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 چكیده
و مهم در  یزاز مباحث چالش برانگ یشهبدن در آخرت هم یبازساز یچگونگ یرامونسخن پ

 نای باور بوده است. لذا هدف از انجام یند ةو فلاسف نامتکلم ی،آسمان یاناد یروانپ یانم
مضمون که  ینبدالذنب است،  معروف به عجب یثاز حد یو کلام یفلسف یینارائه تب یقتحق
 آخرین همانا که الذنب مگر عجب رود  می یناز ب یبدن ماد یاجزا ةاز مرگ انسان هم پس
. تا آید  می یدپد یآدم یاست که بدن اخرو یعضو ماد ینستون فقرات است و از هم ةمهر

بدن  یبازساز یکه همانا چگونگ یاز قطعات پازل معاد جسمان یکی یانبه ب یقطر نای بتوان از
روش  یقشده تا از طر یسع یمقصود ینچن به یدنرس یر آخرت است، پرداخت لذا براد

و.. و از فلاسفه  یغزال ی،طوس یرالدینهمچون خواجه نص نیامتکلم های یدگاهد ای کتابخانه
از قبول ظاهر  یحاک ها یبرآمده از بررس ةیجکه نت یمملاصدرا و... بپرداز سینا، به نظرات ابن

 یرشمسلمان و عدم پذ نااز جانب متکلم یامتدر ق یبرحشر بدن عنصر یمبن یثحد یمحتوا
 یو توجه به باطن آن از سو یثحدتأویل  یزو ن یناس همچون ابن ای فلاسفه یاز سو یثحد

  داشته است. یشانفکر یها به چارچوب یقیربط وث ها یدگاهد نای  ملاصدرا است که تمام
 .  فلاسفه ،متکلمان ی،دن، معاد جسمانب بازسازی الذنب، عجب هــا: کلیـدواژه

 مقدمه

 معاد جسمانی از مباحث بسیار بحث برانگیز و مهم در دین مبین اسلام و همچنین در تاریخ فلسفه  
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ولی در  اند همچون فیلسوفان مشانی آن را از حیث عقلانی نپذیرفته ای اسلامی بوده و هست. عده
که تا حد زیادی با آراء  اند تفاوتی از آن ارائه دادهی فلسفی اشراقی و صدرائی تقریر مها نظام

و فلاسفه  متکلمانن اختلاف آراء سبب شد تا نگارنده به تحلیل آراء ای مغایر است. متکلمانعموم 

 طور اجمالی و به خصوص ورود یا عدم ورود  هاسلامی پیرامون بحث معاد در قیامت ب
صیلی بپردازد. در برخی منابع روائی از عنصر جسمانی در عالم آخرت به صورت خاص و تف

تواند بسیار با و... حدیثی به نام عجب الذنب مطرح شده که می صحیح بخاری، بحار الانوارجمله 
باشد. لذا در پژوهش حاضر، به تحلیل مرتبط چگونگی فرآیند بازسازی بدن انسان در قیامت 

 ب پرداختیم.الذَنَحدیث مشهور به عجَبُ ةیشمندان درباراند نظرات

-حدیث مذکور با دو نوع تقریرمختلف هم نزد شیعه و هم اهل تسنن بدین نحو روایت شده   

 است: 

 
 . شیعه9

وَ هیَِ عَجبُْ الذَّنبَِ الَّذِی  ةًـِ فَأخََذُوا قِطعَْةِ ذَبحِْ البَْقرَةـفیِ قِصَّ  تفسیر الإمام علیه السلام قَالَ ع 

تمام اجزای انسان از بین »  1عَلَیهِْ یرُکَْبُ إِذاَ أرُِیدَ خَلْقاً جَدِیداً فَضرََبُوهُ بِهَا. مِنْهُ خُلِقَ ابنُْ آدمََ وَ
ق ، 1141مجلسی، ) «می رود و در خاک جذب می شودبه جز عجب الذنب یا دمبالچه انسان

 .(873، ص75 ج

 
 اهل سنت. 2

إنَّ فِی الْإِنْسَانِ عَظْمًا لَا تَأْکُلُهُ الأَْرْضُ أَبَدًا فِیهِ یُرَکَّبُ یَوْمَ  »:  -صَلَّى اللَّهُ عَلیَهِْ وَسَلَّمَ  -قَالَ رَسُولُ اللَّهِ 

ق، 1141؛ نسائی، 167، ص6تا، جبی ) بخاری، «ِ قَالُوا أَیُّ عَظْمٍ هُوَ؟ قَالَ عجََبُ الذَّنَبِةـالقْیَِامَ

 .(141ق، ص1144؛ ابن خمیر، 1147، ص4تا، ج؛ ابن ماجه، بی418، ص14ج
ای همچون غیاث الدین منصور ی مانند خواجه نصیرالدین طوسی، غزالی و فلاسفهمتکلمان   

ن پژوهش سعی شده به ای اند. لذا دردشتکی، میرداماد و ملاصدرا به حدیث فوق توجه کرده
سعادت و شقاوت  ةو فلاسفه پیرامون حقیقت انسان، کیفیت معاد جسمانی و نحو متکلماندیدگاه 

 مسئلة ةدمی در آخرت بپردازیم تا بتوانیم دیدگاه آنان به خصوص ملاصدرا را درباراخروی آ
 عجب الذنب بررسی و تحلیل کنیم.
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ا از حیث یآ کهبپردازد ن پرسش ای  ن رو نگارنده با توجه به مطالب مذکور سعی دارد تا بهای  از   
که در حدیث چنانیوی آندن ةتوان در عالم آخرت به وجود عنصر یا مادکلامی و فلسفی می

بایست به مباحثی از جمله حقیقت آدمی، کیفیت بازسازی ن رو  میای آمده قائل شد یا خیر. از

های متفاوت کلامی، فلسفی اعم از مشائی، بدن اخروی، هماهنگی یا عدم هماهنگی دیدگاه
 دنیوی در هر یک دنیوی به طور خاص بدن  ة، جایگاه مادآیات و روایات   اشراقی و صدرایی با

های مذکور مطرح شود. همچنین لازم است، کیفیت لذائذ و آلام در دنیا و آخرت از حیطه
 بررسی شود.

 الذنب را از حیث لغوی و اصطلاحی مورد توجه قرار دهیم:نجا مناسب است که ابتدا عجبای  در  

نَب به معنای دُم است، در لغت مرکب از عجَب یا عجُب به معنای پایان هر شی و ذَ عجب الذنب:
 الذنب یا در زبان عامیانه دمبالچه یا کمر در انسان و حیوان عجب  ةبه طور کلی به آخرین مهر

شود. که به اسامی دیگری همچون عُصُعص یا عَصعصَ، عجم الذنب و طینت گاه گفته میدم
از حیث  اما .(1411، ص4، ج1858؛ سجادی،845، ص 1ق، ج1111زبیدی، )شودنامیده می

از متلاشی و انحلال بدن چیزی از آن  پسفلسفی است که  -اصطلاح شناسی، اصطلاحی کلامی

نکه آن امر باقی چیست اختلاف اقوال زیاد است بعضی گویند هیولا است ای ماند درباقی می
بعضی گویند نفس است بعضی گویند جوهر فرد است بعضی گویند اعیان جواهر ثابته است؛ 

خیال است که منفصلة الذات است از بدن و آخرین نشأت آن  ةید: آن امر باقی، قوملاصدرا گو
ای دیگر آن را اجزای همچنین عده .(1411، 4، ج1858سجادی،)اول و ابتداء نشأت دیگر است

 .(873، ص75ق، ج1141دانند)مجلسی، می 4( و طینت441، ص1م، ج1131اصلی)صدرالمتالهین،

، 1816میرباقری،  ) شوندای و طینت به جای هم استفاده میذرهکه در برخی از مواقع بدن 
  .(114ص

 
 الذنب در روایاتاصطلاح عجب

 ن اصطلاح  به عنوان عضوی عنصری و فساد ناپذیر در انسان در تاریخ کلامی و فلسفی از ای  اینکه
 ةم )ص( و ائمروایت شده از پیامبر اکر 8 شده به قصص قرآنی و احادیث هچه زمانی بدان پرداخت

 اند:ن قبیلای گردد که تعدادی از روایات ازن در نزد شیعه و سنی برمیامعصوم

 ، به داستان کشته شدن جوانی از قوم بحارالانوارعلامه مجلسی محدّث شیعی در کتاب . 1
شان ای  که مردم برای یافتن قاتل آن فرد به حضرت موسی مراجعه کرده و پردازد میاسرائیل  بنی
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الذنب( را به فرمایند که سرانجام قسمتی از گاو )عجببه ذبح گاو با خصوصیات خاصی می امر
  1.(873، ص75 ج و 18ص 5 ج ق.1141مقتول بزنید تا برخیزد و خود قاتلش را نام برد) مجلسی.

