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 مسئلۀ جاودانگی نفس 

 در اندیشۀ علامهطباطبایی1 
 2پورحسن قاسم

  3حسین کلباسی اشتری

4نژادعلیرضا کلبادی

 چکیده
باب جاودانگی نفس، طباطبایی دردیدگاه علامه

مبتنی بر جهانبینی توحیدی اوست. او تلاش کرده به 

برانگیزترین مباحث و اشکالات مربوط به چالش

لۀ سعادت و شقاوت ذاتی، جاودانگی نفس در مسئ

علامه با احباط، تکفیر و خلود در عذاب پاسخ دهد. 

ۀ اتکا به مبانی عقلی و بر مبنای حکمت متعالی

گیری از اصولی مانند اصالت و بهره صدرالمتألهین

وجود، حرکت جوهری اشتدادی، وحدت حقیقت 

تقریری نو از معاد  ،تشکیک در مراتب وجود و نفس

این نوشتار  .نموده استارائه نفس  یو جاودانگ

میکوشد با طرح موضوع جاودانگی، نسبت آن را 

تمامیت  که همان تحقق با اهداف و غایات انسانی

است، تبیینحقیقی انسان با معاد و جاودانگی نفس 

طباطبایی دربارۀ نماید. در این راستا، نظر علامه

وجود جوهری نفس و اثبات جاودانگی آن، و 

نوآورانۀ اندیشۀ وی در بحث همچنین وجوه 

جاودانگی و نتایج و پیامدهای معرفتی آن را مورد 

مطرحایم و به اشکالات بحث و بررسی قرار داده

در رد جاودانگی نفس، با توجه به مبانی علامه،  شده

 ایم. پاسخ داده

جاودانگی نفس، احباط، تکفیر، کلیدواژگان: 

 اوت،ــادت و شقــذاب، سعــود در عــخل

 طباطبایی.علامه

 مقدمه

در نهاد  حیات بشر از آغاز «به جاودانگیمیل »

و  بررسی تطبیقی مسئله بقا»کتری گروه فلسفه دانشگاه علامه طباطبائی با عنوان د نامهپایان از برگرفته این مقاله .1

 است.« علامه طباطبایی و آنتونی فلواز دیدگاه  جاودانگی نفس

 tu.ac.irasan@srhaopی، تهران، ایران )نویسنده مسئول(؛ ئدانشیار گروه فلسفه دانشگاه علامه طباطبا .2

 atu.ac.ir@albasikاستاد گروه فلسفه دانشگاه علامه طباطبائی، تهران، ایران؛  .3

 kolbadinezad@yahoo.comه طباطبائی، تهران، ایران؛ دانشجوی دکتری فلسفه تطبیقی دانشگاه علام .4

 نوع مقاله: پژوهشی       22/6/1401 تاریخ پذیرش:       17/3/1401تاریخ دریافت: 
DOR: 20.1001.1.15600874.1402.28.4.1.4 

http://kherad.mullasadra.org/Article/36289


 

 104 1402 تابستان/ 121ه شمار
 

بوده عجین  انسان وجود داشته و با او ۀو اندیش 

است. در طی تاریخ اندیشه نیز، این موضوع 

های اصلی اندیشمندان و همواره یکی از دغدغه

یی فلاسفه بوده است. اهمیت این موضوع تا اندازه

بحث  آن دربارۀ زحتی منکران معاد نی است که

اند. این نکردهمیل به جاودانگی را انکار و  اندنموده

مسئله میان فلاسفه و حکمای مسلمان ـ بدلیل 

مبنی بر حتمی و  قرآنوجود آیات فراوانی در 

ـ یکی از مهمترین و قطعی بودن معاد و جاودانگی

اصلیترین موضوعات مورد بحث بوده است. در 

ه بقا و ـمسئل ی نیزـبایطباطری علامهـمنظومۀ فک

جاودانگی نفس، بسیار مهم و اساسی بوده و 

فلسفی و  نظردقتمباحث وی در اینباره تلفیقی از 

 گرایش عمیق عرفانی است. 

و نفس مسئلۀ رویکرد علامه در مواجهه با 

روش جهانبینی توحیدی و بر جاودانگی آن، مبتنی 

است. او با اتکا بر مبانی فلسفی حکمت صدرایی 

قلی، تقریری نوآورانه از بحث معاد ارائه نموده ع

طباطبایی بر اساس مبانی حکمت است؛ علامه

گیری از اصولی مانند اصالت متعالیه و با بهره

وجود، حرکت جوهری اشتدادی، وحدت حقیقت 

نفس، تشکیک در مراتب وجود، تقریری بدیع از 

ۀ بقا و خلود نفس ارائه میکند. او با رویکردی مسئل

سفی و تحلیل عقلی، پاسخی معقول نیز به فل

اشکالات منکران جاودانگی نفس در مسئلۀ 

سعادت و شقاوت ذاتی، تقدیر و سرنوشت، عدل 

 الهی و خلود در عذاب میدهد. 

از اینرو در پژوهش حاضر سعی داریم از 

دیدگاه علامه به مسئلۀ جاودانگی نفس بپردازیم، 

تبیین نماییم و  شده از سوی او راآراء فلسفی ارائه

در رد جاودانگی نفس با  شدهمطرحبه اشکالات 

خ ـم. پاسـخ دهیـانی وی پاسـه مبـه بـتوج

طباطبایی به شبهاتی که دربارۀ آیات مربوط علامه

به جاودانگی نفس مطرح شده، بخش پایانی مقاله 

 را تشکیل میدهد.

هدف از نگارش این مقاله، شناخت صحیح 

ف او از طریق طرح مسئلۀ بقا انسان، غایات و اهدا

طباطبایی است. و جاودانگی نفس از دیدگاه علامه

نگارندگان میکوشند با استفاده از نظریات علامه 

در مسئلۀ جاودانگی نفس، نسبت آن را با هدف و 

که همانا تحقق تمامیت ـ متعالی انسان غایت

ـ با معاد و جاودانگی نفس است ،حقیقی انسان

 مایند.بررسی و بیان ن

مهمترین پرسشهایی با توجه به مطالب فوق، 

که در پژوهش حاضر بررسی خواهد شد، 

 عبارتند از:

دربارۀ خلود و  طباطباییعلامهدیدگاه  .1

جاودانگی عذاب، سعادت و شقاوت ذاتی و 

 مسئلۀ احباط و تکفیر چیست؟

بقا مسئلۀ از  طباطباییعلامهفهم و تفسیر  .2

چه نسبتی با  و جاودانگی نفس چیست و

  زندگی پس از مرگ دارد؟

ارائهبه اشکالات  طباطباییعلامهپاسخ  .3

 جاودانگی نفس چیست؟ ۀدربار شده

 بررسی مفهومی خلود و جاودانگی

معنای دوام و بقای یک چیز در لغت ب« خلود»

است و در اصطلاح معادل با جاودانگی بکار 
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خلود »میرود که بمعنای بقای همیشگی است. 

یی بگونهحیث وجودی  از، جاودانگی نفس «فسن

که زوالی برای آن متصور نباشد، معنا میشود 

در  مفردات(. راغب در 170 :1397)فیاضی، 

مینویسد: خلود بمعنای  «خلود» ۀکلمتوضیح 

ماندنش دوری هر چیز از برخورد با فساد و باقی

بر حالتی است که از قبل بر آن حالت بوده است. 

بی، چیزی را که فساد و تباهی در آن در زبان عر

به ) «خلَد»راه ندارد، با واژۀ خلود توصیف میکنند. 

