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شا�د بتوان جاودانگـى را مهم�تر�ن دغدغهÏ بشر دانست، لذا كم�تر كـسى را مى�توان �افت كه به ا�ن
مسئله ن,ند�شـد. توجه به تار�خ بشر نشان مى�دهد كـه او از د�رباز سوداى جاودانه بودن را در ذهن

خود مى�پرورانده است.
با نگاه به كــشـفـ,ّـات باســتـان�شناسـان در باب انســان�هاى مـاقـبل تار�ـخ و تمدن�هاى �ونان،
ب,ن�النـهـر�ن، ا�ـران، هند، چ,ن، ژاپن، آفــر�قــا و آمــر�كاى جنوبى درمـى��اب,م كــه اعـتــقــاد به
جـاودانگـى در مـ,ـان مــردم ا�ن تمدن�ها امـرى فــراگـ,ــر بوده است (نك:Ries). وجـود اسم�هاى
مختلG براى اشاره به جاودانگى انسـان در زبان�هاى مختلG نشان�دهندهÏ ا�ن واقع,ت است كه در
باب چگونـگى جـاودانـگى بشـر نـظر�ات مـخــتلفـى وجـود داشــتـه است. كـلمـه�هـا�ى همـچــون
«جـاودانگى»، «زندگى پس از مـرگ» و «بـى�مرگـى» در زبان فـارسى؛ «خلود»، «ال,ـوم الآخِـر»،
«�وم القـ,ـامة»، «�وم الحـشـر»، «�وح البـعث»، «�وم النشّـور»، «�وم الحـساب» و «مـعـاد» در زبان
عــــــربـى و «afterlife» ،«resurrection» ،«survival» ،«immortality» و «life afterdeath» در

زبان انگل,سى به چشم مى�خورند كه حكا�ت از جاودانگى دارند.
اما سؤال ا�ن اسـت كه ا�ن نظر�ات كدامند. آن�چه مدنظر مـاست، مفهوم فلسـفىِ جاودانگى
است. اما جـاودانگى داراى كاربـردهاى عرفى ن,ـز مى�باشد. انسـانى كه منشـأ آثار خ,ـر در جامـعه
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اـند. ا�ن نوع جاودانگى را مى�توان «جاودانگى در خاطره�هـا» نام,د. مى�شود، در �ادها زنده مى�م

نو�سنـده�اى كـه كـتــابى ارزش�مند مى�نو�ســد، تا هنگامى كــه اثرش باقى است، جــاودانه است.
سـعـدى �ا حـافظ براى ا�ران,ـان و همـهÏ عـلاقـه�مندان به شـعـر زنده�اند، امـا ا�ـن جـاودانگى به دل,ل
طراوت و تازگى شعـر ا�ن دو شاعر است. شـا�د بتوان ا�ن نوع جاودانـگى را «جاودانگى از طر�ق
آثار» نام,د. عرُف، نسل �ك فرد را ادامهÏ ح,ات او تلقى مى�كند. ا�ن ن,ز نوعى جاودانگى است كه
مى�توان آن را «جــاودانـگى از طر�ق اعــقــاب و ذرارى» نام نهــاد. «جــاودانگـى در خــاطره�ها»،
«جـاودانگى از طر�ق آثار» و «جـاودانگـى از طر�ق اعـقـاب و ذرارى»، مـفـاه,م عـرفى جـاودانگى
بوده، متما�ز از معناى فلسـفىِ آن هستند. البته شا�د غ,ر فلسفى قلمـداد كردن ا�ن سه معنا، سخن
،(Philips :نك) فـ,لسوفـانى همـچون فـ,ل,ـپس Ïجاودانگى در انـد�شه Ïدقـ,قى نبـاشـد، ز�را نظر�ه

داراى هم,ن معانى عرفى است، اما در ع,ن حال، هدف ا�ن مقاله بررسى ا�ن سه معنا ن,ست.

v~½«œËUł UÐ j³ðd� YŠU³�

پ,ش از آن�كـه به ذكر نظر�ات مـربوط به جـاودانگى بپرداز�م، دانستن مـبـاحث مرتبط با جـاودانگى
داراى اهمـ,ت است. دو بحث مـهـم، ا�ن�همـانى شـخـصـ,ت١ و شعـور،٢ بر نظر�ات مـربوط به

جاودانگى تأث,رگذارند.
تحقق هر نوع جـاودانگى مستلـزم آن است كه شخصِ پس از مـرگ، استمـرارِ شخصِ پ,ش از
اـودانگى �ك شخص (الG) سخن بگو�,م كـه شخصِ مرگ باشـد. ما تنها هنگامى مى�توان,م از ج
پس از مرگ نـ,ز همان (الـG) باشد. به ب,ـان د�گر، پذ�رش جاودانگى مـستلزم پذ�رش ا�ن�همـانىِ
شخصِ پ,ش از مرگ و شخصِ پس از مرگ است. اما سؤال ا�ن است كه چه ملاكى براى پذ�رش
ا�ن�همانىِ شخصِ پ,ش از مرگ و پس از مرگ وجود دارد. در ا�ن باره سه نظر�هÏ عمده وجود دارد
كه از آنهـا تحت عنوان «ملاك بدنى»،٣ «ملاك نفس»٤ و «ملاك حـافظه»٥ �اد مى�شـود. براساس
ملاك بدن، شخص در زمان t2 همان شخص در زمان t1 است، اگر و فقط اگـر داراى همان بدن
باشد. براسـاس ملاك نفس، شـخص در زمان t2 همان شـخص در زمان t1 است اگر و فـقط اگر
t1 همان شـخص در زمان t2 داراى همـان نفس باشـد و براساس مـلاك حـافظه، شخص در زمـان
است، اگر و فـقط اگر حافظه كارها�ى را كـه در زمان t1 انجام داده �ا شاهد آنهـا بوده است، داشته
باشـد. �ك طرف�دار جاودانگى بسـته به ا�ن كـه كدام �ك از ا�ـن سه نظر�ه را اتخـاذ كند، نظر�ه�اى
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متناسب با آن را، در ح,طهÏ جاودانگى برخواهد گز�د؛ براى مثال، نبا�د توقعّ داشت كسى كه قائل
به مـلاك بدن است، به جــاودانگى نفس مـجـرد، بدون همـراهى با بـدن، اعـتـقـاد داشـتـه باشـد.
پذ�رش ملاك بدن در باب ا�ن�همانىِ شخص,ت سبب خـواهد شد كه وجود بدن، �كى از مقوِّمات

