
Philosophy of Religion Research 
Vol. 23, No. 1, (Serial 45), Spring & Summer 2025, pp. 13-30 

Research Paper  

 10.30497/prr.2025.246336.1918 

13 

A New Interpretation of Bodily Resurrection in Islamic Philosophy 
Inspired by Functionalism in the Philosophy of Mind 

Seyed Taha Baqizadeh Bafqi1 , Saeed Anvari2  
 Submitted: 2024.05.18 Accepted: 2024.06.28   

Abstract 

In Islamic philosophy, sensible objects are perceived indirectly, while what is perceived 
directly is the form that arises in common sense (Phantasia). Although Islamic philosophers 
differ on how forms arise in the common sense, they agree that the emergence of a form in the 
common sense is equivalent to sensory perception. They explain the sensory representation 
of supernatural beings on this basis, positing that, in a process inverse to the direct 
observation of material objects, an image from the unseen realm (rather than from the five 
material senses) is imprinted in the common sense, thereby allowing the supernatural being 
to be sensorily represented and perceived. On the other hand, according to functionalism in 
the philosophy of mind, sensory perception is defined as whatever fulfills the functional role 
of sensory perception. Since sensory experience without bodily mediation is identical to that 
which occurs through the body, the motivating factor for sensory perception can be non-
corporeal. Thus, a human can, epistemologically speaking, have sensory and bodily perception 
without needing a material (corporeal) body. Consequently, a human can be considered 
capable of sensory perception even in a non-material realm, and for this reason, bodily 
resurrection remains meaningful. This is because the corporeality of resurrection lies in the 
human having a sensory experience of their body and bodily pleasures/pains on the Day of 
Judgment, rather than necessarily requiring a physical body or material realization. 
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 ذهن ۀفلسف در ییکارکردگرا از الهام بای اسلام ۀفلسف در یجسمان معاد از دیجد ییمعنا ۀارائ

  2یانوار دیسع،  1یبافق زاده یباق طه دیس

 08/04/1403 پذیرش:  29/02/1403 دریافت:

 چکیده
 دیپد مشترک حس در که است یصورت بالذات مدَرک و ندیآ یم شمار به بالعرض مدَرک محسوس اءِیاش یاسلام ۀفلسف در
 مطلب نیا بر اما دارند، نظر اختلاف مشترک حس در صورت آمدن دیپد ۀنحو مورد در یاسلام ۀفلاسف گرچه. دیآ یم

 نیا بر را یبیغ موجودات یحس تمثّل شانیا. است یحس ادراک معادل مشترک حس در صورت آمدن دیپد که ندا متفق
 جانب از یریتصو ،یماد اءیاش میمستق ۀمشاهد ندیفرا به نسبت معکوس یندیفرا در که نحو نیبد کنند، یم نییتب اساس

 متمثل یحس نحو به یبیغ موجود بیترت نیبد و بندد یم نقش مشترک حس در( یماد ۀپنجگان حواس طرف از نه و) بیغ
 کارکرد که است هر چیزی یحس ادراک ذهن، ۀفلسف در ییکارکردگرا یۀنظر اساس بر ،گرید طرف از. شود یم ادراک و

 دهد، یم رخ جسم ۀواسط به که است همان ناًیع جسم وساطت بدون یحس ۀتجرب که آنجا از. کند فایا را یحس ادراک
 یکیزیف) یماد بدن به ازین بدون تواند یم انسان نیبنابرا. باشد یرجسمانیغ یامر تواند یم یحس ادراک یبرا محرّک عامل

 یرمادیغ یا نشئه در یحت را انسان توان یم لذا. باشد داشته یجسمان و یحس یادراک یشناخت معرفت ثیح از ،(یجسمان و
 در انسان که است نیا به معاد بودن  یجسمان رایز بود، خواهد یجسمان معاد جهت نیهم به و دانست، یحس ادراک یدارا
 ابدیب یجسمان تحقق لزوماً که  نیا نه باشد، داشته یجسمان آلام/لذات و خود بدن از یجسمان یا تجربه و درک امتیق روز

  .باشد یکیزیف بدن واجد و

 ها کلیدواژه
  مشترک حس ،یحس ادراک ،ییکارکردگرا ،یجسمان معاد
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 مقدمه. 1
، اطلاعات از پنج حس ظاهری در حس مشترک )فنطاسیا( گردآوری در فرایند ادراک حسی ،فلسفۀ اسلامیمطابق 

اند که اگر اطلاعات به نحو  که در این مقاله نشان داده خواهد شد، فلاسفۀ اسلامی تصریح کرده شوند. چنان می
 ،افتد. بر این اساس هم ادراک حسی اتفاق می دیگری )غیر از حواس پنجگانه( نیز در حس مشترک ثبت گردند، باز

دانیم که تفسیر مشهور از معاد جسمانی آن است  می ،. از طرف دیگررخ دهدتواند مستقل از بدن نیز  ادراک حسی می
یعنی داشتن ادراک حسی از بدن  ،بدن جسمانی داشتن را به کارکرد آن اگر ان با بدنی مادی محشور خواهد شد.که انس
ین . بدکردتوان با الهام گرفتن از کارکردگرایی در فلسفۀ ذهن، معنای جدیدی از معاد جسمانی ارائه  ، میکنیمتفسیر 

شناختی قائل به ادراک حسی از بدن مادی بود  توان به نحو معرفت ترتیب بدون نیاز به بدن مادی )به نحو فیزیکی( می
 جدید مطرح و مورد بررسی قرار گرفته است. دۀی. در این مقاله این ادادای جدید در مورد معاد جسمانی ارائه  و نظریه

آمده  دستبه  اه فیلسوفان کارکردگرا الهام گرفته شده است و نتایجلازم به ذکر است که در این مقاله از دیدگ
مقصود ما از معاد  ،چنان که بیان خواهد شد ،های کارکردگرایان مشهور نیست. همچنین دیدگاه طۀیلزوماً در ح

این  های حسی ما در این دنیا باشد. هایی حسی در روز قیامت است که کاملاً مشابه تجربه جسمانی داشتن تجربه
بدین جهت تلاش شده  1جسمانی نیز تاکنون در آثار فلاسفه و متکلمان مسلمان مطرح نشده است. تفسیر از معاد

. این دیدگاه گرچه تفسیری از معاد کنیماست تا با ارائۀ ملاکی جهت جسمانی بودن بدن، از این تفسیر جدید دفاع 
و چنان که بیان خواهد شد تفسیری  ،معاد متفاوت استجسمانی است، اما با تفسیر فیزیکی از جسمانی بودن 

 که با دیدگاه قائلان به معاد روحانی سازگار است. ،شناختی از جسمانی بودن معاد است معرفت

 . ادراک حسی در فلسفۀ اسلامی2
مستلزم داند. از نظر وی ادراک حسی  شدن صورتی مجرد از ماده نزد نفس می سینا تمام ادراکات حسی را حاضر ابن

تجرید صورتی از جسم مادی است و وجود جسم مادی برای ادراک حسی ضروری است. بنابراین با غیاب ماده دیگر 
بلکه در غیاب ماده اگر صورتی از امر محسوس نزد مدرکِ حاصل باشد، صورت  ،ادراک حسی نخواهیم داشت

