
 

 

 ی معاد جسمانی الله جوادی آملی درباره ی تطبیقی دیدگاه علامه طباطبایی و آیتمطالعه 

 

 رانیتهران، ا ،ی واحد تهران جنوب، دانشگاه آزاد اسلام  ات،یگروه اله  ،یدکتر  ی: دانشجوینیاکبر مع یعل. 1

 رانیتهران، ا ،یواحد تهران جنوب، دانشگاه آزاد اسلام ات،ی: گروه اله * یشمال  رضایعل. 2

 رانیتهران، ا ،ی واحد تهران جنوب، دانشگاه آزاد اسلام  ات،ی: گروه اله ییکوپا ییمحمود عبا. 3

 

 alirezashomali@iau.ac.ir* ایمیل نویسنده مسئول: 

 

 چکیده

باشد. این مقاله با رویکرد تطبیقی،  ترین مباحث کلامی و فلسفی اسلام است، دارای اهمیت معرفتی و هویتی در نظام حکمت متعالیه میاساسیمسئله معاد جسمانی که از 

بر حرکت جوهری، معاد جسرمانی را محورول تکامل وجودی  دهد. علامه طباطبایی با تکیههای بنیادین دو دیدگاه کلیدی حکمت معاصرر اراهه میتحلیلی نوین به تفاوت

داند. در رأی ایشران، بدن ارروی، تداوم اشرتدادی بدن دنیوی بوده و ضرمن حفو هویت شر وری، فاند عینیت مادی اسرت و ماهیت  را بدن و اتحاد نفس و بدن مثالی می

حلیل آیات معاد و پاسخ به شبهات بنیاد نهاده است از طرفی  کند. وی بازگشت بدن عنوری را رد نموده و تبیین فلسفی رود را با تاز نسبت با نفس و نفسِ واحد ارذ می

داند؛ بدنی  یافته اعمال میپذیرد و بدن نیامتی را تعینالله جوادی آملی با تأکید بر اصرل تجسرا اعمال، پیوند هویت بدن ارروی با ملکات و اعمال انسران را میدیگر، آیت

دهد هر دو رویکرد در بنیان، اشتراکاتی دارند اما در که نه تکرار بدن طبیعی، بلکه حقیقتی متناسب با سیر وجودی نفس است این پژوه ، با تحلیل منابع اصلی نشان می

های معاصرر فلسرفه دین ضرروری  کیفیت اتحاد بدن و نفس و نسربت بدن ارروی با بدن دنیوی، ارتلافات عمی  فلسرفی و تفسریری دارند که درن آنها برای حل شال 
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Abstract 

Bodily resurrection, as one of the most fundamental theological and philosophical issues in Islam, possesses considerable epistemological 

and identity-related significance within the system of Transcendent Theosophy. Adopting a comparative approach, this article offers a 

novel analysis of the fundamental differences between two major perspectives in contemporary Islamic philosophy. Drawing on the 

doctrine of substantial motion, Allameh Tabataba’i regards bodily resurrection as the outcome of the body’s ontological perfection and 

the union of the soul with the imaginal body. In his view, the otherworldly body constitutes an intensifying continuation of the worldly 

body; while preserving personal identity, it lacks material identity and derives its nature from its relation to the soul and the unity of the 

individual soul. He rejects the return of the elemental body and develops his philosophical explanation through an analysis of Qur’anic 

verses concerning resurrection and responses to related objections. Ayatollah Javadi Amoli, by contrast, emphasizes the principle of the 

embodiment of deeds and acknowledges the connection between the identity of the otherworldly body and a person’s acquired dispositions 

and actions. He considers the resurrected body to be a concrete manifestation of one’s deeds—a body that is not a repetition of the natural 

body but a reality proportionate to the soul’s ontological journey. Through an analysis of primary sources, this study demonstrates that 

although the two approaches share certain foundational principles, they exhibit profound philosophical and exegetical differences 

concerning the manner of the union between the body and the soul and the relationship between the otherworldly and worldly bodies. 

Understanding these differences is essential for addressing contemporary challenges in the philosophy of religion. 
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Extended Abstract 

Bodily resurrection constitutes one of the most fundamental and contested issues in Islamic theology, 

philosophical anthropology, and the philosophy of religion because it concerns the continuity of human 

identity, the ontological relationship between the soul and the body, and the mode of human existence after 

death. Although Muslim theologians and philosophers generally affirm resurrection as a doctrinal principle, 

they differ substantially in explaining whether the resurrected body is numerically identical to the worldly 

body, merely similar to it, or a transformed corporeal reality proportionate to the soul’s postmortem mode of 

existence. Earlier theological approaches often interpreted resurrection as the reassembly of the dispersed 

elemental parts of the body, whereas Peripatetic philosophers tended to emphasize the survival of the 

immaterial soul and regarded the philosophical demonstration of bodily resurrection as difficult or impossible 

(1, 12). Within the framework of Transcendent Theosophy, however, the doctrines of substantial motion, the 

gradation of existence, the corporeal origination and spiritual subsistence of the soul, and the creative power 

of the human soul provided new conceptual resources for explaining bodily resurrection without reducing it 

either to the return of decomposed matter or to an exclusively spiritual afterlife (2, 13). Against this intellectual 

background, the present study comparatively examines Allameh Tabataba’i’s and Ayatollah Javadi Amoli’s 

accounts of bodily resurrection. It investigates their respective explanations of the otherworldly body, personal 

identity, the unity of the soul and the body, the embodiment of actions, and the relationship between the worldly 

and resurrected bodies, while also clarifying the philosophical and exegetical implications of their agreements 

and disagreements (4, 5). 

The study was conducted through a descriptive-analytical method with a comparative orientation. The 

principal data were collected through library research and the close reading of the primary philosophical and 

exegetical works of Allameh Tabataba’i and Ayatollah Javadi Amoli, together with selected works on Islamic 

eschatology, the philosophy of the soul, and Transcendent Theosophy. The analysis proceeded in several 

stages. First, the conceptual foundations of bodily resurrection were identified, including the meaning of 

resurrection, the distinction between bodily and spiritual resurrection, the criterion of personal identity, and 

the status of the body in different existential realms. Second, the ontological principles underlying each 

thinker’s position were reconstructed, particularly substantial motion, the gradational unity of the soul and the 

body, the persistence of personal individuation, the imaginal level of existence, and the embodiment of deeds 

and acquired dispositions. Third, the two positions were compared in terms of their explanatory power 

regarding the continuity of human identity, the impossibility of reincarnation, the nature of reward and 

punishment, and the relationship between philosophical demonstration and Qur’anic revelation. This method 

made it possible to distinguish between terminological similarities and genuine doctrinal agreements and to 

identify conceptual differences that might otherwise remain concealed by the common Sadrian background of 

the two thinkers. The study also considered the broader philosophical tradition in which their views are 

situated, including discussions of bodily resurrection by Mulla Sadra, later commentators, and contemporary 

interpreters of Transcendent Theosophy (14-16). Accordingly, the comparative analysis was not limited to a 

descriptive summary of their writings but sought to reconstruct the internal logic, philosophical 

presuppositions, and consequences of each account. 

Allameh Tabataba’i’s account of bodily resurrection is grounded primarily in the principles of substantial 

motion, the gradation of existence, and the progressive ontological transformation of the human being. In his 

view, the worldly body is not a static collection of material particles but a continuously changing existential 

reality whose unity is preserved through its relation to the soul. Human identity therefore does not depend on 

the numerical persistence of the same material components, because the material constituents of the body 

change repeatedly during worldly life while the individual remains the same person. The criterion of personal 
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identity is the continuity of the soul, which preserves the unity of the human being through successive bodily 

transformations (5, 10). On this basis, the resurrected body should not be understood as the mere reassembly 

of the exact elemental matter that constituted the worldly body. Rather, it is the perfected and intensified 

continuation of the person’s embodied existence, proportionate to the soul’s attained degree of actuality. 