نظر�هÏ جاودانگى باشد.
بحث شـعـور، پ,ش�رفـتى در بحث رابطهÏ نفس و بدن٦ است. بحث رابطهÏ  نفس و بدن، بحـثى
بسـ,ار د�رپاست، امـا در دوران جـد�د با توجه بـه مبـاحث فلسـفىِ دكارت اهمـ,ـتى و�ژه �افتـه است.
سؤال ا�ن است كـه چگونه نفسـى مجرد با بدنى مـادى در ارتباط مـتقـابل است. د�دگاه دكـارت كه به
نظر�هÏ «تأث,ر و تأثرّ متقابل»٧ معروف است و ن,ز اشكالات وارد بر آن، راه را براى ارائهÏ نظر�ات جد�د
فراهم ساخت. در حالى كـه دكارت بر وجود دو جوهر متما�ز؛ �عنـى نفس و جسم تأك,د مى�ورز�د،
نظر�ات تحـو�ل�گـرا�انه٨ به نوعى وحـدت�انگارى٩ تن دادند كـه در آن �ا نفس به بـدن و �ا بدن به نفس
فرو�كـاسته مى�شـد. اما بحث رابطهÏ نفس و بدن در دوران معـاصر نشان داد كـه بحث جدىّ�تر، بحث
شعور است، لذا توجه ف,لسوفان معاصر، خصوصاً ف,لسوفان تحل,لى به شناخت و تب,,ن مسئلهÏ شعور
معطوف شد. چگونه شعور در انسان حاصل مى�شود و آ�ا شعور امرى مادى است �ا مجرد؟ پاسخ به
ا�ن دو سؤال در تلقى فـرد از جاودانگى اثرگـذار است؛ براى مثال، اگـر كسى شـعور را امرى مـجرد
تلقى كند، جاودانگى را جاودانـگى نفس مجرد بدون بدن �ا در مع,تّ با بدن خـواهد دانست. اما اگر

كسى شعور را امرى مادى ب,نگارد، وجود بدن را در جاودانگى شرط مى�داند.
با ا�ن توضـ,ـحـات مـى�توان به مـعـرفى نظر�ات ارائه شـده در باب جـاودانـگى پرداخت. ا�ن
نظر�ات را در تقـس,مـى كلى مى�توان به جاودانگى دن,ـوى و جاودانگى اخـروى تقسـ,م كرد. البـته
با�د تذكـر داد كه تقـس,ـمى حصـرگرا�انه از نظر�ات جـاودانگى امكان�پذ�ر ن,ـست و هر نوع تقسـ,م
حـصرگـرا�انه، گـرفتـار مغـالطات تقـس,م خـواهد بود. از سـوى د�گر، ارائهÏ تقـس,م اسـتقـرا�ى از
نظر�ات ا�ن ح,طه، ما را گـرفتار سردرگمى خواهد كـرد، لذا بهتر است از تقس,مـات حصرگرا�انه

استفاده كن,م، در ع,ن حال، به اشتباهاتى كه از ا�ن تقس,م حاصل مى�شود، توجه داشته باش,م.

Èu}½œ v~½«œËUł

مـقصـود از جـاودانگى دن,ـوى آن است كـه استـمـرار ح,ـات انسـان در همـ,ن دن,ـا باشد. شـا�د بتـوان
نظر�ه�هاى «تناسخ»،١٠ «تولد مـجـدد»١١ و «كَـور و دوَر»١٢ را انواع جـاودانگى دنـ,ـوى تلقى كـرد.
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براساس نظر�هÏ كوَر و دوَر كه در نظر�ات ف,لسوفانى همچون افلوط,ن (افلوط,ن، ج٢و٧، ١ـ٣) د�ده
مى�شود، كل جـهان در هرچند هزار سال مجـدداً تكرار مى�شود. بد�ن معنا كه من كـه در حال نوشتن
اـل نوشتن ا�ن مقاله خواهم بود و شما ن,ز كه در ا�ن مقاله هستم، در چند هزار سال د�گر مجدداً در ح
حال خـواندن ا�ن مقـاله هستـ,د، در چنـد هزار سال آ�نده مـجدداً در حـال خواندن ا�ن مـقاله خواهـ,د
بود. نظر�هÏ كوَر و دوَر حتى در اند�شهÏ ف,لسوفان ملحدى همچون ن,چه (Nietzche, III,2/2) ن,ز د�ده

