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مقدمه

ین،‌پرداختن‌به‌مسئلۀ‌وضعیت‌وجود‌انسان‌پس‌از‌رخداد‌ ین‌مسائل‌مورد‌توجه‌فلاسفه‌و‌متفکر یکی‌از‌مهم‌تر

‌مادی‌می‌دانند،‌قائل‌به‌پایان‌زندگی‌
ً
یت‌وجودی‌انسان‌را،‌حقیقتی‌صرفا که‌هو مرگ‌است.‌برخی‌از‌فلاسفه‌

یۀ‌روح‌و‌بدن‌برای‌انسان،‌به‌بقای‌ یت‌دو‌سو یداد‌مرگ‌هستند.‌اما‌برخی‌دیگر‌بر‌اساس‌باور‌به‌هو انسان‌با‌رو

وجود‌انسان‌پس‌از‌مرگ‌معتقد‌هستند.‌اما‌در‌این‌میان‌بقای‌روح،‌خود‌به‌دو‌صورت‌متصور‌می‌گردد.‌برخی‌به‌

تناسخ،‌یعنی‌بازگشت‌روح‌به‌بدن‌عنصریِ‌متمایز‌با‌بدن‌اولیه‌و‌تولد‌دوباره‌در‌جهان‌طبیعت‌برای‌روح‌انسانی‌

اعتقاد‌دارند‌و‌برخی‌دیگر‌از‌فلاسفه‌قائل‌به‌انتقال‌روح‌به‌عالمی‌متفاوت‌با‌عالم‌طبیعت‌هستند‌و‌در‌این‌راستا‌به‌

نقد‌ادلۀ‌قائلین‌به‌تناسخ‌می‌پردازند.

که‌بر‌اساس‌باور‌به‌تجرد‌نفس‌و‌نحوۀ‌ارتباط‌نفس‌و‌بدن،‌قائل‌ افلاطون،‌یکی‌از‌فلاسفۀ‌یونان‌باستان‌است‌

کثر‌نفوس‌انسانی‌قائل‌به‌ به‌بقای‌نفس‌انسان‌پس‌از‌مرگ‌می‌باشد.‌اما‌وی‌بر‌اساس‌آثار‌و‌مستنداتش،‌برای‌ا

کثر‌فلاسفۀ‌اسلامی‌دلایلی‌فراوان‌بر‌ابطال‌تناسخ‌بیان‌کرده‌اند‌اما‌ یژه‌ا یاد‌و‌به‌و تناسخ‌می‌گردد.‌1هرچند‌متفکرانی‌ز

ملاصدرا‌ضمن‌این‌که‌تناسخ‌مورد‌نظر‌افلاطون‌را‌تناسخ‌ملکوتی‌و‌غیرباطل‌می‌داند،‌بر‌اساس‌حرکت‌جوهری‌و‌

اتحاد‌نفس‌و‌بدن،‌دلیلی‌متقن‌را‌بر‌ابطال‌تناسخ‌بیان‌می‌کند‌که‌علاوه‌بر‌آن‌که‌همۀ‌انحاء‌تناسخ‌ملکی‌)انتقال‌نفس‌

به‌بدن‌عنصری(،‌را‌ابطال‌می‌کند،‌مبنای‌اولیۀ‌استدلال‌و‌برهانی‌کردن‌معاد‌جسمانی‌است.

این‌مقاله‌بر‌آن‌است‌تا‌به‌بررسی‌تحلیلی‌و‌واکاوی‌مبانی‌و‌کیفیت‌تناسخ‌در‌اندیشۀ‌افلاطون‌و‌بیان‌دیدگاه‌ملاصدرا‌

در‌این‌زمینه‌بپردازد.

1- دیدگاه افلاطون در رابطه با چگونگی تعلق نفس به بدن 
از‌عوامل‌اثرگذار‌در‌نگاه‌افلاطون‌به‌کیفیت‌طرح‌سرنوشت‌نفوس‌پس‌از‌مرگ‌و‌به‌طور‌خاص‌مسألۀ‌تناسخ،‌نوع‌

تلقی‌وی‌از‌نفس‌و‌نحوۀ‌ارتباط‌نفس‌و‌بدن‌و‌اهمیت‌مسألۀ‌یادآوری‌در‌نظام‌فلسفی‌وی‌می‌باشد.‌افلاطون‌نفس‌

را‌دارای‌بعدی‌مجرد‌می‌داند‌و‌بر‌این‌باور‌است‌که‌نفس‌در‌آغاز‌پیدایش،‌ابتدا‌در‌جهان‌ایده‌ها‌و‌حقایق‌مجرد‌بوده‌

است.‌وی‌چگونگی‌پیدایش‌انسان‌در‌جهان‌مادی‌را‌در‌قالب‌تمثیل‌بیان‌کرده‌است؛‌آن‌چنان‌که‌نفس‌را‌به‌ارابه‌ای‌

که‌متشکل‌از‌سه‌‌جزء‌ارابه‌بان،‌یک‌اسب‌راهوار‌و‌یک‌اسب‌چموش‌است.‌)افلاطون،‌‌1387 کرده‌است‌ تشبیه‌

الف،110(‌این‌تشبیه‌حاکی‌از‌سه‌جزء‌نفس‌یعنی‌قوۀ‌عاقله‌و‌شهوت‌و‌غضب‌می‌باشد‌)افلاطون،‌254‌،1390(.‌به‌

یح‌وی‌در‌میان‌این‌سه‌جزء،‌»خرد،‌راهبر‌نفس‌است«)Plato ,1924, 1, 453(‌،‌بنابراین‌در‌میان‌قوای‌نفس،‌ تصر
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یاست‌و‌حکومت‌بر‌سایر‌قوا‌را‌بر‌عهده‌دارد‌)افلاطون،‌1390،245(.‌نفس‌به‌تبعیت‌از‌خدایان‌در‌پی‌ قوۀ‌عاقله‌ر

مشاهدۀ‌ایده‌ها‌و‌حقایق‌جهان‌مجردات‌می‌باشد‌و‌در‌این‌میان،‌نفوسی‌که‌اسب‌های‌آن‌ها‌چموش‌‌هستند،‌موفق‌

به‌مشاهدۀ‌حقایق‌نمی‌گردند‌و‌در‌غوغا‌و‌هرج‌و‌مرج‌نفوسی‌که‌همه‌قصد‌سبقت‌بر‌یکدیگر‌در‌مشاهدۀ‌حقایق‌را‌

دارند،‌لگد‌مال‌می‌شوند‌و‌گروهی‌دیگر‌نیز‌به‌سبب‌آشفتگی‌اسب‌ها،‌برای‌لحظه‌ای‌جلوه‌ای‌از‌حقیقت‌را‌می‌بینند‌

)افلاطون،‌‌1387الف،‌103(.

گرفتن‌در‌قالب‌تن‌می‌گردد،‌ کامل‌حقایق‌موجب‌هبوط‌نفس‌در‌جهان‌محسوسات‌و‌قرار‌ از‌نظر‌وی‌عدم‌شهود‌

گر‌بهره‌ای‌از‌ گر‌نفسی‌اصلًا‌موفق‌به‌شهود‌حقایق‌نشود،‌هرگز‌به‌قالب‌تن‌انسانی‌هبوط‌نمی‌کند‌و‌ا که‌ا به‌نحوی‌

شهود‌حقایق‌یافت،‌در‌قالب‌تن‌انسانی‌در‌می‌آید‌)همان،104(‌و‌بر‌این‌اساس‌که‌تا‌چه‌حد‌موفق‌به‌شهود‌حقایق‌

گردیده‌باشد‌در‌بدن‌انسانی‌خاص‌قرار‌می‌گیرد.‌افلاطون‌در‌اینجا‌تقسیم‌بندی‌نه‌گانه‌ای‌از‌انسان‌ها‌ارائه‌داده‌

ین‌شهود‌از‌حقایق‌ کرده‌است.‌)همان‌(‌در‌این‌تقسیم‌بندی‌نفسی‌که‌بالاتر ‌از‌یکدیگر‌متمایز‌
ً
است‌و‌آن‌ها‌را‌فطرتا

ین‌مرتبۀ‌نفوس‌انسانی‌یعنی‌نفس‌فیلسوف‌ کرده‌باشد‌در‌بالاتر را‌داشته‌و‌جلوه‌ای‌بیشتر‌از‌حقیقت‌را‌مشاهده‌

ین‌بهره‌از‌شهود‌را‌داشته‌باشد‌در‌مرتبۀ‌نهم‌یعنی‌در‌قالب‌حاکم‌ستمگر‌جای‌می‌یابد.‌ قرارمی‌گیرد‌و‌نفسی‌که‌کم‌تر

)همان‌(؛‌بنابراین‌از‌نظر‌وی‌در‌جهان‌ایده‌ها‌و‌پیش‌از‌تولد‌جسمانی‌تفاوتی‌در‌نوعیت‌میان‌نفوس‌نیست‌و‌این‌تمایز‌با‌

هبوط‌در‌جهان‌محسوسات‌و‌بر‌اساس‌میزان‌مشاهده‌از‌حقایق‌حاصل‌می‌آید.‌تا‌آن‌جا‌که‌وی‌قائل‌به‌وجود‌نفوسی‌

است‌که‌حقایق‌را‌به‌طور‌کامل‌شهود‌می‌کنند‌و‌در‌قالب‌جسم‌هبوط‌نمی‌کنند‌و‌اگر‌برای‌بار‌دوم‌این‌نفوس‌قادر‌به‌

مشاهدۀ‌تام‌گردند،‌هیچ‌گاه‌در‌جهان‌محسوسات‌هبوط‌نمی‌کنند‌و‌در‌ایمنی‌از‌هبوط‌باقی‌خواهند‌ماند.‌)همان،103(

یح‌به‌قدیم‌بودن‌نفس‌می‌کند.‌)افلاطون،‌1387ب،‌229(‌به‌بیان‌او:‌»نفس‌ افلاطون‌در‌عباراتی‌دیگر‌نیز‌تصر

‌.)Plato, ,1924, 2: 495(‌»پیش‌از‌آن‌که‌به‌قالب‌تن‌بپیوندد‌هم‌چون‌ذوات‌حقیقی،‌وجودی‌اصیل‌و‌مستقل‌داشت

وی‌در‌ارتباط‌نفس‌و‌بدن‌قائل‌به‌دوئیت‌آن‌ها‌است‌و‌در‌عباراتی‌بدن‌را‌هم‌چون‌زندان‌یا‌قبری‌برای‌نفس‌در‌نظر‌

می‌گیرد‌که‌برای‌ادامۀ‌حیات‌و‌زندگی‌در‌جهان‌محسوسات‌تا‌زمان‌مرگ‌نیازمند‌آن‌است.‌)افلاطون،‌1387الف،‌106(‌

یر‌ گز ید:‌»نفوس‌انسان‌به‌تن‌پیوسته‌و‌و‌در‌زندان‌تن‌است‌و‌نا افلاطون‌در‌شرح‌دوگانگی‌نفس‌و‌بدن‌می‌گو

باید‌وجود‌را‌از‌پشت‌میله‌های‌زندان‌تن‌بنگرد‌و‌آن‌را‌آن‌گونه‌که‌هست‌نمی‌بیند.«)Plato, ,1924, 2: 484(.‌وی‌

در‌عبارتی‌دیگر‌اختلافی‌قابل‌توجه‌میان‌نفس‌و‌بدن‌در‌نظر‌می‌گیرد‌و‌نفس‌را‌به‌آن‌چه‌ملکوتی،‌باقی،‌معقول،‌

بسیط،‌انحلال‌ناپذیر،‌لایتغیر‌و‌یکسان‌است،‌مانند‌می‌کند‌و‌تن‌را‌نیز‌به‌آن‌چه‌بشری،‌فانی،‌محسوس،‌مرکب،‌قابل‌
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انحلال‌و‌دائم‌التغییر‌است‌و‌هیچ‌وقت‌به‌یک‌حال‌باقی‌نمی‌‌ماند،‌مانند‌می‌کند.‌)افلاطون،‌1387ب،‌213-212(.‌

ک افلاطون در تمایز سرنوشت نفوس پس از مرگ  2- ملا
یت‌انسان‌را‌در‌بدن‌او‌در‌نظر‌نمی‌گیرد،‌بلکه‌چنان‌چه‌اشاره‌شد‌از‌نظر‌وی‌بدن‌انسان‌هم‌چون‌زندانی‌ افلاطون‌هو

که‌انسان‌برای‌ادامۀ‌حیات‌در‌جهان‌محسوسات‌به‌آن‌نیازمند‌است‌و‌از‌این‌رو‌نقشی‌ابزاری‌دارد.‌وی‌ است‌

یت‌اصلی‌انسان‌را‌منحصر‌در‌نفس‌می‌داند،‌که‌با‌مرگ‌و‌نابودی‌بدن‌نابود‌نمی‌گردد‌و‌ضمن‌اشارۀ‌مصداقی‌و‌ هو

یید‌سقراط‌را‌می‌آورم‌و‌سقراط‌را‌می‌برم‌و‌سقراط‌را‌به‌خاک‌ کید‌می‌کند‌»در‌تشییع‌جنازۀ‌من‌نگو از‌زبان‌سقراط‌تأ

یید‌این‌که‌ یان‌دارد.‌باید‌دلیر‌باشید‌و‌بگو می‌سپارم‌...‌بدان‌که‌این‌گونه‌سخن‌گفتن‌خطا‌است‌و‌برای‌نفوس‌ز

یر‌خاک‌می‌کنم‌تن‌سقراط‌است‌نه‌خود‌او.«‌)افلاطون،‌‌1387ب،‌254(. ز

افلاطون‌از‌سویی‌قائل‌به‌جاودانگی‌نفس‌است‌)همان،‌244(،‌و‌از‌سوی‌دیگر‌استناد‌به‌قدم‌نفس‌می‌کند‌و‌بر‌

این‌اساس،‌علم‌را‌تذکر‌می‌داند.‌)همان،‌229(.‌تذکر‌بودن‌علم،‌عنصری‌اساسی‌در‌معرفت‌شناسی‌افلاطون‌است‌

یرا‌از‌نظر‌وی‌ یح‌کرده‌است‌)همان،‌201؛‌افلاطون،‌365‌:1‌،1380(،‌ز چنان‌که‌در‌عباراتی‌مختلف‌بر‌این‌مطلب‌تصر

گاه‌می‌گردد‌به‌سبب‌یادآوری‌‌شهود‌اولیه‌می‌باشد‌که‌پیش‌از‌حدوث‌بدن‌و‌در‌جهان‌ایده‌ها‌ هرآن‌چه‌انسان‌به‌آن‌آ

برایش‌حاصل‌گردیده‌بود.‌)همان،‌387؛‌افلاطون،‌1387ب،‌‌201و229(.‌

یۀ‌معرفت،‌ادراکات‌حسی‌و‌علم‌به‌مبصرات‌را‌علم‌حقیقی‌نمی‌داند،‌بلکه‌آن‌را‌در‌حد‌گمان‌و‌عقیده‌ وی‌در‌نظر

در‌نظر‌می‌گیرد‌)افلاطون،‌389‌،1390؛‌همو،‌1387ج،‌335؛‌همو،1336الف،‌1441(‌و‌معرفت‌را‌پنداری‌درست‌

یف‌و‌توضیح‌باشد‌نیز‌نمی‌داند.‌)افلاطون،‌1336الف،‌1466(‌در‌این‌راستا‌در‌تمثیل‌خط،‌مراحل‌ که‌همراه‌با‌تعر

ین‌مرتبۀ‌شناخت‌را‌علم‌حقیقی‌و‌مشاهدۀ‌حقایق‌و‌در‌رأس‌آن‌ شناخت‌را‌به‌چهار‌مرتبه‌تقسیم‌می‌کند‌و‌بالاتر

مشاهدۀ‌اصل‌خیر‌در‌نظر‌می‌گیرد‌که‌در‌حقیقت‌این‌شهود،‌یادآوری‌شهود‌اولیه‌است‌و‌با‌وجود‌زندگی‌در‌جهان‌

جسمانی،‌این‌شهود،‌به‌وجه‌کامل‌محقق‌نخواهد‌شد.

