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Abstract 

The problem of the possibility and quality of the sensory vision of God in the 
material world has long been a fundamental question in the field of comparative 
philosophy and mysticism. The main research question in this paper is as follows: 
Can and how can the vision of God be interpreted as a this-worldly and objective 
experience within the framework of Mulla Sadra's Transcendent Philosophy (al-
Ḥikmat al-Mutaʿāliya) and Meister Eckhart's mysticism? This research has been 
conducted using a descriptive-analytical method with a comparative approach. Data 
were collected by referring to the primary texts of the two thinkers, and then the 
ontological and epistemological principles they uphold regarding the problem of 
sensory vision were analyzed and compared. The findings indicate that, despite 
differences in language and intellectual tradition, both thinkers emphasize the 
centrality of several common principles: God is not beyond the world, but present 
within it; the material world is not a veil over God, but rather a mirror and 
manifestation of Him. In Transcendent Philosophy, concepts such as the existential 
poverty (faqr wujūdī) of possible existents, the personal unity (waḥdat shakhṣiyya) 
of existence, transcendent sense, and certain other rules provide the philosophical 
basis for the sensory vision of God in this very world. Eckhart, too, with concepts 
such as ground (Grund), the birth of God in the soul, and the single eye, considers 
vision contingent upon the human being emptying themselves of self and intuiting 
the divine presence at the heart of all creatures, including sensible things. The article 
concludes that the vision of God in the material world is possible, but it is neither a 
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simple sensory-physical observation nor a purely mental affair; rather, it is an 
existential experience in which sense, reason, and intuition unite in the light of a 
transcendent truth. In this experience, the duality of "seer" and "seen" dissolves into 
unity, and the world is read as a book in which every word manifests the immediate 
presence of the Divine. 

Keywords: sensory vision of God, Mulla Sadra, Meister Eckhart, existential 
poverty, foundational principles, transcendent sense. 
 
Introduction 

The problem of the vision of God (or seeing God) is one of the most long-standing 
and yet most complex issues in the history of religious, philosophical, and mystical 
thought. In theological traditions, especially in apophatic theology, the emphasis on 
the simplicity, immateriality, and unlimitedness of the divine essence has often led 
to the negation of the possibility of sensory vision of God in the material world. 
Accordingly, any kind of vision has been deemed either entirely impossible or 
deferred to a non-material and otherworldly realm. In contrast, mystical traditions, 
despite admitting the possibility of divine intuition, have generally limited this 
intuition to the inner and non-sensory realm, and have not clearly explicated its 
relation to the objective and sensible experience of humans in the material world. 

The common consequence of these two approaches is the formation of a kind of 
conceptual rift between God and the sensible world—a rift that either leads to the 
negation of the divine presence in the material realm or reduces the world merely to 
a veil and an obstacle in the path of perceiving God. Nevertheless, in some 
philosophical and mystical traditions, especially in Islamic Transcendent Philosophy 
(al-Ḥikmat al-Mutaʿāliya) and late Christian mysticism, efforts have been made to 
rethink the relationship between God and the world—efforts that seek to interpret 
the divine presence not outside the world, but within its very essence. 

In this regard, the ideas of Mulla Sadra and Meister Eckhart offer noteworthy 
theoretical potentials for reconsidering the problem of the divine vision. Previous 
research has primarily examined the metaphysical foundations of Transcendent 
Philosophy or analyzed the mystical aspects of Eckhart's thought, but have less 
directly provided a comparative examination of the possibility of the this-worldly 
vision of God as an existential and objective experience. Therefore, the present 
research seeks to fill this gap. 
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Materials and Methods 

This research was conducted using the descriptive-analytic approach and based on 
library resources. 
 
Discussion and Results 

The research findings indicate that in Transcendent Philosophy, the possibility of 
seeing God can only be explained in light of the specific ontological foundations of 
this school. 

1. The principle of the existential poverty of possible existents expresses that no 
being in the universe possesses existential independence of its own, and all 
beings, in their essence and actualization, are identical to dependence upon 
God. Accordingly, the world is not a collection of independent beings 
standing in opposition to God, but rather a network of existential aspects and 
relations, all of which signify the unitary truth of existence. 

2. This conception is supplemented with the principle of the personal unity of 
existence, according to which existence is a unitary and simple (basīṭ) reality, 
and the multiplicities (katharāt) of the world are degrees and determinations 
of that very reality. In such a horizon, the observation of any being, at a 
certain degree among the degrees of perception, is the observation of a 
manifestation of the truth of existence. Mulla Sadra, by proposing the theory 
of "transcendent sense," demonstrates that sensory perception can, in the light 
of the substantial motion (ḥaraka jawhariyya) of the soul and its existential 
transcendence, go beyond the merely physical level and become aligned with 
intellect (or reason) and intuition. In this state, sense functions not as a raw 
apparatus of material perception, but as a conduit for the manifestation of 
meaning and truth. 

3. In Meister Eckhart’s mysticism as well, the material world is understood not 
in opposition to God, but in a fundamental relation to Him. The concept of 
"ground" in Eckhart refers to a divine depth that is both the source of God's 
existence at the level of manifestation and the source of the existence of 
creatures. From this perspective, creatures do not possess existence 
independent from God, and the divine presence flows through all of them. The 
doctrine of "the birth of God in the soul" indicates that the vision of God 
requires the emptying of the human from self-centeredness and an existential 
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openness toward the presence of the Truth. The metaphor of "the single eye" 
also shows that in the experience of seeing God, the distinction between the 
seer and the seen fades away, and perception reaches a kind of 
existential unity. 

4. The comparative study of these two intellectual traditions shows that both, 
despite verbal and theological differences, are in agreement in negating the 
dualism of God and the world and in interpreting the universe as the locus of 
divine manifestation. In both views, the vision of God is not meant as the 
physical observation of the divine essence, but rather as an existential 
experience in which the human apprehends the divine presence within the 
sensible world. 