روزی از امام صادق)ع( پرسیدند که در قیامت چگونه بدن انسان که اعضای آن از هم جدا . 4

گونه پاسخ دادند که اگر از آن بدن هیچ گوشت و  نای  شود؟ حضرتازی میگشته بازس
استخوانی باقی نمانده، اما طینت و اصلی که شخص از آن آفریده شده هنوز باقی است و از بین 

 .(471ص ،8ج ،1867کلینی، )رود تا مانند اولین بار دوباره آفریده شودنمی

 ةشود به جز عجب الذنب یا دمبالچدر خاک جذب میرود و تمام اجزای انسان از بین می. 8
 .(87، ص75 ، ج ق1141انسان) مجلسی.

ماند مگر چیزی از انسان باقی نمی (:صلى اللهّ علیه و سلم)قال: قال رسول اللهّ  ةعن أبی هریر. 1

الذنب است که آفرینش بدن اخروی در روز قیامت براساس استخوان واحدی که همانا عجب
 .(114ص ،14 ج ،1115،خطیب بغدادى )شودمیجاد ای آن

خورد و متلاشی اجزای بدن انسان را می ةفرماید بعد از مرگ، خاک هم. رسول اکرم)ص( می7
خردل است که  ةرسول خدا آن چیست؟ فرمود دان ای الذنب را، پرسیدندکند جز عجبمی

 .(786، ص6تا، جابن کثیر، بی )شوندجاد میای  ها بار دیگر از آنانسان

الذنب او را که عجب خورد جزفرماید: تمام بدن فرزند آدم را زمین می. رسول اکرم)ص( می6
 ها از آن مانند روییدن گیاه سبز فرستد و انسانروید و خداوند آب حیات را فرو میمی

  .(474، ص5تا ، جسیوطی، بی )  رویند و...می

گونه تقریر کرد که آنچه از  نای  توانبحث معاد را می الذنب دردر یک نگاه کلی مراد از عجب   

شود بلکه از مرگش از حیث مادی تماماً نابود نمیپس آید گویی انسان وارده برمی 7احادیث
ماند که خداوند، حشر و معاد انسان را از همین جزء آغاز جزئی مادی از او در خاک باقی می

 کند.می

ن ای در متکلمانن مورد آمده است باید گفت که نظرات فلاسفه و یا با توجه به روایاتی که در   
مذکور با هم اختلاف نظر دارند دقیقاً  ةزیرا یکی از مواضعی که دو دست ،توجه است شایانباره 

ن رو به ای ا بدن اخروی انسان عنصری است یا خیر؟ ازایآ ن قضیه است کهای  معطوف به
راد ای  پردازیم تا بتوانیم عللان، کیفیت معاد جسمانی میحقیقت انس ةی آنان دربارها دیدگاه

 دعایشان را بررسی کنیم.ا
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 متكلمانحقیقت انسان از دیدگاه 

نکه ای  گردد بهن اختلاف بر میای  ةمعاد تشتت آراء وجود دارد، زیرا ریش ةدربار متکلماندر میان 
 در مورد واقعیت انسان وحدت نظری وجود ندارد.

ای ای دیگر آن را به روح یا نفس و عدهیت انسان را به همین بدن محسوس، عدهگروهی ماه  
 .(761-713، ص1838لاهیجی، )دیگر به ترکیبی از هر دو باور دارند

 ثین از جمله علامه مجلسی، روح انسان را امری مادی همچنین برخی محد متکلمانعموم    
ن است که تا ابد به طور جاودانه حیات ای مستلزم دانند زیرا به زعم آنان اگر روح مجرد باشد،می

و روایات تمسک جسته و معتقدند که صرفاً خداوند 6 اتیآ که آنها به ظاهرداشته باشد، در حالی

امری مجرد است چون فقط اوست که باقی است و ماسوی الله فناپذیرند. همچنین آنان منکر 
تا، مجلسی، بی ) کندن به تجرد روح را رد میائلااند و دیدگاه قوجود برهانی عقلی بر تجرد روح

 .(853، ص4ج
توان در سه قسم عمده مادی، معنوی و ترکیبی از را می خصوصن ای  در متکلمانهای دیدگاه   

 بندی کرد:هر دو،  دسته

 
 نگرش مادی یا اصالت بدن. 9

د به چهار دسته تقسیم ن نگرش، خوای ن امر است که حقیقت انسان یک امر مادی استای بحث از 
 شود:می

گوید: از نظر برخی افراد ن نظریه میای  نهیکل محسوس: علامه حلی در مورد قائلا ةالف( نظری
شود، ماهیت انسان چیزی جز بدن جسمانی مرکب از اعضای مادی او که با چشم سر دیده می

انسان مثل لذت و درد  ن صورت است که ادراک آثار مربوط بهای نیست. یکی از دلایل آنان به

گیرد یعنی درک گرما یا سرما جز از طریق لمس که محل آن بدن با بدن عنصری صورت می
بدن محسوس  ةگیرد و نیز تمام افعال صادره از انسان فقط به وسیلمادی است صورت نمی

 .(111، ص1868حلی، )گیردصورت می
ای حقیقت انسان را همان ارش داده که عدهگونه گز نای  فخر رازی دیدگاه برخی از متکلمان را -

 بدن انسان است،  ةکه تشکیل دهنددانند  میاخلاط چهارگانه یعنی دم، صفرا، سودا و بلغم 

یابد و به حفظ صور، میاند که از قلب به مغز راهبرخی نیز ماهیت انسان را روح لطیفی دانسته
 .( 86،ص5،ج1145فخر رازی، )پردازدتذکر آنها و به تفکر می
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ی از بدن مانند یاین باورند که ماهیت انسان به اعضای رئیسه بدن فرد است یعنی اجزا ای برعده -
 .(85ص ،همان)شودزندگی محال می ةنها ادامقلب، مغز که بدون هر یک از آ

ای گونه نقل کرده است که عده نای  را متکلمانخواجه نصیرالدین طوسی نیز نظر برخی از  -

ن دلیل که با خروج خون از بدن، دیگر حیاتی باقی نخواهد ای  حقیقت انسان پنداشته بهخون را 
 .(144ق الف، ص1118؛ طوسی، جا همان ) ماند

ب( حقیقت انسان یکی از اعراض است:  بدین معنا که انسان موجودی مرکب از اعراض بسیاری 
ت جسمانی انسان، برخی ئو هیای شکل همچون رنگ، قوه و... است. بزرگان معتزله حیات، عده

قاضی ) اندانسان را حقیقت او پنداشته ةای از اعراض و افرادی نیز حواس پنجگاندیگر مجموعه

 .(811، ص11، ج1167عبدالجبار،

 ناپذیری  ن نظریه طبیعت از ذرات نامحدود تقسیمای  جزء لایتجزی )ذره انگار(: طبق ةج( نظری

  ةازاند  نگ و شکل از هم متمایزند که شکل، رنگ، مکان وازه، راند  تشکیل شده که از حیث
سازنند. به همین ترتیب انسان موجودی بسیط و خصائص عالم ماده را می ها ، نسبتها ها کیفآن

جی و جرجانی، ای ؛جا همان ) که مجرد نیستو حقیقت آن به جزء تجزیه ناپذیر است، درحالی

 .(86، ص5، ج1145؛ فخر رازی، 31-34ص، ص1، ج1861؛ شهرستانی،474، ص5،ج1847
ن نظریه به ترکیب بدن انسان از اجزای اصلیه و فضلیه، ای  اجزای اصلی بدن: پیروان ةد( نظری

اصلی از ابتدا تا انتهای عمر به صورت یکنواخت و ثابت بر خلاف  ین ترتیب که اجزاای قائلند، به
؛ 113-111ق،ص1144؛ فاضل مقداد، 114-111ق، ص1146بحرانی، ) ماننداجزاء فضلیه باقی می

 .(111-174، ص1868؛ حلی، 156ق،ص 1144، همو

ماهیت انسان از دو  ةنجا لازم است ذکر شود که خواجه نصیرالدین طوسی نظرش را دربارای  در   
ن دو حیث چنانکه گذشت همانا اجزای اصلی بدن انسان است که ای کند یکی ازحیث بیان می

می اوست ولذا براین باور است که مُدرِک آلام و لذات همانا اعضای بدن حاکی از نگرش کلا
های ادراک در آنها بر ما مشخص است و همچنین با از بین رفتن بدن، آدمی است، زیرا نشانه