یا‌از‌ یر‌عدالت،‌اعتدال،‌و‌هر‌ایدۀ‌متعالی‌دیگر‌در‌این‌جهان‌با‌وضوح‌متجلی‌نمی‌گردند‌و‌گو یح‌وی‌»تصو به‌تصر

یر‌به‌ یاد‌می‌توانند‌از‌تماشای‌این‌تصاو پشت‌شیشه‌ای‌تار‌دیده‌می‌شوند‌و‌تنها‌عده‌ا‌ی‌معدود‌با‌مشقت‌و‌زحمت‌ز

حقایق‌پی‌برند«‌)Plato ,1924, 1: 456(.‌بنابراین‌رسیدن‌به‌مقام‌علم‌حقیقی‌تنها‌برای‌فیلسوف‌حکیم‌رخ‌می‌دهد‌

ین‌سطح‌از‌آن‌به‌عاشق‌حقیقی‌نیز‌تعبیر‌می‌کند؛‌کسی‌ که‌افلاطون‌در‌بالاتر )افلاطون،‌1387الف،‌322-320(‌

یبایی‌مطلق‌نایل‌می‌گردد.‌)افلاطون،‌1386ج،‌250-251(‌از‌نظر‌وی‌رسیدن‌به‌ که‌به‌مقام‌ادراک‌اصل‌خیر‌و‌ز
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که‌مجرد،‌ گر‌نفس‌به‌طور‌مستقل‌و‌بدون‌واسطۀ‌تن‌بنگرد،‌به‌اموری‌ چنین‌مقامی‌حکمت‌است‌و‌به‌بیان‌او‌»ا

گاه‌می‌گردد‌و‌از‌‌آن‌جا‌که‌خود‌نیز‌از‌همان‌جنس‌است‌به‌اندازۀ‌توان‌و‌اختیار‌ پاک،‌جاودان‌و‌فنا‌ناپذیر‌می‌باشند،‌آ

یافته‌ که‌در یش‌آن‌ها‌را‌درک‌می‌کند‌و‌در‌آن‌هنگام‌سرگردانی‌اش‌پایان‌می‌یابد‌و‌به‌سبب‌یگانگی‌با‌اموری‌ خو

 .)Plato,1924, 2: 481(‌».است،‌خود‌نیز‌همواره‌به‌یک‌حال‌باقی‌می‌ماند.‌این‌حالت‌نفس،‌حکمت‌نام‌دارد

گرفته‌ بر‌اساس‌نگاه‌متعالی‌افلاطون‌به‌علم‌حقیقی‌و‌حکمت،‌وی‌در‌عبارات‌مختلفی،‌فضیلت‌را‌با‌معرفت‌برابر‌

کید‌دارد:‌»فضیلت‌تنها‌با‌مقارنت‌دانش‌ است‌)افلاطون،‌‌1386ب،‌40؛‌افلاطون،‌‌1386الف،‌186(؛‌‌چنان‌که‌تأ

‌شبحی‌از‌فضیلت‌و‌نوعی‌اسارت،‌خواهند‌
ً
گر‌فضایل‌همراه‌با‌حکمت‌نباشند،‌صرفا و‌حکمت،‌راستین‌است‌...‌ا

بود‌که‌هیچ‌گونه‌حقیقتی‌ندارند.«‌)Plato, Phaedo, 466(؛‌از‌این‌‌‌رو‌وی‌سرنوشتی‌مطلوب‌را‌برای‌فیلسوف‌حقیقی‌

ینند‌ که‌از‌حکمت‌برخوردار‌است،‌قائل‌می‌گردد‌و‌از‌نگاه‌وی‌کسانی‌که‌خرد‌راهنمای‌شان‌باشد‌و‌حکمت‌را‌برگز

و‌فضیلت‌و‌پرهیزکاری‌را‌پرورش‌دهند،‌آن‌گاه‌که‌زمان‌مرگشان‌فرارسد‌سبکبار‌و‌سبکبال‌آمادۀ‌پرواز‌می‌گردند‌و‌این‌

که‌نه‌نظام‌تربیت‌بشری‌و‌نه‌الهام‌خدایی‌فراتر‌از‌این‌موهبت‌را‌برای‌کسی‌فراهم‌نمی‌آورد‌ موهبت‌و‌برکتی‌است‌

)افلاطون،‌1387الف،‌113(.‌بنابراین‌وی‌بر‌مبنای‌اهمیت‌شهود‌حقایق‌و‌علم‌حقیقی‌در‌نظام‌فلسفی‌اش،‌میان‌

سرنوشت‌افراد‌در‌جهان‌پس‌از‌مرگ‌تفاوت‌قائل‌می‌گردد‌و‌سرنوشت‌نفوس‌افراد‌برخوردار‌از‌حکمت‌را‌از‌نفوس‌

انسان‌های‌دیگر‌متمایز‌می‌داند.

2-1: تجرد نفوس پس از مرگ
افلاطون‌سرنوشت‌فیلسوفان‌را‌پس‌از‌مرگ‌به‌نحوی‌خاص‌و‌متمایز‌از‌دیگر‌افراد‌می‌داند.‌وی‌در‌شرح‌حال‌این‌

که‌چنین‌نفوسی‌در‌وقت‌مرگ‌و‌انتقال‌از‌بدن‌پاک‌و‌مجرد‌است‌و‌از‌تن‌چیزی‌همراه‌ نفوس‌بر‌این‌عقیده‌است‌

خود‌نمی‌برد،‌چنین‌نفوسی‌هنگام‌زندگی‌دنیایی‌خود‌از‌روی‌اختیار‌علاقه‌و‌پیوندی‌با‌تن‌خود‌و‌امور‌مادی‌ندارند‌

و‌همواره‌سعی‌می‌کنند‌تا‌از‌آن‌امور‌پرهیز‌کنند‌و‌به‌خود‌فرو‌می‌روند‌و‌تفکر‌می‌کنند‌و‌به‌عبارت‌دیگر‌در‌عالم‌فلسفه‌

‌پاک‌و‌مجرد‌از‌تن‌شده‌اند‌و‌به‌عبارت‌دیگر‌فیلسوف‌
ً
‌مشق‌مردن‌می‌کنند،‌چنین‌نفوسی‌کاملا

ً
به‌سر‌می‌برند‌و‌واقعا

یش‌نمی‌شوند.‌ و‌هوس‌خو پیرو‌هوی‌ و‌ می‌کنند‌ و‌خودداری‌ پیچی‌ میل‌های‌جسمانی‌سر از‌ و‌ حقیقی‌هستند‌

گر‌نفس‌در‌این‌حال‌انتقال‌یابد،‌به‌سوی‌وجودی‌می‌رود‌ یح‌وی‌»ا )افلاطون،‌1387ب،‌213-215و216(‌به‌تصر

که‌مانند‌خود‌او‌ملکوتی‌و‌باقی‌و‌حکیم‌است‌و‌در‌نزد‌او‌به‌سعادت‌می‌رسد.«‌)افلاطون،‌1387ب،‌214(‌و‌در‌

ید:‌»نفس‌که‌دیدنی‌و‌محسوس‌نیست،‌پس‌از‌رهایی‌از‌تن‌به‌سرایی‌می‌رود‌که‌هم‌چون‌خود‌ عبارتی‌دیگر‌می‌گو
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او،‌نادیدنی،‌ملکوتی،‌پاک‌و‌ممتاز‌است؛‌یعنی‌نزد‌خداوندی‌که‌بزرگ‌و‌دانا‌است.«)Plato,1924, 2: 482(‌بنابراین‌

این‌نفوس‌به‌سبب‌برخورداری‌از‌علم‌حقیقی‌و‌حکمت‌پس‌از‌مرگ‌به‌تجرد‌کامل‌می‌رسند‌و‌وارد‌جهان‌مجردات‌و‌

ین‌سعادتی‌است‌که‌برای‌یک‌فرد‌محقق‌ حقایق‌می‌گردند‌و‌به‌نحو‌اتم‌قادر‌به‌شهود‌حقایق‌می‌شوند،‌و‌این‌بالاتر

که‌مانند‌ گذرانیده‌اند‌از‌این‌اماکن‌خاکی‌ که‌عمر‌خود‌را‌به‌پاکی‌ یح‌دارد‌»کسانی‌ می‌گردد.‌در‌عبارتی‌دیگر‌تصر

که‌حکمت‌آن‌ها‌را‌یکسره‌ کسانی‌ که‌منزل‌دارند،‌پذیرفته‌می‌شوند.‌ زندان‌است‌رها‌شده‌و‌در‌آن‌سرزمین‌پاکی‌

که‌وصف‌آن‌ممکن‌نیست«‌)افلاطون،‌ یفی‌می‌روند‌ مهذب‌نموده‌است‌از‌بند‌تن‌رهایی‌می‌یابند‌و‌به‌مساکن‌شر

1387ب،‌‌252و253(.‌به‌نظر‌می‌رسد‌این‌عبارت‌بیان‌گر‌این‌است‌که‌از‌نظر‌افلاطون‌معاد‌برای‌این‌نفوس‌در‌

جهان‌حقایق‌لایتغیر‌ملکوتی‌و‌مجرد‌تام‌حاصل‌می‌آید‌و‌برخوردار‌از‌لذات‌عقلی‌و‌مجرد‌می‌گردند.

3- تناسخ از منظر افلاطون
که‌نفس‌را‌ از‌نظر‌افلاطون‌وابستگی‌به‌جهان‌مادیات‌و‌لذات‌دنیوی‌و‌مشتهیات‌نفسانی‌آلودگی‌هایی‌هستند‌

گرفتار‌خود‌می‌کنند‌و‌مانع‌حصول‌حکمت‌برای‌نفس‌می‌گردند،‌و‌گویی‌لذات‌دنیوی‌دارای‌میخی‌هستند‌که‌به‌

یح‌او‌این‌لذات‌»نفس‌را‌چنان‌ واسطۀ‌آن‌نفس‌به‌تن‌کوبیده‌می‌شود.‌)افلاطون،‌1387ب،‌‌214و217(.‌به‌تصر

مادی‌می‌سازند‌که‌می‌پندارد‌چیزی‌در‌عالم‌حقیقت‌ندارد‌و...‌این‌کیفیت‌نمی‌گذارد‌در‌حالت‌تجرد‌به‌سرایی‌دیگر‌

گرفتار‌است،‌ که‌از‌او‌جدا‌شده‌است،‌ برود،‌بلکه‌چون‌هنگام‌بیرون‌رفتن‌از‌این‌زندگی‌هنوز‌به‌آلودگی‌های‌تنی‌

کاشته‌شده‌است‌و‌به‌این‌واسطه‌پیوند‌او‌با‌ که‌گویی‌در‌آن‌ یشه‌می‌بندد‌ به‌زودی‌به‌تن‌دیگر‌می‌رود‌و‌چنان‌ر

یده‌می‌شود«‌)افلاطون،‌1387ب،‌217(.‌از‌این‌رو‌وی‌با‌توجه‌به‌وجود‌تعلقات‌ حقیقت‌مجرد‌بسیط‌ملکوت‌بر

مادی‌برای‌برخی‌افراد،‌بر‌این‌باور‌است‌که‌چنین‌نفوسی‌نمی‌توانند‌به‌تجرد‌کامل‌برسند‌و‌به‌سبب‌علقه‌ای‌که‌با‌

لذات‌مادی‌و‌جهان‌مادیات‌یافته‌اند،‌پس‌از‌مرگ‌نیز‌وارد‌بدنی‌دیگر‌می‌گردند‌و‌به‌جهان‌مجردات‌و‌به‌سعادت‌

یح‌می‌گردد‌و‌به‌عبارت‌ حقیقی‌نایل‌نمی‌گردند.‌وی‌در‌این‌عبارت‌بر‌قطع‌ارتباط‌کامل‌چنین‌نفوسی‌با‌مرتبۀ‌تجرد‌تصر

دیگر،‌چنین‌نفوسی‌دیگر‌قادر‌به‌بازگشت‌به‌مرتبۀ‌شهود‌ایده‌ها‌نخواهند‌گشت.‌

که‌در‌زمان‌زندگی‌دنیوی‌قادر‌به‌شهود‌حقایق‌ کسانی‌مرقوم‌می‌داند‌ در‌واقع‌افلاطون‌چنین‌سرنوشتی‌را‌برای‌