( بمعناى جزئى از انسان سکون لامخاء و فتح 

و مانند  است که همواره به حالت خود میماند

 سایر اعضاى دچار تغییر و دگرگونی نمیشود

 (. 273-274: 1996راغب اصفهانی، )

بر مبنای  ی نفس راطباطبایی جاودانگعلامه

 تبییناصل تجرد نفس و فناناپذیری امر مجرد 

 عبارتست ازجاودانگی  ،اواعتقاد بهمیکند. 

 در ادامه و ،الحاق بدن به نفس در روز قیامت

خلود یعنى برائت و دورى هر چیزى »میگوید: 

از اینکه در معرض فساد باشد و بقای آن امر بر 

/ 2: 1384)شاکر، « صفت و حالتى که دارد

مبنای علامه در بحث جاودانگی  ،(. بنابرین408

است و بر « فناناپذیری امر مجرد»نفس یا روح، 

همین اساس، اتصاف بدن به مرگ را میپذیرد 

تصاف روح به مرگ را رد مینماید ااما 

 (.286/ 14: 1430)طباطبایی، 

 «نفس»ویکرد علامه در تفسیر ر
کردی رویطباطبایی در تفسیر نفس، علامه

مبتنی بر مفروضات فلسفی حکمت  ـتبیینی 

را  ـ و معنایابی از خلال کاربردهای واژه متعالیه

به مباحث  ،نفس ۀواژتحلیل از  اتخاذ میکند. او

. بنابرین، تجرد نفس و ارتباط نفس و بدن میرسد

نفس،  دربابدیدگاه علامه اولین قدم برای فهم 

 «نفس»مال استعمعانى و موارد مطالعه و بررسی 

، سه معنا «نفس» برای واژۀ. علامه ستاو نظر از

 بیان میکند: را

 «دیتأک» (1

، «نفس»با دقت در موارد استعمال کلمۀ 

مشخص میشود که یکی از معانی این لفظ، همان 

الیه و بعنوان تأکیدی برای آن است. معنای مضاف

نفس »و بمعناى خود انسان  «نفس الانسان»پس 

 «نفس الحجر»و ء است اى خود شىبمعن «ءالشی

سنگ( است. نفس در همۀ حجر )بمعناى همان 

موارد استعمالش حتى در مورد خداوند به همین 

 میفرماید: کریمقرآن چنانکهمنظور بکار میرود، هم

ةَ کَ » حْم  اَلرَّ فْسِهِ لىَن  َع  ( بنابر این معنا، 12)انعام/  «ت ب 

 ی بکار رفته است.دیتأکنفس در معنای 

 «انسان شخص» (2

استعمال نفس در شخص انسانی که موجودى 

دارد  ی جداگانهیمرکب از روح و بدن است، معنا

که بدون اضافه هم بکار میرود، مانند این آیۀ 

ةٍَ» شریفه که میفرماید: فْسٍَواحِد  كُمَْمِنَْن  ق  ل  ذِيَخ  اَلَّ هُو 
ها وْج  َمِنْهاَز  ل  ع  َج  ى از یعن« من نفسٍ»؛ در این آیه، «و 

 (.189یک شخص انسانى )اعراف/ 

 «روح انسانی» (3

حیات، علم و قدرت مایۀ  که آنجا از

روح »قائم به  همآن واست  «تشخص انسان»
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را معادل با روح « نفس»است، کلمۀ « آدمى

اند، مانند این آیۀ شریفه که انسانی بکار برده

نَ عَذابَ أخَْرجُِوا أَنْفُسکَُمُ الیَْوْمَ تُجْزَوْ»میفرماید: 

(. معنای دوم و سوم از معانی 93)انعام/  «الْهُونِ

نفس، به غیر انسان یعنى نباتات و حیوانات 

اطلاق نمیشود، مگر از نظر اصطلاح علمى؛ 

نفس گفته  ،مثلاً به یک گیاه یا یک حیوان

 (.403/ 14: 1374نمیشود )همو، 

مطرح  رسشپبا توجه به مطالب فوق، این 

 نظر انسانى از نفس و روح حقیقتمیشود که 

دو انسان از اینست که  ؟ پاسخ اوچیستعلامه 

از وند انسان را خداو بعبارتی، شده  رکیبت جزء

 بدن مادییکى  آفریده است؛ (دو جوهر)دو جزء 

 جوهرى مجرد که همان نفس و روح دیگریو 

حیات که انسان در دنیا یدو، مادامو این است

یافتن حیات با پایان .دگرنیکدیمتلازم و با  دارد،

روح  اما، اگرچه بدن از بین میرود دنیوی انسان،

ماند و انسان )که حقیقتش همان یهمچنان زنده م

. گرددیخداى سبحان بازم یروح است( بسو

 میگوید: نبارهیدراطباطبایی علامه

روح موجودی است مجرد که به همۀ 

کمالات حقیقیه مزین گشته و از نقایص و 

وۀ استعداد مبرا بوده و از احتجاب اعدام و ق

به حجاب زمان و مکان منزهّ است، در 

مراتب مختلف عالم امر سیر میکند و با 

همۀ این احوال میتواند از عالم خویش 

تنزل کرده و با اجسام بنحوی اتحاد یافته و 

و  تیجسمبدون واسطه در جمیع انحاء 

 1391همو، ) جهات استعدادی تصرف کند

 (.31الف: 

اعتقاد وی، نفس حقیقتی است که ذاتاً به به

خداوند مرتبط و متعلق به اوست. علامه 

اینگونه استدلال میکند: همانطور که در مفاهیم 

حصولی، شناخت نوع، بدون شناخت جنس و 

فصل که مقوم آن است، ممکن نیست، در 

معانی و حقایق حضوری نیز شناخت یک 

وجود خارجی که عین ربط است، بدون 

پس درک  ر نخواهد بود.ناخت مقوّم آن میسش

نفس بدون شناخت و شهود مقوِم هستی او 

بنابرین اگر کسی نفس خود را ؛ محال است

مشاهده کند، قطعاً به مرتبۀ شهود خداوند 

واصل شده و این بهترین راه شهود حق است. 

همۀ موجودات حضرت »او در ادامه میگوید: 

ود همگان میکنند و او مشه را مشاهدهحق 

آید که این مشاهده بدست مى نجایا از واست... 

میبیند  با جهل نیز جمع میشود، مانند کسى که

 (.174ـ175: ب1388)همو، « و نمیشناسد

 تجرد نفس

موجودى  ـیا بعبارتى روح آدمى ـآیا نفس 

طباطبایی دربارۀ نظر علامهاست؟  مجرد از ماده

یلسوفانی تجرد نفس برگرفته از سنت و آثار ف

است که وی وارث آنهاست. او بر مبنای 

یی، با استناد به آیات و روایات و صدرافلسفۀ 

ارائۀ تفسیری مطابق با مبانی فلسفی خود، تجرد 

نفس را اثبات میکند. علامه از سویی دلایل 

بودن نفس را بررسی و نقد رایج برای مادی
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دلایل خود را نیز بر  ،گریدکرده و از سوی 

گفته شد، نفس  چنانکهفس اقامه میکند. تجرد ن

از دیدگاه او عبارتست از جوهرى که ذاتاً مجرد 

از ماده است، اما در مقام فعل و عمل، وابسته 

 . بر اساس این تعریف:استبه آن 

نفس تا وقتى به بدن تعلق دارد، تجردش 

تنها در مقام ذات است؛ نه در مقام فعل. 