 ق الف، 1118، همو؛ 811-874، ص1873طوسی،  ) شودحیات نیز متعاقباً از آن خارج می
 .(144-141ص 

فی، وی حقیقت آدمی را نفس که جوهری غیر جسمانیِ مجرد از ماده به همراه اما از منظر فلس   

شعرانی،  ) داند که با یک وجود واقعی و اصیل که از آنِ نفس است، موجودندبدن فرد می
 .(41-47ق ب، ص1118؛ طوسی،  766، ص1856
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نتیجه دست  نای توان بهبا توجه به مطالب فوق درمورد نگرش مادی بودن حقیقت آدمی می   
الذنب را باور داشته و در بحث از معاد مذکور به ظاهر حدیث عجب ةیافت که معتقدان نظری

 اند.جسمانی و بدن اخروی بدان التفات داشته

 
 نگرش معنوی یا اصالت روح و نفس . 9

 کنند که از آن به نفسن نظرگاه حقیقت انسان را امری مجرد از ماده و ماندگار لحاظ میای  در
از رسیدن  پسطور که ناخدا  برد همانشود که از بدن در جهت تکمیل آن بهره میناطقه تعبیر می

سازد.  برخی از به کمال رسیدنش، بدن را رها می پسکند، نفس نیز به ساحل، کشتی را رها می

ن ای  از امامیه همچون شیخ مفید و اشاعره همچون غزالی و معمّر بن عباد سلّمی از معتزله مدافع
 ؛14، ص7، ج1871؛ مجلسی،113ق،ص1143؛ بغدادی، 61، ص1861شهرستانی، )ندهستدیدگاه 

 .(833، ص8ب، ج1866صدرالمتالهین، 

ن رو مناسب است که ای  ه ازدن نفس مجرد به عنوان حقیقت انسان معرفی شغزالی یکی از قائلا  
ه و نظری مستقل از خود بیان شود وی در برخی مباحث از جایگاه کلامی خویش فاصله گرفت

کند؛ زیرا وی ن مسئله صدق میای نفس و حقیقت آدمی نیز ةابراز داشته است که در مورد مسئل
 ،(476-475م، ص1116پندارند) ابن قیم، برخلاف متکلمان اشعری که نفس را جسم لطیف می

 .(411، ص1868غزالی، )نفس را امری غیر مادی دانسته است

ا دیدگاه وی یآ  ست که منظور غزالی از نفس تبیین شود تا مشخص گردد کهنجا مناسب اای  در  

ن رو لازم است که بگوییم از ای حقیقت انسان، به نگرش فلاسفه نزدیک است یا خیر؟ از ةدربار
غزالی، ) روند که همانا جوهری روحانی استنظر غزالی نفس، قلب و روح به یک معنا به کار می

نکه از اوصاف امور جسمانی به دور است و ای  ( با وجود44، ص1861 ،همو؛ 11، ص1تا، جبی

که از اما با فرا رسیدن مرگ هنگامی استباشد اما امری موجود و متعلق به بدن مستقل از بدن می
نکه امر باقی و غیر قابل فساد است تا روز محشر انتظار پیوستن به بدن ای بدن جدا شود به علت

است و از طریق براهین بسیاری  قوع چنین امری در شریعت نیز ذکر شدهکشد که وخویش را می
( همچنین وی به تفاوت موجود میان اقسام 45، ص1861، همو؛ 464، صهمان) ه استدثابت ش

 نفس یعنی نباتی، حیوانی و انسانی التفات داشته و روح آدمی را از نوع روح فرشتگان مجرد 

توان ن نوع نگرش میای  ( حال با علم به16، ص1861، همو؛ 468، ص1133، همو)داندمی
 ثیر افکار فیلسوفانی همچون أت ةن زمینه وی نگاهی فیلسوفانه که نشان دهندای  پنداشت که در
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 ، 1817، الیـجم بنیو  دیـاح ؛44-47، ص1861، وـهم) رده استـخاذ کـت؛ اتـسینا اس نـاب
 .(81-84ص

ذکر است که وی در تهافت الفلاسفه به روش عقلانی که  انشاین مطالب ای  در کنار توجه به   

مستقل اعتراض خویش را  ةکنند، تحت یک مسئلفلاسفه برای اثبات تجرد و بقای نفس اتخاذ می
کند که علم به چنین موضوعی تنها از طریق شریعت ممکن است و نه کند و اذعان میبیان می

 .(74، ص4، ج1867؛ شیخ، 411و  456، ص1868غزالی،  )عقل
 
 نگرش اصالت روح و اصالت بدن . 2

 ن مطلب است که انسان مرکبای این نظریه متعلق به مکتب میرزا مهدی اصفهانی است و گویای

از خلقت  پیشاند اما منظور از بدن، بدن ذری است که از بدن و روح است که هر دو جزء اصیل

ی است و از مواد غیبی پدید آمده است طبیعی انسان، آفریده شده و با روح که امری جسمان
ن امر است ای ن دیدگاه مبتنی برای اند؛ پیش فرضانسان ةدهنداموری اصیل هستند که با هم تشکیل

که انسان مرکب از بدن ذری و روح قبل از عالم ماده در عالم ذر بوده ، عالمی که در آنجا انسان 

یگانگی خداوند و نبوت پیامبران و ولایت امامان  دربارةمکلف بوده بدین معنا که در آنجا از وی 
 ربانی میانجی،) ات قرآن و سنت اسلامی استای اند. چنین نگرشی مطابق بامعصوم پیمان گرفته

 .(143-141، ص1858
های آنها و همچنین فقهای توان دیدگاهاما می ند،بدن اخروی وحدت نظر نداشت دربارة متکلمان   

 ه تقسیم کرد: مسلمان را به سه دست
الدین طوسی و علامه حلی قائل به نابودی اجزای مانند خواجه نصیر متکلماناز  ای الف( عده

فضلیه و پراکندگی اجزای اصلی فناناپذیر هستند و معتقدند که بدن اخروی عین اجزای اصلی 

    . (146-145ق، ص1118حلی، )استها بدن انسان است ولی در قیاس با اجزای غیر اصلی مثل آن
دهد؛ بمثله را ارائه می ةبعینه است؛ لذا نظری اعادة معدوماست که خواجه قائل به امتناع  شایان ذکر

جاد ای نکه در قیامت خداوند همانند همان فرد را از روی اجزای اصلی باقی اوای چون قائل است به
ست و شاید مراد از اجزای اصلی نیازی نی اعادة معدومای مبنی بر امتناع راد ادلهای  کند؛ پس بهمی

 الذنب باشد.همان عجب

اشعری مسلک، براساس  متکلماناز  همچون ابوالحسن اشعری و تفتازانی برخی از متکلمانب( 
) اعم از جواهر و  بدن انسانمعدوم، حشر  ةاصل نامتناهی بودن قدرت خداوند و نیز قبول اعاد
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 همان عیناً اخروی بدن یعنی دانندنیوی بدن میدر آخرت را همان زنده کردن اجزای د اعراض(
 ؛ تفتازانی،431 ، ص3ج ق،1847جرجانی ، -جیای  ؛857ق،  ص1144اشعری،) است دنیوی بدن

   .(14-17، ص7ق، ج1141

سس مکتب ؤپرداز آن شیخ احمد احسایی، من مورد وجود دارد که نظریهای بدیعی در ةج( نظری
ائل به دو جسم برای انسان است، بدن اول را همانند لباسی ه.ق( است؛ وی ق1161-1414شیخیه )

پوشاند دانسته که لذت و الم و طاعت و معصیت انسان ربطی به آن ندارد و که بدن انسان را می
شود اما جسم دوم انسان را بدن هورقلیایی نامیده و آن را همان طینت در قبر به خاک تبدیل می

کند که  زیادی و نقصان در آن گونه بیان می نای  داند و آن رایم آیات و روایات   گفته شده در

شود. به ن قسم از بدن است که محشور میای  ماند وراه نداشته و در قبر به طور مستدیر باقی می
عبارتی جسم هورقلیایی همان جسم اول است به عبارتی زوال یافته اعراض و کثافات جسم اول 

 .(484، ص6، ج1874احسایی، ) باشدمی
ها به حقیقت اقسام معاد به نوع نگاه آن خصوصهای متکلمان مسلمان در در مجموع دیدگاه  

انسان همین صورت محسوس که گردد؛ بدین صورت که جمهور متکلمان معتقدند انسان برمی

است که مخصوص به هر یک از افراد است؛ بنابراین اگر کسى بگوید: من خوردم و...، 
روحانی   -دیگری از اهل کلام به معاد جسمانی ةهمین بدن است. اما عد "من"مقصودش از 

  گردند، زیرا نفس از حیثقائلند؛ بدین صورت که روح و جسم، هر دو در آخرت باز می
روحانی  –پیوندد تا معاد جسمانی نکه امری مجرد و ماندگار است در روز قیامت به بدن میای

 محقق شود.