مشائیان قائل بر این بودند که با  ،به عبارت دیگر(. 323: 2، 1375سینا  ؛ ابن79، 1395سینا  متخیله خواهد بود )ابن
شود، و علم به اشیاء مادی  های حسی فرد با یک شیء بیرونی، صورتی از آن شیء نزد نفس حاصل می مواجهۀ اندام

(. سهروردی ادراک را اضافۀ اشراقی 311-308: 2، 1375سینا  همان حصول صورت شیء نزد نفس است )ابن
که حجاب و مانعی میان مدرکِ و مدرکَ  واسطه است و همین نیز همانند علم حضوری بیداند. ادراک حسی  می

داند، و نه  پذیرد. سهروردی ابصار )رؤیت حسی( را نه ناشی از انطباع صورتی در چشم می نباشد، ادراک صورت می
 (.486ب، -1380داند )سهروردی  ناشی از خروج چیزی از آن، بلکه آن را نوعی اشراق حضوری برای نفس می

شود. به بیان دیگر، در نظر مشاء  اما ملاصدرا قائل است که علم با صدور صورت شیء توسط نفس حاصل می
و اشراق، نفس در برابر صور ادراکی پذیرنده و منفعل است، اما از نظر ملاصدرا نفس در مورد صور ادارکی 

یست که صورتی از طریق چشم برای نفس بیند، چنین ن ایجادکننده و فعال است. مثلاً زمانی که انسان چیزی را می
(. هر ادارکی ایجاد یک 424: 6، 1990حاصل شده باشد، بلکه خود نفس آن صورت را ابداع کرده است )ملاصدرا 
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آورد. اصطلاحاً این صور نسبت به نفس قیام صدوری دارند و نفس  صورت ادراکی است که خود نفس آن را پدید می
 کند. یهای ادراکی را انشاء م صورت

که به محل پذیرنده و متصف شبیه باشد، به فاعلی  نفس نسبت به مدرکات خیالی و حسی خود، بیش از آن
شود، که مبنای آنها این  این مسئله برطرف می ربنابراین بسیاری از اشکالات وارد ب .کند شبیه است که ابداع و انشاء می

 2(.156الف، -1387درا است که نفس محلی برای مدرکات و معلومات است )ملاص
تواند معلوم بالذات یا حتی مبصر بالذات واقع شود، بلکه معلوم بالعرض و  شیء مادی هرگز نمی ،از نظر وی

آورد که  مبصر بالعرض است. شیء مادی فقط تمهیدی برای آفرینش صورتی مشابه آن توسط خود نفس فراهم می
هایی هستند  کند صورت هایی که نفس انشاء می (. صورت463-462: 3، 1990عامل ادراک حسی است )ملاصدرا 

که گرچه با صور مادی مطابقت دارند، اما کاملاً مجرد از ماده هستند و نفس آنها را انشاء کرده است. برای نمونه، 
 نویسد: ای از ادراک حسی است می که نمونه بصریملاصدرا دربارۀ ابصار یا مشاهدۀ 

کنند تا از این طریق از  نفس به این نحو است که ماده و وضع آن، ابزار بینایی را مقید می های خارجی توسط ادراک دیدنی
 .نفس صورتی مساوی با صورت مادی افاضه شود، صورتی مجرد از ماده و غواشی ماده و موجود در صقع نفس

 3(74: 9، 1981)ملاصدرا 

ر )مشاهدۀ حسی( در فلسفۀ اسلامی مطرح شده بر اساس سه دیدگاه فوق در مورد علم، سه نظریه در مورد ابصا
 4است:

که دیدگاه مشائیان است. بر این اساس در فرایند مشاهدۀ حسی، صورتی از شیء  ،انطباع صور ۀی. نظر1
 (.59، 2007سینا  ؛ ابن322، 1379سینا  شود )ابن خارجی در چشم منطبع می

است. بر این اساس در فرایند مشاهدۀ حسی، نفس بر که دیدگاه شیخ اشراق  ،احاطه )اضافۀ اشراقیه( ۀی. نظر2
 (.486ب، -1380؛ سهروردی 100-99ج، -1380یابد )سهروردی  اطه حضوری میشیء خارجی اح

که دیدگاه ملاصدرا است. بر این اساس نفس در صقع خود صورتی شبیه شیء خارجی انشاء  ،انشاء ۀی. نظر3
 (.212: 8، 1990کند و به آن علم حضوری دارد )ملاصدرا  می

 شوند. در این سه مکتب فکری، سایر ادراکات حسی )غیر از ابصار( نیز مشابه ادراک بصری توجیه و تبیین می

 . ملاک ادراک حسی در فلسفۀ اسلامی3
آنچه در مورد سه مکتب مختلف در فلسفۀ اسلامی بیان شد، نحوۀ مواجهۀ نفس با شیء مادی در هنگام ادراک حسی 

اند. بر این اساس لازمۀ  سه مکتب ادراک را متعلق نفس و حس مشترک را یکی از قوای باطنی نفس دانستهبود، اما هر 
که از طریق انطباع، احاطه و انشاء ایجاد شده  دانند )اعم از آن آمدن صورتی در حس مشترک می ادراک حسی را پدید

شوند؛ اما در ادراک  به حس مشترک وارد می باشد(. در ادراک مستقیم اشیاء خارجی، اطلاعات از حواس پنجگانه
موجودات عقلانی )در هر سه مکتب( و خیالی )در اشراق و متعالیه(، این اطلاعات از طریق فرایند معکوس وارد 

انواری  .کنند )نک و از این طریق موجود عقلانی و خیالی برای فرد تمثلّ حسی پیدا می ،شوند حس مشترک می
 نویسد: ه سهروردی میک (. چنان85-86، 1402
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. و آن امور غیبی بر متخیله به صورتی که در خور ابدی یامور غیبی بر ایشان ظاهر شده و نفس با آنها اتصال روحانی م
. پس ارباب ریاضت اشباح روحانی را در زیباترین صور ممکن ندیب یو حس مشترک م کند یحال متخیله است سرایت م

 5(271د، -1380)سهروردی  .گردند یو برخوردار از علوم م شنوند ی)نیکو و خوش( م و از آنان کلام عَذب نندیب یم

شود و سپس به واسطۀ ارتباط نفس و بدن باعث ادراک  همان طور که مواجهۀ حسی باعث ورود اطلاعات به مغز می
ارتباط نفس و بدن،  کند و به واسطۀ نفس مستقیماً آنها را ادراک می نیز شود، در مشاهدۀ موجودات غیبی نفس می

شوند. لذا برای فرد، موجود غیبی به صورت حسی متمثّل  شود و اطلاعات در حس مشترک ثبت می مغز تحریک می
نویسد که با انعکاس این امور  نمونه، سهروردی در ارتباط با مشاهدۀ امور عقلی و موجودات مجرد میبرای شود.  می

 پذیرد: در عالم حس، ادراک صورت می
شد که نفس مشاهدت امر عقلی کند، و محاکات آن متخلیه بکند و منعکس شود به عالم حس، همچنان که از حس و با