Through substantial motion, the human being moves from material corporeality toward a more refined, 

imaginal, and enduring form of embodiment. The otherworldly body is thus neither completely unrelated to 

the worldly body nor numerically identical to it in terms of matter. It is similar to the worldly body in personal 

form and identity, yet ontologically distinct from ordinary physical matter. Tabataba’i’s interpretation allows 

the resurrected individual to remain recognizably the same person while avoiding the philosophical difficulties 

associated with the restoration of annihilated material particles. His exegetical analysis likewise emphasizes 

that Qur’anic descriptions of resurrection refer primarily to the return and manifestation of the same human 

person, not necessarily to the numerical restoration of every worldly particle (10). Accordingly, bodily 

resurrection signifies the continuation of the soul-body unity at a higher existential level in which the body 

becomes fully compatible with the actuality and permanence of the perfected soul. 

Ayatollah Javadi Amoli accepts the central principles of Transcendent Theosophy but places greater emphasis 

on the ontological embodiment of deeds, beliefs, intentions, and acquired dispositions. From his perspective, 

human actions are not transient accidents that disappear after their occurrence; rather, every action possesses 

an existential reality that affects the soul, gradually becomes an enduring disposition, and contributes to the 

formation of the person’s inward and otherworldly identity (8, 9). The resurrected body is consequently not 

only the transformed continuation of worldly corporeality but also the objective manifestation of the 

individual’s moral and spiritual constitution. Good and evil actions become embodied in forms proportionate 

to their inner realities, and the joys or sufferings of the hereafter are not merely externally imposed rewards 

and punishments but existential manifestations of what the individual has freely become. In this framework, 

the body of resurrection is generated in accordance with the soul’s beliefs, character traits, intentions, and 

conduct. The human being therefore appears in the hereafter with a bodily form that discloses the truth of the 

life constructed in the world. This account provides an ontological foundation for the Qur’anic doctrine that 

human beings will encounter their actions present before them and that hidden inward qualities will become 

manifest in the final realm (4, 7). Javadi Amoli also maintains that human existence remains embodied in every 

realm, although the characteristics of the body differ according to the ontological conditions of the world, the 

intermediate realm, and the resurrection. The otherworldly body is free from many limitations of the natural 

body, including corruption, aging, disease, and death, yet it remains sufficiently corporeal to make perception, 

pleasure, pain, recognition, and interpersonal encounter possible. Thus, bodily resurrection represents the 

complete manifestation of the human person in a form produced by the soul’s existential history and the 

embodiment of its freely acquired qualities. 

The comparison demonstrates that Tabataba’i and Javadi Amoli share several foundational commitments while 

differing in emphasis and explanatory structure. Both reject the reduction of resurrection to a purely spiritual 

survival of the soul, affirm the necessity of an otherworldly body, preserve the continuity of personal identity, 

and deny reincarnation as the return of a perfected soul to an ordinary worldly body. Both also maintain that 

the body of resurrection must be proportionate to the ontological level of the soul and that the human being 

appears in the hereafter as a unified personal reality rather than as a disembodied intellect (4, 5). Nevertheless, 

Tabataba’i explains the continuity between the worldly and otherworldly bodies primarily through substantial 

motion, existential intensification, and the persistence of the soul’s personal unity. His central concern is to 

show how the embodied human being can undergo continuous transformation while remaining numerically 

the same individual. Javadi Amoli, by contrast, explains the specific form and quality of the resurrected body 

primarily through the embodiment of actions and the objective manifestation of acquired dispositions. His 
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account therefore gives greater ethical and existential significance to human conduct by showing that every 

voluntary act contributes directly to the construction of the person’s final bodily form. The difference is not an 

absolute opposition, because the embodiment of deeds presupposes the soul’s substantial transformation, while 

substantial motion can accommodate the formative effects of actions and character. Rather, the distinction 

concerns the principal explanatory axis: Tabataba’i stresses the ontological continuity and intensification of 

embodied existence, whereas Javadi Amoli stresses the moral formation and outward manifestation of the 

soul’s inner reality. This distinction also affects their exegetical emphases. Tabataba’i interprets scriptural 

accounts of resurrection through the continuity of personal identity and the transformation of corporeality, 

while Javadi Amoli highlights passages concerning the presence, visibility, and embodiment of human deeds 

(10, 17). Taken together, their approaches provide complementary resources for understanding bodily 

resurrection as both an ontological continuation and an ethical manifestation of human existence. 

In conclusion, the comparative examination of Allameh Tabataba’i and Ayatollah Javadi Amoli reveals that 

bodily resurrection in contemporary Islamic philosophy cannot be adequately understood as the mechanical 

reconstruction of a decomposed material organism. It is instead the final manifestation of the unified human 

person within a higher ontological realm. Tabataba’i’s account explains how personal identity and embodiment 

persist through continuous existential transformation, while Javadi Amoli’s account clarifies how beliefs, 

actions, and acquired dispositions shape the concrete reality of the resurrected body. Their shared rejection of 

reincarnation, their affirmation of the soul-body unity, and their insistence on the preservation of personal 

identity place both thinkers firmly within the framework of Transcendent Theosophy. Their principal 

difference lies in whether the explanatory priority is assigned to the substantial intensification of embodied 

existence or to the embodiment of actions and moral qualities. This difference should not be interpreted as a 

complete doctrinal contradiction, because the two accounts can be read as addressing distinct dimensions of 

the same eschatological process. The first explains the continuity and transformation of the human being, while 

the second explains the qualitative form that this transformed existence assumes. The combined insights of 

these perspectives offer a philosophically sophisticated account of resurrection that connects metaphysics, 

anthropology, ethics, and Qur’anic interpretation. They also provide an important conceptual framework for 

contemporary discussions of personal identity, embodiment, moral responsibility, and the relation between 

temporal action and eternal consequence. Accordingly, the comparative study of these two thinkers 

demonstrates that bodily resurrection is not merely a future event added externally to human life but the 

culmination and disclosure of the existential trajectory through which each person gradually becomes what 

they will ultimately encounter and manifest in the hereafter. 
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 مقدمه 

  یتلق  یاررو  ت یدر نسبت انسان با بدن، نفس و هو  ن یادیبن  ی هاو شال    هادگاه ید  یکانون تلان  ،یهمواره در عم  فلسفه اسلام  ، یمسئله معاد جسمان

 تمرار نحوه اس   ،یبدن اررو  تی فیو ک   یستی است، اما ش  ینطع  عه ینزد متفکران ش  ، یو فلسف  یکلام  یمثابه اصلبه   ،یاصل معاد جسمان   رشیشده است. پذ

 است. یفلسف یهان ییو تب رها یو ارتلاف تفس زینقطه تما امت، یو اتحاد نفس و بدن در نشئه ن یش و ت یهو

 یبدن ماد  یو اشتداد وجود   یتکامل  ریرا حاصل س  یبدن اررو  ه،یو اصول حکمت متعال  یبر اساس حرکت جوهر  ،ییعلامه طباطبا  کهیدرحال

 یبه مقام ، یواسطه حرکت اشتدادبه   ،یویاست؛ بدن دن  ینفس انسان  یجیو متناسب با تجرد تدر ت ی از سنخ مثال یدانسته و اعتقاد دارد که بدن اررو

با نفس تحق  م  «یکه »بدن مثال  رسدیم با    یو بازگشت بدن عنور   داندی بدن م  تی را تداوم نفس و مثال  یش و  ت ی. او هوابدییو اتحاد آن  را 

 .کندیم یناممکن تلق یفلسف یهااستدلال 

وابسته به تجسا اعمال   ی که تحق  بدن اررو کندیم حیملاصدرا، تور یبر مبان یمبتن یمعاد جسمان نییدر تب ،یآمل  یجواد  اللهت یحال، آ نیهم در