مى�شود.
نظر�هÏ تناسخ با پذ�رش وجود نفس، معنا مى��ابد. براساس ا�ن نظر�ه، روح انسان در هنگام
مرگ وارد بدن د�گرى مـى�شود. در ا�ن�جا نظر�ات مـتعددى وجـود دارد، اما شـا�د وجه مشـترك
تمام نظر�ات مخـتلG، مفهوم كـارما١٣ باشد. مقـصود از كارما، اعمـالى است كه شخص در �ك
دوره از زندگى خــود انجـام داده است. انجــام كــارهاى خـوب ســبب مى�شــود كـه زندگى بعــدى
اـرهاى بد، سبب�ساز پست�تر بودن زندگى بعدى مى�شود. شخص، زندگى بهترى باشد و انجام ك
اـرب آرا بوده است. براساس �ك نظر�ه، اما ا�ن كه نـفس انسان وارد چه بدنى مى�شود، محل تض
نفس انسـان فـقط در بدن انسان�هـا حلول مى�كند، امـا بر اساس نظر�ـات د�گر، ممكن است نفس
انســان در بدن حـ,ــوانات، گــ,ـاهـان و حـتى جــمـادات نـ,ـز حلـول كند. به همــ,ن دل,ل، شــاهد
اصطلاحـاتى همچـون مَـسخ، فسَخ و رسَخ هسـتـ,م كه به ترت,ب، به مـعناى حلول نفس انسـان در
حـ,وانات، گـ,اهان و جـمـادات هستند. اند�شـهÏ تناسخ در آ�,ن هندو و تائو جـا�گاه و�ژه�اى دارد.
�كى از دلا�ل صحت آن، خاطرهÏ زندگى�هاى پ,ش,ن است. ا�ن رو�داد فراروان�شناسانه١٤ در هند
اـر گزارش شده است، اما دقت در ا�ن گـزارش�ها و توجه به تحق,ـقات فراروان�شناسان خـبر از بس,
نادرسـت بودن ا�ـن گـــزارش�هـا مى�دهـد (نك:Baker). در آ�,ـن هندو، حـلول روح انســــان در
بدن�هاى انسانى، حـ,وانى، نباتى و جـمادات مورد پذ�رش است، حـال آن�كه در آ�,ن تائو، حلول

روح تنها در بدن انسان د�گر، مقبول است.
نظر�هÏ تولد مـجـدد، تفـاوت چندانـى با نظر�هÏ تناسخ ندارد. كـافى است كـه مـفـهـوم نفس از
نظر�هÏ تناسخ گـرفـته شـود. براسـاس نظر�هÏ تولد مـجدد، هـر انسانى كـه مى�مـ,رد، مـجـدداً متـولد
مى�شـود. چن,ن ن,ـست كه نفس شـخص مـرده در بدن شخص د�گرى حلـول كند. مرگ انسـان به
معناى نابود شدن شخص است و با تولد مجدد، شخص پ,ـش,ن مجدداً زنده مى�شود. شا�د بتوان
نظر�هÏ تولد مـجـدد را اعـادهÏ مـعـدوم دن,ـوى نام نهـاد. در هر حـال، در نظر�هÏ تولد مـجـدد ن,ـز ا�ن
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اختـلاف د�ده مى�شود كه آ�ا فـرد متـولد شده، انسان است �ا ا�ن كـه تولد مجـدد مى�تواند در قالب
ح,وان، گ,اه و جماد ن,ز باشد. نظر�هÏ تولد مجدد، مورد پذ�رش بودا�,ان است.

ÈËdš« v~½«œËUł

مقصود از جاودانـگى اخروى، استمرار ح,ات انسان در جـهان �ا جهان�هاى د�گر است. نظر�ات
مـربوط به ا�ن حـ,طه، اعم از نظـر�اتى است كـه زندگى اخـروى را بلافـاصله در اسـتـمـرار زندگى
دن,وى مى�دانند �ا نظر�ـاتى كه آن را با فاصله�اى زمـانى، كوتاه �ا بلند، بعد از زندگى دن,ـوى فرض
مى�كنند. از سوى د�گر، پذ�رش جاودانگى اخروى لزومـاً مستلزم پذ�رش خداوند ن,ست. برخى
از فـراروان�شناسان مـعـتقـدند كـه انسان بعـد از مرگ حـ,ـات جد�دى را آغـاز مى�كند. دل,ل آنهـا،
ارتباط مردگـان با افراد زنده١٥ است كه در خلال آن، مـردگان ب,ان كرده�اند كـه خود زندگى بعدى
خود را انتـخاب مى�كنند (نك: Kubler-ross). چن,ن گزارش�ها�ى، همـانند گزارش�هاى مربوط

به خاطرات از زندگى�هاى پ,ش,ن، نادرست است.
به هر حال، با دقـت در نظر�اتى كه جاودانگى اخـروى را تأ�,د مى�كنند، ط,ـفى از نظر�ات را
مـشاهده مى�كـن,م. شا�د بهـتـر�ن تقـس,م از ا�ن نظر�ـات، قرار دادن آنهـا تحت عناو�ن ذ�ل باشـد:
Êb� Ë œd�?� fH� u�dÄ —œ v~�«œËU� ،v�U�� Êb� u�dÄ —œ v~�«œËU� ،ÈœU� Êb� u�dÄ —œ v~�«œËU�

�œd. هر �ك از ا�ن عنوان�ها، دربرگ,رندهÏ دو �ا چند نظر�ه�اند.� fH� u�dÄ —œ v~�«œËU� و

