دل  من ذلک علی   »

سواء کان من  -بدن کان أیُّ-البدن و ذلک ممکن بردّها  لی بدن 
ستؤنف خلقها، فإن ه هو  ة مادّ البدن ااوّل أو من غیره، أو من مادّة ا

 «لا ببدنه،  ذ تتبدّل علیه أجزاء البدن من الصففّغر  لی الکبربنفسففه 
 (.299: ق1385)غزالی، 

شت نفس به   کیفیت بدن اخروی، سوم در بر طبق فرض  بازگ
ای از بدن در قیامت، یا همان مادة بدن ابتدایی اسففت و یا به ماده

یابد که از ماده میاینکه نفس به بدنی تعلق  بدن دیگر اسففت و یا
 ای جدید آفریده شده است.

 ،به بیان استاد دینانی به طور خلاصه،   استدلال غزالی بنابراین 
 :است چنین
گردد و میبدن و اجزای آن همواره دستخوش تغییر و تحول  »
حال، هویتّ انسفففان در مراحل مختلف، پیوسفففته باقی و        در عین
 (.246: 1375)ابراهیمی دینانی، « ماندمیمحفو  

سد غزالی میبه نظر  صدرا  -ر سأله نقل را   -برخلاف ملا در این م
بر عقل و استدلال عقلی مقدم دانسته است، و حاضر نیست از دیدگاه       

شینی نماید  خود  سخ      هر چند برخلاف ادلة عقلیعقب ن ستلزم تنا و م
را مورد مناقشه قرار داده است    ملاصدرا نظریة اخیر غزالی  باشد.   باطل
 پردازیم.میبه بررسی این مناقشه  ادامهکه در 

 

 اخروی بدن دربارة غزالی با ملاصدرا مناقشة ارزیابی

عینیتّ بدن دنیوی و بدن »ملاصففدرا مناقشففة اخیر را در مسففألة  
صول نفس   مطرح ک« اخروی ست. وی پس از آنکه ا سی     رده ا شنا
رسففد که میبه این نتیجه کند، یان میبرا معاد جسففمانی خود در 

بدن اخروی انسان در قیامت عین بدن دنیوی اوست و این بدن از   

را  آید. ملاصففدرا برای اینکه این نتیجهمیمراتب نفس به شففمار 
یگر از جمله دیدگاه مثلیّت     دی ها بررسفففی دیدگاه  تثبیت نماید به     

 پردازد.میآنها رد و  غزالی
 

 ت بدن اخرویعینیت یا مثلیّ .1
ست و     صدرا پس از اثبات اینکه بدن اخروی عین بدن دنیوی ا ملا

خود اشففاره نموده دو دیدگاه اصففلی رقیب با نظریة نه مثل آن، به 
شیخ اشراق   از آن غزالی است و دیگری  است. دیدگاه اول، دیدگاه  

 .(197: 9، م1981)ملاصدرا، است 
- در خصففوص دیدگاه غزالی« المبدأ و المعاد»ملاصففدرا در 

 چنین گفته است: -دگاه مثلیتّدی
شخص     » سان الم الحق أن المعاد فی المعاد هو بعینه بدن الإن

الذی مات بأجزائه بعینها، لا مثله، بحیث لو رآه أحد یقول،  نه بعینه 
فلان الذی کان فی الدنیا ... و من أقففففففر  بعود مثل البدن ااول   

عاد      قد أنکر الم ق ، بأجزاء أخر، ف مه حقي کار شفففی  و لز ء من  ن
 (376: 1354)ملاصدرا، « ةي النصوص القرآ

را در زمرة معتقدان به   غزالی ملاصفففدرا ، بر طبق عبارت فوق 
ملاصدرا دیدگاه  . است مثل بدن دنیوی دانسته  عنصری  اعادة بدن 

صل حقیقت معاد و انکا    ستلزم انکار ا صل قرآنی  غزالی را م ر یک ا
صدرا         سی نقدهای ملا ست، که در ادامه به برر شمار آوره ا بر به 

 پردازیم.میغزالی 
 

 بدن اخروی نقد دیدگاه غزالی دربارة مثلیّت .2
 گوید:مینقد نظر وی چنین در ضمن نقل سخن غزالی، ملاصدرا 
قد صففر ح فی کثیر من مواضففن کتبه أن     ن  الشففیخ الغزالی»
عاد  بدن آخر و       الم بدن ب فارق عن ال مانی هو أن یتعلق الم الجسففف