از ادراکى  اعم یعنى فعالیتها و تصرفاتش ـ

ۀ بدن که امرى مادى لیبوسـ را و تحریکى

است، انجام میدهد. بنابرین، نفس اگرچه 

بلحاظ ذاتش و از جهت تجردش امرى 

بالفعل است، اما از جهت تعلقش به بدن 

به  جیبتدر دلیلهمینبداراى قوه میباشد؛ 

فعلیت میرسد و علوم و ادراکات نیز 

استعدادهایى که کسب  بتناسبو  جیبتدر

ند، براى وى حاصل میشود. آرى، اگر میک

تجرد نفس نیز تام شود و دیگر اشتغال به 

تدبیر بدن نداشته باشد و چنانکه ذاتاً از ماده 

منقطع است، در مقام فعل نیز از ماده 

گسسته شود، در این صورت است که همۀ 

هد علوم بالفعل نزد او حاصل و حاضر خوا

ردد ل میگیبود و به مرحلۀ عقل مستفاد نا

 (.372/ 3الف:  1388)همو، 

بر اساس آنچه بیان شد، تجرد نفس بمعنی 

بودن گوهر نفس ناطقه از ماده و احکام عارى

آن است و نفس پس از منقطع شدن از بدن 

در او راه نداشته و باقی  نابودی و فناعنصرى، 

 و جاودانه است.

 اقسام بقا و جاودانگی

ست اصلی این پژوهش آن پرسشهاییکی از 

دربارۀ جاودانگی  طباطباییعلامهکه دیدگاه 

نفس چیست و او چه تصویری از جاودانگی و 

منظور، نخست مروری خلود ارائه میدهد؟ بدین

بر دیدگاههای متفاوتی که دربارۀ نحوۀ خلود و 

، ضروری بنظر شدهمطرحجاودانگی انسان 

میرسد. در یک تقسیمبندی، جاودانگی به دو 

 میشود:دستۀ کلی تقسیم 

تشخص  ی )حقیقی(:شخص یجاودانگ( 1

نفس هر انسانی پس از مرگ باقی میماند و پس 

از مرگ بدن، هر فرد انسانی به زندگی خود 

 بعنوان موجودی آگاه ادامه میدهد. 

این  ی )غیرحقیقی(:شخصغیر یجاودانگ( 2

نوع از جاودانگی، ارتباطی به بقای شخص 

دون نداشته و ماندگاری و بقای انسان ب

یی دیگر بوده و نفس تشخص قبلی و بگونه

 پس از مرگ تشخص خود را از دست میدهد.

، هر یک جاودانگی شخصی و غیرشخصی

دارای امثالی هستند که در ادامه به تفکیک ذکر 

 :میشود

ی )غیرحقیقی( خود به رشخصیغجاودانگی 

 است: میتقسقابلسه قسم 

و انسان از طریق اعقاب  جاودانگی نوعی: .1

ذراری جاودانه میشود. جاودانگی در اندیشۀ 

دارای  (D.Z. Philips) فیلسوفانی چون فیلیپس

 همین معنی است.

انسان در یاد و خاطرۀ  شهرت مستدام: .2
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 دیگران باقی میماند.

جاودانگی از راه فانی بالله:الله و بقاءفیءفنا .3

شدن در خداوند. اگر تشخص فرد پس از فنا 

ی رشخصیغز میان برود، جاودانگی کامل ا بطور

خواهد بود. این دیدگاهی است که اغلب عرفا 

 اند. آن را پذیرفته

جاودانگی شخصی )حقیقی( نیز به شش 

 دسته تقسیم میشود:

طرفداران این (: Recreation. خلق مجدد)1

نظریه قائل به بازآفرینی یا بازسازی انسان معدوم 

افرادی مانند  شده هستند. در میان متفکران غربی

جان هیک این نظریه را قبول دارند. او در نظریۀ 

 بازآفرینی، متأثر از پولس قدیس است.

معنای این واژه  :(Reincarnation)تناسخ .2

آنست که روح بعد از قطع علاقه از بدن، به 

بدن دیگری تعلق میگیرد. بعبارتی، انسان پس 

یابد. این از مرگ، حیات جسمانی مجدد می

تقال بارها رخ میدهد تا فرد به رهایی نهایی ان

و  نائل شود. ادیان شرقی مانند بودیسم، هندوئیسم

 جینیسم به تناسخ اعتقاد دارند.

روح به بدن، از نو بازگشت ) معاد .3

براساس این : (Resurrection/ )(شدنزنده

دیدگاه، باید میان عالم برزخ )که بلافاصله بعد 

قیامت )رستاخیز از مرگ آغاز میشود( و 

مردگان( تفکیک قائل شد؛ روح با حلول در 

بدن و نوعی تجسم، به وجود خود استمرار 

یابند تا به ارواح باقی میبخشد. اجسام، معاد می

 ار دیگرببپیوندند. کاتولیکها معتقدند بدنی که 

با روح متحد میشود، همان بدن پیشین فرد 

هیمی است. این قول مربوط به پیروان ادیان ابرا

 است.

مطابق این نظریه،  (:Astral Body. بدن علِوی)4

انسان بدنی نیمه مادی و لطیف است که  حقیقت

همراه با بدن مادی موجود بوده و هنگام مرگ، این 

و بدن لطیف برای همیشه  جداشدهدو بدن از هم 

باقی خواهد ماند. از این نظریه با عناوین دیگری 

بدن »یا  (Ethereal Body) «بدن اثیری»مانند 

نیز یاد میکنند. در  (Subtle Body) «لطیف

ترتولیان برای نخستین بار نظریۀ  مسیحیت،

و  درکرا مطرح اثیری بدن  قیاز طر یجاودانگ

فیلسوفان مسلمان از جمله  نیز رانظریه  نیمشابه ا

 اند.سهروردی و میرداماد بیان کرده

. نفس بدون بدن )نفس غیرمتجسد یا 5

بدون روح  (:Disembodied Soul/ )(مغیرمجس

اینکه به بدن تعلق داشته باشد، روح است و 

ی نیست. روتجسم و تجسد برای روح ذاتی و ضر

نفس، محمل وحدت هویت است و میتواند پس 

بنابرین اگر  از مرگ جسمانی باقی بماند.

جاودانگی ممکن باشد، بخشی که ضامن وحدت 

ند و به حیات هویت است باید بتواند زنده بما

(. 320: 1389خود ادامه دهد )پترسون و دیگران، 

( این قسم Kai Nielsenفیلسوفانی مانند نیلسن )

 از جاودانگی را ممکن میدانند.

مطابق این دیدگاه، جاودانگی از  الله:ء فیفنا. 6

شدن در خداوند است و تشخص فرد پس راه فانی

ایی به این طباطباز فنا از میان نمیرود. نظر علامه

 دیدگاه نزدیک است.
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 ییطباطباعلامهنظر  ازخلود و جاودانگی 

پس از بیان اقسام مختلف جاودانگی، باید 

از اقسام  کیکدامببینیم که دیدگاه علامه ذیل 

، به نبارهیا درنظر ایشان قرار میگیرد، یا اینکه 

پس از مرگ آیا کدام دیدگاه نزدیکتر است؟ 

میتواند به زندگی  «شخص»بدن،  انسان و زوال

آنچه بطورکلی از و حیات خود ادامه دهد؟ 

دیدگاه علامه حاصل میشود، آنست که مردن 

بمعنی تباهی، انهدام و نابودی نیست، بلکه 

 صرفاً انتقال است؛ انسان با مرگ از اینجا به

جایی دیگر منتقل میگردد تا روز قیامت که 

 رخ میدهد. برخاستن از قبور و حشر جسمانی

دو جنبه برای انسان قائل  طباطباییعلامه

 است:

( جنبۀ ملکوتی که ثابت و واحد است، نه 1

 سیال و کثیر.