است و   تاعمال و صفا یوجود  ییبلکه تظاهر مرتبه نها ،یعینه صرفاً استمرار بدن طب ،یامتیبدن ن یعنیملکات و افعال انسان است؛  یافتگیت ینیو ع

افعال و   ین یتجسا ع  زینفس و ن  یو مراتب وجود  تی فیتابع ک   یبا بدن اررو  تیهو  وندیمنظر، پ  نی. از اسازدیانسان را متحول م  یشاکله وجود

 نفس است.  ت یفیبر اثبات اصل تجسا و تکوّن بدن آررت از ک   یملکات است و پاسخ به شبهات مربوط به بازگشت بدن، مبتن

در   ین یمساهل نو  یریگو آررت، موجب شکل   ایاتحاد نفس و بدن و ها در نسبت بدن دن   شناسانهی هست  لیها در تحل  کرد،یدو رو  ن یا  ییمبنا  تفاوت

 است؟  یانیبه شه ب یجواد  اللهت یو آ ییاز منظر علامه طباطبا یپرس  که معاد جسمان ن یمعاصر شده است؛ ازجمله ا نیفلسفه د

است تا ضمن شکوفا سارتن  ادشده ی افتیدو ره یامدهایمستندات و پ  ،یسارتارمند مبان لیبه دنبال تحل ،یقیتطب کردیمطالعه حاضر، با رو رو،نیازا

 معاصر فراها سازد. اتیو اله  نیفلسفه د یامروز یهارا در پرتو پرس  یمعاد جسمان هینظر یشی و اشتران، بستر بازاند زینقاط تما

 پژوهش نهیشیپ

متعدد،   یحکم  یهابر بستر دستگاه   یگوناگون  یهات ی و روا  رودیبه شمار م  نیو فلسفه د  یمباحث حکمت اسلام  نیتری ادیاز بن  ،یمعاد جسمان  مسئله

 شده است: ان یباستان تا امروزه، ب ونان یاز 

 باستان لسوفانیو ف  یونانی  یهاانیبن

بود    «یاند. کانون اهتمام آنان »معاد روحانمطرح نکرده   یانکار معاد جسمان  ایدرباره اثبات    یازجمله افلاطون و ارسطو، اساساً بحث  ،یونانی  لسوفانیف

  ی. از سوتندنداش  یکردیرو  یو درباره معاد جسمان  شودیروح مربوط م  اینفس    یابیو کمال  یمعاد، تنها به جاودانگ  قتیو اعتقاد داشتند که حق

نابود رواهد شد؛   زیبدن، روح ن  یو معتقد بودند که با مرگ و نابود  دانستندیاز عوارض جسا م  یکیو منکران معاد، روح را صرفاً    انیدهر  گر،ید

 دیدر مسئله معاد دشار ترد  نوس،یهمچون جال  ونان،ی  یحکما  ی، اما برر(1)  رفتندیپذیرا نم  ،یجسمان  ای  ینوع معاد، اعا از روحان  چیاساس، ه  نیبر ا

است که با مرگ بدن نابود رواهد شد،   یعیو زاده مزاج طب   ینفس صورت جسمان اینفس بود: آ ت یاز ابهام در سرشت و هو ی ناش د یترد ن یشدند. ا

 ( 2) سازد؟ی پس از بدن را ممکن م ی مجرد و مستقل است که بقا یجوهر ای
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 یکلام یهادگاهی و د  ثی حد اهل

  ی بلکه آن را جرم  دانند، ی روح را جوهر مجرد و مستقل نم  رایدارند؛ ز  دیانسان تأک   ی برا  یبر ونوع معاد جسمان  ث، ی متکلمان و اهل حد  تیاکثر

و لذا حشر و نشور را    کنندیم  یتلق  یعیموجودات طب  گریاساس، انسان را همچون د  ن یدارد. بر ا  انیکه در بدن جر  شمارندی م  یو جسمان  فیلط

همان    امتیو در ن  ماندیعمر، محفوظ م  یبدن انسان، از ابتدا تا انتها   یاصل  یاز متکلمان معتقدند اجزا   یبرر  ن،ی. همچن دانندیم  یعیو طب  یماد  یرام

معنا که معاد   نیهستند؛ به ا  یو روحان  یانمعتقد به هر دو معاد جسم  یو علامه حل  یطوس  نیرالدیرواجه نو  ی، ول (1) اجزا بازگردانده رواهد شد  

 . (1)  رندیپذی م زیو روح را ن یمعنو  تی بازگشت هو حال،ن یو درع  دانندیم امتیپراکنده بدن در ن یاصل  یرا جمع شدن اجزا یجسمان

 فلاسفه مسلمان ،ییمشا  فلسفه

باور    نیمنظر آنان بر ا   دانند؛یرا مردود م  یانسان منحور در ساحت روح است و تحق  معاد جسمان  زیدارند که رستار  حیو مکتب مشاء تور  نایسابن 

  ن یکه امکان بازگشت هم  یاگونه به   پاشد،یاز ها م   یکلآن به   ب یو ترک   شودیم  ی انسان پس از مرگ دشار فساد و تلاش  ی ماد  کریاستوار است که پ

  ب، یترتنی . بدداندیوجود رود نم  ان یاست و مرگ را پا  یو بان  یناماد  یجوهر  یفاند معنا و مبنا رواهد بود. در مقابل، نفس انسان  امت، یدر ن  ی بدن ماد

از عالا ماده و   ریغ ینفس مجرد به عالم وستن یمعاد را پ  قتیشراکه حق ابد؛ییمعنا م ی ویماده و تعلقات دن  یورا ینفس و بازگشت آن به عالم یبقا

 . (2)  دانندی گسست کامل از بدن م

 جامع  یهادگاهیو د یـ عرفان یفلسف بیترک

 ی و روحان  یبه معاد جسمان  ،یو علامه طوس  یمرتض  د یس  د، یمف  خیش   ،یراغب اصفهان  ،یریکد  ،یاز حکما، عرفا و متکلمان، ازجمله غزال  یجمع

  یالنظر دارند. غزارتلاف   وندیپ  ن یا  یاما درباره شگونگ  رند،یپذیدوباره روح مجرد با بدن در نشئه آررت را م  وند یها پطور توأمان معتقدند. آن به 

به باور او، بدن    کند؛یرا رد م  ی وی بدن دن  یو بازگشت همان اجزا  ابدیی در آررت تعل  م  گرید  ی که پس از مرگ، روح به بدن  کندیم  حیتور

  ی اگونه است: اگر بازگشت روح به  ن یبه هم  زیحشر و تناسخ نزد او ن   زیو فاند هرگونه اشتران اجزاست. تما  یو یکاملاً متفاوت از بدن دن   یاررو

 . (2)صورت، تناسخ رواهد بود    نیا  ریو در غ افتهیحشر تحق   رد،ی باشد که همان ش ص اول شکل گ

 ،یصرف بدن مثال  ا یمتفاوت    یبازگشت همان انسان با همان بدن، نه بدن  ی. او معاد را به معنادهدی راص رود را نسبت به معاد اراهه م  نیی تب  ملاصدرا

  زیاجزا ن  ی فناو    شدن یاست که پس از متلاش  ی ویبدن دن  ن یع  ، یباور است که بدن اررو  ن ی. ملاصدرا بر اداندیفراتر از جهان ماده م  یتی فیاما با ک 

اساس،   نی. بر اشوندیمجدداً جمع م  شده،ی ولو متلاش  ،یش ص انسان  یاجزا  یتمام  ن،یو در روز بازپس  کندیرا حفو م     یرو  تیوحدت و هو

 . (2)هست    زین  ینیمطاب  ظواهر متون د ،یفلسف ن ییتب  نیاست که در ع ییصدرا  یادیپس از مرگ، باور بن  یحت  ،یوی و وحدت بدن دن ت یهو  یبقا