ستنکر عود أجزاء البدن ااول ... أقول هذا الکلام فی     ستبعد بل ا ا
الإجمال و لم یظهر منه الفرق بین التناسخ و الحشر و قد بینا ي  غا

أن الحق فی المعاد عود البدن بعینه کالنفس بعینها کما یدل علیه         
تأویل و یحکم علیه العقل الصففحیح من الشففرع الصففحیح من غیر 

 (.207: 9 م،1981ملاصدرا، )« غیر تعطیل
در غزالی  معتقد اسفففت که نظریةملاصفففدرا بر این اسفففاس، 

در نهایت اجمال و ابهام اسففت و از آن « بدن اخروی»خصففوص 
شففود، زیرا اگر اجزای بدن میتفاوت بین تناسففخ و حشففر آشففکار ن

قطن  ها شفففوند و فق  نفسفففی که از آن  دنیوی بعینها عودت داده  
علاقه نموده است، مجددا به همان اجزاء تعلق گیرد، این عبارت از 
شده از بدن        ضمام نفس رها  ست و اگر نفس جدیدی به ان شر ا ح



 51  معاد جسمانی  ررسی دیدگاه ملاصدرا نسبت به نظر غزالی درب: و همکارانمؤمنی 

 

ست، زیرا بدن دوم هم     سخ ا دنیوی به آن اجزاء تعل ق گیرد این تنا
لی بالذات مسففتحق افاضففة نفس دیگری اسففت و هم از نظر غزا 

 (.208و 207:، همان)رو: ملاصدرا،  باشدمیمصداق حشر 
ملاصفففدرا در اینجا نظریة خود را مطابق با عقل و نقل بدون        

سخ و انکار    میتأویل  ستلزم تنا داند، در حالی که دیدگاه غزالی را م
 ل حقیقت معاد به شمار آورده است.اص

 :توان گفتمیچنین غزالی  دربارة این دیدگاه
ای صریح و آشکار در دام تناسخ افتاده    گونهغزالی در اینجا به»

سی که      ست، زیرا ک ست و خود وی نیز به این امر اعتراف کرده ا ا
بدن     نه  به هر گو نه   - را تعل ق نفس آدمی  گا  -اعم از خودی و بی

شده و با آنان هیچ   میجایز  سخ واقن  داند، در واقن در زمرة اهل تنا
 (.246: 1375)ابراهیمی دینانی، « ای نداردفاصله

ی را چه در فرض اسففتاد آشففتیانی نیز معتقد اسففت دیدگاه غزال
غیر از بدن دنیوی بدانیم و چه به معنای تعل ق       تعلق نفس به بدنی  

نفس به بدن مقبور در دنیا بدانیم، مسففتلزم تناسففخ و انکار حشففر  
ن مادی است. استدلال استاد آشتیانی این است که تعل ق روح به بد

ی آسفففمانی و  ها در آخرت، متفرع اسفففت بر اینکه بدن از حجاب   
یا واقن هسفففتند و نه در عرض آن      -زمینی عبور  -که در طول دن

(، در حالی که این امر برای بدن مادی 29: 1387نماید )آشففتیانی، 
علاوه، نفسی که فعلیتّ یافته است،     ناپذیر است. به عنصری امکان 

و نیل به غایت وجودی خود، هرگز از فعلیتّ به بعد از تجرد از ماده 
 (.25: 1387آشتیانی، کند )میقوه تنزل ن
سفه »در کتاب  غزالیالبته  ا اش ببه تلازم نظریه «تهافت الفلا

ست      شته ا شعار دا سخ ا سخ  چنین شود که می، اما معتقد تنا به  یتنا
 :استلحا  شرعی جایز 

فلا  شّح   تنّسخ وأ ّ محّلتكم الثّةي   أن  ذا»
شرع  ع يجب تصديقع فليكن  في الأسیّء فیّ ورد ال

في  ذا العّلم. فأ ّ  التنّسخ ومةیّ ةحن ةنكر تنّس ّ 
)غزالی،  « أو لم يسمممم تنّسممم ّ  البعث فلا ةنكره سمممیي