جاودانگى در پرتو بدن مادى

اند�شمندانى كه داراى دغدغه�هاى د�نى بوده، و ملاك ا�ن�همـانى شخص,ت را بدن دانسته�اند
و �ا شعور را امرى مادى تلقى كرده�اند، جاودانگى را در پرتو بدن مـادى پذ�رفته�اند، اما مقصود از
بدن مادى چ,ست؟ در برخى نظر�ات، بدن مادى همان بدن قد�م دانسته شده است. بعد از مرگ،
بدن متلاشى شده، به اجزاى مختلG تبد�ل مى�شـود، اما خداوند قادر است كه مجدداً اجزاى بدن
قرآن در چن,ن نظر�ه�اى ظهور مـردگان را گـرد آورده و آنهـا را زنده سازد. بسـ,ـارى از عبـارت�هاى 
دارد (بقره:٢٥٩ـ٢٦٠؛ �س:٧٨). طرفداران ا�ن نظر�ه، دو گروه را تشك,ل مى�دهند: عده�اى از
آنهـا معـتـقـدند كه خـداوند تمام اجـزاى پراكندهÏ بدن شـخص مرده را در قـ,امت گـرد مى�آورد (نك:
صدرالمتأله,ن، ١٦٥/٩). در مقابل، عده�اى بر ا�ن عـق,ده�اند كه فقط برخى از اجزاى بدن شخص
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در ق,امت گردآورى شده و شخص مجدداً به قدرت خداوند زنده مى�شود.
مفـهوم «اجـزاى اصلى بدن»، مفـهومى است كـه در نظر�هÏ دوم از سوى افـرادى مانند خـواجه
نص,رالد�ن طوسى، آگوست,ن و آكوئ,نى مطرح شده و مقصود از آن ا�ن است كه بدن انسان از ابتداى
تولد تا هنگام مـرگ داراى اجـزاى اصلى است كـه كم �ا ز�اد نمى�شـوند و مكلG اصلى همـ,ن اجـزا
هستند (نك: طوسى، ٣٠٠). آن چه سبب ارائهÏ مفهوم «اجزاى اصلى بـدن» شده، اشكال مشهور
آكلِ و مأكـول بوده است. هنگامى كـه انسان مى�م,ـرد، اجزاى او جـزء خاك شده، سـپس از طر�ق
خاك وارد اندام گ,اهان و بدن ح,وانات مى�شود و انسان با خوردن گ,اهان و ح,وانات، آنها را جزء
.(Wolfson, 64-72 نك: همان، ٤٠٦ـ٤٠٧؛ صدرالمتـأله,ن، ٣٠٠/٩؛) اعضاى خـود مى�سازد
,ـامت ا�ن اجزا، جزء بدن كدام انسان خـواهند بود؟ و اگر مسئله حال ا�ن سؤال پ,ش مى�آ�د كه در ق
را ا�ن�گـونه مطرح كن,م كه �ـكى از دو انسان مـؤمن و د�گرى كافـر باشـد، مشكل دوچندان خـواهد
شــد. پذ�رش «اجــزاى اصلى بدن»، مكلـG دانستن آنهــا و فـرعـى دانستن د�گر اجــزاى بدن، راه
فرارى را از ا�ن اشكال باز مى�كـند، اما ما را با ا�ن سـؤال بى�جواب وامى�نهد كـه اجزاى اصلى بدن
كدامند. شـا�د �ك راه، همان�گونه كه پ,ـترونَ ا�ن وِگنِ گفتـه، آن باشد كه فقط خـداوند مى�داند كه
ا�ن اجزا كـدامند (Invagen,392). اما اگـر از ا�ن اشكال بگذر�م، گرفـتار اشكال د�گرى خـواه,م
شـد مبنى بر ا�ن كـه فـاصله�اى م,ـان مـرگ و زندگىِ مجـدد انسـان وجود خـواهد داشت كـه با ظاهر
انجـ�ل كـه در آنهــا زندگى اخـروى، اسـتـمــرار زندگى دن,ـوى دانســتـه شـده برخى از آ�ات قـرآن و 

(آل�عمران:١٦٩؛ لوقا: ٣٩/٢٣، ٤٣)، در تعارض خواهد بود.
اما برخى از نظر�اتى كـه جاودانگى را در پرتو بدن مـادى پذ�رفته�اند، از بدنى جـد�د سخن به
م,ان آورده�اند. نظر�هÏ بدل جان ه,ك، �كى از ا�ن نظر�ات است (Hick, ch.15). ه,ك با پذ�رش
د�دگاه كاركردگروى١٦ در ح,طهÏ نظر�ات شعور، آن را صفتى مى�دانـد كه با توجه به كاركرد بدن،
به انسان اسِناد داده مى�شود. براسـاس ا�ن نظر�ه، كاركرد �ك دستگاه سـبب امكان اسناد شعور به
آن دسـتگاه مى�شـود نه مجـرد �ا مـادى بودن آن. با چن,ن د�دگـاهى است كـه او در باب ا�ن�همـانى
شخـص,ـت، ملاك حـافظه را مى�پذ�رد. ه,ك با ارائهÏ وضعـ,ت�هاى فرضى تلاش مى�كنـد تا نشان
دهد كـه آن چه در ا�ن�همـانى شخـص,ـت اهم,ت دارد، حـافظه است. تأكـ,د او بـر حافظه و اتخـاذ
نظر�هÏ كـاركـردگـروى در باب شعـور، سـبب شـده است كـه او از شـخص روان�شناخـتى١٧ سخن
بگو�د. نظر�هÏ بدل ب,ـان مى�كند كـه پس از مرگ انـسان در دن,ـا، شـخص روان�شناخـتى در جهـانى
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د�گر تحـقق مى��ابد كه «عـ,ن» شخص از دن,ـا رفتـه است. جفِـرى اولنِ ن,ز د�دگـاهى شبـ,ه د�ـدگاه
(Olen, 379-389) .كاركردگروى تأك,د شده، پرورانده است Ïه,ك را كه در آن بر نظر�ه