که‌محسوسات‌از‌ نگشته‌اند‌)افلاطون،‌1387ب،‌196و245(‌و‌با‌یادآوری‌محسوسات،‌متوجه‌حقایقی‌نشده‌اند‌

آن‌ها‌بهره-مند‌هستند.‌)افلاطون،‌1386ج،‌250-251(‌بنابراین‌لذات‌مادی‌و‌دنیوی‌و‌امور‌شهوانی‌به‌خودی‌

خود‌مانع‌از‌تجرد‌نفس‌پس‌از‌مرگ‌و‌انتقال‌آن‌به‌جهان‌مجردات‌نمی‌گردند‌بلکه‌این‌امور‌باعث‌می‌شوند‌غبار‌فساد‌
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گردد‌)افلاطون،‌1387الف،‌106(‌به‌عقیدۀ‌افلاطون‌چنین‌ بر‌یادآوری‌نفوس‌پرده‌کشد‌و‌مانع‌از‌ادراک‌حقایق‌

نفوسی‌به‌واسطۀ‌دلبستگی‌به‌لذات‌دنیوی‌می‌پندارند‌چیزی‌در‌دنیا‌حقیقت‌ندارد.‌)افلاطون،‌1387ب،‌217(.‌

در‌حقیقت‌عوامل‌مادی‌و‌شهوانی‌منجر‌به‌عدم‌درک‌حقایق‌)افلاطون،‌1387ب،‌193(‌و‌عدم‌درک‌حقایق‌

باعث‌عدم‌انتقال‌نفس‌به‌جهان‌مجردات‌می‌گردد.‌بر‌این‌اساس‌افلاطون‌سرنوشت‌نفوس‌پس‌از‌مرگ‌را‌با‌نوع‌

شناخت‌انسان‌مرتبط‌می‌کند‌و‌گذر‌از‌معرفت‌شناسی‌به‌معاد‌در‌تفکر‌فلسفی‌وی‌جایگاهی‌خاص‌دارد.‌‌

افلاطون‌سرنوشت‌نفوسی‌که‌بهره‌ای‌از‌ادراک‌حقایق‌نبرده‌اند،‌را‌تناسخ‌می‌داند‌و‌انتقال‌چنین‌نفوسی‌که‌به‌درجۀ‌

یح‌می‌کند.‌وی‌معتقد‌است‌چنین‌نفوسی‌ یژگی‌هایی‌تشر حکمت‌نرسیدند،‌را‌به‌بدن‌دیگر‌پس‌از‌مرگ،‌با‌بیان‌و

پس‌از‌مرگ‌به‌واسطۀ‌پوششی‌که‌از‌آلودگی‌ها‌دارند‌امکان‌انتقال‌به‌سرای‌دیگر‌را‌نداشته‌و‌از‌این‌رو‌برای‌مدتی‌

یش‌را‌می‌بینند‌و‌سپس‌به‌واسطۀ‌دلبستگی‌به‌امور‌جسمانی‌ سرگردان‌هستند‌و‌در‌این‌حال‌کیفر‌اعمال‌دنیوی‌خو

به‌ابدانی‌متناسب‌با‌تمایلات‌شهوانی‌و‌مادی‌خود‌منتقل‌می‌گردند.‌)همان،‌215-214(

افلاطون‌نمونه‌هایی‌از‌تناسخ‌را‌به‌حسب‌اعمالی‌که‌افراد‌در‌زندگی‌دنیایی‌مرتکب‌می‌شوند،‌متذکر‌می‌گردد،‌که‌این‌

ینند.‌از‌نظر‌وی‌سرانجام‌شکم‌پرستانی‌که‌جز‌استیفای‌شهوات‌ افراد‌بدن‌هایی‌متناسب‌با‌امیال‌دنیایی‌خود‌بر‌می‌گز

که‌همواره‌در‌پی‌ستم‌و‌اجحاف‌در‌حق‌ پایانی‌نظیر‌الاغ‌می‌باشد.‌نفوسی‌ هدفی‌دیگر‌ندارند،‌انتقال‌به‌بدن‌چهار

ین‌حالت‌را‌در‌مراحل‌تناسخ‌برای‌ دیگران‌بوده‌اند،‌در‌تن‌درندگانی‌هم‌چون‌گرگ‌و‌باز‌و‌شاهین‌می‌روند.‌وی‌بهتر

افرادی‌متصور‌می‌سازد‌که‌در‌زندگی‌دنیایی‌به‌دادگری‌و‌پرهیزکاری‌پرداخته‌اند‌لکن‌از‌فلسفه‌و‌تفکر‌بهره‌‌نگرفته‌اند.‌

این‌گونه‌افراد،‌یا‌بر‌حسب‌قاعده‌در‌تن‌موجودات‌بی‌آزار‌همچون‌مگس‌انگبین‌و‌مورچه‌داخل‌می‌شوند‌و‌یا‌

دوباره‌صورت‌انسانی‌اختیار‌می‌نمایند،‌اما‌رسیدن‌به‌مقام‌فرشتگان‌و‌خداوندان‌میّسر‌نیست‌مگر‌برای‌کسانی‌که‌

یرا‌به‌نظر‌ همۀ‌عمر‌خود‌را‌به‌فلسفه‌گذرانیده‌اند.‌)همان،‌215(.‌این‌سخن‌افلاطون‌در‌اینجا‌همراه‌با‌ابهام‌است،‌ز

می‌رسد‌وی‌در‌این‌عبارت‌و‌عبارت‌دیگری‌از‌رسالۀ‌فایدون‌برای‌نفوسی‌که‌گرفتار‌تناسخ‌می‌گردند،‌به‌انقطاع‌از‌

تجرد‌و‌عدم‌رسیدن‌به‌سرای‌ملکوتی‌قایل‌است‌و‌این‌امر‌را‌به‌سبب‌عدم‌ادراک‌آن‌ها‌از‌حقایق،‌در‌زندگی‌دنیوی‌

می‌داند‌)همان،‌217(،‌از‌سوی‌دیگر‌در‌این‌عبارت‌دربارۀ‌نفوسی‌که‌پاک‌زندگی‌می‌کنند‌ولی‌به‌فلسفه‌و‌حکمت‌

و‌شهود‌حقایق‌نمی‌پردازند،‌معتقد‌به‌انتقال‌آن‌ها‌به‌بدن‌انسانی‌و‌در‌عین‌حال‌ملکوتی‌نشدن‌آن‌ها‌است.‌)همان،‌

215(‌چنین‌نفوسی‌به‌سبب‌عدم‌تجرد،‌وارد‌بدن‌انسانی‌می‌گردند‌و‌حال‌آن‌که‌ممکن‌است‌در‌تولد‌دوبارۀ‌خود‌به‌

فلسفه‌و‌حکمت‌روی‌آورند‌که‌در‌آن‌صورت‌خواهند‌توانست‌به‌جهان‌مجردات‌و‌مراتب‌عالی‌و‌ملکوتی‌سیر‌کنند؛‌‌‌‌‌‌‌
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لکن‌این‌تعبیر‌با‌ظاهر‌کلام‌افلاطون‌که‌انقطاع‌آنان‌از‌عالم‌مجردات‌است،‌سازگار‌نمی‌باشد.‌از‌سویی‌دیگر‌از‌نظر‌

ین‌جلوه‌از‌حقایق‌را‌ وی‌تنها‌نفوسی‌فیلسوف‌خواهند‌بود‌که‌در‌جهان‌ایده‌ها‌و‌پیش‌از‌خلقت‌جسمانی‌بیشتر

کرده‌باشند‌)افلاطون،‌1387الف،‌104(‌در‌صورتی‌که‌این‌گونه‌نفوس‌از‌پاکان،‌پیش‌از‌تولد‌جسمانی‌ مشاهده‌

خود‌در‌وهلۀ‌اول،‌از‌لحاظ‌شهود‌حقایق‌همچون‌نفوس‌فلاسفه‌نبوده‌اند.

3-1: بررسی کیفیت تناسخ افلاطونی
هرچند‌ظاهر‌عبارات‌افلاطون‌بر‌انتقال‌نفوس‌انسان‌های‌غیرِ‌حکیم‌به‌ابدان‌دنیوی‌پس‌از‌مرگ‌اشاره‌دارد‌آن‌چنان‌

یح‌دارد‌که‌مراد‌افلاطون‌از‌قول‌به‌تناسخ،‌ کید‌دارند2؛‌اما‌ملاصدرا‌تصر که‌اغلب‌شارحان‌فلسفۀ‌وی‌نیز‌بر‌این‌امر‌تأ

که‌در‌آثارش‌با‌زبان‌رمز‌و‌کنایه‌بیان‌کرده‌است.‌ تناسخ‌باطل‌و‌ملکی‌نیست‌بلکه‌مراد‌وی‌تناسخ‌ملکوتی‌است‌3

یح‌ )ملاصدرا‌،5‌:9‌‌،1430(‌لازم‌به‌ذکر‌است،‌هرچند‌افلاطون‌به‌وجود‌عالم‌مثل‌که‌جهانی‌مجرد‌است،‌آشکارا‌تصر

دارد،‌اما‌در‌هیچ‌یک‌از‌عبارات‌خود‌و‌در‌بیان‌مراتب‌هستی‌به‌صورت‌آشکار‌و‌مبیّن‌اشاره‌ای‌به‌عالم‌مثال‌در‌

جهان‌هستی‌نکرده‌است.‌با‌وجود‌این‌می‌توان‌از‌مجموعه‌عبارات‌افلاطون‌دربارۀ‌تناسخ،‌به‌وجهی‌تناسخ‌ملکوتی‌

را‌نیز‌برداشت‌کرد،‌به‌این‌صورت‌که‌مراد‌وی‌از‌انتقال‌به‌بدن‌دیگر،‌انتقال‌به‌بدن‌مادی‌نبوده‌است،‌بلکه‌چنان‌

که‌خود‌او‌متذکر‌می‌گردد‌علاقۀ‌به‌مادیات‌و‌عدم‌شهود‌حقایق‌مجرد‌باعث‌می‌گردد‌تا‌نفس‌نتواند‌به‌درجۀ‌تجرد‌

یژگی‌های‌مثالی‌باشد‌ عقلی‌برسد‌)افلاطون،‌1387ب،‌217(؛‌‌‌از‌این‌رو‌بدن‌مورد‌نظر‌وی‌ممکن‌است‌بدنی‌با‌و

که‌آن‌ها‌ یرا‌وی‌اولًا‌نحوۀ‌پیدایش‌حیوانات‌را‌بر‌این‌اساس‌می‌داند‌ که‌نفس‌پس‌از‌مرگ‌به‌آن‌وارد‌می‌گردد؛‌ز

نفوسی‌هستند‌که‌در‌جهان‌ایده‌ها‌و‌پیش‌از‌خلقت‌جسمانی‌هیچ‌بهره‌ای‌از‌شهود‌حقایق‌نداشته‌اند‌)افلاطون،‌

‌خود‌وی‌
ً
گردیده‌اند‌)همان،104(‌و‌ثانیا 1387الف،‌104-105(‌و‌حال‌آن‌که‌نفوس‌انسانی‌تا‌حدی‌قادر‌به‌شهود‌

نیز‌جایگاه‌های‌افراد‌را‌از‌یکدیگر‌متمایز‌می‌کند‌و‌برای‌نفوس،‌مراتبی‌خاص‌در‌نظر‌می‌گیرد‌که‌نفوس‌پس‌از‌مرگ‌

به‌آن‌جا‌می‌روند‌)افلاطون،‌1387ب،‌252-253(.‌توضیح‌آن‌که‌وی‌مراتبی‌از‌تجرد‌را‌برای‌همۀ‌نفوس‌انسانی‌

یح‌می‌کند‌»پس‌چون‌مرگ‌به‌انسان‌می‌رسد‌آن‌چه‌ یرا‌در‌عبارتی‌به‌طور‌مطلق‌تصر پس‌از‌مرگ‌‌قائل‌است،‌ز

کم‌و‌کاست‌به‌جای‌دیگر‌می‌رود‌و‌جای‌خود‌ ید‌است‌بدون‌ مردنی‌و‌فناپذیر‌است،‌می‌میرد‌و‌آن‌چه‌باقی‌و‌جاو

ید‌باشد‌آن‌نفس‌است‌و‌نفوس‌در‌سرایی‌دیگر‌موجود‌ گر‌چیزی‌در‌جهان‌باقی‌و‌جاو را‌به‌مرگ‌می‌دهد.‌پس‌ا

که‌نفوس‌به‌سرای‌دیگر‌ هستند.«‌)افلاطون،‌1387ب،‌245(‌بنابراین‌او‌به‌صورت‌مطلق‌بر‌این‌عقیده‌است‌

و‌جهان‌غیرمادی‌می‌روند‌اما‌سرای‌دیگر،‌خود‌مراتبی‌دارد.‌هر‌چند‌وی‌در‌عبارتی‌متذکر‌می‌شود‌که‌نفوس‌پاک‌
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کید‌می‌کند‌ غیر‌حکیم‌پس‌از‌مرگ‌وارد‌بدن‌انسانی‌می‌شوند‌)افلاطون،‌1387ب،215(،‌اما‌در‌عبارت‌دیگر‌تأ

»کسانی‌که‌عمر‌خود‌را‌به‌پاکی‌گذرانیده‌اند‌از‌اماکن‌خاکی‌که‌مانند‌زندان‌است،‌رها‌می‌شوند‌و‌در‌سرزمین‌‌پاکی‌

یدان‌از‌بند‌تن‌رهایی‌ که‌منزل‌دارند‌پذیرفته‌می‌شوند‌وکسانی‌که‌حکمت،‌آن‌ها‌را‌یکسره‌مهذب‌نموده‌است،‌جاو

یفی‌می‌روند‌که‌وصف‌آن‌ممکن‌نیست«‌)افلاطون،‌همان،‌253(.‌این‌عبارات‌بیان‌گر‌این‌ می‌یابند‌و‌به‌مساکن‌شر

است‌که‌وی‌میان‌نفوس‌پاکان‌و‌فیلسوفان‌تمایز‌در‌نظر‌می‌گیرد،‌لکن‌هر‌دو‌گروه‌را‌پس‌از‌مرگ،‌رها‌از‌دنیای‌مادی‌