 
Conclusion 

The research findings suggest that the vision of God in the material world, within 
the framework of Mulla Sadra's Transcendent Philosophy and Meister Eckhart's 
mysticism, is possible and meaningful, provided that one distances oneself from 
simplistic sensory and reductionist mental conceptions. On this account, matter is 
not a veil over God, but rather the form of His manifestation, and sense, in the event 
of the existential transcendence of the soul, itself becomes a conduit for divine 
intuition. The vision of God in this framework leads neither to anthropomorphism 
(tajsīm) and corporealism (tajsīm) about God nor to pantheism, but rather culminates 
in an existential experience in which sense, intellect, and intuition attain unity. Thus, 
the article demonstrates that one can speak of the this-worldly presence and vision 
of God, without conceding to the independence of the world from God or to the 
dissolution of God in the world. 
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  ، پژوهشگاه علوم انساني و مطالعات فرهنگيحكمت معاصر
  1404 پاييز و زمستان، 2، شمارة 16نامة علمي (مقالة پژوهشي)، سال  دوفصل

  ؛»خداوند يجهان نيا تيرؤ« يقيتطب يخوانباز
  اكهارتصدرا و 

  *فاطمه فرضعلي

  چكيده
مسئله: امكان و چگونگي رؤيت حسي خداوند در جهان مادي از مسائل بنيـادين فلسـفه و   

توان در چارچوب حكمـت   پرسد آيا و چگونه مي عرفان تطبيقي است. پژوهش حاضر مي
جهـاني و عينـي    اي ايـن  متعاليه ملاصدرا و عرفان مايستر اكهارت، رؤيت خداوند را تجربه

تحليلي و رويكرد تطبيقي، بر پايه متون اصلي دو  ـ دانست. روش: پژوهش با روش توصيفي
هـا: بـا وجـود     كنـد. يافتـه   شناختي آنان را تحليل مـي  شناختي و معرفت متفكر، مباني هستي

هاي زباني و الهياتي، هر دو متفكر جهان را نه حجاب و امري مستقل از خدا، بلكـه   تفاوت
دانند. در حكمت متعاليـه، فقـر وجـودي ممكنـات، وحـدت       او مي عرصه حضور و ظهور

كنند؛ زيرا  شخصي وجود و حس متعالي امكان رؤيت حق را در عين محسوسات تبيين مي
مظهر از ظاهر جدا نيست. در عرفان اكهارت نيز مفاهيم بنياد، زايش خدا در جـان و چشـم   

دهند.  الهي در مخلوقات قرار ميشدن از خود و شهود حضور  يگانه، رؤيت را در گرو تهي
جهاني خدا نه مشـاهده جسـماني ذات و نـه امـري صـرفاً ذهنـي، بلكـه         نتيجه: رؤيت اين

رسـند و دوگـانگي    اي وجودي است كه در آن حس، عقل و شهود به وحـدت مـي   تجربه
  .ريزد واسطه حق فرومي شونده در حضور بي بيننده و ديده

رؤيت حسي خداوند، ملاصدرا، مايستر اكهارت، فقـر وجـودي، بنيـاد، حـس      ها: دواژهيكل
 .وجودشخصي متعالي، وحدت 
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  و طرح مسئله مقدمه. 1
هايي است كـه ذهـن بشـر در     ترين پرسش مسئله رؤيت خداوند، يكي از ديرپاترين و ژرف

ته بداند كـه  خواسپرسش انسان بوده و ، همواره ديربازتاريخ انديشه به آن پرداخته است. از 
توان ذات متعالي خداوند را در همـين جهـان مـادي، بـا همـين چشـمان جسـماني،         آيا مي

شـناختي، بلكـه پرسشـي     مشاهده كرد؟ اين پرسش نه صرفاً يك دغدغه كلامي يـا معرفـت  
شناختي و حتي شهودي است؛ زيرا پاي نسبت ميان خداوند و جهان، و نسـبت ميـان    هستي

برخي از متفكران اسلامي رويت خدا را بـه طـور كلـي     .يان استظاهر و باطن وجود، در م
چه در دنيا و چه در آخرت محال مي دانند و برخي ديگر در دنيا محال و در آخرت جـايز  

ويژه در حكمت متعاليه صدرالدين شـيرازي، مسـئله رؤيـت،     در سنت اسلامي، بهمي دانند.
بازگشـت  «، »فقـر وجـودي ممكنـات   « نظريـه معنايي كاملاً نو يافته است. ملاصدرا با طرح 

، عالم را چيزي جز شـئون و تجليـات   »وحدت شخصي وجود«و » عليت به تشأن و تجلي
شـود:   اي مطرح مي داند. با اين وصف، پرسش اساسي به شكل تازه حقيقت بسيط الهي نمي

ان بينـد؟ در عرف ـ  اگر همه چيز در اين عالم، ظهور الهي باشـد، چـرا چشـم سـر او را نمـي     
مسيحي، مايستر اكهارت بر آن است كه خداونـد نـه در جـايي بيـرون از انسـان، بلكـه در       

بينم،  چشمي كه من با آن خدا را مي«گويد:  هاي وجود او حاضر است. او مي ترين لايه ژرف
خوبي نشان  ن بهاين سخ .(Eckhart, 2009, 210) »بيند ميهمان چشمي است كه خدا با آن مرا 

اي وحداني است كـه   يت خداوند نه مواجهه با موجودي بيروني، بلكه تجربهدهد كه رؤ مي
 .يابد در عمق جان انسان و در دل همين محسوسات تحقق مي

در پرتو اين آراء، مسئله رؤيت خداوند با چشم سر، ديگر به معناي ديدن موجـودي در  
ترتيب، پرسش اين  اي است از شهود وحدت در دل كثرت. بدين برابر ما نيست، بلكه تجربه

توان در چـارچوب حكمـت متعاليـه،     شود: آيا و چگونه مي بندي مي پژوهش چنين صورت
جهاني و عيني تفسـير   اي اين عنوان تجربه خداوند را بهحسي عرفان مسيحي اكهارت رؤيت 

شـناختي و   كرد؟ پاسخ به اين پرسش، مستلزم پژوهشـي تطبيقـي اسـت كـه مبـاني هسـتي      
  .يك را بررسي كندشناختي هر  معرفت

  
  تحقيق ة. پيشين2

و  يفلسـف  ،يكلام ـ ياز منظرهـا  يخداوند در سنت اسلام تيمسئله رؤ ر،ياخ يها در سال
) 1403( يتـوكل  ات،يروا ليمورد توجه پژوهشگران قرار گرفته است. در حوزه تحل يعرفان



  361  )فاطمه فرضعلي( تصدرا و اكهار ؛»خداوند يجهان نيا تيرؤ« يقيتطب يخوانباز

 