 (.107هـ،  1380شود به معدن خیال )سهروردی  منعکس می

تواند از خارج  شود، و این تمثل می چیزی است که برای انسان متمثل می  کند که محسوس همان سینا نیز اشاره می ابن
بنابراین اگر این تمثل از طریقی غیر از انطباع از طریق حواس باشد نیز مشابه حالتی خواهد بود که امر  .خل باشدیا دا

 خارجی سبب تمثل شده باشد:
رسند که در خارج موجودند، زیرا اثر  نظر می به شوند و چنان هایی که در مصوره است، در حس مشترک ظاهر می صورت
یابد و اختلاف آنها از جهت نسبت  و از دادۀ داخلی آن است که در حس مشترک تمثل می شده از دادۀ خارجی ادراک

است، بنابراین اگر امر محسوس، در حقیقت آن چیزی باشد که تمثل یافته است، پس اگر تمثل بیابد وضعیتش همانند 
 6(.226، 1395سینا  شود )ابن می[ حس مشترک]وضعیت آن چیزی است که از خارج وارد 

یکسان بودن مدرکَ حسی که به نحو مستقیم ادراک شده باشد و مدرکَ حسی که به نحو معکوس متمثل و ادراک 
تا،  عربی بی داند )ابن شدن خیال به حس می ترین شبهۀ عالم را مشتبه عربی بزرگ شده باشد به نحوی است که ابن

دیدند یا حضرت مریم که جبرئیل  می «کلبی ۀیدح» کسانی که در زمان پیامبر، جبرئیل را به صورت گوید او می (.507
یافته را از اجسام مادی دیگر یار نداشتند تا با آن ارواح تجسدرا به صورت انسان مشاهده کرد، علامتی در اخت

 (.138، 1392؛ چیتیک 333تا،  عربی بی بازشناسند )ابن
کند. چنان که  د ادراک حسی پیدا میبه هر نحو اطلاعاتی در حس مشترک ثبت گردد، فراگر  ،بر این اساس

دانیم در فلسفۀ اسلامی میان مدرکَ بالذات )محسوس بالذات( و مدرکَ بالعرض )محسوس بالعرض( تفاوت  می
بهمنیار با اشاره به  7( و مدرَک حقیقی صورتی است که در حس مشترک قرار دارد.96، 1395سینا  وجود دارد )ابن

 نویسد: این مطلب می
شود، و اما شیئی که این اثر آن است، پس به نحو  حقیقی و بالذات همان اثری است که در نفس حاصل میمدرَک 

شود، و بدین جهت حکم شده است که این مدرَک دارای وجودی در خارج است یا دارای وجودی در  بالعرض ادراک می
 (746، 1375)بهمنیار  8.خارج نیست

 سمانی ضرورتاً مستلزم وجود امری مادی و جسمانی در مقابل ما نیست. چنانلذا تجربه و ادراک یک امر مادی و ج
 توان دیدگاهی همسو با کارکردگرایی دانست. که در ادامه بیان خواهد شد، این نکته را می



 45 شماره ، 1404 تابستان و بهار ،(حكمت ۀنام) نید ۀفلسف ۀپژوهشنام       18

 . کارکردگرایی4
در پی یعنی آنچه  9شوند( بخشی از کیفیات ذهنی هستند. گانه ادراک می ادراکات حسی )که از طریق حواس پنج

(. 16، 1395شود، کیفیتی ذهنی است )مروارید  دیدن، شنیدن، بوییدن، چشیدن و لمس شیئی نزد ما ادراک می
(. 217، 1391کارکردگرایی در فلسفۀ ذهن در پی آن است که چیستی حالت ذهنی را تبیین کند )مسلین 

بندی  گرایانه صورترهای رفتا نقد دیدگاهم( و در پی  1926-2016بار از سوی هیلاری پاتنم )  کارکردگرایی نخستین
آنچه کیفیت ذهنی به واسطۀ آن، کیفیت ذهنی خاصی  ،بر اساس کارکردگرایی 10(.Putnam 1975و ارائه شد )

توان به  حالات ذهنی را می ،(. به عبارت دیگر142، 1402است، نقش کارکردی خاصی است که دارد )پوراسماعیل 
(. مثلاً ساعت )که شامل ساعت آفتابی، شنی، مکانیکی، 33، 1396عریف کرد )دیویس کارکردهای علّی آنها ت لۀیوس

پذیری  تحقق»شود( عنوانی برای اشیائی است که نقش کارکردی یا علّی یکسانی دارند که دارای  می غیرهدیجیتالی و 
 11های مختلفی تحقق یابد. تواند به صورت است، یعنی می« چندگانه

تواند در امری مادی و جسمانی و  ندارد، زیرا این کارکرد می 12و تعهدی به فیزیکالیسم کارکردگرایی وابستگی
انگاری  انگاری و دوگانه یا بعُدی غیرجسمانی از انسان )مثلاً نفس( تحقق یابد. بنابراین کارکردگرایی میان مادی

است. هر کارکرد را امری تحقق (. آنچه مهم است ایفای این نقش کارکردی 71، 1394طرف و خنثی است )لوین  بی
یابد. اگر حالات ذهنی نیز نوعی کارکرد  اند تحقق می را ساخته بخشد، مثلاً کارکرد چراغ به واسطۀ ادواتی که آن می

باشند، باید چیزی وجود داشته باشد که آن کارکرد را محقق کند؛ اما لزومی ندارد که همیشه یک چیز ثابت و مشخص 
-block 1980, 173عهده داشته باشد. در این مورد دو دیدگاه در کارکردگرایی وجود دارد )تحقق کارکرد را بر 

175.) 
است که  13جریان اول دیدگاه آرمسترانگ، لوئیس و اسمارت .. دیدگاه قابل جمع با فیزیكالیسم1

ای است که  کارکردگرایی نظریه توان به سود فیزیکالیسم به کار برد. مطابق این دیدگاه، کارکردگرایی با تقریر آنها را می
که وجه اشتراک تمام حالات ذهنی  ابه این معن ،دهد، و نه تبیینی وجودشناسانه تبیینی مفهومی از حالات ذهنی ارائه می

دارد، نه یک حقیقت خارجی که تحقق ملموس و خارجی  را در یک حقیقت مفهومی مبتنی بر نوع کارکرد آن بیان می
از آن جهت بر آن امر خارجی اطلاق شده است که نقش کارکردی « درد»ک حالت ذهنی مانند داشته باشد. مفهوم ی
در امری غیرجسمانی. اگر پیرو یک  و چهکند؛ چه این نقش در یک امر جسمانی تحقق یابد  مشخصی را ایفا می

. Bبد یا با تحریک عصب تحقق یا Aدیدگاه فیزیکالیستی باشیم، تفاوتی ندارد که این کارکرد مثلاً با تحریک عصب 
حقیقت وجودی و خارجی یک حالت ذهنی نقش کارکردی آن نیست، و کارکرد صرفاً وجه اشتراک  ،در حالات ذهنی

های هر مصداق دیگری از آن را  ای که این مفهوم تمام ویژگی گونه کند، به های یک حالت ذهنی را مشخص می مصداق
 نیز دارا باشد.