و    شودی و اتحاد آن با نفس م  یناهل به صعود بدن به مرتبه مثال  ،یو اشتداد وجود  یبا ابتناء به حرکت جوهر  ، ییدوران معاصر، علامه طباطبا  در

  یاموداق اتحاد نفس در مرتبه   یمعاد جسمان  ، یو  لی. بنا بر تحلداندی مردود م  ت، یبا اصول عل  یناسازگار  لی را، به دل   ی بازگشت همان بدن ماد

 ،ینیظاهر متون د رشیپذ ن یدر ع دگاه،ید  ن ی. استی فلسفه او ممکن ن ه یبر پا  یو اررو  ی ویبدن دن ت ی نیمتناسب با آن است؛ ع یبا بدن یمثال/یتجرد

 .پردازدیم ن یشیپ یهافلسفه  نییتب نیادیبه نقد بن   ،یعقل یضمن جلب مبناها

  ن یرا نه محوول بازگشت ماده محسوس، بلکه حاصل تکو ی»تجسا اعمال«، بدن اررو یابتکار هیبر نظر هیبا تک ،یآمل  یجواد اللهتیآ کهیدرحال

و    ریمحوول س  ،یش و  تی بدن و هو  قتی مبنا، حق  ن ی. بر اداندیم  امتیانسان در پرتو اعمال و انعکاس آن در عالاَ ن  یوجود  یریگملکات و شکل 

 .ابدییظهور م د یجد ی است که در وزان وجود یو تداوم همان سارتار  ایافعال و ملکات در عالاَ دن یجیتدر نیوتک
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  ل یاند؛ اما تحلپردارته   ی یتار  یتطول  سهی به مقا  ایراص تمرکز داشته    لسوفیف  یآرا  یعمق  ل یبر تحل  ای، غالباً  (4,  3)گذشته، همچون    مطالعات

  ی جد  یها، رلئآن   یتی و ترب  یتیهو  ،یشنارتیهست  یامدهایو پ  ،یجواد/ییمعاصر، طباطبا  یدیکل  یفلسف  افتیدو ره  انیسارتارمند م  یر انتقاد  یقیتطب

 گذاشته است.  یحوزه بان ات یدر ادب

  ت یها به مساهل هوآن  ییگوو پاسخ  نییتب  زانیم ،یآمل یجواد اللهت یو آ ییعلامه طباطبا یدو منظومه فلسف  یدن   یحاضر، با تمرکز بر تطب پژوه 

 ی بار در شارشوب  ن یاول  ی معاصر را برا  نیدر مواجهه با شبهات فلسفه د  یو گستره کارآمد  یتحق  بدن اررو  تیفیاتحاد نفس و بدن، ک   ،یش و

 .داردیمرسوم برم یهافراتر از پژوه   ینوآورانه، گام یشنارتی هست  یهاو طرح پرس  یشناسروش ثیو از ح کندیم یبررس  یلیو تحل ی انتقاد

 پژوهش  یشناسروش

 ، ییآثار علامه طباطبا  یمتون اصل  یمحتوا  ل یتحل    یها از طرانجام شده است. داده   «یقی»تطب  کردیو با رو  «یلیر تحل  یفی»توص  یاوه ی حاضر به ش  پژوه 

  ی هاتها و تفاو شباهت   دگاه،یهر د  یمفهوم  ن ییشده و پس از تب  یگردآور  یامنت ب، به روش کتاب انه   یو منابع پژوهش  یآمل  یجواد  اللهت یآ

 شده است. یابیارز ی انتقاد لیبر تحل  ه یو با تک یقیتطب وه یها به شآن  یشنارتیو هست یفلسف

 ییعلامه طباطبا  دگاهید نییتب

پس از مرگ است.    ی و نوع بازگشت وجود انسان  ی اررو  ی اعتقاد به زندگ  ،ین ید  مانیو از ارکان ا  یاسلام ینیبجهان  یدر تلق  ن یادیبن  ی از مبان  یکی

.  دانستندیم  یبیغ  قت یحق  ن یمسئله دعوت رود را تذکر به هم  نیتریاساس  یاله   امبرانیپ  د، یپس از اصل توح  یکه حت   افتهی  یتی مسئله شنان اهم  نیا

همواره موضوع    ،یاسلام  یو کلام  یو مکاتب فلسف  شمندان یبدن و نفس، نزد اند  ان ینسبت م  ژه یوبازگشت، به   ن یا  ی مضمون و شگونگ  حال،ن یباا

 . (5)بوده است   یفلسف  یعم  یهاو محور بحث   نیادیارتلاف بن

  لیتحل  نینو  یاهیرا از زاو  یمسئله معاد جسمان  ،ینرآن  یکردهایبه رو  یو توجه جد  هی رود به اصول حکمت متعال  هینظر  وندیبا پ   ،ییطباطبا  علامه

  ، یهربر حرکت جو  یراص، مبتن  یجیو تدر  یتحول  ر یس  زیبدن ن  ی و برا  داندیرود م  ی . او معاد را بازگشت هر موجود به مبدأ و راستگاه هستکندیم

  افته یمتناسب با مرتبه کمال  یصورت  امت،یدر ن   ت،یوانفعالات نفس متأثر شده و درنهااز فعل  ،یرشد و استکمال جوهر  ندیکه در فرا  یناهل است؛ بدن

 . (5)  ابدیینفس م

 یاستکمال  ریاست که حاصل مس  یتیمشابهت و سن   انگریبلکه نما  ، یویسارتار دن  نیعبه ن یع  ینینه بازآفر  یعلامه، بدن محشور اررو  ی آرا  هیپا  بر

.  شوددر نشئه آررت بدل    یکامل و بان  یبه بدن   ت،ی تا درنها  دهد یم  ی ماهو  ریی بدن بارهاوبارها تغ  ،یحرکت جوهر  ندینفس و بدن بوده است. در فرا

 .شودیم ده یتعل  بر  نیبدن، ا یاست، تعل  نفس به او استمرار رواهد داشت و فقط با زوال کل اتیکه بدن واجد ح یتا زمان

بدن و نفس نه    رایاست؛ ز  ینظام اررو  تیاز سن   یو جزه  یبدن کامل و نفس کامل، لازمه حکمت اله  یاست که بقا  نیبر ا  یمبتن  شانیا  لیتحل

 .رسندیم ییتر، به حالت نهاو با درجات متکامل افتهیاستمرار ی بلکه در روند ستا، یصورت ابه 

  ت یمرحله به نها نی آن در ا ت یاست و ظرف ی نفسان ی و نوا  هات یفعل یتوجه داشت که بدن محشور در آررت، ظرف اعلا  د یبا ز یبدان ن ان، یم نیا در

 . (5)  یوی دن ی فراتر از کالبد عنور  یزیبازتاب کمالات روح است، اما ش ی بدن اررو ،یعبارتبه رسد؛یم
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 یفرد  تی از تحول بدن و وحدت هو ییعلامه طباطبا یقرآن نییتب

. ردیگیبهره م  ت یو تداوم هو  وند یاثبات پ  یبرا  یانیمتعدد وح  اتیاز آ  ،یو اررو  یو یدن  یتفاوت و وحدت بدن   ی دن  لیدر تحل  ،ییطباطبا  علامه

 شون:  یاتیازجمله آ

 ،(66: ایالْإِنسَانُ أَ اِذَا مَا مِتُّ لَسَوْفَ أرُْرَجُ حَیّاً )مر  وَیَقُولُ

 ( 7ر1: رتکوی)  …زُوِّجَتْ  النُّفُوسُ  وَإِذاَ …الشَّمْسُ کُوِّرَتْ إِذَا

 (.14یُنْشِئُکاُْ فیِ رَلْ ٍ آررََ )مؤمنون:   ثاَُّ

هرشند بدن    شود،یم  ن یاو تضم  یوجود  قت یانسان به اعتبار نفس و حق  یش و  تیهو  یکه بقا  ورزدیم  دیتأک   نیبر ا  شانیا  ات،یآ  نیا  ریتفس  در