نـاظر   تيكه مفاد روا دهد يمنسوب به امام رضا (ع) نشان م يتيروا يبا بازخوان يا در مقاله
خداونـد   تي ـرؤ يكل يبر اساس آن به نف توان ياست و نم يعرفان و يبه افق ادراك شهود

 سـه ي) بـا مقا 1402( يو متق ـ يسور ا،ين يريبش ،يقيـ تطب  يفلسف يكردهايرو در حكم كرد.
 داننـد،  يم ـ رشيقابل پـذ  يرا در مقام تجل تيرؤ ،ييو علامه طباطبا ينوريد يميمق دگاهيد

وجـود دارد.   ييها ها تفاوت آن انيها م نسبت ظهور و ادراك و نقش واسطه نييهرچند در تب
كـه   دهـد  ينشان م ـ يعرب اشاعره و ابن دگاهيد يقيتطب يس) در برر1389( يجعفر نيهمچن

 اتي ـآن را به شـهود تجل  يعرب كه ابن يدر حال كنند، يرا به آخرت محدود م تياشاعره رؤ
منتشرشـده   يها پژوهش يمطالعات، برخ نيكنار ا در .دهد يم ميحق در جهان و انسان تعم
مـرتبط بـا ادراك و    يو وجودشـناخت  يشـناخت  معرفت يبه مبان زيدر مجله حكمت معاصر ن

ملاصدرا و كانت،  يشناس روش يقيتطب لي) با تحل1404( يبياند. ط پرداخته قتيحضور حق
 ني. همچن ـكنـد  يم ـ ديأكت هيمعرفت در حكمت متعال داشتن تيقععقل و شهود و وا ونديبر پ

و  يوجود يو ادراك را امر يآگاه ،يماد ييگرا لي) با نقد تقل1398( يدسنگيسلحشور سف
 يلازم بـرا  يهـا بسـتر نظـر    پژوهش ني. اداند يم يماد يفروكاست به سازوكارها رقابليغ

  .آورند يرا فراهم م تيو رؤ يدر نسبت ادراك، تجل يشيبازاند
 يمثابه ادراك حضور به تيبر رؤ ياصل دياكهارت، تأك ستريمربوط به ما يها پژوهش در

اكهـارت،   يو سـلب  يجـاب يزبـان ا  لي) با تحل1392زاده ( و طالب ينياست. حس يجهان نيو ا
تولـد  «آمـوزه   ريبا تفس زين امزيلي. ودانند يجهان م نيدر هم يحضور يرا ادراك ياله تيرؤ

 يتلق ـ يدر جهـان مـاد   ياله تياز رؤ يدر انسان را نماد ياله حضور، »خدا در جان انسان
ها را نشـانه   در گفتار اكهارت، آن يظاهر يها تناقض لي) با تحل2017( رچاكي. كازمكند يم

 ينـور اله ـ «) با تمركز بر مفهوم 2025( نگيلاو ن،ي. افزون بر اداند يم يو مرئ يوحدت رائ
 .كند يم ريو ناظر به لحظه اكنون تفس يدرون يخداوند را امر تي، رؤ»ر عقلد

بر خلاف بيشتر مطالعات گذشته، مسئله رؤيـت را نـه صـرفاً در     :نوآوري اين پژوهش
جهاني و فلسـفي بررسـي    اي اين عنوان تجربه افق آخرت و نه تنها در سطح كلامي، بلكه به

توان در چارچوب حكمت متعاليه، عرفان مسيحي  آيا و چگونه مي با اين پرسش كه كند. مي
به گونه اي كه نه  جهاني و عيني تفسير كرد اي اين عنوان تجربه اكهارت رؤيت خداوند را به

شـود و  رؤيت الهي اساساً در سطح شهود قلبي و تجربه باطني تبيين  مانند ديدگاه ابن عربي
بـا رويكـردي    ايـن پـژوهش  راي آخـرت باشـد؟   نه همچون ديدگاه كلامي رويت ويژه س ـ

تـوان در زنجيـره    دهد كـه در حكمـت متعاليـه ملاصـدرا، رؤيـت را مـي       نشان مي نوآورانه
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آنكـه بـه رؤيـت     تشكيكي مراتب ادراك وجودي ـ از جمله ادراك حسي ـ تحليل كرد، بي  
 ديگـر نوآوري  .اي صرف فروكاسته شود ذات مطلقِ منزهّ از تعين يا تقليل رؤيت به استعاره

و در عـين حـال، در    اسـت  ايجاد پيوند تطبيقي ميـان حكمـت متعاليـه و عرفـان مسـيحي     
خلأ موجود در ادبيات تطبيقي دربـاره  د كوش مياين دو سنت فكري  تمايزگذاري دقيق ميان

  .نحو مفهومي و تحليلي پر كند رؤيت الهي را به
 
  »رؤيت«شناسي لغوي و اصطلاحي  شناسي و ريشه . مفهوم3

با چشـم   دنيد يى گرفته شده و در اصل به معنا- أ- ر شهياز ر يدر زبان عرب »تيرؤ«واژه 
استعمال  زين يو شهود يادراك قلب يدر معنا يصورت استعار است؛ سپس به رفته يكار م به

تبع،  در اصل ناظر به نظر با چشم است و به تيكه رؤ كند يم حيشده است. ابن فارس تصر
را هـم بـه    تي ـرؤ زي). ابن منظور ن345، 2: ج1979(ابن فارس،  شود يم اطلاق زيبه قلب ن

). 293، 14ق: ج1414(ابـن منظـور،    داند يم نيقيعلم و  يو هم به معنا يحس دنيد يمعنا
ــازا ــان يدر كاربردهــا رو، ني ــ يدو ســاحت حســ ياز آغــاز دارا »تيــرؤ« ،يزب  يو معرفت

 است.  بوده
 افتهي يمتفاوت ريهر مكتب تفس يبر اساس مبان تيرؤ يمعنا ،ياصطلاح فلسفه اسلام در

و مقابله محال  تيچون جسمان يلوازم ليخداوند با چشم سر را به دل تيرؤ نايس است. ابن
، 8، نمـط  1379 نا،يس ـ (ابـن  شـمارد  يو شناخت خدا را منحصر به عقل و برهان م ـ داند يم