می‌داند؛‌اما‌پاکان‌به‌سرزمین‌پاک‌و‌فیلسوفان‌به‌جایگاهی‌برتر‌از‌آن‌ها‌نایل‌می‌گردند.‌ضمن‌این‌که‌اشاره‌می‌کند‌که‌

فیلسوفان‌و‌اهل‌حکمت‌از‌بند‌تن‌رهایی‌می‌یابند‌که‌این‌عبارت‌بیان‌گر‌تجرد‌عقلی‌آن‌ها‌است؛‌اما‌برای‌پاکان‌متذکر‌

می‌شود‌که‌از‌اماکن‌خاکی‌هم‌چون‌زندان‌رها‌می‌شوند‌لکن‌اشاره‌ای‌به‌رهایی‌آن‌ها‌از‌بند‌تن‌نمی‌کند،‌بنابراین‌به‌

نظر‌می‌رسد‌این‌قسمت‌به‌ضمیمۀ‌سخن‌دیگر‌وی‌مبنی‌بر‌انتقال‌آن‌ها‌به‌تن‌انسانی‌اشاره‌به‌بدن‌مثالی‌برای‌آن‌ها‌

یح‌کرده‌است. دارد؛‌آن‌چنان‌که‌ملاصدرا‌نیز‌به‌فرضیۀ‌ملکوتی‌بودن‌تناسخ‌افلاطونی‌تصر

که‌نفوس‌ناپاکان‌پس‌از‌مرگ‌به‌ کوکوتس‌و...‌ هرچند‌افلاطون‌از‌اماکنی‌زمینی‌هم‌چون‌اخیرون،‌تارتاروس،‌

آن‌جا‌می‌روند،‌نام‌می‌برد‌)افلاطون،‌1387ب،252(‌اما‌به‌نظر‌می‌رسد‌که‌مراد‌وی‌از‌زمین‌این‌زمین‌مادی‌که‌ما‌

یح‌می‌کند:‌»وصف‌آن‌آسان‌است‌ در‌آن‌قرار‌داریم،‌نیست‌و‌در‌توصیف‌آن‌اماکنِ‌مخصوص‌نفوس‌مردگان‌تصر

اما‌اثبات‌حقیقت‌آن‌دشوار‌و‌از‌قوۀ‌من‌خارج‌است‌و‌عمر‌من‌نیز‌وافی‌نیست‌که‌به‌این‌کار‌بپردازم.«‌)افلاطون،‌

1387ب،247(،‌بنابراین‌وصفی‌که‌وی‌از‌آن‌اماکن‌ارائه‌می‌دهد‌مطابق‌با‌تصورات‌خیالی‌‌انسان‌ها‌و‌تمثیل‌گونه‌

است،‌از‌این‌رو‌به‌اثبات‌و‌بیان‌حقیقت‌جایگاه‌مردگان‌نمی‌پردازد.‌وی‌اشاره‌می‌کند‌که‌زمین‌بسیار‌بزرگ‌است‌و‌ما‌

در‌قسمتی‌از‌آن‌زندگی‌می‌کنیم.‌او‌به‌صورت‌تمثیلی‌زمین‌را‌دارای‌گودال‌هایی‌می‌داند‌و‌در‌شرح‌مقصود‌خود‌چنین‌

گرفته‌ایم،‌هم‌چون‌ که‌بالای‌خاک‌قرار‌ گودال‌ها‌فرو‌رفته‌ایم‌ولی‌غافل‌هستیم‌و‌می‌پنداریم‌ ید:‌»ما‌در‌این‌ می‌گو

یا‌را‌آسمان‌‌بداند؛‌حال‌ما‌نیز‌به‌درستی‌همان‌ یا‌ساکن‌باشد‌و‌چنین‌پندارد‌که‌بالای‌آن‌است‌و‌در کسی‌که‌در‌ته‌در

که‌بالای‌آن‌سکنی‌داریم‌و‌هوا‌را‌به‌جای‌ گرفتار‌هستیم‌و‌می‌پنداریم‌ گودال‌های‌زمین‌ است،‌چنان‌که‌در‌یکی‌از‌

آسمان‌می‌گیریم«‌)افلاطون،‌1387ب،‌248(،‌بنابراین‌مقصود‌وی‌از‌زمین‌چیزی‌دیگر‌است،‌چنان‌که‌خود‌او‌با‌

یح‌جایگاه‌فعلی‌ما‌و‌تشبیه‌زمین‌حقیقی‌به‌ یا‌و‌به‌کار‌بردن‌اصطلاح‌گودال‌برای‌تشر تشبیه‌زمین‌فعلی‌به‌عمق‌در

یا،‌تعالی‌مکان‌مورد‌نظر‌خود‌را‌نسبت‌به‌زمین‌مادی‌کنونی‌تبیین‌می‌کند.‌هم‌چنین‌مکان‌مورد‌ امری‌ورای‌سطح‌در

یق‌ادراک‌حسی‌ممکن‌ یرا‌وی‌اثبات‌وجود‌و‌درک‌آن‌را‌از‌طر نظر‌وی‌را‌نمی‌توان‌به‌طور‌مطلق‌مادی‌در‌نظر‌گرفت،‌ز
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گر‌کسی‌قوۀ‌سیر‌و‌تفکر‌داشته‌باشد‌آسمان‌و‌روشنایی‌و‌زمین‌حقیقی‌را‌درمی‌یابد،‌ نمی‌داند،‌بلکه‌اشاره‌می‌کند‌که‌»ا

یرا‌این‌سنگ‌و‌خاکی‌که‌ما‌بر‌آن‌قدم‌می‌گذاریم‌و‌اماکنی‌که‌در‌آن‌مسکن‌داریم‌همه‌فاسد‌و‌دچار‌تباهی‌است«‌ ز

)همان(‌بنابراین‌وی‌با‌اشاره‌به‌فسادناپذیری‌مکان‌مورد‌نظر‌خود‌نسبت‌به‌زمین‌فعلی‌ما‌و‌نیز‌توانایی‌ادراک‌آن‌از‌

ین‌مرتبۀ‌علم‌و‌شهود‌حقایق‌دارد،‌)افلاطون،‌389‌،1390(‌غیرمادی‌بودن‌آن‌را‌ یق‌قوۀ‌تفکر‌که‌اشاره‌به‌بالاتر طر

متذکر‌می‌گردد.‌وی‌در‌توصیف‌زمین‌حقیقی،‌معتقد‌است‌اموری‌که‌در‌این‌زمین‌کنونی‌وجود‌دارد،‌در‌آن‌جا‌با‌کمال‌

بیشتر‌محقق‌است‌و‌با‌تشبیه‌لطافت‌بیشتر‌هوا‌نسبت‌به‌آب،‌برتری‌و‌لطافت‌قوای‌ادراکی‌ظاهری‌و‌باطنی‌انسان‌

در‌قیاس‌با‌قوای‌ادراکی‌او‌در‌این‌جهان‌را‌نتیجه‌می‌گیرد‌و‌آن‌جا‌را‌محل‌نزول‌وحی‌4و‌اخبار‌از‌مغیبات‌می‌داند.‌

)افلاطون،‌1387ب،‌249(

ین‌جای‌زمین‌حقیقی‌واقع‌می‌داند‌ ین‌و‌دورتر افلاطون‌جایگاه‌نفوس‌گنهکاران‌و‌انسان‌های‌پست‌را‌در‌عمیق‌تر

یح‌می‌کند‌که‌نفوس‌گناهکاران‌نیز‌به‌سرای‌دیگر‌می‌رود‌که‌این‌اشاره‌به‌رتبۀ‌پایین‌نفوس‌اشقیا‌ و‌در‌عبارتی‌تصر

نسبت‌به‌پاکان‌دارد؛‌به‌بیان‌او‌»بزرگواران‌عالی‌مقدار‌به‌وسیلۀ‌رموز‌خواسته‌اند‌به‌ما‌بفهمانند‌که‌هر‌کس‌تطهیر‌

نشده‌و‌به‌رازها‌آشنا‌نگردیده‌در‌سرای‌دیگر‌گام‌گذارده‌است‌و‌به‌گل‌و‌لای‌فرو‌خواهد‌رفت«‌)همان،‌196(.‌این‌

یدی‌بر‌عدم‌انتقال‌نفوس‌به‌ابدان‌مادی‌و‌به‌عبارتی‌فرضیۀ‌عدم‌اعتقاد‌افلاطون‌به‌تناسخ‌ عبارت‌نیز‌می‌تواند‌مؤ

ملکی‌باشد.‌بنابراین‌آن‌جا‌‌که‌افلاطون‌معتقد‌به‌انقطاع‌نفوس‌غیر‌فیلسوف‌و‌آلوده‌به‌لذات‌دنیوی‌از‌حقیقت‌

مجرد‌بسیط‌ملکوت‌می‌شود‌)همان،‌217(،‌مقصود‌وی‌این‌است‌که‌این‌نفوس‌به‌مرتبۀ‌تجرد‌محض‌و‌بسیط‌عقلی‌

یرا‌وی‌در‌عبارتی‌دیگر‌به‌طور‌ نمی‌رسند‌لکن‌از‌مراتبی‌از‌تجرد‌و‌به‌عبارتی‌دیگر‌از‌تجرد‌مثالی‌برخوردار‌هستند،‌ز

یح‌می‌کند:‌»نفس‌مانند‌است‌به‌آن‌چه‌ کلیۀ‌نفوس‌انسانی‌با‌ایده‌ها‌از‌حیث‌تجرد‌آن‌ها‌تصر مطلق‌بر‌شباهت‌

ملکوتی،‌باقی،‌معقول،‌بسیط،‌انحلال‌ناپذیر،‌لایتغیر‌و‌یکسان‌می‌باشد«‌)همان،‌212(‌و‌در‌عبارت‌دیگر‌نیز‌بر‌این‌

نظر‌است‌که‌نفس‌از‌حیث‌تجرد‌و‌جاودانگی‌و‌ثبات‌از‌جنس‌حقایق‌و‌ایده‌ها‌است‌)همان(.‌

یح‌بر‌تناسخ‌ملکی‌و‌ که‌به‌طور‌صر البته‌باید‌توجه‌داشت‌افلاطون‌در‌رسالۀ‌تیمائوس‌عبارتی‌را‌متذکر‌می‌گردد‌

انتقال‌به‌بدن‌دیگر‌مادی‌پس‌از‌مرگ‌دلالت‌دارد،‌به‌بیان‌او‌»نفسی‌که‌در‌زندگی‌اش‌به‌وجودهای‌متعالی‌توجه‌

کناره‌گیری‌نکند‌هر‌بار‌ گر‌در‌زندگی‌دوم‌از‌بدی‌ نداشته‌باشد،‌هنگام‌تولد‌دوم،‌صورت‌زن‌را‌خواهد‌پذیرفت‌و‌ا

گرفت‌و‌پیوسته‌از‌بدنی‌به‌بدن‌دیگر‌ که‌از‌لحاظ‌خلقیات،‌به‌آن‌شباهت‌دارد،‌قرار‌خواهد‌ کالبدی‌حیوانی‌ در‌

خواهد‌رفت‌و‌رنج‌و‌عذابش‌به‌پایان‌نخواهد‌رسید‌مگر‌این‌که‌از‌حرکتی‌یکنواخت‌که‌درون‌خود‌دارد‌تبعیت‌کند‌
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یش،‌خرد‌به‌تودۀ‌آشفته‌و‌عاری‌از‌خردی‌که‌از‌آمیزش‌آتش،‌آب،‌هوا‌و‌خاک‌به‌وجود‌آمده‌ و‌به‌وسیلۀ‌خردِ‌خو

گردد‌تا‌دوباره‌به‌صورت‌والای‌نخستین‌خود‌بازگردد.« )Plato,1924, 3: 461(.‌وی‌در‌عبارتی‌دیگر‌ است،‌پیروز‌

یایی‌ پایان‌و‌حیوانات‌خشکی‌و‌نیز‌حیوانات‌در از‌این‌رساله‌نحوۀ‌پیدایش‌موجودات‌دیگر‌نظیر‌همۀ‌پرندگان،‌چهار

را‌به‌مسخ‌انسان‌های‌گنهکار‌و‌‌بر‌اساس‌نوع‌اعمالی‌که‌مرتکب‌شده‌اند،‌منسوب‌می‌کند.‌)افلاطون،1336ب،‌

که‌این‌عبارات‌با‌عبارات‌دیگر‌در‌سایر‌رساله‌های‌وی‌نظیر‌فایدون‌و‌ 1919-1920(.‌لکن‌چنین‌به‌نظر‌می‌رسد‌

یرا: فایدروس‌در‌تعارض‌می‌باشد؛‌ز

1-‌تبدیل‌شدن‌مرد‌به‌زن‌در‌تناسخ‌اول‌و‌تبدیل‌شدن‌زن‌به‌سایر‌حیوانات‌در‌تناسخات‌و‌مرگ‌های‌بعدی،‌

یرا‌افلاطون‌در‌رسالۀ‌ ید‌ترتیب‌بندی‌ای‌که‌وی‌در‌رسالۀ‌فایدون‌برای‌گناهان‌افراد‌قائل‌شده‌است،‌نمی‌باشد،‌ز مؤ

فایدون‌تناسخ‌و‌انتقال‌به‌ابدان‌دیگر‌را‌بر‌اساس‌اعمالی‌می‌داند‌که‌فرد‌در‌طول‌حیاتش‌مرتکب‌می‌گردد،‌چنان‌که‌

ین‌اعمال‌را‌بدون‌تفکر‌و‌حکمت‌داشته‌باشد‌یا‌به‌بدن‌انسانی‌دیگر‌‌-بدون‌در‌نظر‌گرفتن‌جنسیت-‌و‌ گر‌بهتر ‌ا
ً
صرفا

یا‌به‌بدن‌موجودات‌بی‌آزار‌منتقل‌می‌گردد‌و‌در‌صورتی‌که‌نفسی،‌اعمالی‌پست‌تر‌را‌مرتکب‌گردد،‌به‌بدن‌حیوانات‌

دیگر‌انتقال‌خواهد‌یافت.‌)افلاطون،‌1387ب،‌215(.‌بنابراین‌در‌رسالۀ‌فایدون‌تعداد‌تناسخات‌به‌تعداد‌توّلدها‌

در‌انتقال‌به‌بدنی‌خاص‌و‌تعیین‌نوع‌آن،‌دخیل‌نیست.