اگر ماده و صورت    یفرد است، حت  یقیحق  ت یترجمان همان ش و  ی بدن اررو  ن،یبنابرا  ابد؛ یتحق     یرعنوریو غ  یصورت مثالبه   ا یکند    ر ییتغ  یماد

 .(5) باشد   افتهی یاو دگرگون ینجسما

 علامه یو نقل یفلسف دگاهی : د یبدن اخرو تیو مثال تینیمرز ع

و »انسان از آغاز تا انجام«، بارها به مسئله نحوه بازگشت بدن در معاد پردارته است. او ضمن حفو    زان«یاثر، راصه »الم  ن یدر شند  ،ییطباطبا  علامه

باشد    یو ینبدن د  ن یمحفوظ رواهد ماند؛ شه آن بدن، ع  امت یهر انسان در ن  یفرد  ت یدارد که هو  ح یمسئله، تور  ی و نرآن  یابعاد فلسف  نییدنت در تع

 . یوی سنخ با کالبد دنو ها  هی شب یاو شه نس ه 

  ن ی نه ع  یبدن اررو  داردی، علامه اعلام م( 22:  بقره )  …﴾فرَِاشاً  لَکاُْ   جعََلَ  وَالْأَرضَْ﴿ و  (  50:  روم)  …﴾اللَّهِ  رحَْمَتِ  آثاَرِ  إلِىَ  فَانْظرُْ﴿  مهیکر  ه یآ  نییتب  در

در    یجد   زی. نقطه تمادهدیفرد را در آررت نشان م  یوانع  ت یو ش و   تیهو   یبدن مثال  ن یو متناظر با آن است؛ ا  ه یبلکه شب  ، یویدن   یکیزیبدن ف

بر اساس عناصر و مواد    بیترک   نیوابسته به اجتماع عناصر راص بدن و استمرار نفس است؛ رواه ا  یانسان  تی هو  ی که بقا  نجاستینگاه علامه ا

 . (5)  ردیصورت پذ یتحق  آن به نحو مثال   ایباشد  ی ویدن

ات اذ   انه یمطل ، راه م ییگرامشابه آن؟«، بررلاف جزم ا یاست   یو یدن یبدن ماد ن یع ی بدن اررو ا ی»آ یدر مواجهه با سؤال محور ،ییطباطبا علامه

برسد،  نظربه   یوی بدن دن  هیکاملاً شب یامتی اگر بدن ن یکه حت کندی اعلان م ،ی مطل  ماده و تن دادن به اصل تحول جوهر تی نیبا رد ع ی. ودینمایم

نفس و   قتیانسان در ساحت آررت، از رهگذر استمرار حق  ت ی علاوه، اصل وحدت ش ورواهد بود؛ به   گرگونه یذاتاً د  ، یماهو  رات ییبه جهت تغ

 . (5)  شودیم نیتضم  یبدن  تی و سن   یهمانند ینوع

 است: زی تمانابل یسه محور اساس ،یدرباره معاد جسمان ییعلامه طباطبا دگاه ی د یبندجمع در

  ی به بدن  تاًیو نها  شودیدگرگون م  یوجود  یبندو درجه   یجوهر  ریبدن در پرتو س  ات،یح  ریمس  یمداوم بدن و نفس: از آغاز تا انتها  یجوهر  حرکت

 .(5)  شودینفس بدل م افتهیت یمتناسب با مرتبه فعل

 ، یسنت فلسف ن یوابسته است. ا ی ذرات ماد ی نفس و نه ابقا ی وستگیبه پ ات،یدر طول نشأت ح  یفرد ت ی و هو  تی : تداوم ش و یش و ت ی هو اد یبن

 .کندیم ن ینفس تضم  تیو رشد ش و یوستگی را در پرتو پ یو اررو  یوی انواع ابدان دن نیوحدت ب 

  ن یبستر تحق  ثواب و عقاب دارد. ا  یسازو آماده   یویدر تحق  آثار دن   یکارکرد اصل  یو مثال  یو تجسا اعمال: بدن اررو  یاررو  یبدن  کارکرد

اعمال     یقیبا ثمرات حق  امتیو فرد را در ن  ردیگینرار م  یویدن  اتیح  ری شده نفس در سکسب   یو استعدادها  هات یتمام ظرف  یبدن، محل تجل

 . سازدیممواجه 

 مانند: یاتیاست. آ اینرآن کر یانیوح  یهابا آموزه  ییعلامه طباطبا ینظر انیبن  رینظیب یهماهنگ انگریسه مؤلفه، ب  نیا است راج
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 ( 6یُحْشرَُ النَّاسُ أشَْتَاتًا لِیرَُوْا أَعمَْالَهاُْ )زلزال:  یَوْمَ

 ( ۹: اتیبُعْثرَِ مَا فیِ الْقُبُورِ )العاد إِذَا

 . (5) هستند   یانسان ت یو ش و ت یاستمرار هو گرن ییتب ،یدستگاه فکر نیا  یدر نامت شواهد نرآن زین

را مطرح سارته که بر    یافتیره  ،یژرف نرآن  ریو تفس   هیحکمت متعال  یفکر  انیبر جر  ه یبا تک  ،ییاذعان داشت که علامه طباطبا  توانی م  جه،یدرنت

انسان    یفرد   تی و هو  ت یوحدت ش و  یق یبلکه تحق  حق  ، یویبدن دن  یو شکل ظاهر  هی ماده اول  نی نه بازتکرار و اعاده ع  یاساس آن، معاد جسمان

  عیجم  شود، یمحق  م  ی و در اف  مثال  ردیگی شکل م  ی که بر بستر حرکت جوهر  د یبدن جد  ن ینفس است. ا  افتهیمتناسب با مرتبه استکمال  ی کالبددر  

 است.  یرا داراست و تنها ظرف تحق  کامل ثواب و عقاب اررو یتیو هو یآثار تعلق

 یآمل  یجواد اللهت یآ دگاه ید  نییتب

را وجهه همت    ،یمعاد جسمان  ژه یودرباره معاد، به   یژرف و ابتکار  یکردیازجمله متفکران برجسته معاصر است که اراهه رو  یآمل  ی جواد  اللهت یآ

 ایستر  ی آموزه اساس  نیا  یبرا  ینییمند و تبنظام   یدستگاه  ،یانیو متون وح  یعرفان   ،یزمان از منابع فلسفها  یریگبا بهره   یسارته است. و   یرو

متناسب با آن نشئه    یر همواره واجد بدن  امتیبرزخ و ن  ا، یر اعا از دن   یرو  یمراتب وجود   یانسان در تمام  شمند،یاند  نیا  رینموده است. مطاب  تقر

  شان،یبه باور ا  ،ی. بدن اررو(4) ماندیم یبان ییشناسامحفوظ و نابل  ،یظاهر یهایژگیو  یاو در هر مرتبه، از طر یفرد تیهو کهی طوراست؛ به 

مانند    یست ینبوده و امور ز  ،یماریمرگ، فاسدشدن و ب   ،یریازجمله پ  ،یماد  نی و نوان  عت یطب  ود یتابع ن  گریتفاوت که د  نیاست، با ا  یو یهمان بدن دن

نرار   یعیطب صیو روا های ازمندین  ی ورا  ، یمرتبه اررو  دربدن   رایبه دنبال دارد؛ ز  ی و نه زواهد شودینسل م  دی نه منجر به تول زین  ییو زناشو هیتغذ

 . (4) ردیگیم

حضور   ن یو ا  شودیدر صحنه محشر حاضر م  ،یفرد  یتیهو  یهایژگیو  هیو کامل رود و کل  یقیبا کالبد حق  امتیانسان در ن  ،یآمل  یجواد  نییتب  در