و مراتب نور، از جمله  شود يم فيبازتعر »يشهود نور«به  تيؤ). در حكمت اشراق، ر305
با عبور از  ني). صدرالمتأله121، 1380 ،ي(سهرورد شوند ينورالانوار، قابل مشاهده دانسته م

كـه آنچـه    دينما يم حيو تصر كند يم ريتفس يشهود وجود يرا به معنا تيرؤ ،يدو تلق نيا
هر دو به  يمرئو  يرائ قت،يدر حق رو، نيازا ست؛ذات حق ا اتيتجل شود، يم دهيدر عالم د
).مقصـود از ايـن تعبيـر، نفـي فاعليـت      392، 6: ج1981 ن،ي(صـدرالمتأله  گردند يحق بازم

استقلالي انسان در ادراك است، نه نفي تحقق ادراك حسي با ابزار ظاهري؛ ادراك در مراتب 
يابـد، هرچنـد فاعليـت حقيقـي آن بـه       مختلف وجودي، از جمله مرتبه حـس، تحقـق مـي   

 اي نگاه، ديدن خدا با چشم سر نيز ممكن است، زيرا هر پديده از اين .گردد تعالي بازمي حق
از معرفـت   يا مرتبـه  »تيرؤ« ،يدر عرفان اسلام .ظهور اوست از جمله ديدن و ديده شدن

). 72، 2002 ،يري(قش ـ ردي ـگ يقـرار م ـ  ياست كه فراتر از علم حصول يو حضور يشهود
 حيو تصـر  دانـد  يحق در همه موجـودات م ـ  اتيمشاهده تجل يرا به معنا تيرؤ يعرب ابن
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 ـ (ابن نديب يم زيهر چ نيبلكه ع ز،يكه مؤمن خداوند را در هر چ كند يم ). 192، 1946 ،يعرب
 »يببصـر قلب ـ  تـه يرأ«همچون  ياتيخداوند در روا يشهود تيامكان رؤ زين يعيدر سنت ش
 ).96، 1ق: ج1407 ،ينيقرار گرفته است (كل ديمورد تأك
 »رؤيـت سـعادتمندانه خداونـد   « ژهي ـو و بـه  )visio( »رؤيـت «مفهوم  ،يحيعرفان مس در

)visio beatifica( يمعنـا  نيهم ـ زي ـاكهـارت ن  سـتر ياسـت و ما  يعرفـان  ناظر به اوج تجربه 
كه در  دهد ينشان م يشناخت شهير يبررس ن،ي. افزون بر اكند يرا دنبال م تياز رؤ يحضور
بوده  يو معنو ياز آغاز واجد دو ساحت حس »دنيد«واژه  ،ياز جمله عبر ،يسام يها زبان

  دارد. تيها حكا سنت نيدر ا يو شهود باطن يادراك حس نيريد ونديكه از پ ياست؛ امر
  
 »رؤيت«و  »بصر«، »عين«. تحليل تطبيقي واژگان 4

اگرچه در يك ميدان معنايي قرار » رؤيت«و » بصر«، »عين«در سنت لغوي و قرآني، واژگان 
را نيـروي  » بصـر «كننـد. راغـب اصـفهاني     دارند، اما به مراتب متفاوتي از ادراك دلالت مـي 

را هم » عين«داند و در مقابل،  اي بالاتر، ادراك معاني مي كننده محسوسات و در مرتبه ادراك
ق، مـاده  1412كند (راغـب اصـفهاني،    به عضو بيننده و هم به مبدأ و محل ظهور اطلاق مي

هم به حاسه بصر و هم به ذات هر » عين«كند كه  منظور نيز تصريح مي ابن»). نعي«و » بصر«
گـردد   نوري است كه در عين جاري شده و موجب انكشاف مي» بصر«شود و  چيز گفته مي

). زبيدي با گسترش اين معنا، كاربردهـاي متكثـر   585، 4؛ ج258، 9ق، ج1414منظور،  (ابن
، مـاده  27م، ج1985كند (زبيدي،  تحليل مي» ظهور حضور و«را ذيل مفهوم مشترك » عين«
در » عين«كند كه  صورت فلسفي تبيين كرده و بيان مي صدرالمتألهين اين تمايز را به»). عين«

گردد؛ و رؤيت، تحقق فعلي اين  مرتبه حس، ابزار بصر است و در مرتبه روح، عينِ بصر مي
ن اساس، عين محل ظهور، بصر قـوه  ). بر اي340، 8ش، ج1383بصر است (صدرالمتألهين، 

  .آيد شمار مي ادراك و رؤيت، فعل و تحقق نهايي ادراك به
 
  »رؤيت«و  »علم«. تمايز 5

علـم بـه    ،يدارد. در منابع لغـو  نياديبن يتياهم» علم«آن از  زيتما ،»تيرؤ«مفهوم  ليدر تحل
 يناظر به ادراك حضـور  تيكه رؤ يشده، در حال فيو واسطه تعر قيبر تصد يادراك مبتن

 تي ـاسـت، امـا رؤ   ءيش ـ قتيكه علم ادراك حق كند يم حيمنظور تصر است. ابن ميو مستق
در سـنت   زيتمـا  ني). ا245، 3ق، ج1414منظور،  است (ابن رتيبص ايواسطه بصر  ادراك به
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لتَـَروَنَّ  « هيكه آ برجسته شده است؛ چنان »نيقيال نيع«و  »نيقيال علم« انيم كيبا تفك زين يقرآن
يمحْ1374 ،ييدلالـت دارد (طباطبـا   ينسبت به علم نظـر  يمشاهده حضور يبر برتر» الج :

بـر مشـاهده و    يرا مبتن تيعلم را حاصل خبر و رؤ يريقش ،يسنت عرفان در ).376، 20ج
 يشـهود  تي ـو رؤ يمعرفت برهان انيم زين يعرب ). ابن115: 2002 ،يري(قش داند يحضور م

 ـ (ابـن  شمارد يرا كشف م يشهود تيرا حجاب، و رؤ يه و معرفت برهاننهاد زيتما  ،يعرب
را ادراك  ياتحاد عاقـل و معقـول، علـم حصـول     رب ديبا تأك ني). صدرالمتأله45، 2: ج1999
 قتيحق ت،يكه در رؤ كند يم حيو تصر داند يم يرا از سنخ علم حضور تيمند و رؤ واسطه