کارکردگرایی را مستلزم  اند کردهمطرح آن را  14این دیدگاه که پاتنم و فودر .یكالیسم. دیدگاه مخالف با فیز2
(. لازم به ذکر است که Block 1980, 177؛ 35-34، 1393نویسندگان مجموعۀ کند ) کذب فیزیکالیسم قلمداد می

ندارد، بلکه تفاوت آن با گروه  دیدگاه گروه اول گرچه به نفع فیزیکالیسم ارائه شده است، اصولاً تعهدی به فیزیکالیسم
 که دیدگاه اول لزوماً این گونه نیست. دوم در این است که دیدگاه دوم لزوماً غیرفیزیکالیستی است، حال آن
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جز کارکرد هیچ مابازائی در  تحقق وجودی حالت ذهنی است، یعنی حالت ذهنی به در دیدگاه دوم، کارکردْ
تواند حالات ذهنی را امری  رکرد امری فیزیکی نیست. بنابراین، دیدگاه دوم نمیخارج ندارد. طبعاً در این دیدگاه کا

 ,block 1980؛ 37-36، 1393نویسندگان مجموعۀ شمار آورد و از این حیث غیرفیزیکالیستی است ) فیزیکی به

ل به بعُدی غیرمادی داند، ضرورت ندارد که قائ که حالت ذهنی را امری فیزیکی نمی  (. در این دیدگاه نیز با این178
و هیچ امر وجودی  شود میبرای انسان باشیم، بلکه حالت ذهنی با چیزی که صرفاً کارکرد آن است یکی انگاشته 

 یابد. کند. لذا وجود نفس مجرد نیز ضرورتی نمی دیگری آن را نمایندگی نمی
، اما چنان که گفته شد بوده استانگار جذاب  یست و مادیگرچه هر دو دیدگاه بالا برای فیلسوفانی فیزیکال

لوین انگاری( قابل جمع باشند ) د )دوگانهندان عدی غیرمادی میتوانند با نظریاتی که انسان را واجد نفس مجرد یا بُ  می
توانیم فرض کنیم  انگاری انسان ندارند. در هر دو دیدگاه می کدام از این دو دیدگاه تعهدی به جسم (. هیچ71، 1394

بخشد تحققی غیرمادی داشته باشد. این مطلبی است که از آن در  مفهوم یک حالت ذهنی را مصداق می کارکردی که
 تبیین خود از معاد جسمانی نفس استفاده خواهیم کرد.

 گرایید. ملاک ادراک حسی با الهام از کارکر5
از مرگ جسمانی واجد حالات دست داد که انسان پس  توان تبیینی از حالات ذهنی به با الهام از کارکردگرایی می

توان  با الهام از کارکردگراییِ قابل جمع با فیزیکالیسم، ادراک حسی را می ،ذهنی ادراکات حسی باشد. بر این اساس
 پذیری چندگانه دارد و لزوماً وابستۀ به امر مادی و جسمانی نیست. مصداق کارکردی دانست که تحقق

( دیدگاهی کارکردگرایانه برای تبیین Lewis 1980, 216-222) «انهدرد مریخی و درد دیو»دیوید لوئیس در 
 نقش علّی خاصی را به د. در نظر وی مفهوم هر حالت ذهنیکن و فردی مریخی بیان می وانهینزد فردی د« درد»مفهوم 

قش علّی مثال، مفهوم درد مفهوم حالتی است که ن برایهای مشخصی همراه است.  ها و معلول عهده دارد که با علت
لوئیس درد  15(.Lewis 1980, 218شود ) خاصی را بر عهده دارد و هر حالتی که آن نقش را ایفا کند درد نامیده می

های ممکن دیگر بتواند  داند. منظور از مفهوم غیرصلب مفهومی است که در جهان را مفهومی غیرصلب می
است و « آبی»ب است، زیرا در جهان ما مصداق آن یک مفهوم غیرصل« رنگ آسمان»های دیگری بیابد. مثلاً  مصداق

های ممکن به یک مصداق و  همیشه و در همۀ جهان« رنگ آسمان»باشد. « قرمز»تواند در جهانی دیگر مصداق آن  می
دالّ صلب « آبی»نامند. اما دالیّ همچون  را یک دالّ غیرصلب می« رنگ آسمان»رنگ ثابت دلالت ندارد. از این روی، 

را همواره بر مصداق ثابتی دلالت دارد و اگر آبی در جهان ممکن دیگری همین رنگ را نداشته باشد دیگر است، زی
 (.165، 1393نویسندگان مجموعۀ تواند آبی باشد ) نمی

بیند که اصلاً وجود ندارد.  اکنون انسانی را فرض بگیرید که دچار توهم دیداری است. او هر روز فردی را می
کند که چنین انسانی  وجه باور نمی هیچ شنود، و تا وقتی اطرافیان دلایل محکمی ارائه نکنند، به میصدای او را هم 

مبتلا به بیماران  ،مثال برایهای واقعی نیز دارد.  وجود نداشته باشد. فرض این مسئله دشوار نیست، زیرا نمونه
تواند در ساحت هر یک از حواس پنجگانه روی دهد  هذیان هستند که این اختلال می اسکیزوفرنی دارای اختلال

بینیم،  من او را می»کند:  طور توصیف می (. فرد متوهم تجربۀ خود را این173، 1402پزشکی آمریکا  )انجمن روان
که یک فرد عادی از کند عیناً و کاملاً مشابه چیزی است  آنچه فرد متوهم ادراک می«. شنوم من صدایش را می

داند. در فلسفۀ ذهن بر  کند. فرد متوهم خود را واجد ادراک حسی معطوف به آن فرد می رویدادهای روزمره تجربه می
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شمار آورد یا خیر، اختلاف نظر وجود دارد  توان سنخی از ادراک حسی به که آیا توهم حسی را نیز می سر این
ای تبیین کرد که مفهوم آن وابستگی ذاتی  گونه توان ادراک حسی را به می ،(. بر این اساس67، 1395)پوراسماعیل 

تواند برای موجوداتی که اندام حسی ندارند  گرهای آن نداشته باشد. در این صورت ادراک حسی حتی می به تحقق
 تحقق پذیرد.

این اساس، ادراک  شناختی ارائه کرد. بر توان از تبیین فیلسوفان مسلمان از ادراک حسی تقریری غایت می
شناختی از محسوسات است. در این تقریر، ادراک حسی  بخشد که ادراک معرفت حسی هدف مشخصی را تحقق می

مادی )فرایند مستقیم ادراک حسی( یا غیرمادی )فرایند معکوس( داشته باشد. همچنین بر اساس این  أتواند منش می
گیری ادراک حسی در نفس )در حس مشترک( بر اساس  ی و شکلتقریر، تفاوتی ندارد که نحوۀ مواجهه با شیء ماد

رسد کارکرد  نظر می شناسانه، به یک از سه مکتب اصلی در فلسفۀ اسلامی باشد. بنابراین از منظر غایت دیدگاه کدام
های مختلف  های فیلسوفان مسلمان یکسان است. کارکرد ادراک حسی بر اساس دیدگاه ادراک حسی در تمام دیدگاه

 شود که پدید واحدی می جۀیر فلسفۀ اسلامی خروجی مشخصی دارد و ایفای نقش کارکردی ادراک حسی منجر به نتد
 نویسد: سینا می هایی در حس مشترک است. چنان که ابن آمدن صورت