 (.300 :ق1385
شود این است که چگونه ممکن   میکه در اینجا مطرح  یسوال 

شرع، امر محال را تجویز کند؟ و     ست  ست احکام  چگونه ممکا ن ا
 عقلیّه تخصیص یابند؟

غزالی و بر این اسففت که ملاصففدرا در پاسففخ سففخن غزالی  
اند که محذور در این مقام، فق  اطلاق لفظ     پیروان او گمان کرده 

تناسفففخ اسفففت تا بتوان این محذور را با توجه به پذیرش آن در         
مجرد  شریعت اسلام مورد پذیرش قرار داد، در حالی که اشکال در   

شکال      ست، بلکه ا سخ نی ست که  عقلمحذور در اطلاق لفظ تنا ی ا

ستلزم این ا      سخ م ست، چرا که تنا سخ ا ست که یک بدن  لازمة تنا
شد،  شود     دارای دو نفس با سخ نامیده  خواه این تحول و انتقال، تنا

 (.666: 2، 1381 ؛208: 9 م،1981ملاصدرا، ) گفته شود یا حشر
دربارة فرق بین تناسففخ و معاد الی غزبه اسففتدلال لاصففدرا م
 اشاره کرده است:چنین 
و ليس  ممذا  تنممّسممممخ فممإن الیعممّد    ثم قممّل »

   ش ل آخر و الفرق  ين  الش ل الأول و الیتنّسخ
الحشممر و التنّسممخ أن الروح مذا صممّر  رة أخرق  تعلقّ 

الأول  فإن حصب  ن  ذا التعلق الش ل - بدن آخر
 .(207: 9م، 1981)ملاصدرا،  « ّن حشرا واقعّ لا تنّس ّ

ست که       سخ و معاد در این ا ستدلال غزالی، فرق تنا بر طبق ا
در معاد، از تعل ق روح به بدن همان شففخص اول ایجاد شففود،  اگر 

که در تناسفففخ فرض بر این اسفففت که حالیحشفففر خواهد بود، در
 شود.میشخص دیگری ایجاد 

پاسخ گفته و اشکالاتی بر وی   دلال غزالیاست  این ملاصدرا به 
 دو محور زیر است:در داند که خلاصة این اشکالات میوارد 
عاد         -1 که م مانی مبنی بر این عاد جسففف بارة م تقریر غزالی در

جسمانی عبارت از عود شخص بدون بازگشت بدن دنیوی اوست،       
 برخلاف این دیدگاه اوست که انسان مجموع نفس و بدن است.

تفاوت بین حشر و تناسخ را به اینکه شخص معاد در حشر      -2
توان انکار نمود، میعین شخص اول و در تناسخ غیر اول است نیز 

کند که بدن محشور غیر از بدن دنیوی میچرا که غزالی خود بیان 
نوعی تحک م غیر قابل قبول اسفففت، چرا که  ،اسفففت و این تفاوت 

شد در     شخص که وحدت نفس با سخ مناط ت شر   تنا نیز همنون ح
وجود دارد، پس ملاو عدم تشففخص، بدن اسففت و در مورد بدن، 

ست که از کجا   همننان  سؤال مطرح ا توان فهمید که این میاین 
بدن همان شففخص اسففت یا بدن شففخص دیگری  بعینه بدن، آیا 
 .(208-207: 9 م،1981ملاصدرا، است؟ )
طور کل ی وحدت نفس در مسفففأله محل نزاع نیسفففت و این به

جهت بین غزالی و ملاصففدرا و حتی معتقدان به تناسففخ اختلاف   
به  است که « کیفیت بدن اخروی»نظری نیست، بلکه محل بحث  

بر اسففاس دیدگاه غزالی همننان مبهم و لاینحل  نظر ملاصففدرا،
 باقی است.