 و پذیر( جنبۀ ملکی و مادی انسان که زوال2

 متغیر است.

که وجود  میکنداثبات بر این اساس، علامه 

تدریجى موجودات و از آن جمله انسان امرى 

و بدون « کن» ۀکلم خدا که با سویاست از 

 دارد:شود و این وجود دو وجه یتدریج افاضه م

سوی دنیا دارد و بیکى، وجه و رویى که انسان 

سوی خداى سبحان دارد. بدیگری وجهى که 

حکم آن وجهى که بطرف دنیا دارد، اینست که 

؛ دیدرآاز قوه به فعل و از عدم به وجود  جیبتدر

 وربطناقص ظاهر گشته و سپس  بطورنخست 

تا آنجا که از این نشئات رخت  دائم تکامل یابد

ی خداى خود برگردد و همین بسوو  بربسته

وجود نسبت به وجهى که به خداى سبحان دارد، 

ه این صورت که هر چه بتدریجى است، امرى غیر

دارد، در همان اولین مرحلۀ ظهورش است و هیچ 

یى که آن را بطرف فعلیت سوق دهد، در آن قوه

و این دو وجه هرچند دو وجه براى شیئی نیست 

واحد هستند، لیکن احکامشان مختلف است 

 (.417/ 8: 1374)همو، 

با توجه به مطلب فوق، علامه بقای نفس را به 

جنبۀ ملکوتی انسان ربط داده و این جنبه را مقدم 

بر وجود مادی و ملکی میداند؛ بهمین دلیل میگوید 

ر و سیلان منزه انسان از حرکت، تغیی مجردوجود 

طباطبایی، تشخص هویت علامه نظر ازاست. 

به خداوند امکانپذیر  اتکاانسانی و بقای او تنها با 

 صورتهای بقا و
 جاودانگی

 غیرشخصی شخصی

اعقاب و ذراری  خلق مجدد
 )نوعی(

 شهرت مستدام تناسخ

بازگشت ارواح به  یاد و خاطره

 بدن
اللهفیفناء  

)عدم بقای تشخص 
 فردی(

 بدن علوی

اللهفیفناء  
 )بقای تشخص فردی(

 نفس بدون بدن
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ی به آن منبع، اتکااست و بعبارت دیگر، انسان با 

 بنابرین میتوان نتیجه گرفت جاودانگی پیدا میکند.

باور دارد « جاودانگی شخصی»ی نوع بهکه علامه 

دی باقی است و پس از که در آن تشخص فر

 رسیدن به مقام فنا از بین نمیرود.

 چگونگی خلود و جاودانگى انسان در آخرت

وجود ذومراتب طباطبایی قائل به علامه

 یاصل تیاست. هو یدر تمام مراتب هست یآدم

عوالم ماده، در نفس مجرد اوست که  آدمی،

مخصوص به آن  ییمرتبه یمثال و مجرد دارا

جسم  زنفس انسان ا ،ام مرگمرتبه است. هنگ

بار بدن  ز،یو در روز رستاخ جدا شده یماد

 جاودانه خواهد بودشده و به نفس ملحق  دیگر

در  او یجاودانگ ۀکنندنییتع فرد، اعمال و

اعتقاد علامه، بهبهشت است.  ایدوزخ 

 نیمؤمن وکنندگان توبهجاودانگی اهل ایمان و 

اثر بر ناشکه نفس یخلود کفارو در بهشت 

بار شقاوت یبه صورتزشت تکرار اعمال 

 است. قطعیدر عذاب دوزخ  ،درآمده

مفاد سخنان علامه در بحث بقا و جاودانگی 

اینست که وقتى میگوییم خداوند انسان را از دار 

فانى دنیا به دار بقا منتقل میکند و خلود و 

جاودانگى در بهشت یا دوزخ را برای او مقدر 

بمعنای ابطال وجود او  و خلود مینماید، این انتقال

نیست، بلکه اثبات وجود دنیایى اوست؛ هر چه 

پیش از این بود حالا هم همان است، با این 

تفاوت که در دنیا در معرض دگرگونى و زوال 

بود، ولى در آخرت دگرگونى وجود ندارد، 

همیشه به نعمتهایى از سنخ نعمتهاى دنیا )منهاى 

ا به نقمتهایى از سنخ و ی زوال و تغییر( متنعم

ی دنیا )ولى منهاى زوال و تغییر( معذب عذابها

تفسیر طباطبایی این مسئله را در خواهد بود. علامه
 :دهدیماینگونه توضیح  المیزان

پس انسان آخرت هم همان انسان دنیاست، 

 حتاجیمامایحتاج آخرتش هم همان 

دنیاست، آنچه در دنیا وسیلۀ استکمالش 

نیز وسیلۀ استکمال او بوده در آخرت 

خواهد بود، مطالب و مقاصدش نیز همان 

مطالب و مقاصد است، تنها فرقى که بین 

دنیا و آخرت دارد، مسئلۀ بقا و زوال است 

 (.171/ 3)همان: 

نکتۀ آخری که علامه در بحث خلود یادآور 

میشود اینست که تفسیر عقلانی از جزئیات و 

ه دور از فروعات معاد و حیات پس از مرگ، ب

فرض کردیم  چراکهفهم و درک عقل است، 

عقلى  ۀبا ادل ،بر و صدق آنچه آوردهامنبوت پی

علامه در مقام تبیین و توضیح  .ت شده استاثبا

 این مطلب میگوید:

نمیشود  وجهچیو اما از جهت عقل، به

احکام شرع را و خصوصیاتى را  کیکی

که براى معاد ذکر فرموده، همه را با 

کلى عقل اثبات کرد، براى اینکه مقدمات 

دست عقل ما به آن خصوصیات و 

رسد، تنها راه اثبات آن، یجزئیات نم

تصدیق به نبوت پیغمبر صادق است که 

آن جزئیات و اصل معاد را از طریق 

وحى اثبات کرده، چون وقتى خود نبوت 



 

 

طباطباییمسئلۀ جاودانگی نفس در اندیشۀ علامه  111 
 

عقلى ثابت شد،  ۀپیامبرى صادق با ادل

ئل دیگر لازم نیست که فروعات آن مسا

 ى اثبات شودیعقلى جداگانه ۀنیز با ادل

 (.622 /1 )همان:

 خلود و جاودانگى عذاب قیامت

در بحث خلود اینست  مهممباحث یکی از 

که آیا کافران در عذاب جهنم جاودانه خواهند 

مسئله اینست که آیا عذاب بعبارت دیگر، ماند؟ 

یابد یا همیشگی و جاودانه قیامت انقطاع مى

عربى و طباطبایی آنچه را که ابنهاست؟ علام

پذیر پایان مبنی بر« مسئلۀ خلود»برخی دیگر در 

اند، مطرح کردهعذاب جهنم براى کافران  بودن

 د.ننپذیرفته و رد میکن

عربی جاودانگی رنج و عذاب را نفی ابن

خلود در رنج کرده و معتقد است خلود بمعنای 

آتش جاودانه در »معنای و عذاب نیست بلکه ب

به استناد وسعت رحمت است. وی « زیستن

ادعا میکند  ،الهى و نیز تناسب عمل با جزا

گراید و یجهنم سرانجام به خاموشى و سردى م

خواهند  رهایی سرانجامدر آن  شدگانعذاب

که  همانگونه»عربی معتقد است: . ابنیافت

، داردیبرمخداوند از اهل بهشت عذاب را 

ل آتش جایز است... ارتفاع رنج و عذاب از اه

طریق عقلی، دلیلی بر وجود عذاب بنابرین از 

/ 4: 1994 ،عربى)ابن «دائمی وجود ندارد

بقای در جهنم  ،(. بر همین اساس174ـ175

بمعنای عذاب و رنج جاودانه نبوده و برداشته 

شدن عذاب از دوزخیان جایز است و 

 جاودانگی رنج و الم روا نیست.