 
 الذنب پیرامون عجب متكلمان رویكردهای متفاوت

اند از کنار یشمندان مسلمان مانند غزالی نتوانستهاند ، برخی ازبالذنعجب رامونیپدرمورد روایات 
 آنها بگذرند و به یکباره آنها را رد کنند.

همان آخرین استخوان ستون فقرات است که با ازبین رفتن  الذنبغزالی معتقد است عجب   
دهد. به تعبیر دیگر همان دمبالچه است. پدیدآیی بدن برزخی و یش ادامه میبدن، به بقای خو

نجا ای ( خوب است در744ق، ص1116غزالی،  ) شودبدن اخروی از همین استخوان ناشی می

مجدداً ذکر شود که گویا غزالی برخی از مباحث از جمله بحث پیرامون حقیقت آدمی را از دو 
یشمند اند  در مقام یک متکلم اشعری و هم در جایگاه یک ده است، یعنی همکرحیث بررسی 
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طور که گذشت وی در برخی از آثارش درمقام  مستقل و بدون جانبداری خاص کلامی. همان
رود و بدن اخروی الذنب به عنوان عضوی از بدن عنصری که از بین نمییک متکلم از عجب

  یک جایگاه ت. به تعبیر دیگر درآید، سخن گفته اسانسان از همین جزء عنصری پدید می

 آدمی است  الذنب همان حقیقتن امر باشیم که مقصود از عجبای سنتی اگر قائل به متکلم
 تاثیر تحت گویا که دیگر جایی در اما کندمی لحاظ جسمانی نفس را پس او ماهیت انسان

 وی نزد در که گفت توانیم بنابراین پندارد.می لامکان مجردِ جوهر را نفس گرفته قرار فیلسوفان
 است؛ ملاصدرا نیز چنین برداشتی از مراد غزالی داشته است نفس همان الذنبعجب معادل

 .(17الف، ص1866صدرالمتالهین،)

 در ذیل بحث معاد جسمانی حدیث مربوط به  بحار الانوارعلامه مجلسی نیز در کتاب    
وایت را معتبر لحاظ کرده است؛ بدین روایت کرده و همچون متکلمان ظاهر ررا الذنب عجب

از متلاشی  پسیا عصعص همانا اجزای اصلی بدن است که  الذنبعجب معنا که معتقد است
و 454، ص 18و  ج  18، ص 5ق الف، ج1141مجلسی،  )دهندشدن بدن، به بقایشان ادامه می

و هیچ گیاهی ن است که در بدن هیچ حیوانی ای  های اجزای مذکور( از ویژگی873، ص 75ج

اساس  شود و معاد جسمانی نیز برن اجزا حاصل میای  شوند و نیز بقای نفس به واسطههضم نمی
 شود.جاد میای  آنها

ن ای های آن افرادی مانند ابن قیم جوزی به طور قاطعالذنب یا معادلبه عجب قائلاندر کنار    
  دانداب، سنت، اجماع، عقل و فطرت مینظریه را رد کرده، زیرا اعتقاد به آن را مخالف با کت

ای به روایتی بدین مضمون که حیات گوید عده( و نیز ابن حزم می167، ص1116ابن قیم، )

ن موضوع منکر زنده ای برزخی بازگشتش مبتنی بر عجب الذنب است، باور دارند. وی با ذکر
یرد البته احتمال شروع شدن عجب الذنب در حیات برزخی است تا مورد عقاب یا پاداش قرار گ

 .(857-856، ص4ق، ج1116حزم،ابن )دهدرا می الذنبخلقت مجدد از عجب

 
 متكلمانکیفیت معاد جسمانی از نظر 

مسلمانان داده و  همةقول به اجماع آن از سوی  متکلمانمعاد با بدن عنصری  ةدرمورد مسئل
شمرده، معتقدند در ر را از ضروریات دین ن امای اند؛ زیرا قبولمنکران آن را اجماعاً کافر دانسته

در قابل برای وقوع چنین امری از حیث عقلی، مانعی   -حق تعالی -از سمت فاعلن امر ای  تحقق
 .(15، ص5ق. ج1141؛ مجلسی، 856، ص1134حلی، )وجود ندارد
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جمالی با کیفیت معاد جسمانی رویکردهای متفاوتی وجود دارد که در ذیل به نحو ا ارتباطدر    
 کنیم: بدانها اشاره می

 ةمعدوم و ضعیف خواندن ادل ةاز متکلمان با جایز دانستن اعاد ای معدوم: عده ةجواز اعاد. 1

ن امر هستند که خداوند جسم معدوم شده انسان در دنیا را ای معدوم قائل به ةمدافعان امتناع اعاد
فخر  ) ت صرفاً به بدن مربوط استن دلیل که سعادت و شقاوای در روز قیامت اعاده کرده، به

 .(187، ص4، ج1854رازی، 
 جی و جرجانی ای  ای همچون خواجه نصیر، علامه حلی، تفتازانی،: عدهاعادة معدومامتناع . 4

ن رو معاد ای فنا و مرگ  انسان را به معنای تفرق اجزا دانسته از اعادة معدومبا قبول امتناع 

 ،3ق، ج1847جرجانی، -جیای ) اندپراکنده اصلی پنداشته یجسمانی را صرفاً اجتماع اجزا
 .(431-417ص

شود که تصدیق به آنچه شرع گفته، واجب غزالی در باب کیفیت معاد جسمانی متعرض می. 8
است اگرچه تناسخ باشد، تناسخ در دنیا محال است ولی بعث آن انکار شدنی نیست خواه آن 

( و همچنین 411، ص1868غزالی،  ) اصطلاح مناقشه نیسترا تناسخ بنامیم یا ننامیم، زیرا در 

 آن 5قرآن اتیآ  به توجه با بلکه کندبدن اخروی را مادی دانسته اما عین بدن دنیوی لحاظ نمی
  پنداردن نظر را مردمی مقلد و عاری از درایت میای  ناداند و مخالفمی دنیوی بدن مثل را

توان پی برد که ( بنابراین می451، ص1ق، ج1115؛ صدرالمتالهین،871ق. ص1116غزالی،  )
ایم. همچنین دیدگاه وی پیرامون سعادت و شقاوت در نجا با نگرش کلامی غزالی مواجهای  در

آخرت برخلاف نظر فلاسفه مبتنی بر جمع میان سعادت و شقاوت روحانی و جسمانی است. 

است و هم  -س به حواس ظاهرغیر محسو -بدین معنا که در آخرت پاداش و کیفر هم روحانی
 .(411-414، ص1868غزالی،  )جسمانی

ن امکان را مشروط ای  خواجه نصیرالدین طوسی معاد جسمانی را امری جایز و ممکن دانسته و. 1
جا همان بدن است؛ نای داند؛ بدین صورت که قابل که درمی -هر دو -به حصول فاعل و قابل

حاصل است؛ زیرا هر آنچه که به طور ذاتی به قبول امری  پذیرد و دائماًاعراض را ذاتاً می
پراکنده  یبپردازد، همیشه حاصل است و فاعل که همانا خداوند متعال است، قادر به جمع اجزا

ممکنات و آفریدن حیات در آن اجزاء و عالم به تمام جزئیات است، بنابراین معاد امر ممکن و 

 .(818ق، ص1147جایزی است) طوسی، 
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  دهد کهاست که خواجه تقریرهای متفاوتی از معاد ارائه می شایان ذکرا توجه به مطلب فوق، ب   
نگرد از دهد وی به برخی مباحث از منظرهای مختلف کلامی، فلسفی و عرفانی می می نشان

 جمله مسئله معاد بدین صورت که از:

-بدنی که مجدداً جمعالف( خواجه در نگرش کلامی خویش معاد را ارجاع دوباره روح به 

 .(144ق، ص 1118حلی، ) داندآوری شده می

و عالم آخرت که آن را معاد  أب( در نگرش عرفانی با قائل شدن به دو عالم دنیا که آن را مبد
پردازد به عبارت دیگر معاد نازل گشته، می بارة دراتی که یآ  کند به تفسیر باطنی ازلحاظ می

ن نوع نگاه است ای کند؛ بنابراین درر محسوس به امور غیبی معنا میمعاد را به گذر خلق از امو

 اکتفا کرد آیات و روایات  اوصاف امور اخروی صرفاً به ظواهر بارة درتوان که دیگر نمی
ن زمینه ای  ی که درآیات و روایات   به همین دلیل معتقد است که .(17الف، ص1887طوسی، )