 بنابراین باید به این نکته توجه نمود:
سیار ظریف و باریک       » مرز میان مسألة حشر و مسألة تناسخ ب

شند، هر لحظه         شته با سانی که به این ظرافت توجه ندا ست و ک ا
« ممکن اسفففت گمراه شفففوند و در زمرة اهل تناسفففخ قرار گیرند

 (.247-246: 1375)ابراهیمی دینانی، 
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 ملاصدرا نقدهایبررسی . 3
سخ به   شکالات در پا صدرا بر غزالی   ا توجه  باید به چند مطلبملا

 نمود:
ستدلالی که ملاصدرا از    :اول ست مرب غزالی  ا وط به نقل کرده ا

  غزالی در کتاب در حالی که   ، اوسفففت« تهافت الفلاسففففه   »تاب  ک
صاد فی الاعتقاد » ست که آراء وی   « الاقت صراحت گفته ا باب ر دبه 

وش  خصففم و به ر تنها از جهت افحاممعاد جسففمانی در این کتاب، 
 گوید:؛ او میآیدمیدیدگاه حقیقی وی به شمار نجدلی بوده است و 

و قد أطبنّ فی  ذه الیسممأل  فی اتّا التهّفت، و »
سمممل نّ فی م طّل  ذ بهم تقریر  قّء النفس التی  ی 
غ ر  تح  ز عنمد م و تقمدیر ع د تمد  ر مّ ملی البممدن 

أو غ ره، س اء اّن ذلک البدن    ع ن جسم الاةسّن 
و ذلمک ملزا  لا ی افق  مّ ةعتقمده، فمإن ذلمک ال تممّا 
«   صمممنب لا طمّل  مذ بهم لا لاثبمّت الیمذ مب الحق

 (215: م1962)غزالی، 
گونه تفسففیر را اینموضففن غزالی این تغییر برخی از محققان 

 کرده اند:
اد، به دغزالی بعد از اینکه کتاب تهافت الفلاسففففه را انتشفففار      »

شتباهی که راجن   شده   ا سأله معاد در این کتاب مرتکب  ی ود، پببه م
 (249 :1375ابراهیمی دینانی، )« برد و در صدد جبران آن بر آمد

س از غزالی پ که اسففتاد آشففتیانی نیز در این باره معتقد اسففت
اینکه مسففتبصففر شففد، در بسففیاری از مبانی دینی خود به روش   

که  -ا فلاسفه گرایش پیدا کرده و بقای اجزای اصلی بدن انسان ر  
ست   ست،    اانکار کرده  -دیدگاه مشهور متکل مان ا ست. وی معتقد ا

سان غزالی برای اینکه مورد تکفیر قرار نگیرد، حقیقت  سته  ر ان ا واب
 (.29-28: 1387است )آشتیانی،  به نفس دانسته

و همننین عبارات ملاصففدرا در بیان با توجه به شففاهد فوق 
عینیت بدن دنیوی و اخروی و نیز خصوصیات بدن اخروی و لحا  

صیات دو موطن    صو ی   تبدل الارض »دنیا و آخرت تفاوت خ
سمانی    « غ ر الارض ضیه معاد ج چنین باید گفت که آننه در ق

و آنگونه که   مد نظر اسفففت عینیت بدن دنیوی و اخروی اسفففت     
ست که اگر کسی او    کند ملاو عینیت نیزمیملاصدرا بیان   این ا

 که این همان شخصی است که در دنیا زیسته یدتصدیق نما را دید
اسففت. و عینیت مسففتلزم لحا  نمودن  و فلان عمل را انجام داده

سمانیت این دنیا     صریت و ج ست و  عن از همه جهات و حیثیات نی

 ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
 معاد جسمانی وامدار غزالی است. . ملاصدرا در نظریه1

دار  تبدل برخی خصففوصففیات در بدن اخروی این عینیت را خدشففه
) در معاد موضففوعیت ندارد  و مادیتّ بنابراین عنصففریت کند.مین

 .(13: 1392تفصیل: رو: مومنی 
کند  چرا نتوان مراد غزالی را از آننه بیان می   ،لذا بر همین مبنا  
)و از  ه است بدانیم که از آن تعبیر به مثلیت کردرفن همین استبعاد  

به  گونه که خداوند در قرآنهمان باب لامشففاحه فی الاصففطلاح( 
 .(81)یس مثل این بدن دنیوی تصریح کرده است خلقِ

 ملاصدرا نیز در مبدا و معاد تصریح کرده است که:
سل ا عنهّ  ثير  و التحقيق أن الأ دان الأخروي   
فإن  دن الآخرة  ظب لاز    ن ل از   ذه الأ دان، 

  لاف  ممذا البممدن لممع،   ثممّلللروح، و  عكس و 
 (433: 1354ملاصدرا، ) الیستحيب الفّسد