 ني ـ). بـر ا 421، 3: ج1981 ،يرازيش ـ ني(صـدرالد  شود يبدون حجاب نزد مدركِ حاضر م
 يادراك حضـور  ومنـد   ادراك واسطه انيدر تفاوت م توان يرا م تيعلم و رؤ زياساس، تما

را  ،يجهان نيدر افق ا يحت ،ياله تيدر مسئله رؤ يشيكه امكان بازاند يزيخلاصه كرد؛ تما
  .آورد يفراهم م

  
  رؤيت الهي ة. مباني حكمت متعاليه دربار6

شـناختي بررسـي    توان در سطح صرفاً معرفت در حكمت متعاليه، مسئله رؤيت الهي را نمي
شناختي اين مكتـب نهفتـه اسـت. صـدرالمتألهين بـا       كرد؛ زيرا ريشه آن در بنيادهاي هستي

كنـد كـه در    بازسازي نظام فلسفي اسلامي و تلفيق عقل، نقل و شهود، چارچوبي عرضه مي
تنهـا ممتنـع نيسـت، بلكـه لازمـه مبـاني        جهـان مـادي ـ نـه     آن رؤيت خداوند ـ حتـي در  
تمامي عالم مظاهر اسماء «كند: آيد. او با بياني روشن تصريح مي وجودشناختي او به شمار مي

صـدرالدين  (.»اند و هر آنچه هست، نحوي از تجلي ذات بحت و بسيط است و صفات الهي
گاه فكري، خداوند علـت بيرونـي و   در اين دست )274، 8: ج1981 ن،يصدرالمتالهشيرازي، 

منفصل از عالم نيست؛ بلكه خود عالم، با تمام مراتب و كثراتش، چيزي جز ظهـور و بـروز   
بـا توجـه بـه ويژگـي ذاتـي      كند كـه   آن حقيقت مطلق نيست. از همين رو، صدرا تأكيد مي

اره ايـن گـز  )«. 293، 6ج همـان، ( 1فرض خارج براي وجود نامتناهي، تناقض استخداوند 
گشايد: اگر هيچ چيزي بيرون از دايره هستي  بنيادين، راه را براي بازانديشي مسئله رؤيت مي

شود، ظهور اوست؛ و چشم سر، اگر از پرده غفلت رهـا   متصور نباشد، پس هرچه ديده مي
تواند در همين مظاهر، حقيقت الهي را مشاهده كند. به تعبير ديگر، آگاهي از اينكه  شود، مي
اند، شأن ادراك عقلي يا شهودي است، نه خود قوه حسي؛ با ايـن حـال،    ظهور حق مظاهر،

متعلق ادراك حسي و بصري از حيث وجودي، چيزي بيرون از دايـره ظهـور حـق نيسـت.     
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كند، بلكه نحوه مواجهـه بـا    رو، با ارتقاي سطح آگاهي مدركِ، متعلق ادراك تغيير نمي ازاين
شد، اكنون در پرتـو   مثابه جسم ديده مي تر صرفاً به پيش شود: آنچه همان مظاهر دگرگون مي

گـردد. در ايـن معنـا،     عنوان مظهر بطون و غيب الهي ادراك مـي  عقل منزه و شهود قلبي، به
، اما در هماهنگي با عقل و دل، به سطحي متعـالي از  هم همان است كه پيشتر بودچشم سر 

در متعلق رؤيت يا دوگـانگي در حقيقـت مرئـي     يتكثرتغيير يا  آنكه  يابد، بي ادراك راه مي
سـينا،   ويژه ابن مشائيان، به .اين ديدگاه، تفاوت اساسي با تلقي مشائي و كلامي دارد.پديد آيد

اند؛ گويي جهان چيزي  بر اساس نظريه صدور، به نوعي دوگانگي ميان خالق و مخلوق قائل
سـينا،   او، هـويتي مسـتقل دارد.(ابـن   شده و در عين پيوند با » صادر«است كه از مبدأ فياض 

انگارند كه مخلوقـات   ).متكلمان نيز غالباً خداوند را موجودي وراي جهان مي371 ،ق1404
دهد كـه چنـين تفكيكـي مسـتلزم      آورد. در برابر، ملاصدرا نشان مي را از عدم به وجود مي

آن است كه آنچـه   انجامد. نتيجه براي نامتناهي است و بنابراين به تناقض مي» خارج«فرض 
شـود، نـه موجـودي مسـتقل از خداونـد، بلكـه پرتـوي از حقيقـت          در اين جهان ديده مي

   .است  مطلق
  

 حس متعالي در حكمت متعاليه 1.6
تواند تعالي يابـد و   اي از وجود است كه مي در نظام فلسفي صدرالدين شيرازي، حس مرتبه

اسـت كـه   » نـور وجـودي  «ك از نظر او، از مرتبه مادي به مرتبه نوري و شهودي برسد. ادرا
وي  كننــده وابســته اســت. شــدت و ضــعف آن بــه شــدت و ضــعف مرتبــه وجــود ادراك

 :كند مي  تصريح
تختلف باختلاف مراتب الوجود، فكلمّـا كـان الوجـود أشـد و      الوجدانيةإنّ الادراكات «

(صـدرالدين  »» نأقوى كان إدراكه أتم و أكمل، و كلمّا كان أضعف كان إدراكه أنقص و أدو
 .)252، 8، ج1382شيرازي، 

حواس انسان كامل، در اثر حركت جوهري نفس و تجرد ادراك  بر اساس همين اصل، 
اي از تجـرد و نورانيـت    ماننـد، بلكـه بـه مرتبـه     تدريجي آن، ديگر در مرتبه مادي باقي نمي

» بصـر الهـي  «سان، چشم او صرفاً ابزار ديـدن اجسـام نيسـت، بلكـه مظهـر       رسند. بدين مي
بر اساس اصل حركت جوهري، نفس انسان در سير  ».سمع الهي«گردد و گوش او مظهر  مي

رسـد و نسـبت آن بـا قـواي ادراكـي       وجودي خود از مرتبه مادي به مراتب بالاتر تجرد مي
شود. در اين فرايند، ابزار حسي از حيث فيزيكي همان كاركرد پيشين را حفـظ   دگرگون مي
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يابـد.   اي مـي  مثابه شأني از نفس، در پرتو تجرد نفس معناي تازه راك حسي، بهكند، اما اد مي
رو، آنچه در مرتبه نخست صرفاً ادراك صور مادي است، در مرتبـه كمـال نفـس، بـه      ازاين