کار‌قابلیت‌خروج‌از‌چرخۀ‌تناسخ‌و‌»بازگشت‌به‌صورت‌والای‌ 2-‌بر‌طبق‌عبارات‌رسالۀ‌تیمائوس،‌نفوس‌خطا

نخستین‌خود«‌)Plato,1924, 3: 461(‌و‌رسیدن‌به‌مقام‌تجرد‌را‌دارند‌اما‌افلاطون‌در‌رسالۀ‌فایدون‌اذعان‌می‌کند‌

)افلاطون،‌ می‌گردد‌ قطع‌ ملکوت‌ بسیط‌ مجرد‌ حقیقت‌ با‌ پیوندشان‌ شده‌اند،‌ تناسخ‌ چرخۀ‌ گرفتار‌ که‌ نفوسی‌

‌خروج‌از‌چرخۀ‌تناسخ‌منوط‌به‌فیلسوف‌
ً
1387ب،217(‌هرچند‌بار‌دیگر‌بتوانند‌در‌کالبد‌انسانی‌قرار‌بگیرند‌و‌صرفا

که‌پیش‌از‌تولد‌و‌هبوط‌در‌عالم‌ بودن‌است‌و‌فیلسوف‌نیز‌به‌طور‌فطری‌با‌افراد‌دیگر‌متمایز‌است‌و‌کسی‌است‌

ین‌جلوه‌از‌حقایق‌را‌دیده‌است‌)افلاطون،‌1387الف،‌104(‌هرچند‌که‌طبیعت‌والا‌و‌طلاگونۀ‌ محسوسات‌بیشتر

او‌باید‌با‌تربیت‌درست‌نیز‌همراه‌باشد‌تا‌حکمت‌در‌او‌از‌قوه‌به‌فعلیت‌درآید.‌)افلاطون،‌‌403‌،1390و‌205(

کرده‌است،‌حال‌آن‌که‌وی‌در‌ 3-‌افلاطون‌در‌رسالۀ‌تیمائوس‌خلقت‌همۀ‌جانداران‌را‌بر‌اساس‌تناسخ‌توجیه‌

که‌ گرفتار‌تناسخ‌شده‌اند‌و‌برخی‌نفوس،‌ که‌ که‌برخی‌جانداران،‌نفوسی‌هستند‌ یح‌می‌کند‌ رسالۀ‌فایدروس‌تصر

‌در‌قالب‌جسم‌
ً
پیش‌از‌هبوط‌در‌جهان‌طبیعت‌در‌جهان‌ایده‌ها‌هیچ‌جلوه‌ای‌از‌شهود‌حقایق‌را‌ندیده‌اند،‌بدوا

که‌از‌ که‌در‌اثر‌تناسخ‌به‌جسم‌حیوانی‌منتقل‌می‌شوند‌و‌نفوسی‌ حیوانی‌قرار‌می‌گیرند.‌سپس‌وی‌بین‌افرادی‌
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همان‌ابتدا‌حیوان‌بوده‌اند،‌تمایز‌قائل‌می‌گردد‌و‌تنها‌نفوسی‌را‌قابل‌برگشت‌به‌کالبد‌انسانی‌می‌داند‌که‌دچار‌مسخ‌

شده‌اند.‌)افلاطون،‌1387الف،‌104(.‌

در‌هر‌حال‌هرچند‌ظاهر‌برخی‌عبارات‌افلاطون‌نشان‌از‌اعتقاد‌وی‌به‌تناسخ‌ملکی‌دارد،‌لکن‌این‌اعتقاد‌با‌

انسانی‌ نفس‌ برای‌ تام‌ تجرد‌ گرفتن‌ نظر‌ در‌ با‌ جمله‌ از‌ ندارد.‌ سازگاری‌ مستنداتش‌ سایر‌ و‌ وی‌ فلسفی‌ مبانی‌

)افلاطون،1387ب،‌212و214(‌و‌نیز‌قول‌به‌سایه‌بودن‌جهان‌محسوسات‌نسبت‌به‌جهان‌ایده‌ها‌)افلاطون،1390،‌

385-384(،‌و‌بازگشت‌دوبارۀ‌نفسِ‌مجردِ‌جداشده‌از‌بدن،‌به‌جهان‌مادی‌و‌سرگردانی‌آن‌در‌جهان‌محسوسات‌

و‌سایه‌ها‌-‌با‌وجود‌آن‌که‌خود‌حقیقتی‌مجرد‌و‌هم‌چون‌ایده‌ها‌و‌متعالی‌است-‌و‌انتقال‌آن‌به‌بدن‌مادی‌سایه‌وار‌

و‌پست‌تر‌از‌‌حقیقت‌مجرد‌نفس،‌اعتقاد‌به‌تناسخ‌ملکی‌معقول‌و‌موجه‌به‌نظر‌نمی‌آید.‌ضمن‌آن‌که‌قول‌به‌اعتقاد‌

افلاطون‌به‌تناسخ‌ملکوتی‌با‌مبانی‌فلسفی‌وی‌سازگاری‌بیشتری‌دارد‌و‌این‌احتمال‌را‌نیز‌می‌توان‌در‌نظر‌گرفت‌که‌

وی‌با‌زبان‌رمزی‌و‌اشاره‌ای‌به‌این‌دیدگاه‌دوم‌اشاره‌داشته‌است،‌آن‌چنان‌که‌وی‌دربارۀ‌عدم‌بیان‌آشکارِ‌عقاید‌

گر‌من‌خود‌صلاح‌را‌در‌آن‌می‌دیدم‌که‌این‌اندیشه‌ها‌و‌عقاید‌نوشته‌شود‌و‌بدون‌هیچ‌رمز‌ یح‌دارد:‌»ا یش‌تصر خو

ین‌ یباتر‌از‌آن‌نخواهد‌بود‌...که‌در‌عین‌حال‌اساسی‌تر و‌حجابی‌به‌دست‌خواص‌و‌عوام‌بیفتد‌در‌آن‌صورت‌کاری‌ز

اسرار‌و‌رموز‌جهان‌را‌روشن‌گردانم،‌لکن‌من‌بر‌این‌باور‌هستم‌که‌انتشار‌این‌اسرار‌مایۀ‌نیك‌بختی‌هیچ‌کس‌نمی‌تواند‌

یابند.«‌ را‌در اسرار‌ این‌ اشاره‌ای‌می‌توانند‌ با‌ آن‌ها‌ که‌همۀ‌ یده‌ برگز انسان‌های‌ از‌ کم‌ استثنای‌عده‌ای‌ به‌ باشد‌

)افلاطون،‌1336ج،‌1989(.

4- تناسخ از دیدگاه ملاصدرا
یح‌دارد‌ یفی‌متعدد‌از‌تناسخ‌بیان‌داشته‌است.‌به‌عنوان‌نمونه،‌وی‌در‌عبارتی‌تصر ملاصدرا‌در‌عبارات‌مختلف‌تعار

»تناسخ،‌انتقال‌نفس‌از‌بدنی‌به‌بدن‌دیگر‌چه‌بدن‌عنصری،‌یا‌فلکی‌یا‌برزخی‌باشد«‌)ملاصدرا،‌1360الف،‌148(‌

یف‌وی‌تناسخ‌را‌به‌معنایی‌اعم‌از‌انتقال‌نفس‌به‌بدن‌عنصری‌و‌دنیوی‌و‌یا‌برزخی‌در‌نظر‌می‌گیرد‌و‌ در‌این‌تعر

سپس‌به‌تفکیک،‌آن‌را‌به‌دو‌نوع‌تناسخ‌ملکی‌و‌ملکوتی‌تقسیم‌می‌کند‌و‌دربارۀ‌هریک‌حکم‌مورد‌نظر‌خود‌را‌

بیان‌می‌کند.

4-1: تناسخ ملکی
ملاصدرا‌گاه‌معنایی‌خاص‌از‌تناسخ‌را‌در‌آثار‌خود‌مطرح‌می‌کند‌و‌تناسخ‌را‌انتقال‌نفس‌از‌بدن‌عنصری‌به‌بدن‌

عنصری‌مباین‌با‌بدن‌اول‌عنوان‌می‌کند‌)ملاصدرا،‌9‌:9‌،1430(.‌وی‌در‌عبارتی‌دیگر‌تناسخ‌را‌»بازگشت‌نفوس‌
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یف‌می‌کند.‌)ملاصدرا،‌416‌:3‌،1366(.‌وی‌این‌ به‌پیکره‌های‌گوناگون‌مباین‌با‌بدن‌نخستین‌در‌نشئۀ‌دنیا«‌تعر

نحوه‌از‌تناسخ‌را‌به‌دو‌دستۀ‌نزولی‌و‌صعودی‌تقسیم‌می‌کند.‌تناسخ‌صعودی‌این‌است‌که‌نفس‌نباتی‌به‌حیوان‌و‌

‌گیاه‌
ً
از‌حیوان‌به‌انسان‌منتقل‌گردد،‌به‌این‌صورت‌که‌از‌نظر‌قائلین‌به‌تناسخ‌صعودی،‌از‌میان‌موجودات‌صرفا

برای‌قبول‌فیض‌جدید‌سزاوار‌است‌و‌چون‌مزاج‌انسانی،‌طالب‌نفس‌اشرف‌و‌برتر‌است،‌نفس‌باید‌از‌درجات‌

یج‌به‌انواع‌مختلف‌ نباتی‌و‌حیوانی‌بگذرد‌تا‌به‌مرتبۀ‌انسانی‌برسد.‌بنابراین‌نفسی‌که‌به‌نبات‌عرضه‌می‌شود‌به‌تدر

یج‌به‌ترتیب‌از‌نقص‌به‌کمال،‌ ین‌مرتبه‌‌از‌انواع‌حیوانی‌می‌رسد‌سپس‌به‌تدر آن‌منتقل‌می‌شود،‌تا‌این‌که‌به‌پایین‌تر

انواع‌مختلف‌حیوانی‌را‌نیز‌طی‌می‌کند‌تا‌این‌که‌به‌رتبۀ‌انسانی‌منتقل‌گردد‌)ملاصدرا،‌10‌‌:9‌،1430-11؛‌سبزواری،‌

294‌،1351(.‌ملاصدرا‌تناسخ‌نزولی‌را‌به‌آن‌معنا‌می‌داند‌که‌نفوس‌افراد‌غیرکامل‌اعم‌از‌متوسطین‌و‌اشقیا،‌پس‌

از‌مرگ‌و‌مفارقت‌از‌بدن‌به‌ابدانی‌نازل‌تر‌از‌بدن‌خود،‌اعم‌از‌بدن‌انسان،‌حیوان‌و‌نبات،‌در‌دنیا‌انتقال‌یابند‌

که‌نسخ‌است؛‌ )ملاصدرا،1430ق،‌10‌:9(،‌وی‌این‌تناسخ‌را‌چهار‌صورت‌می‌داند:‌1-‌انتقال‌به‌بدن‌انسانی،‌

2-‌انتقال‌به‌بدن‌حیوانی‌که‌مسخ‌است؛‌3-‌انتقال‌به‌بدن‌نباتی‌که‌فسخ‌می‌باشد؛‌4-انتقال‌به‌بدن‌جمادی‌که‌

رسخ‌است.‌)ملاصدرا،7‌:9‌،1430؛‌همو،‌552‌،1363(.‌وی‌تمام‌اقسام‌تناسخ‌ملکی‌را‌باطل‌و‌نادرست‌می‌داند.‌

)ملاصدرا،‌7‌:9‌،1430(.‌

4-2: تناسخ ملکوتی
ملاصدرا‌علاوه‌بر‌تناسخ‌ملکی‌از‌نوعی‌دیگر‌از‌تناسخ‌نیز‌یاد‌می‌کند‌که‌تناسخ‌ملکوتی‌می‌باشد‌و‌آن،‌تمثل‌انسان‌

به‌صورت‌نیات‌و‌صفات‌درونی‌او‌است.‌)ملاصدرا،‌232‌،1382(.‌به‌بیان‌او‌»انتقال‌نفس‌از‌بدن‌دنیوی‌به‌بدن‌

اخروی،‌متناسب‌با‌اوصاف‌و‌اخلاقی‌است‌که‌در‌دنیا‌کسب‌کرده‌است‌و‌چنین‌نفسی‌در‌آخرت‌به‌صورت‌حیوانی‌

که‌صفات‌وی‌در‌آن‌نفس‌غلبه‌نموده،‌ظاهر‌می‌شود.‌این‌امری‌است‌که‌نزد‌بزرگان‌اهل‌کشف‌و‌شهود‌مسلم‌است‌

و‌از‌صاحبان‌شرایع‌و‌ادیان‌و‌ملل‌نیز‌نقل‌شده‌است.«‌)همان(.