مضمون است   ن یا دیی در تأ ز ین ییمتون روا ی گزارشگر گردد؛ینسبت به ش ص حاصل نم گرانیدر معرفت د یکاست ا ی رییتغ چ یاست که ه یتیظرف

 . (6)بازرواهند شنارت    یوی دن لیمطاب  شما قاًیو دن ابهامیرا ب گریکدی امت یدر ن ادکه افر

مند هستند: ها ندرت بر ادران  از دو نوع ندرت بهره   ، یاز بدن اررو  یبه لحاظ برروردار  امت، یدر ن  ان یاست که بهشت  ن یا  گریتوجه دنابل   نکته 

بودن معاد و   یدر جسمان  شهیر  یژگیو  نی بهشت؛ ا  ی و ماد  یم تلف معنو  ی هااز نعمت  یبردارتورف و بهره   ت یو ها نابل  یو شهود  یبیامور غ

برروردار    ژه یشون همسران و نور و  یو امکانات  یارتواص  ایدر جهان آررت دارد. هر ش ص در بهشت از حر  یو معنو  یحس  یهالذت   زشیآم

 . (6)فرد و باطن نفس او است   ی اراد تیدر گرو ظرف ازات یامت ن یاست که ا

  ی و ناگسستن ینیتکو  ،یوجود  وندیو پ استیدر دن یافکار، اعتقادات و رفتار آدم  ینیو ع ایبازتاب مستق یمعاد جسمان ،یدستگاه فکر نیاساس ا بر

  ی بر اثر تکرار و استمرار عمل، جزه  ،یکه ملکات نفسان گرددیمحق  م یزمان ،یاتحاد وانع  نی. استیانکار ننابل یاررو  یو جزا ی ویکردار دن نیب

 نیترشارص  ، یبدن اررو  قت یآن بر حق  ریدرباره تجسا عمل و تأث   یآمل  ی جواد  ینیو تکو  یوجود   ی تر آنکه، تلقفرد شوند. مها  یوجود   قت یاز حق

 . (4)است  یمکاتب فلسف رینسبت به سا ی و شه یاند زیجنبه متما

 ی آمل ینزد جواد  یمعاد جسمان یعقلان ری تقر

  وند یپ  ژه یوبه    ،یعم  یاصول فلسف  یآموزه را بر مبنا  ن یا  ادیبلکه بن  داند،یصرف نم  ینقل  یهارا محدود به استدلال   یاثبات معاد جسمان  یآمل  یجواد

زاهل و   ض ها را اعراکه آن   انینیشیپ  یبرر  ج یرا  یر بررلاف تلق  یاعمال و ملکات نفسان  ،یو  دگاه ی. از ددهدیعمل و نفس، نرار م  یشنارتیهست
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از   یانگاه، عمل مرتبه ن ی. در ا(8)اند  نفس تیاز ظهور و فعل یاو مسلوب، بلکه از سنخ وجود و مرتبه  یعارض یر نه امر (7, 4)  دانستندیم داریناپا

 . (8) شود یاو م  یهست ی به »ملکه« و صورت اررو ل یتبد جیتدرانسان است و به  یهست

  ی وجود  اتیفیو ک   یملکوت  ت یهو  نیبا هم  امت یو ش ص در ن  افته یاو رسوب    یدر ملکات نفسان  یآدم  یو رفتارها  ایسجا  یتمام  ل،یتحل  نیاساس ا  بر

شاکله بدن    افته،یو ملکات تحق   سازدیرا م   یاررو  ت یاساس هو  افته،ینام   ی نفسان  یهاصورت  «یکه »تحول جوهر  ندیفرا  نی. اکندی م  دای ظهور پ

او در گوهر نفس است   یهااعتقادات، صفات و کن   یافتگیت یانسان در گرو فعل یقیحق ی بقا ،یآمل یجواد ری . به تعب(8)  افکندیم یرا پ یاررو

 . دهدیوجود و شاکله فرد را شکل م  نیکه آنگاه در ساحت آررت، ع

,  9) ماندی م  یهمراه و متحد با نفس بان  یو هر فعل   کندیعمل م  ینظر  رسارتیعمل و عامل، همچون ز  ان یم  تی و سن   ت ی مبنا، اصل عل  ن یهم  طب  

است و      یبدن متناسب رو  ازمند ین یاز هست  یارتبه همواره در م  ی نفس انسان رایز  شود؛ یم  ن یتضم  ز ین  ی رهگذر، بقا و لزوم بدن اررو  ن ی؛ از ا(10

 . (8)ناممکن رواهد بود    رمعدومیو غ  ن یمتع یتحق  جزا بدون بدن

عمل و نفس است و    ن یب  ی و وحدت وجود  ینیارتباط تکو  ،یمعاد جسمان  ه یاست: پا  نیشن  یدرباره معاد جسمان  یآمل  ی جواد  یعقلان  یبندجمع

  ی ابلکه به مرتبه   شود، یو معتقد است بدن فنا نم  ردیپذی رواهد بود. او اعاده معدوم را نم  معنایو تحق  ثواب و عقاب ب  یانسان  ت یبدون بدن، هو

  ای  یمعاد نه صرفاً روحان  ن،یاست؛ بنابرا  سریصرفاً در بستر بدن م  زیعذاب ن  ا ی. فها و تجربه نعمت  ابدییو متناسب با عالا آررت ارتقا م  ترفیطل

 است.  گریبلکه تحق  کامل وجود انسان در نشئه د ،یانتزاع

 یآمل یدر منظومه جواد  یمعاد جسمان ینقل ری تقر

آ  با به  مانند سبأ/  ی از کلام وح  ی متعدد  ات یاستناد  نساء/1۸0عمران/؛ آل 7ر  بقره/10؛  اسراء/15؛ جن/25؛  نبأ/13؛  معاد   ی آمل  ی ر جواد  1۸؛  اصل 

نشئه    درها  و بازگشت آن   عیتجم  ا،یبدن در دن  یاو ناهل است با پراکن  اجزا  داند؛یم  اتیبر نرآن و روا  یتنها مقبول عقل، که مبتنرا نه  یجسمان

 . (9, 4) گرددیم تیرؤحاضر شده و نابل  امت یدر ن واسطهیفعل، ب ی هست نیرواهد کرد و جوهره عمل، ع دایتحق  پ امتین

بلکه همان   ست،ی ن  ینرارداد  ج یبد فقط اسباب و نتا ای  کیاست؛ عمل ن  ینیو تکو ینیع  یتیوانع  امتیاو، حضور و شهود اعمال در ن  ریاساس تقر  بر

کردار   جهیپس از مرگ، نت  یهر انسان  نکهیبر ا  کندیم  دیتأک   زین  اتیروا  ی. گزارشگرشودیم  یش ص متجل  یعذاب برا  ایعمل در نالب نعمت  

ها  آن  ی وی اعمال دن  ت یفیوابسته به ک   امتیافراد در ن  ئت یصور و ه   نکهیاشاره دارند بر ا  ث یاحاد  یحت  کند؛یمتناسب ملانات م  یدر شکل  را رود  

 . (11, 7)   استیفرد در دن یسقوط ارلان ای  ی راص، نماد تجسا مقام ملکوت ای  واروان ی ح یرواهد بود؛ گاه صورت

ملکات   ینی و تحق  ع  یتکامل  ندیمنزله فرابلکه به   شود،یمحدود نم  یصرفاً به بازگشت دوباره بدن عنور  یمعاد جسمان  ،یآمل  ی جواد  شهیاند  در

نفس و بدن را   وندیاستمرار پ زیعمل و نفس و ن یرابطه وجود ه،یبر حکمت متعال هی با تک ی. وگرددیم یتلق ینفس و افعال انسان در صورت اررو