بیان شده است برای تقریب به ذهن گفته شده، زیرا امور موجود در قیامت فوق اوصاف 
 .(44-48و ص13، صهماندنیوی است)

کند که اش بیان میدر مجموع، خواجه در دیدگاه کلامی خویش برخلاف نگرش غیرکلامی

ن زمینه ای  ت درایآ ات با موضوع معاد جسمانی بیشتر از معاد روحانی است و اکثریآ شمار
 .(818-811، ص1147طوسی،  )ناپذیرند ویلأت

های دنیوی در قیامت و تعلق دوباره از نظر علامه مجلسی معاد جسمانی به معنای بازگشت بدن. 7
( که چنین تعریفی در تمام ادیان 11-74، ص5ق الف، ج1141مجلسی، ) ارواح به آنهاست

به صراحت از آن سخن گفته امری غیر قابل  رآنقات آی ابراهیمی قابل قبول است. همینطور

ن امر به معنای انکار ای  ن رو منکر معاد جسمانیِ قرآنی کافر است، زیرا انکارای  است ازتأویل 
ق 1141، همو، 141، ص7، ج1871مجلسی، ) اطهار )ع( است ةو پیامبر اسلام )ص( و ائمقرآن 

 .(17، ص1ب، ج
جسمانی است و علم، قدرت و عدل  متکلمانزد عموم نکه بدن اخروی در نای  سرانجام  

کند که انسان با همان پوست و گوشتی که اعمال حسن یا قبیحی انجام داده جاب میای  خداوند
ها برایشان معاد انسانهمة به پاداش و عقاب اعمال خویش دست یابد و از رو قائلند که 

  .(11، ص1831دهد)آشتیانی، جسمانی رخ می
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 انسان از دیدگاه فلاسفهحقیقت 

الذنب لازم است که ابتدا دریافت آنها را عجب مسئلةبرای دستیابی به پاسخ فلاسفه پیرامون 
 پیرامون حقیقت انسان واکاوی کنیم.

مسلمان از جمله ابن سینا، سهروردی، ملاصدرا و...، نفس مجرد آدمی را حقیقت  ةعموم فلاسف   
 ق، 1144، همو؛ 34-34، ص1857همو،؛ 853، ص1851 سینا، ابن )کنندانسان لحاظ می

؛ 35، ص8، ج1857؛ سهروردی، 414و ص 48،ص1834؛ میرداماد، 45و ص443-411ص
 .(857، ص 1871 صدرالمتالهین،

که  اند فلاسفه ادله متعددی بر دوساحتی بودن انسان؛ و تجرد نفس وی و... اقامه کرده شک بی   

 ست.در پژوهش حاضر مجال ذکر آنها نی

 
 فسادناپذیر در طبیعت ةرویكرد فلاسفه پیرامون عجب الذنب یا ماد

به بقای نفس ناطقه مجرد و نه بدن یا امر  متکلمانو به طور عام فلاسفه مشاء بر خلاف  سینا ابن

عقل و برهان و براساس مبانی  ةتوان چنین برداشت کرد که آنان با شیومادی دیگر قائلند. پس می
، امتناع تناسخ، اعادة معدومخیال، امتناع  ةند از مادی دانستن قوا اجمالی عبارت خویش که به طور

تأویل آکل و ماکول، تناهی ماده، وحدت فعل الهی، تضاد سعادت حقیقی با بدن، لزوم  ةشبه

باشد بلکه هنگام  ناپذیرن نتیجه رسیدند که محال است بدن دارای جزئی فسادای متون دینی به
محال است  اعادة معدومحیث بدنی به طور کامل نابود گشته و از آن جهت که مرگ، انسان از 

توان از طریق عقلانی، معاد جسمانی را ثابت کرد به همین دلیل ناگزیر بایستی با تقلید و نمی
کرد، تأویل اتی را که ظاهراً به معاد عنصری اشاره دارد یآ تبعیت از شرع، معاد جسمانی را قبول و

  جاد تمایل در بندگان، نازل گشته استای  ات فقط برای تقریب به ذهن ویآ گونه نای  زیرا

 .(58ق الف، ص1141؛ همو74-63، ص1834سینا، ابن )

، 1857) سهروردی، 3بدن عنصری از اصطلاحات متعددی مانند صیصیه خصوصنیز در  سهروردی

گیرد و آن را متعلق به ( بهره می471، صهمان( و هیکل ) 141، صهمان(، برزخ ) 444، ص4ج
 کند.داند یعنی آن را ظلمانی، مادی و محدود به زمان و مکان قلمداد میعالم ظلمت می

، 1871صدرالمتالهین،  ) نیز همچون غالب فلاسفه به ماده صرفاً در عالم طبیعت قائل است ملاصدرا
ث مورد بحث به خصوص حدی آیات و روایات  ن رو ظاهرای  ( از474ص، 1861، همو؛ 815ص
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دهند به عنصری در طبیعت یا وجود عنصری جسمانی در عالم آخرت خبر می ةرا که به بقای ماد
 .توضیح بیشتر مطلب در ذیل مباحث بعدی خواهد آمد( )بردمیتأویل 

نکه عموم فلاسفه چنین نگرشی را به عجب الذنب دارند، غیاث الدین منصور دشتکی ای  رغم به   

ن باور خویش در جهت تبیین معاد ای فساد ناپذیر در طبیعت قائلند و از ةجود مادو میرداماد به و
، 1، ج1837دشتکی،  ) برندجسمانی مورد قبول خویش که در ادامه بیان خواهد شد، بهره می

 .( 111، ص1865؛ میرداماد، 131-138ص

 
 کیفیت معاد از نظر فلاسفه 

روحانی معتقدند که در شقّ  -ای به معاد جسمانیعدهای به معاد روحانی، در میان فیلسوفان عده
سوم در معاد با  ةدیگری نیز به معاد با بدن مثالی و دست ةاخیر  برخی به معاد با  بدن عنصری و دست

 بدن اخروی که خاص حکمت متعالیه است، باور دارند. 
 

  الف( دیدگاه ابن سینا پیرامون معاد جسمانی

 بدن عنصری را در الهیات شفا و نجات به تبعیت از نقل پذیرفته که ابن سینا معاد جسمانی با 
و 17، ص831آشتیانی، ) اندای پذیرش بوعلی را برای فرار از تکفیر و حفظ جان پنداشتهعده

 ها وجود محدودیتدلیل  کند که بههایش بیان می( همچنین بوعلی در برخی از نوشته33ص
( و نیز مطابق 483ق، ص1144ابن سینا، )اوار است، مطرح کندتواند حقیقت را آنگونه که سزنمی

از جدا شدن از بدن عنصری، در قیامت دوباره به بدن پس نکه روح ای  قواعد حکمای مشائی
ها معاد جسمانی را صرفاً به طور شرعی و نه به همین دلیل آن پذیرفتی نیست.دنیوی بازگردد، 

  اندقضایای مقبوله قرار داده ةی معاد جسمانی را در زمراند به عبارتعقلانی و برهانی پذیرفته

 الاضحویه صراحتاً به انکار معاد جسمانی  ةن حال در رسالای  با .(71-64، ص1831آشتیانی، )
 .(64، ص1861سینا،  ابن )پردازدمی

انی معاد روح آن دسته فیلسوفانی دانست که صرفاً توانسته ةدر مجموع می توان وی را در زمر   
ن ای است؛ از عقلانی و برهانی تبیین کند اما قادر به مبرهن سازی معاد جسمانی نگشته ةرا به شیو

 سینا، ابن)است  پذیرفتهآله  و علیه الله معاد جسمانی را بنابر خبر پیامبر اکرم صلی صرفاً سینا ابنرو 
 .(148ق الف، ص 1141
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غییر است و لذا عبث است که ابدانِ معدوم همچنین از نظر وی فعل خداوند ثابت و بدون ت   
ن رو چون خداوند از هر تغییری منزه است و فعل الهی از حکمت و ای مجدداً برانگیخته شوند و از

، 1834، همو )بایست به حکمت و اراده او شبیه باشدشوند پس میاراده خداوند ناشی می

 .(141-147ص
ون  حقیقت انسان، کیفیت معاد، باور به دو عالم، و نیز مادی سینا پیرام بنابراین براساس مبانی ابن   

مورد  الذنبیابیم که در نزد وی و به تعبیر دیگر مشائین حدیث عجبپنداشتن قوه خیال در می
 باشد. پذیرش نمی

 
 ب( دیدگاه شیخ اشراق پیرامون معاد جسمانی

ای از رزخ در قوس صعود، مرتبهن است که عالم مثال یا بای  آیدآنچه از آثار سهروردی برمی