اما در كنار نظر�ات ذكـر شده با نظر�ه�اى مواجه مى�شـو�م كه به «اعادهÏ معدوم» شهـرت �افته
است. عده�اى از مـتكلمان همچون ابوالحـسن اشعرى، باقلانى، ابوالعـباس قلانسى، عبـدالقاهر
بغـدادى و امام الحـرمَ,ـن جو�نى از مـ,ان اشـاعـره و ضرار بن عـمـرو، كعـبى، محـمـد بن شبـ,ب،
ابوعلى جُـباّ�ى و ابوهاشم جـباّ�ى از مـ,ان مـعتـزله، قائل به امكـان اعادهÏ معـدوم هستند (بـغدادى،
٢٣٠ـ٢٣٤). براساس ا�ن نظر�ه، با معدوم شدن بدن مادى خـداوند مجدداً آن را در ق,امت اعاده
مى�كند. در نظر�اتى كه معتقدان به امكان اعادهÏ معدوم پرورانده�اند، تفاوت�ها�ى وجود دارد. ا�ن
تفاوت�ها را مى�توان در دو ح,ـطه بررسى كرد: نخست,ن تفـاوت در باب ك,ف,ت مـعدوم شدن شىء
است. ابوالحـسن اشعـرى و ضرار بن عـمرو استـمرار حـ,ات مـوجودات را ناشى از عَـرضَى به نام
«بقـا» مى�دانند كه خـداوند آن را لحظه به لحظه در شىء ا�جـاد مى�كند. مـعدوم شـدن شىء هنگامى
رخ مى�دهد كه خـداوند عرضَ بقـا را در شىء ا�جاد نكند. در مـقابل، افرادى همـچون ابوالعـباس
قـلانسى و مـحمـد بن شـبـ,ب معـتـقـدند كه مـعـدوم شـدن شىء به واسطهÏ خلق عـرضَى به نام «فنا»
است. دوم,ن تفاوت به ا�ن سـؤال رجوع مى�كند كه اعادهÏ كدام معـدوم�ها ممكن است؟ ابوالحسن
اشعرى و امام الحرم,ن جو�نى معتقد به امكان اعادهÏ هر امر معدوم، اعم از جسم و عرضَ هستند،
اما ابوالعـباس قـلانسى اعادهÏ جسـم معدوم را ممكـن مى�داند، با ا�ن حال، مـعتـقد به محـال بودن

اعادهÏ اعراض معدوم است.
با توجه به ا�ن تفاوت�ها معلوم مى�شود كه بنا بر نظر�هÏ اعادهÏ معدوم، خداوند با ا�جاد عرض
فنا، �ا عدم اعطاى عرضَ بقا، انسان را معدوم مى�كند و مجدداً در ق,امت، همه �ا بخشى از انسانِ

معدوم را اعاده مى�كند.
طرف�داران نظر�هÏ اعادهÏ معـدوم، دلا�لى را در صحت نظر�هÏ خود اقـامه كرده�انـد. مهم�تر�ن
دل,ل، دل,لى اسـت كـه به خلقت نخـسـتـ,نِ انسـان به دست خـداوند اسـتناد مـى�كند. مـ,ـان خلقت
نخست,ن و خلقت بعدى، تفاوتى وجود ندارد و اگر خداوند قادر بر خلقت نخست,ن بوده است، بر
خلقت مجـدد ن,ز قادر خواهد بود (نك: قـوشچى، ٦٥). در مقابل، منتـقدان ا�ن نظر�ه معتـقدند
المباحـثات، ١٥٤ـ�١٥٥؛ رازى، ١٣٨/١). كه مـحال بـودن اعادهÏ معـدوم، امرى بد�هى است (
اگـر �ك شخص (الG) در زمـان t1 نابود شـود و مـجدداً در زمـان t2 اعـاده شود و همـان شـخص
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(الG) باشـد، لازم مى�آ�د كـه عـدم، مـ,ـان وجـود شىء قـرار گـ,ـرد و چن,ـن چ,ـزى ممكن ن,ـست
Ï(طوسى، ٦٢؛ صـدرالمتـأله,ن، ٣٥٦�/�٩). گـاهى ن,ـز چن,ن اسـتـدلال مى�شود كـه پذ�رش اعـاده
معـدوم منجر به تسلسل مى�شود (مـحمدتقى آملى، ١٧٣). اگـر اعادهÏ معـدوم ممكن باشد، لازم
مى�آ�د كه خداوند در ق,امت بى�نها�ت انسان را كه همگى الG هستند، ب,افر�ند. علت آن است كه
همهÏ انسان�هاى اعاده شده، الG هستند و اگر اعادهÏ �كى از آنها ممكن باشد، اعادهÏ بق,ه ن,ز ممكن
خواهد بود. لذا اعادهÏ �كى از بى�نها�ت الG ممكـن به دست خداوند، به معناى ترجـ,ح بلامرجح

است كه امرى محال است.

جاودانگى در پرتو بدن مثالى

نظر�ه�اى كـه جاودانگى را در پرتو بدن مـثالى مى�پذ�رد، بر دو امـر تأك,د مى�كنـد: نخست آن
كه در درون بدن هر انسـان، موجود د�گرى با همان بدن و البـته مجرد از مـاده و جرم وجود دارد.
بر اساس ا�ن د�دگـاه، بدن مثالى نسـخهÏ دوم و حق,ـقى هر انسانى است كه در جهـان مادى زندگى
مى�كند. هنگام مـرگ بدن مثالى از بدن خـارج مى�شود و در عـالمَى قرار مى�گ,ـرد كه همـانند عالمَ

.(Lamont,48)طب,عى است و تنها از ح,ث نداشتن ماده و جرم با آن متفاوت است
دلا�ل مـتـعـددّى سبب ا�ـجاد ا�ن تـلقى از انسـان شده اسـت. دلا�ل زبانى و تجـربه�هاى د�نى
مـهم�تر�ن دلا�ل در ا�ن حـ,طه هسـتند؛ براى مـثـال، ابوعلى جُـبّـا�ى دل,لى زبـانى را در اختـ,ـار مـا
مى�نهد. او علـت پذ�رش بدن مثالى را عـبارت�ها�ى مى�داند كـه مردم هنگام مـرگ شخص بر زبان
نـابر د�دگاه او، خروج فقط در باب اجـسام مى�آورند، از جمله عـبارت «خَرَجتَ روح الانسان». ب
قابل تصور است (اشـعرى، ٣٣٤). با استناد به برخى آ�ات قرآن همچون آ�هÏ ٣٦ سورهÏ «الق,امه»
ن,ـز مى�توان دل,لى از ا�ن نوع ارائه كـرد. از سـوى د�گر، ترتول,ـان دل,لى مبـتنى بر تجـربهÏ د�نى ارائه
كرده است (Tertullian, ch.6). او در كتاب درباره� نفس از خواهرى روحـانى سخن مى�گـو�د كه
روحى را به صـورت بدنى كـامـلاً مشـابه بدن انسـان مـشـاهده كـرده است، با ا�ن تفـاوت كه فـاقـد
و�ژگى�هاى ماده، همچون جرم بوده است. هم,ن نوع استدلال را در آثار ش,خ اشراق ن,ز مى�توان
مشاهده كرد (سهروردى، ٢١٣). او از تجربهÏ خلع سخن مى�گو�د كه در آن حال، بدن خود را كه