و از نسبت بین بدن اخروی به بدن دنیوی به مثال تعبیر نموده 
دیدگاه ملاصفففدرا و   اگر نگوییم  که با توجه به این نکته       .اسفففت
 1شوند.میهم نزدیک ه بسیار بتوان گفت مییکی است غزالی 

های    یعملاصفففدرا در انت ی  الأث ر هدا ، تعبیر شممممرح ال
 گوید:میرا برای بدن اخروی به کار برده است و « مثلیت»

عّدة النفس ملى  دن » ثبثم اعلم من م هّ     دة
الذي  ّن لهّ في الدةيّ   ل ق  ن سممممنخ  ذا البدن 
 عد  فّرقتهّ عنع في القيی ،  یّ ةطقت  ع الشريع  
 ن ةصمممم ت التنزيممب و روايممّت  ثيرة  تظممّفرة 
لأصممحّا العصممی  و الهداي  غير قّ ل  للتأويب  ق لع 

بْ يُحْيِيهَّ قّلَ  َنْ يُحْيِ الْعِظّ َ وَ  ِيَ رَ يِمٌ قُ»تعّلى: 
َّ ّ اوَ لَ  َر ةَ وَ  ُ َ  ِكِّب ِ خَا ِّذا »، «لْقٍ عَليِمٌلَّذِي اةَْشمممه فَ

لِّ نه   ُمْ  ِنَ الَّْجْداثِ الِى اَ يحَْسممممَبُ »، «رَ هِِّمْ ينَْسممممِ
ظّ عَُ اَنْ  قّدِرِينَ عَلى  َلى»، «الّْةِْسممممّنِّ اَلَّنْ ةهجْیَ َ عِ

هعُ نّة ، أ ر  یكن غير  سممممتحيب، ف جب «ةِّسممممَ ِّيَ  َ
التصممديق  هّ لك ةهّ  ن ضممروريّت الدين و مةكّر ّ 

صدرا، ) « فر  بين و لا اسممتبعّد أي ممّ فيهّ   ق،1422 ملا
 (444ص

ر تایید دوی این اعتقاد خود را مطابق با آیات قرآن دانسففته و 
تی که در نیز اشاره نموده است؛ آیا« یس»آن به آیات پایانی سورة 

ذي خَلهقَ اَ وَ لهيْسَ الَّ»به کار رفته اسفففت:    « مثلیت »آن تعبیر 
یّواتِ وَ الَّْر ضَ  ِقّدِرَ عَلى وَ   ِثْلههُمْ  َلى اَنْ يَ ْلِّقَ السمممَّ

 «(81)  ُ َ الْ َلاَّقُ العَْليمُ
برداشففت  -بدون هر گونه تأویل -تعبیری که از ظاهر این آیه

 است نه عینیت.« مثلیت»ود، تعبیر شمی
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سأله دربار  اگر چه محل نزاع غزالی و  دوم: ة ملاصدرا در این م
ملاصدرا  با توجه به اینکه ، اما کیفیتّ بدن محشور در قیامت است  

سیتّ نفس را به حیثیتّ تدبیری و تعل قی آن به بدن  اولاً   داندمینف
بر اساس حرکت جوهری به  و ثانیاً( 12-11: 8، م1981)ملاصدرا، 

ملاصفففدرا،  )حدوث جسفففمانی نفس و بقای روحانی اعتقاد دارد       
، مسففألة ثنویت و دوگانگی نفس و بدن را  (395 ،347: 8م، 1981

شناسی غزالی،       ساس مبانی نفس  ست، در حالی که برا حل نموده ا
اولاً نفس تعل ق تدبیری به بدن دارد و با مرگ انسففان این تعل ق از 

همننان   نیز نفس و بدن  رود و ثانیاً مشفففکل ثنویتّ میان      میبین 
سخن بگوید و به آن   «عینیت»تواند از میبنابراین نمطرح است و  

« مثلیت»اش از شففناسففیتصففریح کند و لذا بر حسففب مبانی نفس
دو در اصطلاح به   گوید که به نظر نگارندگان تفاوت اینمیسخن  

عبّراتنّ شمممتّی و ) کار برده شففده اسففت و مقصففود یکیسففت  
 (.حسنک واحد / و اب الی ذالک الجیّل یش ر!