 گردد.مراتب عالم مثال و به عبارتی در شهر جابُرصا قرار داردکه معاد از آنجا اغاز می
ای از کید بر کالبد مثالی که آن را مرتبهأمعاد جسمانی با ت بارة حال شیخ اشراق نظرش را در   

کند که در آخرت صورت بیان می نفس و قائم به ذات دانسته که شبیه به بدن دنیوی است؛ بدین

اتی که از لذت و اَلَم اخروی بهشتیان و یآ  شوند و تمامهمراه اشباح مجرد محشور میبه اجساد 
ن دلیل که نفس ، بدن مثالی را تصرف ای کنند مربوط به بدن مثالی است؛ بهجهنّمیان حکایت می

م حواس ظاهری و باطنی است که بدن مثالی همچون بدن عنصری واجد تما  کند و در نهایتمی
است که در نظر  شایان ذکرکند. البته فا میای  نفس ناطقه در بدن مثالی نقش مُدَبِر و مُدرِک را

 ها سه قسم هستند: الدین سهروردی انسانشهاب
از فنای بدن جذب بدن دیگری نشده بلکه پس ها ن دسته از انسانای  کاملین در علم و عمل، که   

شوند؛ گروه دوم متوسطین در نظر و عمل ار قاهره متحد شده و به عالم نور محض وارد میبا انو

شوند اما به عالم مثل معلقه راه ن دسته از جسم خویش جدا میای  اند،که به نهایت امر دست نیافته
حکمت ا گروه سوم که در فراد با بدن مثالی خواهد بود. امن اای  یافته و نه به عالم عقول؛ معاد

اند و به عبارتی جهل مرکب به واسطه نظری و عملی شکست خورده و در راه گناه گام برداشته
اشتغال نفوسشان به مسائل دنیوی آنان را از شوق به سوی نورالانوار بازداشته است که 

، 1857، همو؛ 484، ص1858سهروردی، )پنداردن حالت را عذاب الیم برای اشقیا میای سهروردی

ن دسته در عالم مثال و نه عالم انوار سپری ای ادامه زندگی .(183-111، ص8و ج 33-14، ص1ج
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نگونه پنداشت که سهروردی صرفاً ای  توانبنابراین می .(484، ص4، ج1857، همو )خواهد شد
 اند. داند که از رسیدن به تجرد بازماندهمعاد جسمانی را مختص به نفوسی می

نگونه نتیجه گرفت که چون در نزد وی ای  انی حکمت اشراق سهروردیتوان از مببنابراین می   

آیات و   حقیقت آدمی چیزی جز نفس مجرد نیست و نیز کیفیت معاد در نزد او برخلاف ظاهر
ن ای مطرح شده در روایات که حاکی از برانگیخته شدن آدمی از الذنبعجب است، پس روایات

 .یستروردی و اشراقیون نیید سهأجزء مادی در آخرت است؛ مورد ت
 

 معاد جسمانی دربارةج( دیدگاه غیاث الدین منصور دشتكی 

 فرزند ارشد صدرالدین محمد دشتکی که در قرن نهم هجری  -الدین منصور دشتکیغیاث
خویش  ةییدی بر نظریأرا ت الذنبدر ذیل پاسخ به شبهه آکل و ماکول حدیث عجب -زیستمی

لق برخوردار است تعلق اول وی به روح حیوانی است که با مرگ از که همانا نفس از دو نوع تع
از موت بدن، نفس تعلق پس رود اما تعلق دوم مربوط به اعضای بدن است که حتی بین می

پرداخت، دارد و همین ارتباط را عامل بدنی که قبل از مفارقت به تدبیرشان می یضعیفی به اعضا

به همین  .(131-138، ص1، ج1837دشتکی،  )دانسته است تفاوت ابدان از هم لحاظ کرده است؛
ن شکل بیان شده است که در نزد وی معاد ای نجا  بهای وی پیرامون معاد جسمانی در ةدلیل نظری

پردازد. همچنین ن دیدگاهش میان رو به تکفیر منکرای جسمانی با بدن عنصری معتبر است و از
ن اخروی با بدن دنیوی باشد، حقیقت معاد و نیز متون معتقد است که اگر کسی قائل به مثلیت بد

همچنین برای انسان در آخرت قائل به لذات  .(178-177، ص همان )وحیانی را انکار کرده است
 .(168،صهمان )و آلام مادی و روحانی است

معاد جسمانی، بدن اخروی و  دربارةالدین منصور دشتکی بنابراین با توجه به دیدگاه غیاث   

 الذنب، امری مادی لحاظ شده است.توان پی برد که در نزد وی عجبفس مین

 
 معاد جسمانی دربارةد( دیدگاه میرداماد 

ن ای تبیین وی در باب معاد جسمانی بدین صورت است که ماده بدن عنصری بعینه محقق است از

موجود است با همان نکه ماده آن عیناً ای رو در قیامت نفس آدمی عین بدن دنیوی را با توجه به
 آمیزدکند به تعبیر دیگر در قیامت خداوند مجدداً آن دو را در هم میلیف سابق استرجاع میأت

  ( با توجه به تقریر وی از معاد جسمانی در کنار اشاره به حدیث34، ص1834)میرداماد،
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، 1865، همو ) 1کندالذنب را هیولای شخصی و ماندگار معنا مینکه عجبای  و الذنبعجب
 الذنب امری مادی است. ن نتیجه رسید که از نظر او عجبای  توان به( می111ص

 
 معاد جسمانی دربارةهـ( دیدگاه ملاصدرا 

و فلاسفه( پیرامون معاد جسمانی) به نحو سلبی  متکلمانن ) اعم از اآراء متقدم ةملاصدرا با مطالع

از آنها دچار اشکالاتی است لذا با استفاده از  ن نتیجه رسید که دیدگاه هر یکای جابی(، بهای  یا
گانه  نظام فلسفی خویش، معاد جسمانی را تبیین کرد و مدعی است که تبیین وی هم اصول یازده

 باشد. از نظر عقلانی و هم کلامی هماهنگ می

معاد جسمانی به معنای رجوع روح به بدن ن صورت است که ای  ن باره بهای نگرش وی در  
که از خود است در طبیعت نیست بلکه به معنای بازگشت نفس به بدنی عین بدن عنصری  موجود

 .جاد شده استای نفس
توسط  خیزندمیکه ابدان از قبرها به پا وی است؛ لذا زمانییبدن اخروی انسان عیناً همان بدن دن  

روی عیناً همان به همین علت در قیامت بدن اخ .(817،ص1871، همو )اندسایرین قابل شناسایی
 استدر حال تغییر  هموارهمختلف تشکیل شده و  یکه از اجزااست فرد انسان محسوسِ ملموس 

بدن به بقای نفسانی که تشخص بدن به آن است،  ةن تغییرات در مادای  ( و413، ص1861، همو)

است  کند. پس بدن اخروی در قیامت از لحاظ صورت عیناً همان بدن دنیویای وارد نمیخدشه
ن تقریر ای  ( و84ص، 1جم، 1131، همو) در حال دگرگونی استپیوسته ای نامعلوم که اما با ماده

 .( 58، ص6، ج1866، همو ) است آیات و روایات  از نظر صدرا برگرفته و موافق با

 
 الذنبرویكرد ملاصدرا پیرامون عجب

الذنب فهم خود از عجب ملاصدرا برخلاف سایر فلاسفه در آثار مختلف خویش هم به بیان
اند را مطرح کرده الذنبعجب دربارةیشمندان اند  ازائی که سایر به پرداخته و هم گزارشی از ما

 بدین نحو نقل کرده است:
ای آن را عقل هیولانی، هیولا و همچنین ابوحامد غزالی آن را نفس دانسته و ابوزید وقواقی عده"

، همو)"داننداصلی می یآن را اجزا متکلمانی، عین ثابته و آن را جوهر فرد پنداشته و ابن عرب
 .(441، ص1م، ج1131، همو؛ 148، ص1853، همو؛ 17الف، ص1866
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اما فهم وی از عجب الذنب برخلاف دیدگاه ظاهرگرایانه و مادی متکلمان است زیرا وی معتقد   
موعه مدرَکات خیال آدمی است که مجرد است و حاوی مج ةاست مراد از عجب الذنب، قو

 .استآدمی در طول حیات دنیوی وی 

خیال مجرد آدمی تنها چیزی است که از سایر قوا همراه  ةبا توجه به نفس شناسی ملاصدرا، قو  
 .(118، ص7، ج1866،همو )یابدبا نفس به عوالم دیگر راه می

در نظام صدرایی  جاد بدن اخروی است،ای  الذنب عاملنکه در روایت مذکور، عجبای با توجه به  
جاد ای  پردازد تا بتواند بدن اخروی خویش راخیال به تخیل بدن مثالی می ةنیز نفس به کمک قو