ه ـه کـود را آنگونـۀ خلـطباطبایى مسئلهـعلام

عربى بیان کرده، نمیپذیرد و به سخنان او در ابن

(. 23/ 2: ب1391اینباره انتقاد میکند )طباطبایی، 

، روایات و ادلۀ مجیدقرآنعلامه با استناد به آیات 

 بصراحتکرده،  نقدعربی را عقلی استدلال ابن

در  نفى خروج اهل جهنم از آتشکه  تأکید میکند

احت در جاودانگى عذاب براى کافران ، صرقرآن

ناپذیر برای عذاب جاودانه و انقطاع و محض دارد

انسان شقى، خود شقاوت و خباثت ذاتى اوست و 

کسى جز خودش در آن نقشی نداشته است. 

ۀ خلود و جاودانگى عذاب دربارعلامه نظر خود 

سوره بقره، اینگونه بیان  167قیامت را ذیل آیۀ 

 کرده است:

حوال و ملکات در نفس، صورتى این ا

کند که نفس سعیده ینیکو و یا قبیح ایجاد م

از آن صورت نیکو متنعم و نفس شقیه از 

 کهیدرصورت .شودیآن صورت قبیح متألم م

این صورتها در نفس رسوخ نکرده باشد و 

 یصورى ناسازگار با ذات نفس باشد، بزود

 یصورتها کهیو اما درصورت ...گرددیل مئزا

ضه بر نفس، در نفس رسوخ کرده باشد عار

ت ـدى و نوعیـورت جدیـص هـجیو درنت

نفس داده باشد، مثلًا او را که ه ى بیتازه

انسان بود و داراى صورت انسانیه بود، 

بخیل کند که چنین انسانى یک نوع 

 /1 :1374)همو،  جدیدى از انسانیت است

 (.622ـ623

 اینعمت عبارت فوق بیانگر این نکته است که 
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 دلیلشود، بیکه عارض بر نفس م ییعذاب عقلى

تجردش و تخلقش به اخلاق و ملکات فاضله یا 

اگر ذات نفس ، میباشد؛ که کسب کرده ییرذیله

رذیله و زشت دیر یا زود  یسعیده باشد، صورتها

گردد و اگر ذات نفس شقیه باشد، یل مئاز آن زا

 یکه در آن نقش بسته، بزود یینیکو یصورتها

کار پس اگر نفس مؤمن گناه .میشودل ئزا

زشتى بخود گرفت، سرانجام آن  یصورتها

 رود، چون با ذات نفس سازگاریصورتها از بین م

همچنانکه نفس کافر که ذاتاً شقى است،  ؛نیست

آن صور گرفت،  بخودصورتهای نیکویی اگر 

با  ش، چون نفسدخواهد شل ئبالأخره از نفس زا

اگر رفتار و حالات بد  درنتیجه، .آن سازگار نیست

در نفس راسخ نشده باشد، همۀ آنها معدوم 

میگردد. انسانها در عالم برزخ از این حال عرضی 

، به طبیعت نوعیه انسانی خویش بازگشته شدهپاک

اما برای  واصل میشوند. لقاءاللهسیر به  تیدرنهاو 

انسانهای شقی که افعال و رفتار بد در آنها راسخ 

نفس  چراکهمی و قطعی است، شده، عذاب دائ

آنها بر اثر کسب ملکات زشت، طبیعت نوعیه 

و این صورت نوعیه جدید که  داکردهیپجدیدی 

، در آخرت باقی و جاودانه شدهساختهدر دنیا 

 است.

 سعادت و شقاوت ذاتی 

با مسئلۀ سعادت  بحث حیات پس از مرگ

و شقاوت ذاتی، تقدیر و سرنوشت، عدل الهی 

اب مرتبط است. یکی از و خلود در عذ

های اسلام دربارۀ اشکالاتی که به آموزه

جاودانگی و بقا وارد شده اینست که این 

این  بر اساسها مستلزم جبرند، چراکه آموزه

تعالیم، انسانها از پیش جهنمی یا بهشتی هستند، 

با  بوده و تأثیربا این تبیین تعلیم و تربیت بی

ر و عقاب آنان توجه به شقاوت ذاتی کفار، کیف

 باطل خواهد بود. 

علامه ذیل بحث سعادت و شقاوت، به این 

اشکال بطورمفصل پاسخ داده و معتقد است 

سعادت و شقاوت ذاتی، بمعنی باطل بودن 

مجازات، کیفر و پاداش نبوده و نمیتوان بطلان 

و  فــودن تکلیـوده بـت و بیهـر تربیـثیتأ

فت. خوردن نظام تشریع را از آن نتیجه گربرهم

 :شودیاستنتاج م ، اینگونهاز این مقدمات

ى یهر شیئى در بازگشت خویش در مرتبه 

مستقر  ،که ذات وى از آن تعینّ یافته

گردد که فوق آن علت است. بنابرین، هر یم

ى که از آن نشئت گرفته أیشیئى به منش

و لکن بین عود و بدء فرق  گرددیبازم

است: عالم عود به دو عالم سعادت و 

خلاف عالم بدء رب ،شودیوت تقسیم مشقا

که فقط عالم سعادت است. منتها باید این 

داشت که سعادت بدء، در نظر نکته را 

سعادتى عام است نه سعادتى که مقابل 

شقاوت است و بنابرین، بین سعادت بدء و 

تعینّ ذات شقى از آن و بازگشت به همان 

است، منافاتى وجود  یمرتبه درحالیکه شق

 عود و بدء واحدند حالنیا با ندارد و

 (.227الف:  1391)همو، 

اگرچه مبادی  که تصریح میکند او اینگونه
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سعادت و شقاوت در عالم قبل از دنیا موجود 

است، اما ازآنجاکه شقاوت منوط به اعمال 

است، فعلیت و بروز آن در نشئۀ دنیاست که 

 که آنجا ازمحل تشریع اوامر و نواهی است. 

انسان را به نفس او دانسته، گناه علامه تشخص 

را متعلق به نفس و عقاب را هم متوجه نفس 

 میداند و این موضوع را اینگونه توضیح میدهد:

حرکت جوهری بدن، نفس پدید آمده  اثردر 

و خیال نیز شروع به فعالیت میکند. در ابتدا 

نفس رنگ بدن را دارد. تربیت، عقاید و 

نفس رسوخ  در جیبتدررویدادهای گوناگون 

پیدا میکنند. صورتهای نفسانی در این مرحله 

و موجب تنوع نفوس انسانی  گرفتهشکل

میشوند. نفوس انسانی با حرکت جوهری 

مجرد خیالی  صورتبهو  شدهدگرگون

متوقف میشوند و یا با  در آنجادرآمده و 

حرکت جوهری از تجرد خیالی عبور کرده 

ۀ و مجرد عقلی کلی گردیده و به مرحل

صورتهای عقلی میرسد. اگر صورت نفسانی 

انسان، صورت سعادت باشد، در برزخ در 

و اگر صورت  قرارگرفتهراه سعادت 

؛ شقاوت باشد در راه شقاوت قرار میگیرد

بنابرین نفس انسانی در عود و بازگشت، در 

یی که ذاتش از آن تعین یافته، همان مرتبه

دوثاً ، انسان که حگریدبعبارتمستقر میشود. 