سبزواری  ای که نکته: سوم  مثلیت بدن » در نقد دیدگاهحکیم 
که    میمطرح « اخروی و دنیوی ند این اسفففت  یتّ  پ ک ذیرش مثل

متناسب با خود را  کدام از این ابدان، نفس مستلزم آن است که هر  
این همانی و عینیت میان نفس در دنیا و  داشففته باشففند و بنابراین

. بنابراین مناط (336 :1367)سففبزواری،  محفو  نباشففدنیز آخرت 
وجود غزالی تشففخص که وحدت نفس باشففد نیز بر طبق دیدگاه  

از  درارسففد با توجه به اینکه اگر مکه به نظر می نخواهد داشففت.
مثلیت در نظر غزالی را عدم لحا  عنصفففریت بدن دنیوی در بدن   

دیگر بدانیم  که در نظر ملاصففدرا نیز چنین اسففت() اخروی بدانیم
توان نظر میحاجی سففبزواری نیز وارد نخواهد بود و اصففولا ن دایرا

 غزالی را تناسخ دانست که چنین محذوری درپی داشته باشد.
به نظر نویسندگان آننه مراد ملاصدرا از عینیت بدن دنیوی و   

سففت جز اینکه غزالی با ااخروی اسففت در نظر غزالی نیز ملحو  
ستی  صدرایی      شناختی و نفس توجه به اینکه فاقد مبانی ه سی  شنا

ست     سته ا ست نتوان ولی   را تبیین نماید را آورده و آن عینیتتعبیر ا
بر مبنای نقل آوردن تعبیر مثل را جایز دانسففته اسففت و منافی با  

 داند.آننه در قرآن آمده است نمی
 

 بررسی تطبیقی دو نظریه

سی  از  سمانی،     دیدگاه غزالی و ملاصدرا  تطبیقیبرر سألة معاد ج م
 :یابیممیی مهم این دو نظریه دست هاو اختلاف هابه اشتراو

 

 رین نقاط اشتراک دو نظریهتممه .1
شتراو این دو نظریة را  طور کلی مهمبه توان موارد میترین نقاط ا

 زیر دانست:
قای روحانی نفس و   اول(  که      آن؛تجرد عقلی ب به این  با توجه 

بر طبق  ،هر دو اندیشففمند برای نفس مراتب تکاملی قائل هسففتند
که نفس      ند  قد به    میآن معت ند  بة  توا تجرد عقلی محض و مرت

بنابراین به بقای روحانی نفس اعتقاد    .جدایی کامل از ماده برسفففد
 نظر دارند.نحوة حدوث نفس اختلافدارند هر چند در 

شمند  بقای نفس بعد از مفارقت از بدن؛ وم( د معتقد هر دو اندی
ستند، با این تفاوت    به حیات نفس بعد از مرگ و مفارقت از بدن ه

فارق         که غزالی   لل م بادی و ع لل م به ع قای نفوس را  ند،  میب دا
که ملاصدرا چون به وحدت نفس و بدن معتقد است، بقای   حالیدر

به بدن    ند  میاخروی نفس را  و تشفففخص بدن اخروی را عین  دا
 داند.میتشخص بدن دنیوی به نفس 

 

 ی دو نظریههارین تفاوتتممه .2
ست و این       هاتفاوت شتراو آنها شتر از نقاط ا سیار بی ی دو نظریة ب

شففناسففی ایشففان اسففت. در اینجا به به دلیل تفاوت در مبانی نفس
ترین نقاط اختلاف نظریة ملاصففدرا و غزالی در معاد بررسففی مهم

 پردازیم:میجسمانی 
اگر چه هر دو اندیشمند    ( حیثیتّ تدبیری نفس نسبت به بدن؛ اول

ما               قاد دارند، ا بدن اعت به  یتّ تدبیری و تعل قی نفس نسفففبت  به حیث
یتّ و ویژگی را ذاتی نفس    که     میملاصفففدرا این حیث مادام  ند و  دا

ست، نفس را دارای این ویژگی      سیفّفففت نفس برقرار ا داند، در مینف
یثّ را ذاتی نفس ن     ند و از این میحالی که غزالی این حیث قد   دا رو معت

 شود.می، تصرف نفس در بدن منقطن انسانمرگ است با 
ملاصفففدرا بر طبق مبانی فلسففففی خود از  دوم( حدوث نفس؛

، به حدوث جسففمانی نفس و بقای «حرکت جوهری»جمله نظریة 
فلسففففی که غزالی بر طبق مبانی   حالی روحانی آن اعتقاد دارد، در  