عنـوان   شود كه در آن مظاهر مادي، در هماهنگي با عقل و شـهود قلبـي، بـه    ادراكي بدل مي
تنهايي فاعل رؤيـت الهـي    د. در اين معنا، حس ظاهر بهگردن ظهورات حقيقت الهي فهم مي

شـود، بلكـه در ذيـل وحـدت      نيست، اما ادراك حسي نيز از ميدان رؤيت كنار گذاشته نمي
 ملاصـدرا در تفسـير ايـن روايـت    . گـردد  داستان مي نفس و مراتب ادراك، با عقل و دل هم

) 6502؛ بخـاري،  352، 2ي، (الكـاف » ....كنت سمعه الذي يسمع به، وبصره الذي يبصـر بـه  «
كند كه مقصود، حلول يا اتحاد جسماني نيست، بلكه اتحـاد نـوري اسـت؛ يعنـي      تأكيد مي

ي فعليت نـوري ارتقـا    ي امكاني به مرتبه سبب شدت قرب و محبت، از مرتبه وجود بنده به
 .)311، 8، ج1382(صدرالدين شيرازي،  شوند تبديل مي» آلات الهي«قواي او به يابد و  مي

رسند كه ديگر محدود به دريافت صـور   اي مي در اين مقام، سمع و بصر انساني به مرتبه
كنت سمعه «ترتيب، حديث  كنند. بدين مادي نيستند، بلكه حقيقت را به نور الهي مشاهده مي

ي اتحـاد   است كه در حكمـت متعاليـه، نتيجـه   » حس متعالي«ي  بيانگر همان مرتبه» و بصره
شـود. در ايـن حالـت،     شونده در پرتو وجود واحد نـوري دانسـته مـي    ادراككننده و  ادراك

ي  اي مادي، بلكه تجلي وجودي انسانِ الهي است؛ انسـاني كـه از مرتبـه    ادراك، نه فعل قوه
بنابراين، هرگاه انسـان در   .ي رؤيت نوري و شهود الهي رسيده است حس طبيعي به مرحله

واي حسي او به تجـرد برسـد، همـان چشـم و     مسير صعود وجودي خويش قرار گيرد و ق
در توان گفـت كـه    شوند. در اين معنا مي گوش مادي به ابزار مشاهده حقايق نوري بدل مي

؛ حسي كه از طريق آن، وجود انسان در وجود دارد "حس متعالي"حكمت متعاليه نوعي 
  .)175 ،1370كند (مطهري،  واسطه درك مي اي بالاتر از ماده، حقايق را بي مرتبه

 يكـه مـانع، نـه از سـو     دهـد  يپاسخ م نيصدرالمتأله نند؟يبب توانند ينم يپس چرا برخ
. چشـم دل اگـر   شـود  يم ـ ياو، بلكه از نقص ادراك انسان ناش رونيخداوند است و نه از ب
 يكـه اگـر انسـان    چنان شود؛ يبا چشم سر، به مشاهده حق بدل م دنيگشوده گردد، همان د

 داد، يانجام م شهيرا كه هم يدنيهمان د تواند يمناسب م نكيعداشته باشد، با  يينايضعف ب
خداونـد بـا    تي ـرؤ سـان،  ني). بد 450، 1354ن،يتر تجربه كند (صدرالمتأله صورت كامل به

نـه دو تجربـه    انـد،  قـت يحق كياست؛ دو مرتبه از  يقلب تيامتداد رؤ قتيچشم سر در حق
مشاهده كرد. مـراد از ايـن امتـداد،     زين گريد يها در سنت نتوا يرا م يخوانش ني. چننيمتبا
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وحدت طولي مراتب ادراك در نفس است، نه فاعليت مستقل حس ظاهر در مشـاهده ذات  
  استناد نمود: هيدر حكمت متعال نياديبه چند قاعده بن ديمسئله، با نيفهم و حل ا يبرا .حق

 
 امكان فقري يا فقر وجودي 2.6

دانـد. از نظـر او،    را نه وصفي عارضي، بلكه حقيقت وجوديِ ممكن مـي صدرالمتألهين فقر 
گونـه اسـتقلال و غنـايي از خـود نـدارد و       الوجود از آن حيث كه موجود است، هيچ ممكن

بـر   2).66، 1، ج1981الوجود است (صدرالدين شـيرازي،   سراسر وابستگي و نياز به واجب
وجـود   نِيبلكه ع ـ ست،يبر وجود ممكن نافزوده  يصفت هياساس، فقر در حكمت متعال نيا

 3).69، 1اسـت (همـان، ج   »ري ـوجود فق«بلكه خود  ،»ريوجود فق يدارا«اوست و ممكن نه 
كند كه فقر و نياز، امـري   صدرالمتألهين با نفي هرگونه ذات مستقل براي ممكن، تصريح مي

شيرازي، شـرح   ثانوي يا اعتباري نيست، بلكه عين هويت وجوديِ معلول است (صدرالدين
   4).18، 3اصول كافي، ج

 بلكـه  نيسـت،  »ذهنـي  نسـبت « يا »مفهومي ربط« صرف معناي به وجودي فقر رو، ازاين
وم  بـه  ذاتـي  تعلـّق  جـز  چيـزي  ممكن، وجودي حيثيت تمام كه است آن بيانگر  مطلـق  قيـ
 دانـد و تصـريح   در همين چارچوب، ملاصدرا فقر وجودي را مبنايي معرفتي نيز مـي .نيست
كند كه معرفت به فقر وجوديِ انسان، عين معرفت به پروردگار است؛ زيرا در شهود فقر،  مي

شود (صـدرالدين شـيرازي،    صورت حضوري آشكار مي وابستگي مطلق ممكن به واجب به
 متافيزيكي، اصل يك صرفاً نه متعاليه حكمت در وجودي فقر سان، بدين 5).14، 6، ج1981
 مظـاهر  در الهي رؤيت و شهود امكان و حق با انسان معرفتي نسبت تبيين براي مبنايي بلكه
آيد كه ذهن در حجاب ماهيات و حدود  محدوديت ادراك حسي زماني پديد مي .است عالم