تجسا و    ، یاو از معاد جسمان  ریصفات و اعمال فرد است و تفس  ینیگاه عجلوه   ی بدن اررو  جه، ی. درنتداندیم  یانسان اساس  ی در همه مراتب وجود

 . (4)است  ییو روا ینرآن ،یانسان در نشئه آررت بر اساس اصول فلسف ت یظهور تام هو

 هادگاهیجدول تطابق د ؛یلی تفص سهیو مقا قیتطب

  یهادگاه ی. درودیبه شمار م یشنارتو انسان یشنارتی مباحث هست نیترو حساس نیترن یادیاز بن  ی کی یمسئله معاد جسمان ،یتفکر معاصر اسلام در

 ، یفلسف  ی در مبان  ن یادیبن  ی هاتفاوت   ینقاط اشتران، دارا  یضمن وجود برر  ،یمعاد جسمان  ت ی نسبت به ماه  یآمل  ی جواد  الله ت یو آ  یی علامه طباطبا
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 یفها ما از بدن اررو یاه ی لا نیطرف تبا  کیاز  کرد،یدو رو ن یا یقیتطب لیانسان، سازوکار بازگشت و نسبت بدن و نفس هستند. تحل  ت یهو  نییتب

 .سازدیمسئله را روشن م ریهر متفکر بر تقر یفلسف یشناسروش  ریتأث گر،ید ی و از سو

هرگز متونف    یاساس، بدن انسان  نیوجود بدن است. بر ا  رورتیو ص   یبرراسته از حرکت جوهر  یمعاد جسمان  ده یپد  ،ییعلامه طباطبا  دگاه ید  از

و   یافتگیت یدر عالا آررت، با فعل نکه یتا ا دهد یادامه م ی رود را در طول حرکت جوهر یتکامل ر ینفس، مس ییبلکه پس از جدا شود، ینم یفان ای

بر بدن است و    ینه صرفاً مبتن امت یدر مرحله ن  یانسان ت یهو  ، ی. از منظر ورسدی اتحاد با نفس م ی مناسب برا یابه مرتبه  افته، یکه  یراص یابیالکم

ن  یبازگشت ع  حاًیاست. او صر  یاز جهت بدن متک  «یبدن  ت یبه »مثال  یگریاز جهت نفس و د  «یبه »وحدت ش و  یکیبر نفس، بلکه    یتنها مبتننه 

 . (5,  3)  ستیمحض ن تی نیع ت،ی مثل نیدارد، هرشند ا ایشباهت نو  ی ویبه بدن دن ی اما معتقد است بدن اررو کند،ی م یرا نف یویماده دن

است. نفس پس از ترن   یو تکامل وجود ریبلکه واجد س ست،ی. بدن صرفاً ابزار نفس ناستیو پو وستهی ارتباط بدن و نفس پ  ،یمنط  فلسف  نیا  در

بدن    نی بدن، گرشه ع  نی. ادیآیم  د یوجود او پد  د یمتناسب با مرتبه جد  ی که بدن اررو  رسدی م  ت یاز فعل  یبه سطح  ی بدن، بر اثر حرکت جوهر

  ی . فلسفه حرکت جوهرشودیم یبدن تلق ی نفس و حرکت درون  تیاستمرار فعال ینوعاما از جنس همان حرکت است و تحق  آن به  ست، ی ن ی ویدن

  د یجد  یکه ظهور بدن  ، یویدن  یاتحاد نفس و بدن نه بازگشت به مبدأ جسمان  ن، یبنابرا  کند؛ی م  فایا  ی نق  محور  یی علامه طباطبا  شهیملاصدرا در اند

 . (5,  2)نفس است   یمتناسب با تعال

بدن« به سمت »تجسا   یابی»کمال  تیرا از محور  د یتأک   ، یو حرکت جوهر  ه یاصول حکمت متعال  رشیضمن پذ  یآمل   ی جواد  اللهت یآ  گر،ید  یسو  از

و معاد   است یدر دن  ی و اعمال نفسان یملکات باطن  افتهیدروانع، تجسا صورت  ، یباور است که بدن اررو  ن یبر ا  یآمل  ی . جواددهدیاعمال« سوق م

را تنها ظرف و    یبدن ماد  کرد،یرو  نی. ا(4)اند توسط نفس کسب و بالفعل شده   یوی دن  اتیح  یکه ط  ییهاهمان باطن  ینیبازتاب ع  یعنی  یجسمان

 گر،یدانیبدارد. به   یو یدن  ینجسما  اتیفیفراتر از ماده و ک   یتیماه   یبقا در آررت را ندارد و بدن اررو  ت یکه شأن   کندیم  ریبازار مونت نفس انسان تفس

گونه که  است؛ همان  یاعمال و ملکات انسان  یبلکه محوول تحق  وجود  ،یعیجسا طب  یبه معنا  یبدن  تیو فعل  رورتینه حاصل ص  یبدن اررو

 .د یگویمحضراً« س ن م ریتجد کل نفس ما عملت من ر ومینرآن از » 

که    نیاد یبن. سؤال  سازدیانسان را ممکن م تینفس و بدن، صورت استمرار هو  ینیبه مدد وحدت تکو  ،یو اررو یویمعاد دن  ،ییطباطبا  شهیاند  در

  دارد،   ی ویدر بدن دن  شه یر  یمعنا که بدن اررو  نی. بدشودیپاسخ داده م  تینی نه ع  تیبر مثل  دیوجود دارد، با تأک   یو اررو  یوی بدن دن  انیم  یشه نسبت

معدوم را محال    یبازگشت نفس به بدن ماد. او  کندیم  جاد یا  وسته یتازه اما پ   یت یهو  ،یحرکت جوهر  یمثابه مرتبه عالو به   یمتعال  ی اما در مرتبه وجود

 یماده ناسوت  بهرجعت    یامکان نزول به مرتبه نبل را ندارد و اکمال بعد از نقص، ناف  گریمراتب تکامل، د  ینفس پس از ط  رایز  شمارد؛یم  یعقل

طباطبا(3) است   م  یی.  کامل  دن   انیتطاب   اررو  ی ویبدن  ع  یو  در  نه  نفسان  ،یکیزیف  ت ینیرا،  تش ص  در  استمرار  ی بلکه  انسان    یهست   یو سنت 

 . کندی وجو مجست

 یمعاد جسمان  نییو تب  تیحل معضل هو  یبرا  یرا کاف  یبدن تا مرتبه اررو  ینه بازگشت بدن و نه حرکت جوهر  یآمل  ینقطه مقابل، جواد  در

عمل در   نیش ص، استمرار ملکات و تجسا و تکو ت یاساس، ملان هو نی. بر ابردی نفس و تجسد رفتارها م تی را به سمت رلان ری. او مسداندیم

در   ینی ع یقتیاعمال است؛ شراکه اعمال انسان همچون حق  افتهین یبلکه صورت متع ، ینه ماده ماد ی بدن. بدن اررو ی است، نه حرکت وجود امتین

انسان را    یو جسمان  یفراحس  ت یو هو  ابدییبازتاب م  امت یمنظر، آنچه در ن  ن ی. از اکندیم  دا یو پ   یتجسا رارج  امت، یو در ن ماندیم  یدرون او بان

  ت یاز هو  ریناپذانفکان   یامر  ی بدن اررو  تی هو  ن،ی؛ بنابرا(4)اوست    یو مقامات وجود  یمجموعه اعمال و ملکات نفس، بافتار شنارت  سازد،یم

 . گرددیم  یانسان تلق یو تجربه ملکوت یعمل
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بر محال بودن    ییاست. طباطبا  ی نیو د  یفاند امکان عقل  ی وی اند که رجعت کامل نفس به بدن دنهر دو متفکر متف    ، یمسئله تناسخ و بازگشت ماد  در