فارغ از جرم بوده، ولى شكل و شما�ل بدن خود را داشته، مشاهده كرده است.
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جاودانگى در پرتو نفس مجرد و بدن

اند�شمندانى كه داراى دغدغه�هاى د�نى بوده و شعور را امرى مجرد تلقى كرده�اند، �ا ملاك
ا�ن�همـانى شـخصـ,ت را نفس دانسـتـه�اند، جاودانـگى را در پرتو نفس مـجرد و بدن پذ�ـرفتـه�اند.
آگـوستـ,ن (Agustin, LXXXVII) و آكوئ,نى (Aquinas, art.I, Q8, IIIa) مـعتـقدند كـه آن�چه در
قـ,امت داراى حـ,ـات است، نفس مـجرد و اجـزاى اصلى بدن مـادى است. براسـاس ا�ن نظر�ه،
Ïزندگى انسـان در جـهـان د�گر اسـتـمـرار زندگى دن,ـوى بوده و داراى دو مـرحله است: در مـرحله
نخست، فقط نفس مجرد است كه به ح,ات خود ادامه مى�دهد، اما با حصول ق,امت كبرا كه زمان
آن نامعلـوم است، اجزاى اصلى بدن برانگ,ـخته مى�شـود و با الحاق اجـزاى د�گر به آنها و حـصول
بدن اخروى، نفس به آن تعلق مى�گ,رد. در مرحلهÏ دوم، زندگى اخروى آغاز مى�شود. در ا�ن�جا
ن,ـز شـبهـهÏ آكل و مـأكـول سـبب شده اسـت كه به جـاى پذ�رش بـرانگ,ـختـه شـدن كل بدن مـادى،

برانگ,خته شدن اجزاى اصلى بدن پذ�رفته شود.
در اند�شهÏ ابن�سـ,نا ن,ـز به نوعى شـاهد پذ�رش جـاودانگى در پرتو نفـس مجـرد و بدن مـادى
هسـت,م، امـا نكتـهÏ قابل ذكـر در نظر�هÏ ابن�سـ,نا آن است كـه او، پذ�رش جـاودانگى در پرتو بدن را
الاله�ات،٤٢٣)، اما بحثى فلسفى در باب آن ارائه نمى�دهد. مستند به آ�ات قرآن مى�كند (الشفاء، 
با ا�ن حال، جاودانگى در پرتو نفس مجرد را مفـصلاً بررسى كرده است كه ما در توض,ح نظر�ات

جاودانگى در پرتو نفس مجرد به آن مى�پرداز�م.
امـا نظر�اتى كـه جـاودانـگى را در پرتو نفس مـجـرد و بدن پذ�رفـتـه�انـد، به نظر�ات ذكـر شـده
خلاصه نمى�شود. غزالى در تهافت الفـلاسفة نظر�ه�اى را مى�پروراند كه مى�توان آن را جاودانگى در
پرتو پذ�رش نفس مجـرد و بدن جد�د نام نهاد (غزالى، ٢٤٥ـ٢٤٧). از د�دگـاه غزالى، بدن انسان
در دن,ا تغ,,رات ز�ادى پ,دا مى�كند، در ع,ن حـال، ا�ن�همانىِ شخص,ت انسان از م,ان نمى�رود. لذا
همـان�گونه كـه تغ,ـ,ـر بدن در دن,ا سـبب از ب,ن رفتن ا�ن�همـانىِ شخـص,ـت نمى�شود، تغـ,,ـر بدن در
,ـز چن,ن است. او نفس را ملاك ا�ن�همانىِ شـخص,ت قلمداد مى�كند و از آن�جـا كه نفس، ق,امت ن
هم در زندگى دن,ـوى و هم در زنـدگى اخـروى حـضـور دارد، سـبب حـفظ ا�ن همـانىِ شـخـصـ,ت
مى�شود. خـلاصه ا�ن كه او نفس را براى تحقق ا�ن�همـانىِ شخص,ت و تحـقق عذاب و لذت برزخى
قـــرآن و روا�ات آمـــده�ـ لازم مـى�داند. از ســـوى د�گـر، براى تحـــقق لـذت�ها و ـ�آن�چنان كـــه در 
عذاب�هاى جسمانىِ مطرح در قرآن، بدن را ن,ز لحاظ مى�كند، اما چون ملاك ا�ن�همانىِ شخص,ت
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را نفس دانسـتـه و معـتـقد اسـت كه اعـادهÏ بدن دن,ـوى �ا جمع اجـزاى پراكندهÏ آن گـرفتـار مـشكلات
فراوانى است، بدن جد�د را براى تحقق ا�ن عذاب�ها و لذت�هاى جسمانى، كافى مى�داند.