شود ... تا جایی که اگر صورت کاذبی در آن منطبع شود، آن را حس  و صورت اگر در حس مشترک باشد، حس می
سینا  )ابن .شود د؛ همان طور که این حالت بر کسانی که صفرا در آنها غلبه کرده است )ممرورین( عارض میکن می

1404 ،2 :133)16 

، 1402انواری  .بیرونی ندارد )نک أفرد است و منش لۀیمراد از صورت کاذب صورتی است که ساختۀ ذهن و متخ
 نویسد: (. سهروردی نیز می97

-1380)سهروردی  .شود از جانب متخیله باشد، امری شیطانی و کاذب است مشترک حاصل میاگر نقشی که در حس 
 17(495ب، 

ها صور حسی هستند و فرد ادراکی کاملاً مشابه ادراک حسی دارد. در آثار فیلسوفان  برای فرد مدرِک، این صورت
چون بیمارانی که دچار سرسام یا صرع مسلمان به چنین ادراکاتی برای بیماران در موارد متعدد اشاره شده است، هم

الف، -1380دی ؛ سهرور403: 3، 1375سینا  هستند یا کسانی که بر مزاج آنها صفرا یا سودا غالب شده است )ابن
 18(.662 ،660: 3، 1385؛ شهرزوری 798، 1375؛ بهمنیار 100-101

کارکردگرایانه از  ی و با الهام از تبیینتوان ناظر به نظریات مربوط به ادراک حسی در فلسفۀ اسلام بنابراین، می
که به هر ترتیب به شمار آورد شود یک ادراک را ادراک حسی بدانیم کارکردی  باعث میکه را  چیزیحالت ذهنی، 

سازد. زمانی که کسی شهوداً خود را واجد  میکند و غرض و غایت آن را محقق  مینقش کارکردی این ادراک را ایفا 
تجربه را یک ادراک حسی بدانیم،   که آن  داند، این کارکرد در حال تحقق است، و برای آن مییک ادراک حسی 

تواند هر  گر خاصی )ورودی خاصی( در میان باشد. عامل محرک برای این کارکرد می ضرورت ندارد که حتماً تحقق
یز خود علت صدور چیزی چیزی باشد که به نحو خاصی سبب ایفای نقش علّی مورد نظر شود، و این کارکرد ن

توان آن را خروجی و حاصل کارکرد دانست. ادراک حسی مطابق تقریر بالا وابستگی به ابزارهای حسی  شود که می می
که گفته شد، تجربۀ فردی که دچار توهم  تواند تحقق یابد. چنان های حسی نیز می ندارد، بلکه بدون وساطت اندام

آید. طبعاً زمانی که ادراک حسی مستلزم اندام حسی یا  شمار می ن فرضی بهحسی است یک نمونۀ واقعی برای چنی
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تواند در جهانی غیرمادی نیز عیناً تحقق پذیرد. تحقق چنین کارکردی در جهانی غیرمادی  حتی جهان مادی نباشد، می
یرمادی قرار گرفته گذراندن یک تجربۀ حسی و جسمانی برای فردی است که جسم ندارد و در عالمی غ سر منزلۀ از به

هایی که در قید حیات دنیایی  این است که برای انسان جسمانیو  تجربۀ حسیگذاری یک تجربه به  است. ملاک نام
چنینی با  شود(، تجربۀ این جز آنچه از طریق فرایند معکوس ادراک میه هستند، در اغلب قریب به اتفاق موارد )ب

که در همۀ موارد وساطت حس و جسم ضرورت داشته  انی است، نه اینوساطت اندام حسی و ناشی از یک امر جسم
 باشد.

 . معاد جسمانی6
سینا امکان وجود بدن جسمانی در  بودن معاد در سنت اسلامی پردامنه بوده است. ابن بحث بر سر امکان جسمانی

ایبندی دینی خود آن را پذیرفت دلیل پ (، گرچه به114، 1382سینا  دانست )ابن معاد را همراه با نفس عقلاً محال می
(. فیلسوفان دیگری همچون ملاصدرا معاد جسمانی را پذیرفتند، اما از جسم تفسیری ارائه 460، 1376سینا  )ابن

کردند که با جسم مادی عنصری مطابق نبود. ملاصدرا جسم مثالی را مطرح کرد و معاد جسمانی را همراهی جسم 
متکلمین با تأکید بر ظاهر متون دینی احیای  ،(. از سوی دیگر362، 1394را مثالی با نفس مجرد دانست )ملاصد

کل و مأکول»دانستند، اما شبهاتی مانند شبهۀ  جسم انسان را در معاد ضروری می راه را بر توجیه « اعادۀ معدوم»یا « آ
رکردگرایی، جسمانی در این مقاله با الهام از کا 19(.382-380، 1408کرد )حلی  عقلی معاد جسمانی دشوار می

 در روز قیامت تفسیر شده است.« داشتن ادراک حسی»بودن معاد به معنای 
اند  اند و برخی دلایلی در مورد آن اقامه کرده برخی از اندیشمندان استدلال بر معاد جسمانی را غیرلازم دانسته

دلال عقلی بر ضرورت معاد دو است تجرید الاعتقاد(. خواجه نصیرالدین طوسی در 172 ،163، 1394)رضایی 
 :اند بدین شرحجسمانی ارائه کرده است که 

این  جسمانی بودنها ضروری باشد، و  کند که برانگیختن انسان ضرورت وفای به عهد و حکمت الهی اقتضا می
 20پذیر است. برانگیختن در دین پیامبر ضروری است، در حالی که وقوع آن نیز امکان

هایی است که پروردگار داده است، و دیگری اقتضای حکمت خداوند  د وفا کردن به وعدهیکی از دلایلِ ضرورت معا
پذیر نیست. هر دو دلیل با  که تناسب میان عمل و ثواب یا عقاب است، و چنین چیزی در ساحت محدود دنیا امکان

شده در  رایج را بر دیدگاه طرحهای  فرض معاد جسمانی به معنایی که در این مقاله تقریر شد نیز سازگار است و دیدگاه
در « داشتن ادراک حسی»تر، مطابق این ادلۀ عقلی، اگر معاد جسمانی صرفاً  دهد. به بیان روشن این مقاله برتری نمی

که انسان لذت یا دردی را تجربه کند وفاپذیر است و مقتضای حکمت  های پروردگار برای آن وعده ،نفس انسان باشد
 شد، و لذا دیگر ضرورتی برای حضور و همراهی جسم مادی با نفس مجرد وجود ندارد. الهی نیز محقق خواهد

کشیم. اگر فردی توهم دیدار با یک فرد زیبا  تر شدن به ذهن، مثال فرد متوهم را بار دیگر پیش می برای نزدیک
ر است که امری جسمانی و سخن را داشته باشد و از این ملاقات و مکالمه لذت ببرد، خود کاملاً بر این باو و خوش

مادی را تجربه کرده است. دلیل این امر را تحقق نقش کارکردی ادراک حسی دانستیم، بدون حضور عاملی که ابزار و 
پذیر  آفرین امکان بخش بدون وجود امر مادیِ لذت اندام حسی را واقعاً تحریک کند. بنابراین یک تجربۀ حسی لذت