ن راستا، یکه عقلاً ممتنع است. در هم  داندیفرض را موداق بازگشت اثر به علت بالقوه م  ن یدارد و ا  دیتأک   ترن یی شده به مرتبه پانزول نفس کامل

نفس و ظهور   یبر بقا  دیعدم امکان بازگشت ماده و تأک   نییبلکه با تب  ،یاما نه بر اساس حرکت جوهر  شمارد،یتناسخ را مردود م  زین  یآمل  یجواد

 .امتیمتناسب با نشئه ن یاعمال در نالب بدن

را در    یناظر به معاد جسمان  اتیدارد. او آ  ییبا اصول صدرا  اتیمضمون آ    ی و تطب   یعم  یفلسف  لیبه تحل   یگرا   ییطباطبا  ،ینیمتون د  ریتفس  در

  ند، یاز بازگشت ماده س ن بگو  نکه ی از ا   ی نرآن ب  اتیآ  ، ی. از منظر وکندیآن معنا م   یتش ص نفس و بروز بدن  نییو تب  ی بستر فلسفه حرکت جوهر

وفادار است و بر    ات یاما، به ظاهر آ  ،یآمل  ی . جواد(10)  کنندیم  اد یر    یو حرکت وجود  یبر وحدت نفسان  یر مبتن  ی انسان  ت یاز استمرار ش و

است که شدت احساس   معتقد. او  داندیم  امت یباطن نفس در نشئه ن  ینیرا ناظر به بروز ع  اتیتجسا اعمال و تحق  ملکات، محتوا و کارکرد آ  یمبنا

همان کالبد   یامتینرآن است: بدن ن یرمز معاد جسمان ن یاست و ا گریاعمال و ملکات در جهان د یتابع شدت و ظهور وانع یپاداش و عقاب اررو

 و متجسا رفتار و حالات ماست. ینیتکو

  اش افتهین یاست که سرانجام صورت تع  یع یبدن طب  یبا هست  وستهیپ  حالنیو درع  یر حرکت  یوجود  یامر  ییدر نگرش طباطبا  یمعاد جسمان  جه،یدرنت

همان بدن است که   ی بلکه استمرار وجود ست، یماده و شکل، ن   ث یاز ح  ،یوی بدن دن  نی بدن الزاماً ع  ن یاما ا ابد،یی فراتر م  یاو در مرتبه   امت یرا در ن

  ی. بدن ارروداندیم  یاعمال و ملکات انسان  قت یحق  ینیو تکو ینیظهور ع  یرا به معنا  یمعاد جسمان  یآمل  یدگرگونه شده است. در مقابل، جواد

 .آوردیم د یرا پد  امت ینفس و اعمال اوست که نالب ن افتهیصورت قت یبلکه حق ست، ین  یاو از جنس ماده و حرکت جوهر

مسئله    یبه نحو   ا،یتوجه کن  دگاه ی به ارتباط روح و بدن در هر دو د  یاما اگر با دنت نظر  رسند،یاگرشه در ظاهر متضاد به نظر م  کرد،یدو رو  نیا

با اتکا به تجسا اعمال و ظهور ملکات   یگریو د  یبدن  رورتیو ص  یبر حرکت وجود  هیبا تک  یکی:  نگرندیرا از دو منظر مکمل م  یمعاد جسمان

بلکه    ند،یگشایمعاصر را م  یدر فلسفه اسلام  یمعاد جسمان  یشناسی هست  یدگیچیاز پ   یتنها ب شنه   راتیتقر  نیاز ا   ک ی. هر  یامتیدر نالب ن  یباطن

 . (5-3)  ردینرار گ  یعم یمعاد مورد واکاو شه ی در اند ینیو تجربه د یو عقل با وح ریکه نسبت فلسفه، تفس  کنندیامکان را فراها م نیا

 یریگجهینت

  ه،یحکمت متعال  یبر مبان  ه یکه هر دو متفکر، با تک  دهدینشان م  یآمل  یجواد  اللهت یو آ  ییعلامه طباطبا  یدر آرا  ی معاد جسمان  گاه یجا  یقیتطب  مطالعه

را    یمتفاوت   یمعرفت  ی رهایمس  ، یویو نسبت آن با بدن دن  ی بدن اررو  یشناسیهست  ن ییدارند، اما در تب   د یتأک   یبر لزوم و ضرورت ونوع معاد جسمان

 .رندیگیم یپ

را ثمره حرکت   یبدن اررو  شانینفس اعتقاد دارد. ا  ریدر س  یبدن ماد  یریپذو تکامل   رورتیبه ص  ،یحرکت جوهر  هیبر نظر  یمبتن  ،ییطباطبا  علامه

با بدن    یتیکه استمرار و اتحاد هو  یمثال  یدر نشئه آررت با بدن   ،یبا عبور از مراتب وجود   ، یوجود انسان دانسته و باور دارند که نفس انسان  ی اشتداد 

 ی بدن عنور    یعود و بازگشت دن  شان، یاست. از نگاه ا  یجیو تجرد تدر  یبلکه محوول تعال  ،یبدن نه بدن عنور  ن یاما ا  ابد؛یی دارد، ظهور م  ی ویدن

از ماده   تربالا   یرا در افق  ی و بدن اررو  یانسان   تیهو  وند یپ  ن ییو تب  ستیو وحدت نفس سازگار ن  یحرکت جوهر  یفلسف  ی با مباد  ،یمادون و فان

 . کندی دنبال م

 دگاه ی در د  یامتیمعاد نرار داده است. بدن ن  ن ییتب ی اصل »تجسا اعمال« را مبنا  ،ییصدرا  راث یبه م  ی ضمن وفادار  ،یآمل یجواد   اللهت ی مقابل، آ  در

و    افتهیت ی نیبلکه ع  ،یکه نه صرفاً برآمده از استمرار بدن ماد  یانسان است؛ بدن  ی وجود  یهاحاصل تحق  و تبلور افعال، ملکات و شاکله   شان،یا
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  ی وجود  ریو س  ینفسان  تی با هو   ی وث  یارابطه  ی بدن اررو  تیشارشوب، هو  نیافعال و صفات اوست. در ا  ینفس و مراتب وجود  ت یفیمتناسب با ک 

 .زندیرا از رهگذر تجسد کامل اعمال رنا م  تی انسان دارد و استمرار ش و

 ی در نسبت بدن اررو  ن یادیبن  زیاست؛ اما تما  ی طرد تناسخ و اتحاد نفس و بدن اررو  ،یش و  ت یهو  یوستگیبر پ  دیتأک   کرد،یدو رو  نیا  یتلان  نقطه

و    یحرکت جوهر  هیبه امتداد و صعود بدن در سا  یی: طباطباگرددیم  انینما  یانسان و نحوه تحق  معاد جسمان  یتحول وجود  ن یینوع تب  ، یویو دن 

 . شماردی م یو تجسد ملکات انسان  تی ش و ینی را جلوه ع یتحق  بدن اررو  یآمل یجواد کهینظر دارد، درحال یبدن ت یمثال  تحق 

 یدر فلسفه اسلام  یمعاد جسمان  یمفهوم  ی ضمن روشن سارتن مرزها  لسوف،یدو ف  ن یا  اتینظر  یقیتطب  سهیکه مقا  دهد ینشان م    یتحق  نیا  جینتا

 . سازد یفراها م یو کلام یانسان در اف  فلسف یوجود  یوستگیبدن و پ ت، یدر باب هو یش یبازاند ی برا یامعاصر، بستر تازه 

 مشارکت نویسندگان

 در نگارش این مقاله تمامی نویسندگان نق  یکسانی ایفا کردند. 

 تعارض منافع 

 .وجود ندارد یتضاد منافع  گونهچ یانجام مطالعه حاضر، ه در

 موازین اخلاقی

 تمامی موازین و اصول ارلانی رعایت گردیده است.در انجام این پژوه  
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