شـا�ـد بتـوان د�دگــاه سـوئ,ـن برِن را ن,ـز در دوران مــعـاصــر به نوعى در ا�ن عنـوان قـرار داد
(Swinburn, 431-442). سوئ,ن برن م,ان وجود �ك شىء و كاركرد آن تما�ز مى�نهد؛ براى مثال،
وجود ساعت با كاركرد ساعت متفاوت است؛ �عنى مى�توان ساعت داشت، اما ساعتى خراب كه
كار نكند. وجـود لامپ ن,ز با كـاركرد آن كه نـورافشانى است، تفـاوت دارد. قبل از آن كـه جر�ان
الكتـر�سـ,ــتـه به لامپ وارد شـود، لامپ مـوجـود است، امـا كـاركـرد نـدارد و با رسـ,ـدن جـر�ان
الكتـر�كى به لامپ، لامپ كـاركرد خـود را كـه همان روشنا�ى دادن است، بـه ظهور مى�رسـاند.
اـل�ها�ى، م,ان وجود نفس و كاركرد آن تما�ز مى�گذارد و معـتقد است كه نفس سوئ,ن برن با ذكر مث
در فاصلهÏ مرگ تا قـ,امت وجـود دارد، هرچند فاقـد كاركرد است. او ادامـه مى�دهد كه در قـ,امت
خداوند به روش د�گرى كـه شا�د خلق بدنى جد�د باشـد، مجدداً فعـال,ت نفس را كه همان شـعور

است، متحقق مى�سازد.

جاودانگى در پرتو نفس مجرد

مى�توان نظر�اتى كـه جـاودانگى را در پرتو نفس مجـرد مى�پذ�رند، در دو دسـته قـرار داد: از
دسـتـهÏ اول تحت عنوان نظر�هÏ افـلاطونى�ـ�دكــارتى و از دسـتـهÏ دوم تحت عنوان نظر�هÏ صـدرا�ى نام
مى�برم. ارائهÏ تصـو�رى خـاص از تجـرد نفس در نظر�هÏ افـلاطونى�ـ�دكـارتى، سـبب ارائهÏ تصـو�رى
خـاص از جـاودانگى شـده است. اگــر د�دگـاه ابن�سـ,نا را در باب مـعـاد جـسـمـانى رهـا كن,م و به
Ïنظر�ه Ïتوضــ,ــحــات  او در باب مــعــاد روحــانى توجــه نما�,م، مى�تـوان,م او را مــهم�تر�ن نمـا�نده
افـلاطونى�ـ�دكـارتى بدان,م. ابن�سـ,نا قائـل به تجرد قـوهÏ عـقل است و قواى حس و خـ,ـال را مجـرد
Ïنمى�داند. از د�دگـاه او، با مرگ بـدن حس و خ,ـال ن,ـز نابود مى�شوند و آن�چه بـاقى مى�ماند، قـوه
عـقل است. بر ا�ن اسـاس، لذت�ها و عـذاب�هـاى انسـان، لذت و عـذاب جـسمـى ن,ـست، بلكه
الشفاء (الشفاء، الاه�ات، ٤٢٣ـ٤٣٢) و النجاة لذت و عذابى روحى است. ابن�سـ,نا در دو كتاب 
(النجـاة ٢٩١ـ�٢٩٨) توضـ,ح مى�دهد كـه نفس انسـان داراى قـوا�ى است كـه هر �ك داراى لذت و
تـند. از سوى د�گر، تفاوتى از ح,ث كمـال و نقص م,ان اذ�ت و خ,ر و شـر مخصوص به خود هس
ا�ن قـوا وجـود دارد. او توضـ,ح مى�دهد كـه لذت امـرى نفس�الامـرى است و عـدم ادراك لذت به
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عـدم وجـود قواى ادراكى �ا بـد كار كـردن آنهـا و �ا وجـود مانـعى بر سر راه كـاركـرد مناسب قـواى
ادراكى باز مى�گــردد. از ا�ن�رو، فـردى كـه طعم دهانـش تلخ است، هر چ,ـزى را تلـخ احـسـاس
مى�كند، لذا لذت غـذاهاى مطبوع را ادراك نمى�كند، امـا ا�ن مسئلـه به معناى لذ�ذ نبـودن غذاهاى
مطبوع ن,ست. او با توض,حـات ذكر شده به سراغ قوهÏ عقل مى�آ�د. از د�دگاه او، قوهÏ عقل داراى
كمال مـخصوص به خود است كـه اكمل، اتمَّ و افضل از سا�ر قواست. امـا اگر چن,ن است، چرا
بس,ارى از انسان�ها توجهى به كمالات قوهÏ عقل ندارند. از د�دگاه ابن�س,نا، توجه انسان�ها به امور
دن,وى همچون مـانعى بر سر راه قوهÏ عقل، سبب مى�شود تا لذاّت كـمالات ا�ن قوه ادراك نشود،
اما زمـان مرگ، زمـانى است كـه قوهÏ عـقل، جدا از بدن و به صـورت مـجرد به حـ,ـات خود ادامـه
مى�دهد. ا�ن همـان وضـع,ـتى است كـه فرد به نقص�هـاى خود پى مى�برد. نفـس�ها�ى كه به امـرى
ضد آن چه ملاُئم قوهÏ عقل است، خو كرده باشند، با از دست دادن آن و مشاهدهÏ حق,قت، گرفتار
دردى جان�كاه مى�شـوند و انسان�ها�ى كه در س,ر اسـتكمال قوهÏ عقل قدم برداشـته�اند، با جدا�ى از