کید‌می‌کند‌ صدرالمتألهین‌بر‌خلاف‌تناسخ‌ملکی،‌چنین‌تناسخی‌را‌تناسخ‌محقق‌می‌داند.‌وی‌در‌این‌باره‌چنین‌تأ

»تناسخی‌که‌حق‌است‌و‌باطل‌نیست‌همین‌است‌که‌باطن‌در‌دنیا‌ممسوخ‌و‌مبدل‌می‌گردد‌و‌خوی‌اصلی‌دگرگون‌

یرا‌در‌قیامت‌اجساد‌به‌منزلۀ‌ می‌شود‌و‌در‌روز‌قیامت‌و‌رستاخیز‌به‌صورتی‌مناسب‌آن‌خلق‌و‌از‌گور‌برمی‌خیزد،‌ز

ظلال‌ارواح‌هستند‌و‌هر‌روحی‌را‌بدنی‌مکتسب‌لازم‌می‌باشد‌که‌هرگز‌از‌وی‌منفک‌نمی‌گردد.«‌)ملاصدرا،‌1360ب،‌

‌)75
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‌تناسخ‌ملکوتی‌و‌انتقال‌به‌بدن‌اخروی‌به‌نحو‌انفصالی‌نیست‌بلکی‌این‌انتقال،‌به‌وجهی‌اتصالی‌صورت‌می‌گیرد،‌

کرده‌است،‌که‌نفس‌از‌بدن‌انسانی‌جدا‌می‌شود‌و‌ چنان‌که‌حکیم‌سبزواری‌از‌این‌تناسخ‌به‌تناسخ‌اتصالی‌تعبیر‌

به‌بدن‌مثالی‌اتصال‌می‌یابد.‌)سبزواری،‌291‌،1351(.‌از‌سوی‌دیگر‌در‌اندیشۀ‌صدرالمتألهین‌بدن‌مثالی‌در‌زمان‌

‌با‌مرگ،‌این‌انتقال‌حاصل‌آید،‌بلکه‌نفس‌بر‌اساس‌اعمال‌
ً
حیات‌دنیوی‌نیز،‌امری‌جدای‌از‌نفس‌نیست‌که‌صرفا

یش‌بدن‌مثالی‌را‌می‌سازد‌)ملاصدرا،‌29‌:9‌،1430-30(‌و‌لذا‌بدن‌مثالی‌هر‌فردی‌ و‌رفتار‌و‌افکار‌و‌حالات‌خو

‌به‌سبب‌وجود‌حجاب‌های‌ظاهری،‌قابل‌مشاهده‌نمی‌باشد،‌با‌این‌حال‌برخی‌از‌اهل‌کشف‌
ً
همراه‌او‌است‌و‌صرفا

و‌شهود،‌توانایی‌مشاهدۀ‌بدن‌مثالی‌افراد‌را‌در‌زمان‌حیات‌دنیوی‌شان‌دارند.‌)ملاصدرا،232‌،1382-233؛‌همو،‌

1360ب،‌74(

تناسخ‌ملکوتی‌مصداق‌تناسخ‌به‌معنای‌انتقال‌نیست،‌بلکه‌حشر‌و‌در‌ادامۀ‌حرکت‌استکمالی‌نفس‌است.‌از‌نظر‌

ملاصدرا‌»حمل‌سخنان‌انبیا‌و‌حکما‌بر‌تناسخ‌ملکی‌ناشی‌از‌آمیختن‌معنای‌حشر‌و‌نسخ‌و‌از‌غفلت‌و‌جهل‌به‌

تحقق‌و‌وجود‌عالمی‌دیگر‌است‌که‌متوسط‌بین‌عالم‌طبیعت‌و‌عقل‌است‌و‌در‌آن‌عالم،‌مردم‌بر‌هیئت‌های‌مناسب‌

اخلاق‌و‌خوی‌های‌‌خود‌ظاهر‌می‌شوند.«‌)ملاصدرا،‌29‌:9‌،1430(.‌

در‌واقع‌نفس‌انسان‌با‌مرگ‌به‌هیچ‌بدنی‌نتقال‌نمی‌یابد‌و‌وجود‌بدن‌اخروی،‌وجود‌استعدادی‌نیست،‌بلکه‌از‌

لوازم‌نفس‌است‌و‌لزوم‌و‌معیّت‌آن‌برای‌نفس‌هم‌چون‌لزوم‌و‌معیّت‌سایه‌برای‌صاحب‌سایه‌است؛‌بنابراین‌برای‌

هر‌جوهر‌نفسانی،‌بدنی‌مثالی‌ملازم‌است‌که‌بر‌اساس‌فاعلیت‌نفس،‌به‌حسب‌ملکات‌و‌خوی‌ها‌و‌هیئت‌های‌

یج‌حاصل‌می‌آید‌و‌تقدّم‌بر‌وجود‌نفس‌ندارد؛‌بلکه‌ نفسانی‌و‌بدون‌مداخلۀ‌استعدادها‌و‌حرکات‌مواد،‌به‌تدر

یح‌دارد‌ در‌وجود،‌بدون‌رسوخ‌جعل‌بین‌آن‌دو،‌هر‌دو‌با‌هم‌هستند.‌)ملاصدرا،‌30‌:9‌،1430(.‌وی‌در‌ادامه‌تصر

کثرتی‌را‌بین‌آن‌دو‌ گونه‌‌دوئیت‌و‌ یق‌هر‌ که‌بدن‌اخروی‌انسان‌به‌‌عینه‌بدن‌دنیوی‌او‌است‌)همان(‌و‌از‌این‌طر

مرتفع‌می‌داند.‌بنابراین‌برای‌هر‌فرد‌در‌نشئۀ‌طبیعت‌و‌حشر‌اخروی‌دو‌بدن‌در‌کار‌نیست،‌بلکه‌یک‌بدن‌است‌و‌

این‌دیدگاه‌مبنای‌بحث‌معاد‌جسمانی‌ملاصدرا‌است،‌و‌عینیت‌بدن‌اخروی‌و‌بدن‌دنیوی‌بر‌اساس‌ملاک‌های‌

یت‌و‌تمامیت‌هر‌چیزی‌به‌صورتش‌و‌نه‌به‌ماده‌اش؛‌به‌ ملاصدرا‌در‌این‌باب‌امری‌قابل‌اثبات‌است.‌از‌نظر‌وی‌هو

یت‌بدن‌و‌تشخّصش‌به‌نفس‌است‌و‌به‌جرم‌و‌حیث‌جسمانی‌اش‌نمی‌باشد.‌هم‌چنان‌که‌بدن‌است‌ تعبیر‌دیگر‌هو

یرا‌حیث‌ شخصِ‌انسان‌از‌آغاز‌تا‌پایان‌عمرش‌به‌شخص‌خودش‌باقی‌است‌ولی‌این‌بقا‌از‌حیث‌ماده‌نمی‌باشد،‌ز

مادی‌در‌تحول‌و‌انتقال‌و‌تبدل‌و‌زوال‌است.‌از‌این‌رو‌این‌بقا‌از‌حیث‌صورت‌نفسانِی‌بدن‌است‌که‌به‌واسطۀ‌آن‌
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وجود‌و‌تشخص‌بدن‌حفظ‌می‌گردد.‌بنابراین‌ملاک‌حشر‌بدن‌انسان‌نیز‌بقای‌او‌از‌حیث‌صورت‌و‌ذاتش‌است‌و‌

همان‌گونه‌که‌جهت‌وحدت‌و‌تشخص‌در‌بدن‌یک‌شخص‌از‌کودکی‌تا‌مرز‌کهنسالی،‌نفس‌است،‌جهت‌وحدت‌

در‌بدن‌دنیوی‌و‌بدن‌اخروی‌نیز‌همین‌طور‌است.‌)همان،‌30-‌31و165(

یر‌می‌کند‌که‌تشخص‌هر‌بدن‌بسته‌به‌بقای‌ صدرالمتألهین‌عینیت‌بدن‌اخروی‌و‌دنیوی‌را‌در‌عبارتی‌دیگر‌چنین‌تقر

نفس‌همراه‌با‌مادۀ‌آن‌نفس‌است،‌هرچند‌خصوصیات‌ماده‌دگرگون‌شود.‌بنابراین‌دگرگون‌شدن‌مادۀ‌بدنی‌پس‌از‌

محفوظ‌ماندن‌صورت‌نفسانی،‌امری‌اعجاب‌آور‌نخواهد‌بود؛‌چنان‌که‌بسیاری‌از‌لوازم‌این‌بدن‌ها‌در‌ابدان‌اخروی‌

وجود‌ندارد‌و‌بدن‌اخروی‌هم‌چون‌سایه‌ای‌ملازم‌روح،‌یا‌همانند‌عکسی‌است‌که‌در‌آینه‌دیده‌می‌شود،‌همان‌طور‌

که‌روح‌در‌این‌بدن‌هم‌چون‌نوری‌است‌که‌بر‌روی‌دیوار‌افتاده‌است.‌)ملاصدرا،‌126‌،1387(؛‌بنابراین‌با‌توجه‌

به‌عینیت‌بدن‌اخروی‌و‌دنیوی،‌بحث‌انتقال‌از‌یک‌بدن‌به‌بدن‌دیگر‌در‌تناسخ‌ملکوتی‌منتفی‌می‌گردد.

اعتقاد‌ملاصدرا‌به‌تناسخ‌ملکوتی‌بر‌مبنای‌نگاه‌خاص‌وی‌به‌رابطۀ‌نفس‌و‌بدن‌و‌حرکت‌جوهری‌استکمالی‌نفس‌

می‌باشد،‌در‌حقیقت‌بر‌مبنای‌حرکت‌جوهری‌مرگ‌نحوه‌ای‌استکمال‌5است.‌نفس‌در‌زندگی‌دنیوی‌به‌مرحله‌ای‌

که‌در‌وعاء‌دنیا‌نمی‌تواند‌استمرار‌یابد‌و‌لذا‌بدن‌را‌رها‌می‌کند‌و‌به‌افقی‌بالاتر‌می‌رسد‌و‌به‌تعبیر‌ملاصدرا‌ می‌سد‌

یش‌برتر‌از‌آن‌است‌که‌بدن‌را‌در‌وجودش‌دنبال‌کند‌و‌به‌واسطۀ‌ نفس‌به‌واسطۀ‌ترقی‌و‌استعلای‌مراتب‌تجردی‌خو

یج‌از‌نشئۀ‌طبیعی‌به‌نشئۀ‌اخروی‌منتقل‌می‌گردد.‌)ملاصدرا،‌47‌:9‌‌،1430( استقلال‌وجودی‌اش‌به‌تدر

بر‌مبنای‌اتحاد‌نفس‌و‌بدن‌و‌این‌که‌نفس‌در‌ابتدای‌پیدایش،‌حدوثی‌جسمانی‌دارد‌و‌بر‌مبنای‌حرکت‌استکمالِی‌

وجود‌نفس‌و‌ذومراتب‌و‌ذوشئون‌بودن‌آن،‌رفته‌رفته‌از‌مراتب‌جسمانی‌بودن‌آن‌کاسته‌و‌بر‌مراتب‌تجردش‌افزوده‌

یت‌نفسانی‌دارد‌و‌جسم‌محض‌نیست.‌بر‌این‌ می‌شود.‌در‌واقع‌بدن،‌مرتبۀ‌نازلۀ‌نفس‌است‌و‌از‌این‌رو‌بدن‌یک‌هو

اساس‌بدن‌نیز‌بر‌مبنای‌حرکت‌جوهری‌تکامل‌و‌تروّح‌می‌یابد‌و‌در‌بدن‌مثالی‌تلطیف‌یافتۀ‌بدن‌دنیوی‌است‌و‌در‌

بطن‌و‌کتم‌بدن‌عنصری‌و‌بر‌اساس‌اعمال‌و‌رفتار‌انسان‌تکون‌می‌یابد‌و‌به‌عبارتی‌حیث‌نفسانی‌بدن‌انسان،‌تروّح‌

و‌تبدل‌به‌بدن‌مثالی‌می‌یابد‌و‌حیث‌جسمانی‌بدن‌رابطۀ‌تعاکسی‌با‌نفس‌دارد‌و‌با‌شدت‌یافتن‌وجودی‌نفس‌و‌

افزایش‌یافتن‌بعد‌تجردی‌آن،‌حیث‌جسمانی‌بدن‌ضعیف‌می‌شود‌و‌به‌جسمانیت‌محض‌نزدیک‌تر‌می‌گردد‌و‌با‌مرگ‌

هم‌چون‌زائده‌ای‌جدا‌می‌گردد.‌بنابراین‌دیدگاه‌وی‌در‌مورد‌مرگ‌طبیعی‌با‌دیدگاه‌مشائیان‌متفاوت‌است.‌از‌نظر‌

وی‌نفس‌در‌ذاتش‌از‌طوری‌به‌طور‌دیگر‌و‌از‌گونه‌و‌مرتبه‌ای‌به‌گونه‌و‌مرتبۀ‌دیگر‌متحول‌می‌گردد‌و‌در‌تجوهرش‌از‌

ضعف‌به‌قوه‌اشتداد‌می‌یابد.‌با‌تکامل‌وجودی‌نفس‌و‌شدت‌یافتن‌مرتبه‌ی‌تجردی‌اش،‌بر‌ضعف‌حیث‌جسمانی‌
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بدن‌افزوده‌می‌گردد‌و‌ضعف‌و‌سستی‌بر‌بدن‌غالب‌می‌‌گردد،‌تا‌زمانی‌که‌نفس‌به‌درجه‌ای‌می‌رسد‌که‌آمادگی‌ورود‌

به‌جهان‌پس‌از‌مرگ‌را‌می‌یابد‌و‌بدن‌نیز‌آمادگی‌فساد‌را‌می‌یابد‌و‌در‌اثر‌صیرورت‌در‌ناحیۀ‌نفس،‌حیث‌طبیعی‌

گرفتار‌می‌شود‌و‌در‌نتیجه‌متارکۀ‌طبیعی‌اتفاق‌می‌افتد.‌)ملاصدرا،‌47‌:9‌،1430(.‌در‌حقیقت‌از‌ نفس‌به‌ضعف‌

یبا‌و‌ نظر‌ملاصدرا‌نفس،‌حامل‌بدن‌است‌و‌بدن‌حامل‌نفس‌نمی‌باشد.‌)ملاصدرا،‌353‌،1380(‌وی‌با‌تعبیری‌ز

یرانی‌خانه‌می‌شود،‌نه‌ با‌تشبیه‌حیث‌جسمانی‌بدن‌به‌خانه،‌بر‌این‌رأی‌است‌که‌»ارتحال‌و‌سفر‌نفس‌موجب‌و

این‌که‌خرابی‌خانه‌سبب‌ارتحال‌نفس‌گردد.«‌)ملاصدرا،47‌:9‌،1430(

 4-3: استدلال ملاصدرا بر ابطال تناسخ ملکی بر اساس مبانی فلسفی خود
ملاصدرا‌در‌ابطال‌تناسخ‌ادله‌ای‌فراوان‌بیان‌کرده‌است‌که‌به‌وجهی‌در‌آرای‌متفکران‌پیش‌از‌او‌نیز‌بیان‌شده‌بود‌

که‌بر‌مبنای‌دو‌اصل‌اساسِی‌نظام‌ کرده‌است‌ )همان،‌9-21(،‌لکن‌در‌این‌میان‌وی‌دلیلی‌منحصر‌به‌فرد‌را‌ارائه‌

که‌عبارتند‌از‌حرکت‌استکمالی‌جوهری‌و‌ترکیب‌اتحادی‌نفس‌و‌بدن،‌استوار‌می‌باشد.‌از‌نظر‌حکیم‌ فلسفی‌وی،‌

ین‌برهان‌در‌ابطال‌تناسخ‌است‌)سبزواری،‌295‌،1351(.‌ ین‌و‌محکم‌تر سبزواری‌این‌استدلال‌صدرالمتألهین،‌متقن‌تر

گونه‌ که‌هر‌ کید‌دارد‌»ما‌به‌فضل‌خدا‌و‌الهام‌او‌به‌برهانی‌قوی‌علم‌یافتیم‌‌ کیفیت‌استدلال‌تأ ملاصدرا‌در‌شرح‌

تناسخ‌را‌چه‌صعودی‌و‌چه‌نزولی‌به‌طور‌مطلق‌نفی‌می‌کند«‌)ملاصدرا،5‌:9‌،1430(.