 .(13-11، ص1م، ج1131، همو )کند

ن است که نفس بدن مثالی را متناسب با عالم ای منظور ملاصدرا از انشای بدن جدید اخروی  
از زمان حدوث تا فنا مراحل متعددی را طی طور که بدن عنصری آورد همانآخرت پدید می

 .(81،ص1م، ج1131،همو؛ 886-885، ص1871، همویابد) کند و به اشکال مختلف تبدل میمی
که دهد به طور تدریجی است در حالین تفاوت که تحولاتی که بر بدن عنصری رخ میای  با

در آخرت به بدن اخروی مبدل  گردد ) پس از مرگ( تاتبدیل و تبدلی که در بدن مثالی واقع می

به تعبیر دیگر در نظام صدرائی  .(164-168، ص1م، ج1131، همو ) گردد، دفعی و آنی است
از فنای بدن پس رسد که به بدن دنیوی نیازی ندارد و نفس در طی مراحل استکمالی به جایی می

ی به نفس و ن بدان معناست که مرگ بدن عنصرای  دهد وعنصری به بقا خویش ادامه می
( و همچنین به دلیل استکمالی که 413، ص1861، هموکند) ای وارد نمیادراکات آن خدشه

خیال و متناسب با شدت  ةتواند مجدداً به بدن دنیوی بازگردد. بنابراین از طریق قویافته نمی

م، 1131، همو)آوردوجودی و ملکات و هیئات نفسانی که یافته، برای خویش بدن مثالی پدید می
ن رو هر نفسی بنا بر هیئات نفسانی که کسب کرده دارای بدن مثالی است. ای  از .(13-11، ص1ج

خیال که مثل و نه عین بدن دنیوی است، ة در نتیجه در آخرت با بدن غیر مادی حاصل از قو
 کند که دعای خود به حدیثی از پیامبر اکرم استناد میایید أمحشور خواهد شد. وی در ت

 مایند:فرمی
، همو)"کندماند، آغاز مین دنیا باقی میای  الذنب که ازخداوند نشئه آخرت را بر عجب"

 .(486،ص 1تا، ج؛ سجستانی، بی581ب، ص1864

های صوری و به طور ها و عذابتوان گفت که در نظام صدرایی تمامی پاداشبه بیان دیگر می   
شود، صور خیالی و بیعت توسط انسان کسب میکلی تمام علوم و ملکات نفسانی که در عالم ط
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ن صور ای  شود، زیراکند که سبب خوشی یا درد انسان میجاد میای  نه توهمی را در درون نفس
اند اما محسوس به ن رو در عین حال که خیالیای در آخرت با قوای ادراکی انسان وحدت دارند از

 .(438-431، ص1861، همو )حواس حقیقی هم خواهند بود

 
 نتیجه 

نکه سعی دارد تا به ای الذنب فارغ ازن است که حدیث عجبای  ن پژوهش بدست آمدای  آنچه در
پرسش چگونگی بازسازی بدن انسان در آخرت که مربوط به مسئله معاد جسمانی است، بپردازد. 

 سشپرن میان به دلیل دشوار بودن ای ن است که حقیقتاً ماهیت آدمی چیست؟ درای معطوف به

یشمندان دارد؛ بیان اند  های متفاوتی که هر کدام ریشه در مبانی فکری هریک ازمذکور، پاسخ
 آیات و روایات   دعاهای آمده درایید أشده است؛ زیرا در علم کلام که هدف در آن اثبات و ت

سوفان یا اند اما در میان فیلیید آنچه در ظاهر روایت آمده پرداختهأاست به طور کلی متکلمان به ت
 اند.به طور کلی به حدیث مذکور یا امثال آن توجهی نکرده یا تفسیر دیگری از آن روایت کرده

که  الذنب دو نگاه ظاهری و باطنی وجود دارد، نگاه ظاهرینکه نسبت به عجبای  در مجموع  
اند از داشتهالدین منصور دشتکی و میر داماد ابرای همچون غیاثو فلاسفه متکلمانثین، اکثر محد

 اند.ای که افرادی مانند ملاصدرا اتخاذ کردهو نگاه باطنی

 
 یادداشت

 ذکر است که در تفسیر  منسوب امام حسن عسکری اشاره شده  شایانمطلب آمده   ةادام در. 1
 است که همانا عجب الذنب عامل خلقت بنی آدم است لذا خلقت مجدد آدمی نیز براساس    
 دهد.رخ میعضو مذکور بدن    

 لَا یَبْقَى لَحمٌْ وَ لَا عَظْمٌ إِلَّا طِینتَهُُ الَّتیِ خُلِقَ منِهَْا فَإِنَّهَا لَا تبَْلَى تَبقَْى فِی الْقَبرِْ » عن ابی عبدالله ع قال : . 4

 « ٍةحتََّى یخَْلُقَ اللَّهُ منِهَْا کَمَا خَلَقَ أَوَّلَ مَرَّ ةًمُستَْدِیرَ   

ه آیات قرآنی بر خلاف روایات که پیرامون معاد جسمانی ذکر شده به ذکر است ک . شایان8

 پسای از کالبد انسان در هنگام احیای انسان الذنب به عنوان قطعهصراحت به اصطلاح عجب
 اند.اند و صرفاً به بحث احیاء اشاره کردهاز مرگ نپرداخته

ظاهر روایت با محتوای حدیث  رسد کهگونه به نظر می در بررسی حکایت قرآنی مزبور این. 1
الذنب هر فرد انسانی سبب حیات مورد بررسی در تعارض است؛ زیرا با توجه به حدیث، عجب
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الذنب هر موجود گونه بیان شده که عجب که در روایت اینشود در حالیدوباره همان فرد می
 اعم از انسان و حیوان عامل احیاء هر فرد است.

الذنب به صور مختلف اکثراً از طریق عامه بیان شده است عجب ةربارهای ذکر شده دروایت. 7

به همین دلیل یک روایت عامه که سند آن از جانب امامان شیعه دقیقاً مشخص نیست؛ محسوب 
 شود. به همین دلیل در نزد شیعه مورد وثوق قرار نگرفته است و سندش مشخص نیست.می

 کل شیٌ هالک الا وجهه .6
 76/اءنس ؛31/یس .5

 به معنای دژ و قلعه است.. 3

 ... و فى الحدیث عن سیّدنا رسول اللهّ، صلّى اللهّ علیه و آله: کلّ ابن آدم یبلى الّا عجب الذنب،  .1

 للکون و الفساد. ةـالحامل ةـالباقی ةـعن الهیولى الشخصیّ ةـهو کنای   

 
 منابع

 قرآن کریم
 .1831 ،دفتر تبلیغات اسلامی، قم ،فرشرح بر زادالمسا ،الدینآشتیانی، سید جلال

 ق.1144 ،بیدار، قم ،رسائل ابن سینا، سینا، ابوعلی حسین بن عبدالله ابن

 ق الف.1141، قم ،الله مرعشی نجفیةـآی،شفا)طبیعیات( ، ______

 .1851 ،دانشگاه تهران، تهران ، من الغرق فى بحر الضلالات ةنجا ، ______

  .1857 ،ةـالبلاغ، قم ، بیهاتالاشارات و التن ، ______

 .1834، تهران ،شمس تبریزی ،الاضحویه فی المعاد ، ______

 تعلیق از احمد   فصل فی الملل و الأهواء و النحل  ،حزم، ابو محمد علی بن احمد بن سعید ابن

 ق.1116 ،ةـدارالکتب العلمی، بیروت ،شمس الدین  

 به تحقیق دکتر  ، الاغبیاء ةـنبیاء عما نسب الیهم حثالتنزیه الا ،خمیر، ابوالحسن علی بن احمد ابن

   ق.1144، دارالفکر،  دمشق ،رضوان دایه   

 .1116 ،دارالفکر العربی، بیروت ،روح ،ابن قیم جوزی، محمد بن ابی بکر
  .تـا  ، بـی شده از وبگاه کتابخانه مدرسه فقاهتبازیابی ،کثیرتفسیر ابن ،کثیر، عمادالدین ابوالفداءابن
   http://lib.eshia.ir/41718/6/536  

 تا. ، بیةـدار احیاء الکتب العربی ،سنن ابن ماجه ،ابن ماجه، محمد بن یزید القزوینی
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  ،مجموعه الرسائل الحکمیه ) تشتمل علی ثلث و عشرین رساله( ،الدیناحسایی، احمد بن زین
 . 1874،مدرسه مبارکه ابراهیمیه، کرمان   