 نیازمند اندام حسی نیست. است، چرا که تجربۀ حسی ضرورتاً
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بخش یا دردناک  که چون ادلۀ عقلیِ مربوط به ضرورت معاد جسمانی ناظر بر تجربۀ یک امر لذت خلاصه آن
که  کشد. چنان پذیر است و ضرورت حضور جسم را پیش نمی است، تحقق آن در ساحت ادراکی و معرفتی امکان

 به دلیل ادراکی است که عیناً مشابه ادراک جسمانی است. نامیدن چنین معادی تر نیز گفته شد، جسمانی پیش

بودن معاد را وابسته به تحقق امر وجودی  فلسفی و کلامی فیلسوفان، جسمانی گرچه در قریب به اتفاق آثار
اند، و به عبارتی جسمانیت فیزیکی را شرط لازم برای تحقق معاد جسمانی  جسمانی در ساحت پس از مرگ دانسته

ها یا هر موجود مدرِک  چیز برای انسان  یک جسمانی بودنرسد که چنین شرطی لازم نیست.  نظر می اند، اما به دانسته
رسد و شاهدی  نظر می دارای ماده بهبرای ما چیز. وقتی چیزی   آن« شدن جسمانی درک»دیگری، چیزی نیست جز 

بودن ادارک خود  هم تا زمانی که شواهد کافی برای خطادانیم. فرد متوهم  خلاف آن وجود ندارد، آن را جسمانی می
داشتن امر جسمانی دو مقولۀ  ارد. ادراک امر جسمانی با واقعیتپند نیافته باشد، آن را درست و مطابق واقع می

صرفاً از منظر  جسمانی بودنکند، این « ادراک»متفاوت هستند. و وقتی قرار است که انسان یک امر جسمانی را 
 شناسانه حائز اهمیت است، و نه وجودشناسانه. معرفت

این معنا باشد که انسان  تواند به معاد نیز، زمانی که قرار است برای انسان تحقق پذیرد، تنها می جسمانی بودن
چیز صرفاً بر اساس پدیدار آن است، و  آن را به صورت جسمانی درک کند. برای انسان وجود داشتن یا نداشتن یک

 «.شود صورت موجود درک نمی به»یا « شود صورت موجود درک می به»فاً به این معناست که بنابراین صر
بنابراین برای تحقق یک حیات جسمانی برای انسان، کافی است که انسان چنین ادراک کند که در حال یک 

شاهدی معتبرتر از که  واقعیت غیر از این باشد، مگر آن کند که حیات جسمانی است. چنین انسانی هرگز تصور نمی
معاد امری است که به نحوۀ ادراک انسان وابسته  جسمانی بودنکند با آن مخالفت کند. بر این اساس،  آنچه ادراک می

معاد برای یک انسان آن  جسمانی بودنشناسانه دارد تا وجودشناسانه. ملاک  و به تعبیر دیگر، جنبۀ معرفت ،است
 ی تجربه کند که عیناً مشابه تجربۀ یک امر جسمانی باشد.ا گونه است که آن انسان معاد را به

ادیان و متون مقدس را در نظر داشته باشیم، این تبیین از « مخاطب»و « مقصود»رسد اگر  نظر میبه  اجمالاً
تواند با آنچه در متون مقدس مطرح شده است قابل جمع باشد. تبیین حاضر از معاد جسمانی، با  معاد جسمانی می

انسان از یک تجربۀ جسمانی سازگار است و لذا این تفسیر از معنای معاد جسمانی، معقول است. اگر این معنا شهود 
کل »شود. شبهاتی مثل  کدام از محذورات عقلی گذشته برای اثبات معاد جسمانی پیش کشیده نمی را بپذیریم، هیچ آ

امر جسمانی در معاد است، « وجود»ن شبهات ناظر بر نیز منحل خواهند شد، زیرا تمام ای« اعادۀ معدوم»و « و مأکول
که جسمانی باشند. همچنین ادراک لذت و الم در این صورت بسیار بیشتر و شدیدتر از  چنان امور آن« ادراک»و نه 
 نویسد: که لاهیجی می های دیگر از معاد جسمانی است. چنان تبیین

ست، خواه از مادۀ خارجیه متأدی به وی شود و خواه از ملذ و موذی فی الحقیقه صورت مرتسمۀ در حس مشترک ا
متخیله و از قوای داخله مرتسم در او گردد. بلکه لذت صور متخیله به غایت أتم و أشد و أصفی و ألطف از لذت صور 

 (642، 1383)فیاض لاهیجی  .مادیه است

 . امكان معاد جسمانی بر اساس خوانش مختار7
که گفته شد اشیاء حسی )از جمله بدن انسان( معلوم بالعرض و حواس ظاهری علل معدّۀ ایجاد صورت حسی  چنان

توان  )معلوم بالذات( در حس مشترک هستند. از آنجا که از نظر فلاسفۀ اسلامی از طریق فرایند معکوس نیز می
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رت حسی در حس مشترک را کارکرد صورت حسی در حس مشترک ایجاد کرد، با الهام از کارکردگرایی، ایجاد صو
 گیریم. ادراک حسی در نظر می

تواند بدون  ۀ حسی با اشیاء )از جمله بدن انسان( نیست و انسان میهبنابراین برای ادراک حسی نیازی به مواج
داشتن بدن مادی در روز قیامت، ادراکی حسی از بدن خود داشته باشد. عدم وابستگی معاد جسمانی به ادراک حسی 

 کرد: یبند توان به شکل زیر صورت را بر اساس تقریری که ارائه شد می
 های جسمانی است. هایی است که عیناً مشابه تجربه تجربهمعاد جسمانی، زندگی انسان پس از مرگ، همراه با  .1
واسطۀ ادراک حسی فراچنگ به  ای که های جسمانی انسان وابسته به ادراک حسی است. هر تجربه همۀ تجربه .2

 ای حسی و جسمانی است. قوای ادراکی انسان آید، تجربه
شود )ادراک حسی نقش کارکردی مشخصی را ایفا  بودن یک ادراک به کارکردی وابسته است که متحقق می حسی .3

 کند(. می
گیرند )خروجی کارکرد ادراک  های خاصی هستند که در حس مشترک شکل می خروجی ادراک حسی صورت .4

 حالت بدنی نیست(.حسی از سنخ رفتار یا 
 (4تا  2هایی در حس مشترک تشکیل شوند یک تجربۀ حسی و جسمانی است. )از  ای که طی آن صورت هر تجربه .5
شود، و نه به  ای وابسته است که ایفا می شناختی ادراک حسی و نقش کارکردی بودن ادراک به کارکرد غایت  حسی .6

 دی ادراک حسی ایفا گردد، عامل ادراک حسی است.ای که سبب شود نقش کارکر نوع ورودی آن. هر ورودی
 (6ها و ابزارهای حسی نیست. )بر اساس  ادراک حسی ضرورتاً مستلزم اندام .7
 (7و  5ها و ابزارهای حسی نیست. )بر اساس  تجربۀ جسمانی ضرورتاً مستلزم اندام .8
 (8و  1ها و ابزارهای حسی نیست. )بر اساس  معاد جسمانی مستلزم اندام .9

ا که ضرورت حضور جسم در معاد جسمانی به آن است که ادراکاتی جسمانی پدید آیند، زمانی که فراهم آمدن از آنج
که یک تجربه جسمانی باشد ضرورتی ندارد. بنابراین  مدرکات حسی مستلزم جسم نباشد، دیگر حضور جسم برای آن