 داند.میحدوث نفس را روحانی و به سبب علل مفارق  خود
شناسی  اساس مبانی نفس ملاصدرا بر  سوم( رابطة نفس و بدن؛ 

صل  خود  سمانی نفس و بقای روحانی آن »به ویژه ا به « حدوث ج
شود و اینگونه معضل دوگانگی نفس   میوحدت نفس و بدن ملتزم 

، بدن که غزالی بر اسففاس مبانی خودحالیکند، درمیو بدن را حل 
داند و نفس را نه متصل به بدن و نه  میرا صرفا ابزار تکامل نفس  

یعنی در نظریة غزالی همننان معضفففل   داند.  میمنفصفففل از آن 
 دوگانگی نفس و بدن باقی است.
در بادی امر چنین  ؛و حشففر نفوس چهارم( کیفیت بدن اخروی

سد که  میبه نظری  ساس مبانی خود به این نتیجه    ر صدرا بر ا ملا
رسففد که بدن اخروی عین بدن دنیوی اسففت و بدن عنصففری می
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و بر این اساس از نظر وی حق  آیدمیبدن حقیقی انسان به شمار ن
 در شودمیبا نفس و بدن محشور   عیناًدر معاد این است که انسان   

 بدن عنصری دنیوی دانسته و   مثل، بدن اخروی را حالی که غزالی
حشفففر نفوس و عود ارواح در قیامت را به بدنی مثل بدن دنیوی        

ند می به نکته     . ولی دا یان کردیم   با توجه  که ملاو  ای که قبلا ب
شففدن حیثیت عنصففریت بدن نیسففت این اختلاف     عینیت لحا 

 شود.میبرچیده 
 

 گیرینتیجهو بحث 

آننه که در بررسففی تطبیقی نظریة ملاصففدرا و غزالی دربارة معاد 
شتراو و اختلاف این دو      ستیابی به نقاط ا سمانی اهمیت دارد، د ج

این نظریة و مناقشففاتی اسففت که در این باب با یکدیگر دارند. از  
یة غزالی در برخی         چه نظر که اگر  عة تطبیقی معلوم شفففد  طال م

و مسففائل از جمله در تجرد عقلی نفس و بقای نفوس بعد  هامحور
از مرگ به نظریة ملاصففدرا نزدیک اسففت و غزالی نگاهی فراتر از 

ست     سأله دارد، بلکه منتقد آنها شعری به این م ، اما نگاه متکلمان ا
صدرا وجود  همننان اختلافاتی در  مبانی بین نظریة وی و نظر ملا

از مبانی نفس شفففناختی دو اندیشفففمند در باب  هادارد. این تفاوت
شود  میماهیت نفس و حدوث آن و رابطة نفس و بدن و ... شروع  

و دامنة آن به بحث از حقیقت حشر و معاد جسمانی و ماهیت بدن   
به جای اینکه از     غزالی که  یابد، به گونه ای     میاخروی سفففرایت  
)برحسفففب  آن دو مثلیتوی و اخروی تعبیر کند از یعینیت بدن دن

 .که به نظر ما اختلاف در تعبیر استگوید میسخن  نقل(
البته اگر چه ملاصففدرا در مناقشففة خود با غزالی، نظریة وی را 
مبهم و مجمل دانسته و دیدگاه او را مستلزم تناسخ باطل به شمار     

داند، اما ملاصدرا در قرن دهم و یازدهم میف عقل آورده و بر خلا
سهروردی،   خود هجری قرار دارد و بر دوش بزرگانی چون  غزالی، 

خواجة طوسفففی، فخر رازی، ابن عربی، قونوی، میرداماد و دیگران 
و در ما نحن فیه نیز  به مسائل فلسفی نگریسته است     قرار گرفته و

ستفاده از نظرات آنها ب   سته با ا خصوص غزالی تبیینی عقلانی  هتوان
فارابی و که غزالی تنها بر دوش ، درحالیاز معاد جسمانی ارائه دهد 

شعری را بر دوش خود     ابن سنگین متکلمان ا سینا قرار گرفته و بار 
شان را نگا  کشیده  می ه دارد و و مجبور بوده است که هم حرمت ای

ست این   سته از متکلمان را ابطال  هم به روش کلامی، آراء نادر د
 نماید.
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