يابد  عدمي گرفتار شود؛ اما اگر از مرز ماهيت بگذرد و به ساحت بساطت وجود رسد، درمي
و  يني(حس ـ .شـود  سـت كـه آشـكار مـي    كه حتي در ادراكات حسي، حقيقت وجود الهي ا

گويـد جـز وجـود     علامه طباطبايي نيز با بياني نزديك به همين معنـا، مـي   )1391 ،يفرضعل
 ايـن  در). 31 ق،1412طباطبـايي، ( انـد  نسـب  و روابط موجوداتتعالي، همه  مستقل واجب

 واجـب  حقيقـي  بـود  تنهـا  چون و ؛»نبود« شان روابط و اند»نمود« صرف ممكنات خوانش،
 شـود،  مـي  ظاهر حس در هرچه رو، اين از. است بود آن از اي سايه موجود، هر پس است،
 اگر ديگر، تعبير به. است آن مجلايِ بلكه الهي، رؤيت مانع نه شود، نگريسته حقيقت به اگر

 بـراي  حجـابي  محسـوس  ديگـر  شـود،  فهـم  صـدرايي  وجودشناسي پرتو در حسي ادراك
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 ،1387حسن زاده آملي،( است مادون مراتب در او ظهور صورت بلكه بود، نخواهد حقيقت
 چيـز  هـر  كه شود مي يادآور6 »وجهه الا هالك شيء كل«صدرالمتألهين با الهام از آيه  .)107
 تنهـا  نهايت، در و است؛ عدم و هلاك كه وجهي و است »االله وجه« كه وجهي: دارد وجه دو

 رؤيت معرفتيِ بعد سخن، اين). 342 ،2ج ،1981صدرالدين شيرازي،( ماند مي باقي االله وجه
 و است؛ خداوند رؤيت دريابيم، آن در را الهي وجه اگر بينيم، مي ما آنچه: سازد مي آشكار را
 متعاليه حكمت در فلسفي فقر ديدگاه، اين از. است ظلمت و هلاكت شويم، غافل آن از اگر
 هـر  و اسـت  متكي الهي وجوب به چيز همه فقر، اين در زيرا غناست، عين بلكه ضعف، نه

گويـد، وجـوب    گونه كه ملاصـدرا مـي   سان، همان بدين .دارد مطلق وجود از نشان وجودي
هرجا كه حضور دارد، از آنِ واجب است؛ و اين حضور، در عالم حس نيز گسـترده اسـت.   
پس رؤيت خداوند در جهان مادي، نه رؤيتي بيرون از اشـياء، بلكـه شـهود وجـه الهـي در      

هاســت؛ ديــدني كــه در آن نــداري و دارايــي، كثــرت و وحــدت، و غيبــت و حضــور   آن
در اين افق انديشه، عليت و . پيوندد اند. در اين معنا، فقر فلسفي به فقر عرفاني مي تنيده درهم

كه علت بـودن، امـري افـزوده بـر علـت       معلوليت حقيقتي بيرون از ذات اشياء ندارد؛ چنان
سان، فقر و نياز، نه وصف معلول، بلكـه   ات معلول نيست. بديننيست، معلوليت نيز وراي ذ
تـوان   نيازي، ذات علت است. بنابراين معلول را نمي كه غنا و بي عينِ هويت اوست؛ همچنان

جداي از علت مشاهده كرد، زيرا او چيزي جز پرتـوي از حقيقـت علـت نيسـت. انسـان،      
الربط بودن خود را شـهود   همان عين يابد، در واقع هنگامي كه فقر وجودي خويش را درمي

 در كـه  اسـت  وجودي آگاهيِيابد. اين همان لحظه  كند و در اين شهود، پروردگار را مي مي
ست. از اين منظر، معلول صرف تجلي علت »به خدا«زمان معرفت  هم» خود به« معرفت آن،

و   يني(حس ـ .است و علت همان متجليّ، و عليت نيـز چيـزي جـز تشـأن و ظهـور نيسـت      
 )1391 ،يفرضعل

در نتيجه، هستيِ ممكنْ از خود چيزي ندارد تا ديده شود؛ هرچـه در ادراك مـا حاضـر    
رو، در تحليل معرفتيِ رؤيت، اگـر مـا چيـزي را در     گردد، همان وجه الهيِ اوست. ازاين مي

 محسـوس بينيم، در حقيقت ناظر بر تجلي وجود واجب در مرتبه  عالم ماده با چشم سر مي
 نـه  و اسـت  خداوند ذات  مشاهده معناي به نه شود، فهم درست اگر حسي، رؤيت. هستيم
 سراپا معلول وقتي. است اشياء بودن »الربط عين« همان ادراك بلكه ماده؛ در او حضور انكار
 رؤيـت  روشـني،  بـه  حسي، رؤيت هر يعني اين و است، علت نمود او نمود تمام است، فقر
اين بينش، همان روح حكمت متعاليه است كه در آن، هستي جز ظهور واجـب  است.  الهي
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االله نـور  «ناظر به همين حقيقت است. اگـر  7» هو الاول و الآخر و الظاهر و الباطن«نيست و 
يابيم كه نور الهي نه بـر عـالم تابيـده،     را در اين سياق بخوانيم، درمي8» السماوات و الارض

  . است ورن آن تجليبلكه خود عالم 
  

 اصل وحدت شخصي وجود 3.6
وحـدت  «ترين مباني حكمت متعاليه در تبيين امكان رؤيـت خداونـد، اصـل     يكي از بنيادي
هاي مشائي و اشراقي كه به كثـرت حقيقـي    است. ملاصدرا در برابر ديدگاه» شخصي وجود

ط دانست. اي بديع عرضه كرد و وجود را حقيقتي واحد و بسي در وجود باور داشتند، نظريه
نهايت، يعني ذات الهي، حقيقت بالذات اسـت و   بر اساس اين اصل، تنها وجود مطلق و بي

لـيس فـي   «كنـد كـه:    ديگر موجودات شئون و تجليات اويند. ملاصدرا در الأسفار تأكيد مي
 ،صـدرالمتالهين » (الوجود إلا وجود واحد شخصي، و ما عداه إنما هـو ظهوراتـه و تجلياتـه   

اي از ظهـور   ). به اين معنا، عالم، نه موجودي مستقل از خداوند، بلكه مرتبه14 ،6 ج ،1981
اگـر هـر    چنانكه ويژه در نسبت با مسئله رؤيت، پيامدهاي ژرفي دارد اوست. اين نگرش، به