کدام از محذوراتی که فلاسفه را به  هیچپذیر است. در این صورت  معاد جسمانی بدون حضور جسم مادی نیز امکان
 و حتی نیازی به اثبات جسم مثالی و اخروی نیز نداریم.  21،آید رد معاد جسمانی ملزم کرده است، در اینجا پیش نمی

 خوانش مختار با معاد جسمانی ملاصدرا سۀی. مقا8
اما با مرگ جسم مادی از بین  در معادشناسی صدرایی سخن از جسم مثالی است که همراه جسم مادی وجود دارد،

(. در 549، 1388؛ پویان 117ب، -1387گیرد )ملاصدرا  ه آن تعلق میرود و ثواب و عقاب اخروی نیز ب نمی
 (.442: 3، 1391اند )عبودیت  حکمت متعالیه ارتباط نفس با بدن )چه مادی و چه مثالی( را مقوم آن دانسته

ده است، نیازی به جسم مثالی نیست، بلکه همان نفس مجرد برای اما در تقریری که در این مقاله ارائه ش
ای است که مدرکِ از سر  معاد، یا هر امر دیگری، وابسته به تجربه جسمانی بودنتحقق معاد جسمانی کافی است. 

به  کهای  پذیر باشد، آن تجربه هیچ تفاوتی با تجربه گذراند. اگر تحقق یک تجربۀ جسمانی بدون حضور جسم امکان می
معنا است، و  گفتن از تمایز آن برای انسان بی پذیرد نخواهد داشت. بنابراین اساساً سخن واسطۀ جسم تحقق می

 دلیلی بر اصرار برای حضور جسم در آن ساحت وجود نخواهد داشت.
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نکتۀ دیگر در معاد جسمانی ملاصدرا آن است که محسوسات عالم آخرت را نوع دیگری از محسوسات دانسته 
)ملاصدرا « محسوسة لا بهذه الحواس الطبیعیة، بل موجودة فی عالم الآخرة محسوسة بحواس أخرویة»نویسد:  و می

(. اما بر اساس خوانش مختار از معاد جسمانی در این مقاله، 43، 1394آذریان  .؛ نیز نک175: 9، 1990
تفسیر رایج از معاد جسمانی، ادراک که ذکر شد،  محسوسات اخروی مشابه محسوسات دنیوی خواهند بود. چنان

شده در این مقاله بر اساس فرایند معکوس ادراکی شکل  ستقیم ادراکی است و تفسیر ارائهجسم از طریق فرایند م
 گرفته است.

بدون نیاز به بدن فیزیکی، ادراک حسی از بدن را ملاک جسمانی  معاد جسمانیاین تبیین از  ،چنان که دیدیم
سبزواری  .و بدن اخروی نیست )نک دیگر نیازی به در نظر گرفتن بدن برزخی ،ه است. بر این اساسبودن معاد دانست

از معاد جسمانی ارائه شده است و اشکالات وارد بر معاد جسمانی ملاصدرا )نکـ:  تر تبیینی ساده ، و(414، 1383
 ( بر این تبیین وارد نیست.231، 1394آذریان 

شود  شناختی تبیین کنیم، این سؤال مطرح می ی را بدین نحو، غیرمادی و معرفتبا این حال اگر معاد جسمان
ای در آخرت باعث ایجاد خروجی  چه ورودی ،که عامل ایجاد ادراک حسی در آخرت چیست؟ به عبارت دیگر

های متفاوتی  تواند در مکاتب مختلف فلسفۀ اسلامی پاسخ شود؟ این پرسش می صورت حسی در حس مشترک می
تواند واهب الصور  شود تا برای نفس در آخرت پاداش یا عقاب حسی ایجاد شود، می ته باشد. آنچه باعث میداش

 )عقل فعال( یا حتی خود نفس فرد باشد.
( نیز مطرح شود. بدین نحو که Putnam 1981ممکن است در اینجا پرسشی مشابه مسئلۀ مغز در خمره )

تواند صرفاً نوعی ادراک جسمانی باشد و  دارد، پس زندگی فعلی نیز می شناختی اگر معاد جسمانی فقط جنبۀ معرفت
فرض عدم وجود هیچ به  سازد، زیرا حتی تحقق فیزیکی نداشته باشد. این اشکال نقضی بر مدعای این مقاله وارد نمی

امکان »ض شناختی داشتن تمام ادراکات انسان از جهان ماده و از جسم، همچنان فر جهان مادی، و جنبۀ معرفت
قابل دفاع است. لذا اثبات وجود یک جهان مادی در نشئۀ فعلی، مسئلۀ « تحقق معاد جسمانی در جهان غیرمادی

یک تجربه را  جسمانی بودنعبارت دیگر، در این تبیین، به  ای است که تداخلی با مسئلۀ این مقاله ندارد. جداگانه
افتد، و وجود یا عدم یک جهان خارجی مادی در این تبیین  اتفاق میدانیم که در آن تجربه  وابسته به نحوۀ ادراکی می

 اهمیت است. بی

 گیری . نتیجه9
در این مقاله با بررسی ملاک ادراک حسی از دید فلاسفۀ اسلامی، و با الهام از رویکرد کارکردگرایی در فلسفۀ ذهن، 

جسمانی تواند بدون وجود خارجی اجسامِ حسی تحقق یابد. در صورتی که ملاک  نشان داده شد که معاد جسمانی می
 ،حسی در این دنیا بدانیم، بر اساس دیدگاه فلاسفۀ اسلامی های ای در آخرت مطابق تجربه معاد را داشتن تجربه بودن

ای را در نظر  توان معاد جسمانی اند، می آمدن صورت در حس مشترک دانسته که ملاک حسی بودن ادراک را پدید
گرفت که ادراکات حسی به عنوان حالاتی ذهنی، بدون حضور اشیاء مادی، توسط عامل دیگری که نقش کارکردی 

ا ادراکات حسی دارد، در فرد ایجاد شوند. تبیین فلاسفۀ اسلامی از نحوۀ ادراک حسی موجودات غیرمادی مشابهی ب
ر اثر ملاقات با موجود بکه فرایند ادراک معکوس نامیده شده است مؤید این دیدگاه است. در این فرایند معکوس، 

اتی از حواس پنجگانۀ حسی خود دریافت که اطلاع شود و فرد بدون آن غیرمادی، نقشی در حس مشترک ایجاد می
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شناختی  غیرفیزیکی و معرفت معاد جسمانیکند. بر این اساس نوعی  کند، از آن موجود غیرمادی، تجربۀ حسی پیدا می
شود که از دیدگاه کارکردگرایی دارای ملاک جسمانی بودن است. در این صورت بدون نیاز به پرداختن به  مطرح می

توان از معاد تقریری  در مورد معاد جسمانی فیزیکی و بدون نیاز به مثالی دانستن بدن اخروی، میشده  اشکالات مطرح
شناختی از جسمانی  که جوابگوی دلایل عقلانی بر ضرورت معاد جسمانی است. این تفسیر معرفت دادجسمانی ارائه 

 بودن معاد با دیدگاه قائلان به معاد روحانی نیز سازگار است.