جسمانی و بقائاً روحانی است، تعینّ نوع 

جسمانی او به هر صورتی که باشد، سعادت 

یا شقاوت و بازگشتش هم به همان صورت 

 (.101ـ103: 1428)همو،  خواهد بود

تأثیر تربیت بودن مجازات، عدم بنابرین باطل

و اخلال در نظام تشریع، با این تبیین از 

علامه در نفی  .سعادت و شقاوت، منتفی میشود

تصریح  افعال الهی ۀرسالجبر و تقدیرگرایی، در 

 دارد که در عالم هستی دو نظام وجود دارد:

( قضا؛ نظام ثابت که در اجزاء آن تغییر راه 1

 رییتغقابلو  بردارتخلفیی است که ندارد. مرتبه

 نیست.

( قدر؛ نظام متحول که دارای اجزاء غیرثابت 2

. این نظام متحول و استو قابل محو و اثبات 

متغیر همان نظام مادی است که قوام آن به امکان، 

قوه و استعداد است. انسان بعنوان یکی از اجزاء 

این نظام مادی، دارای اختیار است، یعنی انجام 

دادن و ندادن افعال برای او ممکن بوده و هر دو 

برای او رواست. همین نسبت امکانی، معیار 

. استب کیفر و پاداش صحت تکلیف و ترت

 علامه در ادامه تأکید میکند:

وجود یکى از این دو نظام، وجود دیگرى 

را ابطال نمیکند و مزاحمتى با آن ندارد، 

، این توهمّ برطرف میگردد که تقدم جهیدرنت

قضا و قدر و لزوم بوقوع پیوستن آنچه 

نگاشته است که « لوح محفوظ»خداوند در 

میباشد و نیز اینکه مصون از تغییر و تبدیل 

هر موجودى لزوماً به آنچه مقتضاى 

سعادت و شقاوت ذاتى اوست، خواهد 

رسید، امورى است که با صحت تکلیف و 

ترتب پاداش و کیفر بر آن، ناسازگار میباشد 

 (.138: ب1388)همو، 

ان ى میـه منافاتـت کـه اینسـدلال علامـاست
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ضرورى بودن معلولات نسبت به علل خود، با 

فعل وجود ندارد و نسبتش به  رى بودناختیا

 انسان، نسبت امکان است:

ى است یقضاى حتمى خدا از صفات فعلیه

شود و فعل یکه از مقام فعل خدا انتزاع م

علل مترتبه، بحسب نظام  ۀخدا همان سلسل

بودن معلولات ضرورى وجود است و

 گرید نسبت به علل خود و بعبارت

ضایى بودن هر مقضى نسبت به قضرورى

گرفته، منافاتى با اختیارى الهى که بدان تعلق

هر چه باشد باز نسبتش  ؛بودن فعل ندارد

همچنین اگر  به انسان نسبت امکان است.

علمش به این تعلق گیرد که فلان آدم 

خود  ۀفلان عمل را به اختیار و اراد یبزود

دهد و یا بخاطر عملى اختیارى، یانجام م

 ،شودیعث نمشود، چنین علمى بایشقى م

مگر صدور فلان عمل را از فلان انسان با 

 ،حالیایاش، نه صدور آن علاختیار و اراده

تا ...  چه اختیارى در میان باشد و چه نباشد

لازم بیاید که میان آن عمل و آن شخص 

و همچنین  نباشد یریتأث ۀرابط چگونهیه

 یاگر علم خداوند تعلق گیرد به اینکه بزود

خاطر کفر اختیاریش شقى فلان انسان ب

شود، چنین علمى موجب تحقق شقاوت یم

 (.23ـ27/ 11: 1374)همو،  شودیوى م

برهمین اساس، از دیدگاه علامه قضا و قدر 

الهى و علم او به اعمال انسان، منافاتى با 

نسبتش به بودن اعمال انسان نداشته و اختیاری

. مجموع سخنان نسبت امکان است، انسان

سعادت و شقاوت، رابطۀ اعمال  بابدرعلامه 

با آنها و ترتب مجازات بر اعمال را با نمودار 

 (:277ـ279)همان:  ذیل میتوان خلاصه کرد
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 ءایجاد و اجتماع اجزا ۀمسئل

اشکال مبنایی دیگر اینست که بعد از مردن و 

صیت، انسان چگونه دوباره زنده شده و بطلان شخ

به همان صورت و وضعى که قبل از مرگ داشت، 

د ـخ میگویـی در پاسـطباطبایردد؟ علامهـبازمیگ

هرچند بدن بمرور زمان و گذشت عمر از بین 

بخش رفته و متلاشى میشود اما روح، که قوام

شخصیت انسان است، باقى است؛ پس معنای 

 بلکه:مرگ، نابودی انسان نیست، 

حقیقت مرگ اینست که خداوند روح را 

از بدن بگیرد و علاقه او را از آن قطع 

کند، آنگاه مبعوثش نماید و بعث و معاد 

هم معنایش اینست که خداوند بدن را از 

نو خلق کند و دوباره روح را به آن بدمد 

 تا در برابر پروردگارش براى فصل قضا

 (.407/ 11: 1374بایستد )همو، 

این عبارت روشن میشود که بدنهاى بعد از 

از مرگ و قبل از مرگ نیز بدلیل یکى بودن 

 98روح، یکى هستند و عین یکدیگرند. آیات 

در بقای  قرآنسورۀ اسراء، دیدگاه  99و 

بدن دنیوی را اینگونه  آن به شخصیت و نسبت

 بیان میکند:

لوُا ذلِکَ جَزاؤهُُمْ بأِنََّهمُْ کَفَرُوا بآِیاتِنا وَ قا»

أإِذا کُنَّا عظِاماً وَ رفُاتاً أإِنَّا لمَبَعُْوثُونَ خَلْقاً 

جَدِیداً * أوَلَمْ یَرَوْا أَنَّ اللَّهَ الَّذِی خَلَقَ 

أنْ یَخْلقَُ  السَّماواتِ وَ الْأرضَْ قادِرٌ علَى

مِثْلَهُمْ وَ جَعَلَ لَهُمْ أجَلاً لا رَیْبَ فِیهِ فَأبَى 

اینست کیفر آن  ؛«وراًالظَّالمُِونَ إِلاَّ کفُُ 

کافران، چون به آیات ما کافر شدند و 

از آنکه ما استخوانى گفتند آیا پس 

پوسیده شدیم، از نو برانگیخته میشویم 

* آیا ندیدند )ندانستند( آن خدایى که 

زمین و آسمان را آفرید، قادر است که 

مانند اینها را باز خلق کند و برایشان 

لى با همۀ این وقتى معین قرار دهد )و

آیات روشن( باز ستمکاران جز راه کفر 

 (. 99و  98و عناد نمیپیمایند )اسراء/ 

این آیات را  ،تفسیر المیزاندر  طباطباییعلامه

احتجاجى از طرف خداوند بر مسئلۀ قیامت و 

زنده شدن بعد از مرگ دانسته است، در برابر 

شدن بدن کسانى که آن را بعید شمرده و زنده

بنظر گشتن را محال میدانند. ز متلاشىبعد ا

علامه آیات مذکور تنها درصدد پاسخ به 

استبعاد منکران معاد، دربارۀ بازآفرینی بدن 

دنیوی و خلق دوبارۀ اجزاء پراکنده است. بیان 

مثلیت در این آیه تنها برای همسویی با اشکال 

 منکران معاد است. توضیح آنکه:

استخوانهای  استبعاد مشرکین از زنده شدن

پوسیده، برگشت میکند به استبعاد از 

خلقت بدنى جدید، نه از نفس و روحى 

جدید، بهمین جهت خداى سبحان در 

پاسخ از آن استبعاد، امکان خلقت مثل آنان 

را ثابت کرد و متعرض برگشتن عین آنان 

نشد، چون خلق شدن عین آنان بعد از 

مرگ، وقتى صورت میگیرد که روح ایشان 

نزد خدا محفوظ است، به بدنهای که 
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جدیدشان متعلق شود و یا تعلق مزبور عین 

انسانهای موجود در دنیا دوباره موجود 

میشوند، همچنانکه خداى تعالى فرموده: 

أولَمَْ یرَوَاْ أنَّ اللَّهَ الَّذیِ خلَقََ السَّماواتِ وَ »

 أنْ  الأْرَضَْ وَ لمَْ یعَیَْ بخِلَقْهِنَِّ بقِادرٍِ علَى

( و در این کلام 33)أحقاف/  «یحُیْیَِ المْوَتْى

عین مردگان نسبت داد، شریفش احیا را به

أنَْ یحُیْیَِ  علَى»نه به امثال آنها و فرمود: 

على ان یحیى امثال »و نفرمود: « المْوَتْى

 (.169ـ170/ 17)همان:  «الموتى

مخالف قرآن کریم از این آیات نتیجه میشود که 

بوده و انسان مبعوث در قیامت « ازآفرینیب»دیدگاه 

اعتقاد علامه، بهعین انسان دنیایى است، نه مانند او. 

همۀ آیات قیامت دال بر این نکته است که 

بازگشت انسان بسوی خدا بوده و زنده شدنش، 

زنده شدن همان انسان و مجازات و پاداشش، 

 مجازات و پاداش همان انسان است. 

 صیتی شخنهمانیامسئلۀ 

یکی از مهمترین مباحث مربوط به 

و حفظ « من»جاودانگی نفس، مسئلۀ بقای 

شخصیت و اینهمانی آن است. در بحث بقای 

شخصیت، پرسش اساسی اینست که آیا پس از 

باقی میماند  «شخص»مرگ انسان و زوال بدن، 

و میتواند به زندگی و حیات خود ادامه دهد؟ 

و باقی  آیا شخصی که پس از مرگ فناناپذیر

است همان موجود مادی و دنیایی است؟ 

پرسش دیگری که با آن مواجهیم اینست که 

 بدن دنیوی چه نسبتی با بدن اخروی دارد؟ 

تحقق هر نوع جاودانگی مستلزم استمرار 

شخصِ پیش از مرگ، در شخصِ پس از مرگ 

یعنی هنگامی میتوانیم از جاودانگیِ ؛ است

پس از  سخن بگوییم که شخصِ« الف»شخص 

: 1383باشد )اکبری، « الف»مرگ نیز همان 

(. از این بیان مشخص میشود که رسیدن 314

جاودانگی مستلزم  درباببه دیدگاهی دقیق 

ۀ ملاک درباربررسی و اتخاذ تصویری دقیق 

 ی شخصیت و مسئلۀ نفس و بدن است.نهمانیا

ی بر لیدلاچنانکه گفته شد علامه با ارائۀ 

ادی در اینهمانی تجرد نفس، نقش بدن م

او، انسان  نظر ازشخصیت را نپذیرفته است. 

موجودی است مجرد، بهمین دلیل نفس را 

همانی شخصیت میداند. اساس وحدت و این

از حقیقت انسان اگر علامه استدلال میکند 

 یبدن اخرو کنیم،نظر صرفیعنى نفس آدمى 

 .نظیر و مثل بدن دنیایى است

 ه آنحقیقت آدمى همان نفس اوست ک

هم نزد خدا محفوظ است و اما دلیل بر 

اینکه انسان مبعوث در قیامت عین انسان 

در دنیاست نه شخص دیگرى مانند آن، 

آیات قیامت است که آن را  ۀهم

داند و یخدا م یبازگشت انسان بسو

زنده شدنش را زنده شدن آن انسان و 

حساب و مجازات و پاداشش را حساب 

داند یانسان مو مجازات و پاداش همان 

 (.291 /13: 1374)طباطبایی، 

انسان مبعوث در نکتۀ تکمیلی اینست که 

 ینه شخص ،عین انسان در دنیاست ،قیامت
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تشبیه و مانندبودن تنها در بدن . دیگر مانند آن

ن بود، نه جان آدمى ااست که مورد انکار منکر

که حافظ وحدت و شخصیت انسان در دنیا و 

انسان آخرتى عین  دلیلبهمینآخرت است و 

. علامه در جای انسان دنیوى است، نه مانند آن

غیر از « مثل شیء»دیگری تأکید میکند اگر 

معنایش « مثل»باشد، خلق نمودن « خود شیء»

استدلال  نیاآنان نبوده و با « خود»برگرداندن 

نمیتوان حجت را بر منکران حشر تمام نمود، از 

 اینرو نتیجه میگیرد:

« تبدیل امثال»و یا « ق مثلخل»مراد از 

تبدلاتى است که در آنها انجام میپذیرد، 

از خود آنان خارج نمیگردد ...  کهیبطور

ء است و ء، خود همان شىمراد از مثل شى

این یک نوع ظرافت در کلام است. بنابرین، 

از همۀ این آیات فهمیده میشود که بدنها 

 یىپیوسته در دگرگونى و تغییرند و از گونه

به گونۀ دیگر درآیند تا اینکه به لحظۀ 

قیامت برسند و به نفسهاى خویش ملحق 

 (.121ـ122الف:  1391شوند )همو، 

علامه با بیان این نکته که منظور از خلقت 

 بدل نسخهمثل انسانها در قیامت، ایجاد یک 

آنهاست، با توضیحى  ۀنبوده، بلکه مقصود اعاد

و عدم تغیر و  در مورد تغیر و تبدل متوالى بدن

 میگوید: تبدل نفس و روح

انسان موجودى است مرکب از نفس و 

 نشئهبدن، و بدن انسان در این 

دستخوش تحلیل رفتن و دگرگون شدن 

است و پیوسته اجزاء آن تغییر میکند ... 

نِ قبل آانسان در هر آنى، غیر از  جهیدرنت

است و این شخص، آن شخص نیست، 

یتش هست و در حالیکه میبینیم شخص

این بدان جهت است که روح آدمى 

شخصیت انسان را در همۀ آنات حفظ 

میکند، چون روح آدمى مجرد است و 

منزه از ماده و تغییرات عارض از طرف 

ماده است و باز بهمین جهت ایمن از 

مرگ و فناست ... پس بدنى که بعد از 

مرگ کالبد آدمى میشود، وقتى با بدن 

شود مثل آن بدن قبل از مرگش مقایسه 

خواهد بود، نه عین آن، ولى انسان 

صاحب بدنِ لاحق، وقتى با انسان 

صاحب بدنِ سابق مقایسه شود، عین آن 

خواهد بود نه مثل آن. براى اینکه آن 

روحى که وحدت بدن قبل از مرگ را 

در تمامى مدت عمر حفظ میکرد، همین 

روحى است که بعد از مرگ در کالبد 

 (.169/ 17: 1374مو، )ه لاحق درآمده

علامه در پاسخ به این پرسش که  ،بنابرین 

چگونه منظور از خلقت مثل، اعاده است، 

بدنهاى متعدد قبل از مرگ  چنانکهمیگوید هم

بدلیل یکى بودن روح یکى بود، بدنهاى بعد از 

مرگ و قبل از مرگ نیز بجهت یکى بودن روح 

 یکى بوده و عین یکدیگرند.