بر‌مبنای‌اتحاد‌نفس‌و‌بدن،‌هر‌نفسی‌با‌یک‌بدن‌خاص،‌امکان‌تحقق‌دارد‌و‌جز‌با‌بدنی‌که‌در‌ابتدای‌حدوث‌در‌

یرا‌از‌نظر‌وی‌نفس‌جسمانیة‌الحدوث‌و‌روحانیة‌البقاء‌است‌و‌ آن‌‌پیدا‌گردیده‌است‌،‌امکان‌استمرار‌حیات‌ندارد.‌ز

در‌آغاز‌تکون،‌از‌همین‌عناصر‌موجود‌در‌این‌عالم‌پدید‌می‌آید‌و‌در‌این‌هنگام‌صورتی‌قائم‌به‌بدن‌است،‌اما‌پس‌از‌

یش‌به‌ استکمال‌و‌خروج‌از‌قوه‌به‌فعل‌و‌پیمودن‌مراحل‌کمال،‌موجودی‌روحانیةالبقاء‌می‌گردد‌و‌در‌بقای‌ذات‌خو

یش‌و‌فاعل‌بدون‌آلات‌و‌ادوات‌جسمی‌است.‌)ملاصدرا،‌221‌،1382(. بدن‌نیازی‌ندارد،‌بلکه‌قائم‌به‌ذات‌خو

بر‌این‌اساس،‌ارتباط‌نفس‌و‌بدن،‌ارتباطی‌طبیعی‌و‌ذاتی‌است‌و‌نفس‌تعلق‌ذاتی‌به‌بدن‌دارد‌و‌ترکیب‌بین‌شان،‌

ترکیب‌طبیعی‌اتحادی‌است.‌بنابراین‌هر‌بدنی‌نفسی‌دارد‌که‌مختص‌او‌است‌و‌این‌نفس،‌دنبالۀ‌حرکت‌مادی‌آن‌

بدن‌می‌باشد‌)ملاصدرا،‌5‌:9‌،1430(.‌ملاصدرا‌در‌مبحث‌تحدید‌نفس،‌با‌وجود‌این‌که‌هم‌چون‌مشائیان‌نفس‌را‌

کمال‌اول‌برای‌جسم‌طبیعی‌آلی‌معرفی‌می‌کند،‌اما‌در‌شرح‌این‌عبارت‌دیدگاهی‌متمایز‌با‌مشائیان‌دارد‌)ملاصدرا،‌

یت‌و‌ذاتش‌را‌جایز‌می‌داند‌)همان،‌13(.‌از‌ 1430ق،‌17‌:8-18(‌و‌بر‌این‌اساس‌استکمال‌حقیقت‌انسان‌در‌هو

نظر‌وی‌نفسیّت‌نفس‌در‌آغاز‌پیدایش‌آن،‌از‌عوارض‌لاحق‌به‌ذاتش‌نیست،‌بلکه‌نفس‌تمام‌بدن‌است‌و‌اقتران‌
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نفس‌با‌بدن‌و‌تصرف‌نفس‌در‌بدن،‌ذاتی‌نفس‌است‌و‌اضافه‌و‌نسبت‌نفسیّت‌آن‌به‌بدن،‌مقوم‌نفس‌می‌باشد‌

)همان،‌14-13(.

از‌سوی‌دیگر‌نفس‌و‌بدن،‌هر‌دو‌حرکت‌ذاتی‌جوهری‌دارند‌و‌هر‌دو‌با‌هم‌از‌قوه‌به‌فعلیت‌خارج‌می‌شوند‌و‌درجات‌

قوه‌و‌فعل‌هر‌نفس‌معینی‌به‌ازای‌درجات‌قوه‌و‌فعل‌بدن،‌خاص‌او‌است.‌برای‌نفس‌به‌حسب‌اعمال‌و‌افعال‌

نیک‌یا‌بد‌نوعی‌از‌فعلیت‌حاصل‌می‌گردد‌و‌از‌این‌رو‌بازگشت‌آن‌به‌حد‌قوۀ‌محض‌و‌آغاز‌تکونش‌و‌همراهی‌آن‌با‌

یرا‌برعکس‌شدن‌حرکت‌ذاتی‌جوهری‌ممکن‌نیست‌ بدن‌بالقوه‌که‌در‌آغاز‌پیدایش‌است،‌محال‌و‌ممتنع‌می‌باشد؛‌ز

گر‌بنا‌بر‌قول‌تناسخ‌‌نفسی‌که‌پس‌از‌مرگ‌از‌بدن‌خود‌مفارقت‌کرده‌است،‌به‌بدنی‌دیگر‌منتقل‌گردد،‌لازم‌می‌آید‌ و‌ا

که‌نفس‌بالفعل‌به‌بدن‌بالقوه‌تعلق‌گیرد‌و‌چون‌ارتباط‌نفس‌و‌بدن،‌ارتباط‌اتحادی‌طبیعی‌است‌‌و‌ترکیب‌اتحادی‌

که‌یکی‌بالقوه‌و‌دیگری‌بالفعل‌است،‌محال‌می‌باشد.‌)ملاصدرا،‌5‌:9‌،1430-6؛‌همان،‌286‌:8- بین‌دو‌امری‌

گر‌انتقال‌نفس‌پس‌از‌مرگ‌را‌به‌بدن‌عنصری‌جایز‌بدانیم،‌لازم‌می‌آید‌ یح‌دارد‌»ا 287(.‌وی‌در‌عبارتی‌دیگر‌تصر

که‌شیء‌واحد‌در‌مرتبۀ‌واحد،‌هم‌بالقوه‌و‌هم‌بالفعل‌باشد.«‌)ملاصدرا،‌93‌:6‌،1366؛‌همو،‌344‌،1380(.‌وی‌

در‌رسالۀ‌شواهد‌الربوبیة‌همین‌برهان‌را‌با‌شرحی‌دیگر‌بیان‌می‌کند‌»درجۀ‌نفس‌در‌آغاز‌حدوث،‌درجۀ‌طبیعت‌

یج‌بر‌حسب‌استکمالات‌ماده‌به‌وسیلۀ‌حرکت‌جوهری‌ارتقا‌می‌یابد‌تا‌آن‌جا‌ ساری‌در‌اجسام‌است.‌سپس‌به‌تدر

که‌مرتبۀ‌نفس‌نباتی‌و‌حیوانی‌را‌نیز‌احراز‌می‌کند،‌بنابراین‌هنگامی‌که‌برای‌نفس،‌فعلیتی‌در‌یکی‌از‌درجات‌حاصل‌

می‌گردد،‌دیگر‌ممکن‌نیست‌با‌انتقال‌به‌بدن‌دیگر‌از‌فعلیت‌به‌قوه‌و‌استعداد‌محض‌بازگردد‌و‌مراحل‌و‌درجاتی‌را‌که‌

یر‌نیز‌با‌تکیه‌بر‌ بر‌اثر‌استکمال‌ذاتی‌احراز‌نموده‌است،‌از‌دست‌دهد«‌)ملاصدرا،234‌،1382(.‌ملاصدرا‌در‌این‌تقر

دو‌مبنای‌حدوث‌جسمانی‌نفس‌و‌حرکت‌جوهری،‌هر‌گونه‌تناسخی‌را‌ابطال‌می‌کند.‌وی‌بر‌همین‌اساس‌در‌کتاب‌

مفاتیح‌الغیب‌نیز‌دیدگاه‌تناسخ‌را‌مردود‌می-کند.‌)ملاصدرا،558‌،1363-559(.‌بنابراین‌با‌توجه‌به‌این‌استدلال‌

مبتنی‌بر‌حرکت‌جوهری‌و‌نیز‌نحوۀ‌پیدایش‌بدن‌مثالی‌در‌بطن‌و‌کتم‌بدن‌دنیوی،‌هیچ‌جایگاهی‌برای‌اعتقاد‌به‌

یژۀ‌وی‌به‌مسئلۀ‌مرگ‌و‌حشر،‌همۀ‌ تناسخ‌ملکی‌باقی‌نمی‌ماند‌و‌با‌توجه‌به‌مبانی‌نفس‌شناسی‌ملاصدرا‌و‌نگاه‌و

انواع‌تناسخ‌ملکی‌باطل‌می‌گردد.‌‌

5- بررسی آرای دو فیلسوف 
یژه‌‌را‌متصور‌ یش،‌برای‌نفس‌جایگاهی‌متعالی‌و‌و افلاطون،‌فیلسوف‌بزرگ‌یونان‌باستان،‌در‌آثار‌مختلف‌خو

می‌گردد.‌وی‌بر‌اساس‌هستی‌شناسی‌خاص‌نظام‌فلسفی‌اش،‌جهان‌ایده‌ها‌را‌جهان‌حقایق‌و‌اصل‌در‌نظر‌می‌گیرد‌
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که‌احاطه‌بر‌جهان‌مادی‌دارد‌و‌محسوسات‌واقع‌در‌جهان‌مادی،‌سایه‌ای‌از‌حقایقِ‌جهان‌ایده‌ها‌و‌بهره‌مند‌از‌آن‌ها‌

یش‌و‌اهمیت‌شهود‌ایده‌ها‌به‌عنوان‌اصل‌اساسی‌در‌معرفت‌شناسی،‌ هستند.‌وی‌با‌تمرکز‌بر‌بنیان‌هستی‌شناختی‌خو

که‌هدف‌متعالی‌آن‌پیش‌از‌تولد‌جسمانی،‌شهود‌ نفس‌را‌موجودی‌قدیم‌و‌موجود‌در‌جهان‌ایده‌ها‌می‌انگارد‌

ایده‌ها‌است.‌اما‌بر‌پایۀ‌سرنوشت‌مرقوم‌و‌جبر،‌برخی‌نفوس‌موفق‌به‌شهود‌تام‌حقایق‌نمی‌گردند‌و‌به‌این‌سبب‌در‌

قالب‌جسم‌و‌در‌جهان‌طبیعت‌هبوط‌می‌کنند‌و‌با‌توجه‌به‌رتبۀ‌شهودشان‌به‌بدن‌خاص‌در‌جهان‌مادیات‌تعلق‌

می‌گیرند.‌بنابراین‌نحوۀ‌ارتباط‌و‌تعلق‌به‌بدن‌در‌اندیشۀ‌افلاطون‌ارتباطی‌انضمامی‌است‌که‌موجود‌مجرد‌محض‌

)نفس(‌در‌کنار‌موجود‌مادی‌محض‌)بدن(‌قرار‌می‌گیرد‌تا‌شرایط‌لازم‌برای‌یادآوری‌مجدد‌شهود‌اولیه‌فراهم‌آید.‌

افلاطون‌با‌توجه‌به‌نحوۀ‌ارتباط‌نفس‌و‌بدن‌و‌هدف‌والای‌زندگی‌دنیوی‌انسان‌در‌جهان‌طبیعت‌که‌یادآوری‌‌و‌

گر‌کسی‌به‌ تداعی‌شهود‌اولیۀ‌حقایق‌است،‌سرنوشت‌نفس‌انسانی‌را‌پس‌از‌مرگ‌بیان‌می‌کند.‌به‌این‌ترتیب‌که‌ا

به‌درجۀ‌حکمت‌و‌علم‌حقیقی‌برسد،‌به‌سعادت‌حقیقی‌دست‌می‌یابد‌و‌پس‌از‌مرگ‌به‌جهان‌ایده‌ها‌باز‌می‌گردد؛‌

در‌غیر‌این‌صورت‌به‌واسطۀ‌کثرت‌گناه‌و‌عدم‌توجه‌به‌حقایق،‌فراموشی‌بر‌وی‌غالب‌می‌شود‌و‌به‌زندگی‌در‌جهان‌

گرفتار‌ مادی‌علاقه‌مند‌می‌گردد.‌از‌این‌رو‌با‌مرگ،‌قدرت‌رسیدن‌به‌مقام‌تجرد‌عقلی‌را‌نخواهد‌داشت‌و‌نفسش‌

اعم‌از‌انسانی‌و‌حیوانی-‌منتقل‌ یش‌به‌بدن‌دیگر‌-‌ تناسخ‌خواهد‌شد‌و‌به‌تناسبِ‌اعمال‌و‌خوی‌های‌اخلاقی‌خو

می‌‌گردد.‌به‌این‌ترتیب‌چرخۀ‌تناسخ‌ادامه‌می‌یابد‌مگر‌این‌که‌شرایط‌لازم‌ارتقای‌عقلی‌و‌حاکمیت‌قوۀ‌عاقله‌در‌

وی‌فراهم‌گردد.