بدن، در لذاتى كه حدّ و حصر ندارند، متنعمّ مى�شوند.
اما نظر�هÏ صدرا�ى با تأك,دى كـه بر مجرد بودن همهÏ قواى نفس دارد، نظر�هÏ د�گرى را سامان
مى�دهد. مـلاصدرا در الحكمـة المتـعال�ـة با پذ�رش �ازده اصل، (صـدرالمتـألهـ,ن، ١٨٥/٩ـ١٩٦)
نظر�ه�اى را در باب جاودانگى ارائه مى�كند كه مى�توان آن را د�دگـاهى بالنسّبه منسجم دانست. وى
با پذ�رش اصـالت، وحدت و تشك,ك وجـود و حركت جـوهرى، مرگ را ناشى از تقـو�ت نفس و
اشتداد وجودى آن مى�داند. اشتداد نفس و قوى شدن جنبهÏ تجردّى آن، سبب تضع,G تعلقّ نفس به
Ïبدن مى�شود و در نهـا�ت، با قطع تعلقّ نفس از بدن، زمان مرگ فـرا�مى�رسد. با مرگ انسـان، قوه
خ,ال كه اشتداد وجودى پ,دا كرده است، كاركرد قوهÏ حس را ن,ز بر عهده مى�گ,رد. قوهÏ خ,ال كه در
زمـان ح,ـات دن,ـوى ضعـ,G بود، اكنون قـوى مى�شـود و تصـورات خ,ـالى فـرد، تحقق عـ,نى پ,ـدا
مى�كند. نداشتن ماده، وجـه تما�ز صورت�هاى خ,الى از صورت�هـاى مادى است. از سوى د�گر،
شدت وجودىِ صورت�هاى خ,الى ب,ش از صـورت�هاى حسى است. صورت�هاى خ,الى متناسب
با خلُق و خو�ى كـه نفس در ح,ـات دن,وى كسب كـرده و ملكَاتى كه براى نفس حـاصل شده است،
هـ چه�بسا افراد در زندگى اخروى بدن�هاى خود را به صورت متحقق مى�شوند. ا�ن بدان معناست ك
ح,وانـات گوناگون تخ,لّ كنند و داراى بدن�هاى حـ,وانى شوند. ق,ـامت كبرا زمانى اسـت كه فرد از

مرتبهÏ خ,ال به مرتبهÏ عقل نا�ل مى�شود و ادراكاتى متناسب با آن پ,دا مى�كند.
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رگه�هاى اند�شه�هاى افلاطونى و افلوط,نى در آراى ملاصدرا د�ده مى�شود. افلوط,ن، نفس
را موجـودى واحد و در عـ,ن حال، داراى قواى مـتعـدد مى�داند (افلوط,ن، �٥٠٤/١ـ�٥٠٥). ا�ن
قــاعـده در فلـسـفــهÏ مــلاصـدرا به عـنوان قـاعــدهÏ «النفَس فـى وحـدتهــا كل القــوى» جلوه مـى�كند
(صـدرالمتــألهـ,ن، �٥١/٨ـ٥٢). از سـوى د�ـگر، پذ�رش عـوالم ســه�گـانه كـه به صــورت جـدىّ
نخسـت,ن�بار در فلسـفهÏ افلوط,ن د�ده مى�شود، در فلسـفهÏ ملاصـدرا ن,ز تلقـى به قبول شـده است.
ملاصدرا انسـان را در عالمَ دن,ا، گرفتـار عالمَ حس مى�داند. كسانى كـه در مرتبهÏ خ,ال باشند، در
عـالمَ خـ,ـال كـه عـالم صـورت�هاى فـاقد مـاده است، حـضـور دارند و كـسـانى كـه به مـرتبـهÏ عقل
رس,ـده�اند، هم�صحبت موجـودات عقلى مى�شوند. مـلاصدرا رابطهÏ ا�ن عوالم را رابطه�اى طولى
مى�داند، به گـونه�اى كه عـالمَ حس از حاضـران در عالَم خـ,ال پنهـان ن,ست، كـما ا�ن كه دو عـالمَ
حس و خ,ال از حاضران در عالمَ عقل پنهان ن,سـتند. اما در مقابل، عالمَ خ,ال و عقل از حاضران
در عالم حس پنهانند و عالمَ عقل ن,ز از چشم كسانى كه در عالمَ خ,ال حضور دارند، پنهان است.
.(Price:نك) ملاصدرا شـب,ه دانست Ïپرا�س را در دوران معاصر بتوان به نظر�ه Ïشا�د نظر�ه
پرا�س با تك,ـه بر صورت�ها�ى كـه انسان در عـالمَ خواب مى�ب,ند، جـهان د�گر را جـهانى همـچون
جـهـان خـواب مى�داند، هرچند تصـاو�رى كـه انسـان در عـالمَ خـواب مى�بـ,ند نسـبت به آن چه در
زندگى روزمرهّ اتفاق مى�افتد، از واقع,ت برخـوردار ن,ست، در ع,ن حال، نبا�د آن را امرى خالى
از بهرهÏ وجودى دانست. تصاو�رى كه انسان در خواب مى�ب,ند واقع,ت مخصوص به خود دارند.
پرا�س جـهان د�گر را ن,ـز جهانـى همچون خـواب مى�داند كه داراى قـوان,ن خاص خـود است. در
جـهان مـادى حركت انسـان از مكانى به مكان د�گر ن,ـازمند حركت مكانى و صـرف وقت و انرژى

است، اما چه�بسا حركت افراد در جهان د�گر مستلزم ه,چ �ك از ا�ن موارد نباشد.
آ�ا مى�توان نظر�اتى كه جاودانگى را در پرتو نفس مجرد پذ�رفـته�اند، مقبول دانست؟ ا�ن امر
در گام نخست ن,ازمند ارائهÏ دل,لى قوى بر وجود نفس مجـرد است. از سوى د�گر، با�د نشان داد
كه بدن مادى در ا�ن�همانى شخص,ت و شعور، نقشى ندارد. هم�چن,ن لازم است آن دسته از آ�ات

قرآنى را كه به عذاب�ها �ا نعمت�هاى جسمى اشاره دارند، تأو�ل كرد.
در هر حـال بحث جاودانگى، بحـثى هم,ـشگى است و امكان ارائهÏ نظر�ات جد�دتر در باب
آن وجود دارد. بـه نظر مى�رسد بشـرى كه دغـدغهÏ جاودانگى دارد، در آ�نده نـظر�ات جد�دترى را

در ا�ن باره ارائه كند.
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1. personal identity

2. consciousness

3. body criterion

4. soul criterion

5. memory criterion

6. mind-body problem

7. interaction

8. reductionistic

9. monism

10. transmigration

11. rebirth

12. recurrence

13. Karma

14. parapsychlogical

15. after death communication

16. functionalism

17. psychological person
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