 دانشـگاه  ، تهـران  ،علم الـنفس ازدیـدگاه دانشـمندان   ، ی جمالی، شکوه الساداتاحدی، حسن و بن

 .1817 ،علامه طباطبائی   
 ق.1144 ،فرانس شتاینر، آلمان ، مقالات الإسلامیین و اختلاف المصلین ،اشعری، ابوالحسن

 .1847 ،افست، قم ،شرح المواقف ،ایجی، عضدالدین و جرجانی، میر سید شریف
 ق.1146،ت الله مرعشی نجفییآ کتابخانه،قم ،قواعد المرام فی علم الکلام ،میثمبحرانی، ابن 

 ، بازیـابی شـده از وبگـاه کتابخانـه عقیـده      ،مختصـر صـحیح بخـاری    ،بخاری، محمد بـن اسـماعیل  

  www.aqeedeh.comتا. بی   
ــدالقاهر ــدادی، عب  ــ  ،بغ ــان الفرق ــرق و بی ــین الف ــرق ب ــ ةـالف ــنهم ةـالناجی ــل ،م ــاقدا -دارالجی   ،رالاف

 ق.1143،بیروت   

 ق.1141، افست،  قم، الشریف الرضی ،شرح المقاصد، سعدالدین تفتازانی،
 .1831 ،دلیل ما، قم ،معاد جسمانی در حکمت متعالیه ،حکیمی، محمدرضا

 .1134 ،دارالکتاب اللبنانی، بیروت ،الصدقنهج الحق و کشف  ،حلی، حسن بن یوسف

 . 1868 ، الشریف الرضی، قم ، شرح الیاقوتأنوار الملکوت فی   ، ______
 ق.1118 ،مؤسسة النشر الإسلامی،  قم ،کشف المراد فی شرح تجرید الاعتقاد  ، ______

  ،ةـدارالکتب العلمی ـ، بیروتجلد، 41، السلام ةـتاریخ بغداد أو مدین ،خطیب بغدادى، احمد بن على

 ق.1115   

 ، تهـران  ،مقرر عبدالغنی موسوی اردبیلـی  ، مینى قدس سرهتقریرات فلسفه امام خ ، الله روحخمینی، 

 . 1831 ،()سنظیم و نشر آثار امام خمینىت ةسسؤم   
 به اهتمام دکتر مهدى محقق دکتر سید على موسوى بهبهانى،  ،قبسات  ،داماد، میرمحمدباقر

 .1865 ،انتشارات دانشگاه تهران ،تهران،  پروفسور ایزوتسو، دکتر ابراهیم دیباجى   

 .1834 ، میراث مکتوب،  تهران ،جذوات و مواقیت ، ______
 دانشگاه ، تهران، مصنفات غیاث الدین منصور حسینی دشتکی شیرازی ،دشتکی، منصور بن محمد

 .1837 ،انجمن آثار و مفاخر فرهنگی ،تهران   
 . 1858، نجیحسین ربانی میا ،معاد از دیدگاه قرآن، حدیث و عقل ،ربانی نقابی میانجی، حسین

 ق. 1111 ،دارالفکر، بیروت ،من جواهر القاموس تاج العروس ،زبیدى، محمد بن محمد
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 .1858 ،دانشگاه تهران، تهران ،فرهنگ معارف اسلامی ،سجادی، سید جعفر

 مطالعـات و تحقیقـات    ةسس ـؤم،  تهـران   ،مجموعه مصنفات شـیخ اشـراق   ،الدینسهروردی، شهاب
 .1857 ،فرهنگى   

 .1858 ،مطالعات و تحقیقات فرهنگى ةسسؤم،  تهران ،الاشراق ةـحکم ، ______

 .1857 ،مطالعات و تحقیقات فرهنگى ةسسؤم،  تهران  ،مجموعه مصنفات شیخ اشراق   ، ______

 .1858 ،مطالعات و تحقیقات فرهنگى ةسسؤم،  تهران ،الاشراق ةـحکم ، ______

  تا.  ، بیبازیابی شده در وبگاه کتابخانه فقاهت ،بالماثور در المنثور فی التفسیر ،الدینسیوطی، جلال
   http://lib.eshia.ir/41689/7/252 

 .1856 ،کتابفروشی اسلامیه،  تهران ،شرح فارسی تجرید الاعتقاد ،شعرانی، ابوالحسن
 .1861 ،الشریف الرضی، قم ،لملل و النح ،شهرستانی، محمد بن عبدالکریم

 الف. 1866 ،بیدار، قم ،تفسیر القرآن الکریم ،صدرالمتالهین شیرازى، محمد بن ابراهیم

  ب.1866 ،مطالعات و تحقیقات فرهنگی ةسسؤم، تهران ،شرح اصول کافی  ، ______
 .1853 ،رابنیاد حکمت اسلامی صد ، تهران ،الکمالیه العلوم اسرار فی الالهیه مظاهر ، ______

 . 1131  ،دار إحیاء التراث العربی،  بیروت، ةـالأربع ةـفی الأسفار العقلی ةـالمتعالی ةـحکم ، ______

 . 1871  ،انجمن حکمت و فلسفه ایران،  تهران ،مبدأ و المعاد ، ______

 .1861  ،مولى، تهران ،ةـعرشی ، ______

 الف. 1887، نشگاه تهراندا، تهران ،آغاز و انجام ،طوسی، خواجه نصیرالدین

  ق.1147 ،دار الأضواء، بیروت ، تلخیص المحصل المعروف بنقد المحصل  ، ______

 ق الف. 1118 ،ةـدارالغرب،  لبنان ،قواعد العقائد ،  ______

 ق ب.1118 ،علمیه اسلامیه، تهران ،اخلاق ناصری ، ______

 ، تهـران  ،الـدینی ةالمحسـن مشـکو  متـرجم عبد  ،تمهیدالاصول در علـم کـلام اسـلامی    ، ______

 . 1873 ،رانای انجمن اسلامی حکمت و فلسفه   

 . 1868 ،کتابفروشی زوار،تهران ،علی اصغر حلبی ةترجم ،تهافت الفلاسفه ،غزالی، ابوحامد محمد

 ق.1116 ،ار الفکرد،  بیروت ،رسائل الإمام الغزالی ةـمجموع  ، ______

 تا. ، بیدارالکتب العربی،  بیروت ،إحیاء علوم الدین ، ______

 . 1133، ةـدارالکتب العلمی ،بیروت ،اربعین فی اصول الدین  ، ______

 .1861 ،علمی و فرهنگی، تهران ،کیمیای سعادت ، ______
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 .1861، تهران ،عطائی ،الدین کیائی نژادمترجم زین ،علم لدنی ، ______

 ، دار الکتـاب العربـی  ،  بیروت ، من العلم الإلهی ةـمطالب العالی ،فخر رازی، ابوعبدالله محمد بن عمر

 ق.1145   

 .1854 ،بیدار، قم ،فی علم الالهیات و الطبیعیات ةـمباحث المشرقی ، ______

 .1136 ،ةـالکلیات الأزهری ةـمکتب،  قاهره، أربعین فی أصول الدین ، ______

 .1167 ،الدارالمصریه،  قاهره ،مغنی فی أبواب التوحید و العدل ،بن احمد قاضى، عبد الجبار

 . 1867 ،ةـدارالکتب الاسلامی، تهران ،اصول من الکافی ،کلینی، محمد بن اسحاق

 . 1838 ، سایه، تهران ،گوهر مراد،فیاض،  لاهیجى
 ق الف. 1141 ،مؤسسة الوفاء،  بیروت ،بحار الانوار ،مجلسی، محمد باقر

 ق ب.1141 ،ةـدار الکتب الإسلامی،  تهران ، رسولى شمها به تحقیق سید ، العقول ةمرآ  ، ______

 .1871 ،انتشارات اسلامیه، تهران ،آسمان و جهان ، ______

 تا. بی ،انتشارات اسلامیه، تهران ،الیقینحق ، ______
 ق. 1144 ،دفتر تبلیغات اسلامی، قم ،للوامع الهیه فی المباحث الکلامیه ،فاضل مقداد، ابوعبدالله

 ق.1144 ،ةـمجمع البحوث الإسلامی، مشهد ،نوار الجلالیه فی شرح الفصول النصیریها  ، ______

 سال  ،های قرآن و حدیثپژوهش ،"ه(یآ 11عالم ذر در قرآن کریم)بررسی"، میرباقری، محسن
 .1816، 148-114ص ،شماره یکم ،پنجاهم  

 ق.1141 ،ةـالرسال ةـسسؤم، لبنان ،بیروت ،السنن الکبری، نسائی، احمد بن علی



 19، سال نوزدهم، شمارة شصت، پاییز آینة معرفت نشریة علمی            
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