بدن از دیدگاه علامه،  نکتۀ دیگر اینکه

بدن  «مثل» ،آخرتى از این نظر که بدن است

اینباره  علامه درآن،  «مثال»دنیوى است، نه 

 میگوید:
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آن  ۀشود که همیوقتى مثال آن م

که بدن دنیوى  ءخصوصیات و اجزا

 داشت از سلولها و گلبولها و سایر مواد

داشته باشد و در آن صورت دیگر  را

لکه همان بدن شود، بیبدن اخروى نم

دنیوى است و فرض ما اینست که بدن 

در آن روز بدنى است اخروى، چیزى 

)همان:  که هست مثل بدن دنیوى است

19/ 233.) 

عین آن  ،نفس که آنجا ازبرهمین اساس 

به وحدت نیست، ، ولى بدن مثل آن استنفس 

انسان  بدنیی وارد نمیشد. خدشهشخصیت 

آن بطور  ءاعین بدن زمان کودکی نیست، اجز

ر و تبدل است، بدن او در حال مرتب در تغیّ

 حالنیدرعاما غیر بدن در حال اول است،  ،دوم

محفوظ  شیشخصیت انسان در طول زندگ

است، خود انسان باقى است، شخصیتش در 

یکى است، چون نفس او یکى همۀ حالات 

درنتیجه، چون شخصیت و هویت انسان  است.

روی و دنیوی به نفس است، عینیت بدن اخ

 ریشه در این مطلب دارد.

 گیریجمعبندی و نتیجه

، قرآنطباطبایی بر اساس آیات علامه

های فلسفی مربوط به احادیث و روایات، آموزه

 بر هیتکنفس و جاودانگی آن را تفسیر کرده، با 

، استدلال «فناناپذیری امر مجرد»ۀ فلسفی آموز

آن  دادن حیات و آثارمیکند مرگ که از دست

)شعور و اراده( تعریف میشود، به نفس اسناد 

داده نمیشود، بلکه به انسان مرکب از نفس و 

بدن )به اعتبار بدنش( اطلاق میگردد. آثار 

علامه مملو از ارجاع و توجه به مسئلۀ بقا و 

او انسان برای  نظر از چراکهجاودانگی است، 

و حب بقا درون هر انسان  شده خلقجاودانگی 

 ،طبیعی وجود دارد. در پژوهش حاضر بصورت

 به موارد ذیل پرداخته شد:

. با توجه به مطالب مطروحه، علامه در 1

بحث نفس و بقا و جاودانگی آن به سه نکته 

 تأکید کرده است:

الف( انسان دارای دو وجه ملکی و  ملکوتی 

 است.

دو وجه ملکی و ملکوتی، از ب( این

وجه حدند. مت هم بایکدیگر جدا نیستند بلکه 

پذیر و متغیر است مادی و ملکی انسان، زوال

اما وجه ملکوتی او از هر تغییر، دگرگونی و 

 نابودی مصون و محفوظ است.

وتی انسان باقی، ثابت و واحد ج( وجه ملک

است و بر وجه دنیایی و مُلکی او مقدم است و 

انسان بر اساس این وجه ملکوتی و الهی، با 

جوی خود، خداوند را یقتحق جان و دلچشم 

مشاهده میکند، با گوش جان کلامش را 

میشوند و اقرار به عبودیتش میکند و اینگونه 

است که به وحدانیت و ربوبیت پروردگار 

 شهادت میدهد.

اشاره شد،  نیا از شیپکه  همانگونه. 2

جاودانگی نفس،  درباب طباطباییعلامهدیدگاه 

همان رویکرد صدرایی به بحث است و 

مبتنی  دیدگاه وی،ها و اساس چارچوب، ریشه
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، حالنیدرع؛ اما ملاصدراست ۀبر مبانی فلسف

های فلسفی حکمت متعالیه رغم پذیرش آموزهب

و جاودانگی،  دادن آنها در بحث معاددخالتو 

اختلاف  صدرالمتألهینبرخی از آراء با  در

خود تکیه فلسفی مستقل  داشته و بر مشی

علامه در فصل چهارم ونه، نموده است. برای نم

مسئلۀ بقا را به فناء فی الله ربط  الولایةرسالة

درباب حقیقت کمال و سعادت که میدهد و 

برهانی  ،است یتعالهمان فنای در ذات حق

این برهان از  او اقامه کرده که بتعبیر خود

مواهب الهى است که مخصوص به این رساله 

و، و جاى دیگرى مطرح نشده است )هم است

تنها بر اساس موضع  ادشدهیبرهان (. 63: 1390

 .استگردیده ارائه علامه مستقل فلسفی 

. طبق نظر علامه، قضا و قدر الهى و علم خدا 3

به اعمال انسان، منافاتى با اختیارى بودن اعمال 

انسان ندارد. صحت تکلیف و ترتب پاداش و کیفر 

 بر آن با سعادت و شقاوت ذاتی، تقدم قضا و قدر

« لوح محفوظ»و لزوم بوقوع پیوستن آنچه خدا در 

نگاشته است، سازگار است. از این بیان نتیجه 

میشود که سعادت و شقاوت ذاتی، بمعنی باطل 

بودن مجازات، کیفر و پاداش نیست؛ و بطلان تأثیر 

تربیت و بیهوده بودن تکلیف و برهم خوردن نظام 

 تشریع را نمیتوان از آن نتیجه گرفت.

بحث جاودانگی  تیجۀ سخن علامه در. ن4

اینست که اولاً، نفس پس از مرگ باقی است و 

مقدمه جاودانگی  ،معدوم و فانی نمیشود؛ بقا

است. بقای انسان پس از مرگ شرط لازم 

جاودانگی است ولی شرط کافی نیست. ثانیاً، 

علامه انسان را جاودانه دانسته و معتقد است 

ان دیگر ادامه حیات او از این جهان، به جه

دارد. جهان آخرت، به علت جاودانگى از 

 اصالت برخوردار است.

. علامه آیات ناظر به قیامت و بازگشت 5

ی خداوند را دلیلی بر عینیت انسان بسوانسان 

اخروی و دنیوی دانسته و ملاک این عینیت را 

ی و عینیت نهمانیابنابرین ؛ نفس مجرد میداند

فس است که در هر انسان اخروی و دنیوی به ن

دو، واحد و بعینه موجود است و این وحدت 

شخصیت با مرگ از میان نرفته و باقی میماند. 

درنتیجه، همانگونه که تغییر بدن دنیوی در 

وحدت شخصیت انسان تأثیری ندارد، بدن 

 انیمجدید محشور در قیامت نیز موجب از 

 ی انسان دنیوی و اخروی نمیشود.هماننیا رفتن

 ۀا به نقل برخی از شاگردان برجستبن. 6

خود،  یسنجزمان وی براساس خصلت علامه،

گسترده نمیتوان  بطورمعتقد بود کیفیت معاد را 

دو ی بیان نمود و فهم هر یک از اینهرکسبرای 

نظام دنیا و آخرت و تفاوت آنها برای همگان 

هنوز نوبت »دلیل معتقد بود: میسر نیست و بهمین

و جامعه به مقامی  دهینرس فرابحث علنی معاد 

« نرسیده که بتواند مسائل معاد را هضم کند

طباطبایی (. علامه302ـ303: 1394)جوادی آملی، 

بر این باور بود که اکثریت قریب به اتفاق علما و 

اندیشمندان جامعه هنوز ظرفیت مباحث معاد را 

 ندارند.
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