 نامه کتاب
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 ها یادداشت

النصوص القرآنیة دالّة »نویسد:  اند. چنان که ملاصدرا می را به جسمانی بودن بدن در روز قیامت تفسیر کرده معاد جسمانی. تاکنون 1
را به داشتن  معاد جسمانی(. در این مقاله 31: 9، 1990)ملاصدرا « علی أنّ البدن الأخروی لکلّ إنسان هو بعینه هذا البدن الدنیاوی له

 کنیم. های حسی در روز قیامت تفسیر می تجربهکارکردی مشابه بدن، یعنی داشتن 

من . إنّ النفس بالقیاس إلی مدرکاتها الخیالیة والحسّیة أشبه بالفاعل المبدع المنشیء منها بالمحلّ القابل المتصّف، إذ به یندفع کثیر 2
 الإشکالات الواردة علی هذه المسئلة التیّ مبناها أنّ النفس محلّ للمدرکات والمعلومات.

وأما إدراکها ]أی النفس[ للمبصرات الخارجیة ... أن المادة ووضعها بالنسبة إلی آلة الإبصار مخصص لأن یفیض من النفس صورة  .3
 مساویة للصورة المادیة وهی مجردة عنها وعن غواشیها موجودة فی صقع النفس.

ورد نقد قرارگرفته است، اما در میان فلاسفۀ اسلامی کسی نیز در آثار فلاسفۀ اسلامی م« خروج شعاع». نظریۀ چهارمی با عنوان نظریۀ 4
 (.100: 1، 1375؛ طباطبائی 212: 8، 1990قائل به آن نبوده است )ملاصدرا 

. فیظهر لهم أمور غیبیة ویتصّل بها النفس اتصّالا روحانیا. و یسری ذلک علی المتخیلة علی ما یلیق بحال المتخیلة، ویری الحسّ 5
 الأشباح الروحانیة علی أحسن ما یتصورّ من الصور، ویسمعون منه الکلام العذب، ویستفیدون منه العلوم.المشترک. فیرون 

. فتلوح الصور التی فی المصورة فی الحاس المشترک، فتری کأنها موجودة خارجا، لأن الأثر المدرک من الوارد من خارج ومن الوارد 6
سبة، وإذا کان المحسوس بالحقیقة هو ما یتمثل، فإذا تمثل کان حاله کحال ما یرد من من داخل هو ما یتمثل فیها وإنما یختلف بالن

 خارج.
 (.153، 1953سینا  . فإنّ السبب الذاتی هو هذا المترسم والخارج سبب بالعرض )ابن7

بالعرض؛ فلهذا یحکم بأنّ لهذا  . والمدرکَ بالحقیقه وبالذّات هو الأثر الحاصل فی النّفس، وأماّ الشیّء الذّی ذلک أثره فإنهّ یدرک8
 المدرکَ وجوداً من خارج أو لیس له وجود من خارج.

 (.53: 2، 1404سینا  اند )ابن . در فلسفۀ اسلامی نیز آنها را کیفیات محسوس نامیده9

را با رفتاری که  (. رفتارگرایان حالت ذهنی76، 1394. در فلسفۀ ذهن، کارکردگرایی در مقابل رفتارگرایی مطرح شده است )لوین 10
 (.Hempel 2012, 171دانند ) یابد یکسان می همراه با آن حالت ذهنی بروز می

در این تقریر، کارکردی که نمایندۀ  .( تقریر ماشینی از کارکردگرایی1) بدین قرارند:. دو تقریر از کارکردگرایی مطرح شده است که 11
ن را ورودی نامید. این ورودی علت رفتار یا یک حالت ذهنی دیگر است که توان آ یک حالت ذهنی است ناشی از محرکی است که می
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کشیدن  برای حالت ذهنی درد، ورودی آسیب بدنی منجر به خروجی کنار ،مثالبرای (. Block 1980, 174خروجی این ماشین است )
های ریاضی، همیشه  همانند تابع ،این دیدگاه (. این دیدگاه نگاهی نسبتاً ریاضیاتی به کارکرد دارد. در335، 1402شود )تای  بدن می
شناختی  ( تقریر غایت2) .(84، 1394؛ لوین 87، 1392شوند )ریونزکرافت  های مشخصی منجر می های مشخص به خروجی ورودی

یک کارکرد رود. مثلاً کارکرد پمپاژ خون برای قلب  این تقریر ناظر به هدفی است که از آن کارکرد انتظار می .از کارکردگرایی
های یکسان در همۀ شرایط به  (. بنابراین لزومی ندارد که مشابه کارکردهای ریاضیاتی، ورودیSober 1990شناختی است ) غایت

شناسانۀ یکسانی دارند، همیشه ورودی  در دو چراغ )نفتی، الکتریکی( که کارکرد غایت ،مثالبرای های یکسان منجر شوند.  خروجی
 شود. ی تبدیل نمیواحد به خروجی یکسان

های فیزیکی مغز نسبت داد و امری غیرفیزیکی )مانند نفس(  . فیزیکالیسم به این معنا است که تمامی حالات ذهنی را باید به فعالیت12
 وجود ندارد.

13. David M. Armstrong, David Lewis, John Jamieson Carswell Smart. 
14. Jerry Alan Fodor. 

که   دیدگاه لوئیس حمل درد بر ایفاکنندۀ نقش علیّ درد یک حمل شایع صناعی در نظر گرفته شده است، حال آن رسد در نظر میبه  .15
دانستند. لوئیس در صدد ارائۀ دیدگاهی است  همانی ذهن و مغز یا رفتارگرایی، این حمل را حمل اولی ذاتی می مثل این ،ها برخی دیدگاه

 پذیری چندگانه داشته باشد. تواند تحقق که مصداقاً میبه دست دهد را ذاتی آن که مفهوم درد را روشن سازد و ویژگی 

 . والصورة إذا کانت فی الحس المشترک کانت محسوسة ... حتی إذا انطبع فیه صورة کاذبة فی الوجود أحسها کما یعرض للممرورین.16

 فیکون أمراً شیطانیاً کاذباً.. فالنقش الذی یحصل فی الحس المشترک إن کان من تلقاء المتخیّله 17

 . این دیدگاه فلاسفۀ مسلمان در تبیین نحوۀ توهم بیماران، با مثال مفهوم درد و فرد دیوانه در کارکردگرایی قابل مقایسه است.18

بوده است که یا اند تا به این دو اشکال پاسخ دهند، این  اند و کوشیده حل اصلی کسانی که قائل به معاد جسمانی شده . در حقیقت راه19
اند و یا نظام اخروی را مجزا و متفاوت با نظام عالم ماده به  بدن اخروی را غیر از بدن مادی )مثلاً مثالی یا هورقلیایی و ...( دانسته

 (.277، 1402واعظی  .اند )نک شمار آورده

، 1408من دین النبی ص مع إمکانه )حلی . وجوب إیفاء الوعد والحکمة یقتضی وجوب البعث والضرورة قاضیة بثبوت الجسمانی 20
380.) 
 (.109، 1382سینا  پذیرد )ابن سینا معاد جسمانی را مستلزم تناسخ دانسته و بدین جهت آن را نمی ابن ،مثال . برای21