ملاصدرا‌اندیشمند‌بزرگ‌فلسفۀ‌اسلامی،‌با‌تبیین‌تناسخ،‌تناسخ‌به‌معنای‌انتقال‌نفس‌پس‌از‌مرگ‌به‌بدن‌

عنصری‌دیگر‌را،‌تناسخ‌ملکی‌و‌حکم‌آن‌را‌باطل‌و‌غیرقابل‌تحقق‌می‌داند.‌نحوۀ‌استدلال‌ملاصدرا‌بر‌بطلان،‌متمایز‌

یش‌و‌نحوۀ‌پیدایش‌نفس‌و‌ارتباط‌خاص‌آن‌با‌ و‌یقینی‌تر‌از‌حکمای‌پیشین‌است.‌وی‌بر‌اساس‌مبانی‌فلسفی‌خو

یح‌بدن‌مثالی‌که‌در‌بطن‌و‌کتم‌ بدن‌و‌نیز‌حرکت‌استکمالی‌وجودی‌نفس‌بر‌ابطال‌تناسخ‌استدلال‌می‌کند‌و‌با‌تشر

یج‌و‌بر‌اساس‌فاعلیت‌نفس‌ایجاد‌می‌گردد‌و‌عدم‌دوئیت‌بدن‌مثالی‌و‌دنیوی‌با‌تکیه‌به‌ملاک‌ نفس‌انسان،‌به‌تدر

تشخص‌بدن‌که‌نفس‌است‌هر‌گونه‌انتقال‌را‌پس‌از‌مرگ‌به‌بدن‌دیگری‌نفی‌می‌کند.‌وی‌در‌واقع‌مرگ‌را‌نشان‌از‌

تلطیف‌نفس‌و‌خروجش‌از‌افق‌مادیت‌به‌سمت‌تجرد‌می‌داند‌که‌به‌واسطۀ‌استکمال‌نفس‌محقق‌می‌گردد.‌با‌این‌

یژگی‌های‌ذاتی‌غیر‌قابل‌ تعبیر‌علاوه‌بر‌آن‌که‌تناسخ‌ملکی‌ابطال‌می‌گردد،‌تصور‌این‌گونه‌تناسخ‌برای‌نفس‌با‌این‌و

تصور‌خواهد‌بود.‌در‌حقیقت‌او‌در‌آثار‌خود‌به‌گونه‌ای‌از‌تناسخ‌اعتقاد‌می‌یابد‌که‌تناسخ‌ملکوتی‌و‌ارتقای‌نفس‌
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به‌نشئۀ‌اخروی‌و‌همراهی‌آن‌با‌بدن‌مثالی‌ای‌است‌که‌ظل‌نفس‌و‌از‌منشئات‌آن‌و‌همراه‌آن‌است.‌نفس‌با‌مرگ‌

به‌نحو‌اتصالی‌و‌بدون‌هیچ‌انتقالی،‌وارد‌مرحله‌ای‌از‌مراحل‌و‌اطوار‌وجودی‌اش‌می‌گردد‌و‌در‌قالب‌بدن‌مثالی‌اش‌

که‌پیش‌از‌مرگ‌نیز‌همراه‌بدن‌بود‌اما‌به‌سبب‌وجود‌حجاب‌ها‌ظاهر‌نبود،‌ظهور‌می‌کند.

یش‌ ملاصدرا‌تناسخ‌مورد‌نظر‌افلاطون‌را‌نیز‌تناسخ‌ملکوتی‌می‌داند‌که‌وی‌با‌زبان‌اشاره‌ای‌و‌رمزی‌آن‌را‌در‌آثار‌خو

بیان‌کرده‌است.‌با‌تدقیق‌در‌مستندات‌افلاطون‌می‌توان‌تعابیری‌دال‌بر‌تناسخ‌ملکوتی‌را‌یافت‌اما‌با‌عباراتی‌دیگر‌

یح‌وی‌مبنی‌بر‌استفاده‌از‌ در‌آثار‌او‌نیز‌می‌توان‌مواجه‌شد‌که‌بیان‌گر‌تناسخ‌ملکی‌است.‌افزون‌بر‌آن‌می‌توان‌تصر

یدی‌بر‌قول‌ملاصدرا‌در‌رابطه‌با‌دیدگاه‌وی‌از‌تناسخ‌ کردن‌عقاید‌خود‌در‌آثارش‌را‌مؤ رمز‌و‌اشاره‌و‌عدم‌آشکار‌

یژۀ‌وی‌به‌هستی‌شناسی‌تا‌حدی‌ گرفت.‌در‌هر‌صورت‌تناسخ‌ملکی‌با‌مبانی‌فلسفی‌افلاطون‌و‌نیز‌نگاه‌و در‌نظر‌

ناسازگاری‌دارد.
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نتیجه گیری
افلاطون،‌متفکر‌بزرگ‌یونان‌باستان‌در‌نظام‌فلسفی‌خود‌بحث‌سرنوشت‌نفوس‌پس‌از‌مرگ‌را‌به‌صورت‌مبسوطی‌

پی‌می‌گیرد‌و‌آن‌را‌با‌دیدگاه‌معرفت‌شناسی‌خود‌به‌وجهی‌تنگاتنگ‌پیوند‌می‌دهد.‌در‌راستای‌تبیین‌بحث‌معاد‌

یۀ‌ایده‌نیز‌به‌عنوان‌مبنای‌این‌بحث‌نقشی‌اساسی‌دارد.‌ظاهر‌برخی‌عبارات‌افلاطون‌نشان‌گر‌اعتقاد‌ افلاطونی،‌نظر

کثر‌شارحان‌فلسفۀ‌وی‌نیز‌بر‌این‌رأی‌هستند؛‌لکن‌ وی‌به‌تناسخ‌ملکی‌برای‌گروهی‌از‌نفوس‌انسانی‌است‌چنان‌که‌ا

احتمالی‌دیگر‌نیز‌بر‌مبنای‌مبانی‌فکری‌و‌برخی‌عبارات‌دیگر‌در‌آثار‌وی‌قابل‌فرض‌است‌و‌آن‌باور‌به‌تناسخ‌ملکوتی‌

در‌بحث‌سرنوشت‌نفوس‌پس‌از‌مرگ‌می‌باشد،‌آن‌چنان‌که‌ملاصدرا،‌فیلسوف‌بزرگ‌اسلامی‌نیز‌این‌احتمال‌را‌

یح‌به‌ملکوتی‌بودن‌تناسخ‌ که‌رأی‌افلاطون،‌تناسخ‌ملکوتی‌است،‌موجه‌‌و‌مقبول‌می‌داند.‌ملاصدرا‌هرچند‌تصر

افلاطونی‌دارد،‌لکن‌دلیلی‌را‌بر‌پایۀ‌مبانی‌فلسفی‌خود‌ارائه‌می‌دهد‌که‌هرگونه‌تناسخی‌را‌ابطال‌می‌کند،‌به‌طوری‌

که‌با‌طرح‌دیدگاه‌خاص‌خود‌در‌رابطه‌با‌معاد‌جسمانی‌و‌با‌تکیه‌بر‌نگرش‌خاص‌خود‌به‌بدن‌مثالی‌بر‌اساس‌

یۀ‌تناسخ‌نه‌تنها‌ ‌نظر
ً
جسمانیة‌الحدوث‌بودن‌نفس‌و‌حرکت‌جوهری‌تکاملی‌آن‌و‌ترکیب‌اتحادی‌نفس‌و‌بدن‌اساسا

مردود‌بلکه‌غیر‌قابل‌طرح‌خواهد‌بود.
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پی نوشت ها 
1-‌به‌عقیدۀ‌گستون‌مر،‌افلاطون‌اعتقاد‌به‌حلول‌ارواح‌در‌ابدان‌دیگر‌را‌از‌اصحاب‌فیثاغورس‌و‌یا‌شاید‌از‌ادیان‌

مشرق‌زمین‌به‌میراث‌برده‌است‌)مر،‌103‌،1383(.

2-‌کاپلستون‌دربارۀ‌باور‌افلاطون‌به‌تناسخ‌موضع‌متفاوتی‌را‌در‌پیش‌می‌گیرد.‌وی‌بر‌این‌نظر‌است‌که‌به‌صراحت‌

یۀ‌تجسدهای‌متوالی‌را‌که‌در‌ نمی‌توان‌اعتقاد‌به‌تناسخ‌را‌به‌افلاطون‌نسبت‌داد.‌به‌بیان‌او‌»این‌که‌افلاطون‌نظر

اساطیر‌مطرح‌شده،‌تا‌کجا‌به‌طور‌جدی‌در‌نظر‌داشته‌است،‌نامعلوم‌می‌باشد«‌)کاپلستون،‌248‌:1‌،1388(.

3-‌توضیحات‌تناسخ‌ملکی‌و‌ملکوتی‌در‌صفحات‌بعد‌در‌قسمت‌مربوط‌به‌مباحث‌ملاصدرا‌بیان‌گردیده‌است.

یۀ‌ایده‌و‌اهمیت‌شهود‌ایده‌ها‌و‌نوع‌علم‌به‌برخی‌امور‌غیبی‌از‌ 4-‌بر‌مبنای‌نوع‌نگرش‌افلاطون‌به‌هستی‌و‌نظر

یق‌»هاتف‌غیبی«،‌به‌نظر‌می‌رسد‌مراد‌افلاطون‌از‌وحی‌در‌این‌عبارت‌همان‌اخبار‌غیبی‌و‌ارتباط‌با‌مراتب‌ طر

عالیه‌هستی‌و‌نوعی‌شهود‌حقایق‌باشد.

5-‌از‌نگاه‌حکیم‌سبزواری‌طلب‌مرگ،‌طلب‌غنا‌و‌کمال‌است‌لکن‌این‌امر‌به‌سبب‌طلب‌ذاتی‌و‌عقلی‌می‌باشد‌و‌

این‌امر‌منافاتی‌با‌کراهت‌وهم‌و‌خیال‌از‌مرگ‌بدن‌ندارد.‌)سبزواری،‌47‌:9‌،1430(



136

منابع و مآخذ
1.‌افلاطون‌)1336الف(،‌ته‌ئه‌تتوس، دورۀ آثار افلاطون،‌ترجمۀ‌محمد‌حسن‌لطفی،‌جلد‌3،‌تهران:‌شرکت‌سهامی‌

انتشارات‌خوارزمی.

سهامی‌ شرکت‌ تهران:‌ ‌،3 جلد‌ لطفی،‌ ترجمۀ‌محمد‌حسن‌ افلاطون،‌ آثار  دورۀ  تیمائوس،‌ )1336ب(،‌ _____؛‌ ‌.2

انتشارات‌خوارزمی.

3.‌_____؛‌)1336ج(،‌نامه‌ها، دورۀ آثار افلاطون،‌ترجمۀ‌محمد‌حسن‌لطفی،‌جلد‌3،‌تهران:‌شرکت‌سهامی‌انتشارات‌

خوارزمی.‌

4.‌_____؛‌)1380(،‌منون، دورۀ آثار افلاطون،‌ترجمۀ‌محمدحسن‌لطفی،‌جلد‌1،‌تهران:‌شرکت‌سهامی‌انتشارات‌

خوارزمی.

گوراس؛ پنج رساله،‌ترجمۀ‌محمود‌صناعی،‌تهران:‌هرمس. وتا 5.‌_____؛‌)1386الف(،‌پر

6.‌_____؛‌)1386ب(،‌لاخس، پنج رساله،‌ترجمۀ‌محمود‌صناعی،‌تهران:‌هرمس.‌

7.‌_____؛‌)1386ج(،‌مهمانی،‌پنج رساله،‌ترجمۀ‌محمود‌صناعی،‌تهران:‌هرمس.‌

8.‌_____؛‌)1387الف(،‌فایدروس،‌چهار رساله،‌ترجمۀ‌محمود‌صناعي،‌تهران:‌هرمس.

9.‌_____؛‌)1387ب(،‌فایدون،‌شش رساله،‌ترجمۀ‌محمد‌علی‌فروغی،‌تهران:‌هرمس.

گرگیاس،‌شش رساله،‌ترجمۀ‌محمد‌علی‌فروغی،‌تهران:‌هرمس. 10.‌_____؛‌)1387ج(،‌

11.‌_____؛‌)1390(،‌جمهور،‌فؤاد‌روحاني،‌تهران:‌انتشارات‌علمي‌و‌فرهنگي.

12.‌سبزواري،‌ملاهادي‌)1351(،‌اسرار الحكم،‌مقدمه‌و‌حواشی‌ابوالحسن‌شعرانی،‌تهران:‌چاپ‌اسلامیه.

13.‌___________؛‌)1430ق(،‌حاشیه بر الحكمة المتعالیة فی الاسفار العقلیة الاربعه،‌جلد‌9،‌قم:‌طلیعة‌النور.

یخ فلسفه،‌ترجمۀ‌جلال‌الدین‌مجتبوی،‌جلد‌1،‌تهران:‌انتشارات‌علمی‌و‌ یک‌)1388(، تار کاپلستون،‌فردر ‌.14

فرهنگی‌و‌سروش.

یا. 15.‌مر،‌گستون‌)1383(،‌افلاطون،‌ترجمۀ‌فاطمه‌خونساری،‌تهران:‌نشر‌ثر

16.‌ملاصدرا،‌محمد‌ابن‌ابراهیم‌صدرالدین‌شیرازي‌)1360الف(، اسرار الایات،‌تهران:‌انجمن‌اسلامی‌حکمت‌و‌

فلسفۀ‌ایران.‌

17.‌_________________________؛‌)1360ب(،‌رسالۀ سه اصل،‌تصحیح‌حسین‌نصر،‌تهران:‌مولی.



137

18.‌_________________________؛‌)1363(،‌مفاتیح الغیب،‌تهران:‌مؤسسۀ‌مطالعات‌و‌تحقیقات‌فرهنگی.

یم،‌جلد‌‌6و‌3،‌قم:‌بیدار. 19.‌_________________________؛‌)1366(،‌تفسیر القرآن الكر

20.‌_________________________؛‌)1380(، المبداء و المعاد،‌تصحیح‌سید‌جلال‌الدین‌آشتیانی،‌قم:‌بوستان‌کتاب.

بوبیه فی مناهج السلوکیه،‌تصحیح‌جلال‌الدین‌آشتیانی،‌ 21.‌‌_________________________؛‌)1382(،‌الشواهد الر

قم:‌مطبوعات‌دینی.‌

22.‌_________________________؛‌)1387(،‌المظاهر الالهیه،‌تصحیح‌سید‌جلال‌الدین‌آشتیانی،‌قم:‌بوستان‌کتاب.‌

23.‌_________________________؛‌)1430ق(،‌الحكمة المتعالیة فی الاسفار العقلیة الاربعه،‌جلد‌‌8و‌9،‌قم:‌طلیعة‌

النور.

24. Plato )1924(, Phaedrus, Translated by Benjamin Jowett in the Dialogues of Plato,V1, New 

York:  Oxford.

25. Plato )1924(, Phaedo,Translated by Benjamin Jowett in the Dialogues of Plato,V2, New York:  

Oxford.

26. Plato )1924(, Timaeus ,Translated by Benjamin Jowett in the Dialogues of Plato,V3, New 

York:  Oxford.