اي از تجلي خداوند باشد، ديدن هر پديدار، در حقيقت نظر به پرتو و ظهور  موجودي مرتبه
دانـد و   اي ديگر، رؤيت خداوند را در گـرو ايـن وحـدت مـي    صدرالمتألهين در ج .اوست

» كلمّا أدركت شيئاً فقد أدركت ظهور الحق فيه، فإنّ الحق حاضر في كلّ موجود«نويسد:  مي
). در اين نگاه، رؤيت خداوند بـا چشـم سـر ممتنـع     274 ،8ج ،1981،صدرالدين شيرازي(

شـود، غفلـت از ايـن     نيست، زيرا همه محسوسات، ظهورات اويند. آنچه مانع رؤيـت مـي  
  9. حقيقت و گرفتارشدن در حجاب ماهيات و كثرات است

كند كه وحدت شخصي وجود، اساسـاً راه را   جوادي آملي در شرح اين مبنا تصريح مي
اگر وجود حقيقتي واحد و بسـيط باشـد، در هـيچ    «نويسد:  بندد. او مي ت ميبر هر نوع ثنوي

سان رؤيت خدا در  اي از مراتب آن، چيزي بيرون از دايره ظهور حق نخواهد بود؛ بدين مرتبه
 ،2ج ،1375(جـوادي آملـي،   » همين عالم مادي نه تنها ممتنع نيست، بلكه ضـروري اسـت  

معناي مشاهده خداونـد بـه واسـطه مظـاهر و تجليـات       جا به ). بنابراين، رؤيت در اين211
اين اصل همچنين ارتباط تنگـاتنگي بـا    .اوست، نه رويارويي با موجودي مستقل در برابر ما

ويـژه در بـاب    عربي، به گيري از ميراث عرفان ابن با بهره صدرالمتالهينمباحث عرفاني دارد. 
رسـد و انسـان    ون عالم به ظهـور مـي  دهد كه خداوند در مراتب گوناگ ، توضيح مي»تجلي«

اي او را شهود كند. در واقع، وحدت شخصي وجود به ايـن معناسـت    تواند در هر مرتبه مي
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هو االله، و المرئـي هـو االله، و إن    الحقيقةفالرائي في «:دو چيز جدا نيستند» مرئي«و » رائي«كه 
تنها تبييني  وجود نهدر نتيجه، اصل وحدت شخصي . )392،ص6اسفار،ج»(اختلفت المراتب. 

كند، بلكه مبناي معرفتي لازم براي فهم امكان  شناختي از نسبت خدا و عالم عرضه مي هستي
معنـاي   آورد. در پرتو اين مبنا، رؤيت خداوند به رؤيت خداوند با چشم سر را نيز فراهم مي

يك درك اي كه در عين  مواجهه با ذات متعالي در دل همين مظاهر و كثرات است؛ مواجهه
  .انجامد ، ريشه در شهود قلبي دارد و نهايتاً به اتحاد مشاهده و وجود ميحسي متعالي

  
 حب ذاتي حق، علت اصلي ظهور 4.6

تواند به صورت و معناي هر امر ممكـن متجلـّي    تعالي آن است كه مي از جمله كمالات حق
كـه در   ). زيرا معرفت ذات، متعلق حب ذاتي است؛ چنان308 ،1368آملي، سيد حيدرشود (

» كنت كنزاً مخفياً فأحببـت أن أعـرف، فخلقـت الخلـق لكـي أعـرف      «حديث قدسي آمده: 
). اين حب ذاتي، مقتضي ظهور كمالات الهي است و چون علت تامه 199 ،87(مجلسي، ج

ممكـن بلكـه ضـروري     (ذات و حب ذاتي) همواره همراه است، تحقق اين ظهور نه فقـط 
اگر ظهور واجب باشد، عدم آن محال است و كمال ذاتي ازلـي همـراه بـا    . 1:است. بنابراين

اگر ممكن باشد، با توجه به فاعليت تامه حق و فقـدان  . 2.حب ذاتي، علت تامه ظهور است
 .هرگونه امكان در ذات و صفات او، باز هـم ظهـور واجـب خواهـد بـود و خفـاء ممتنـع       

از اين رو، خفاء حق، خفاي حقيقـي نيسـت؛ او تنهـا     )183 ،1400و محمدزاده،  ي(فرضعل
گردد، نـه بـه غيبـت     نسبت به مظاهر مقيد، نهان است و اين به محدوديت مشهد آنها بازمي

ذات. پس ظهور و بطون، دو وجه از حقيقت واحد وجودند و محـدوديت ادراك مخلـوق،   
، تنزل ذات به مرتبه مظاهر، عين استتار است و همين به تعبير آملي .شود سبب اين استتار مي

سيد » (ظهور او عين بطون و بطون او عين ظهور اوست«شود؛ زيرا  استتار، ظهور خوانده مي
). در نتيجه، حق تعالي در عين بطون، ظاهر اسـت و در عـين   316و306 ،1368آملي، حيدر

 .ظهور، باطن
  كند: ملاصدرا نيز همين معنا را تصريح مي

گنجي پنهان بودم، پس دوست داشـتم كـه شـناخته    «و اين همان حديث مشهور است: 
به راستي كه محبت حق به ذاتش است كـه  ». شوم، پس خلق را آفريدم تا شناخته شوم

اعطاي وجود به ممكنات و ظهور كمالات غيبي او در صحنه عيني [جهـان] را ايجـاب   
ز علوم و ادراكات [مخلوقات] متعـالي  ، همان ذات ابدي است كه ا»گنج«كرده است. و 
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 و اعيان [اشـياء] قبـل از تجلـي اسـت    بودنش به دليل عدم وجود آثار » پنهان«است، و 
  .)185: 7، ج1981، صدرالمتالهين(

  كند: همين معنا را با تعبير ديگري بيان مي الربوبيهشواهدو در 
تجلـي اسـمائي و    و اين حديث دلالت دارد بر اينكه وجود حق، تجلي ذاتـي پـيش از  
نياز او نيست؛ زيـرا   صفاتي دارد، و اينكه آفرينش چيزي جز فيضي از فيوضات ذات بي

شود، بلكه بـر اصـل خـود     شود از حقيقت خود خارج نمي گنج هنگامي كه آشكار مي
  .)160 همان،( ماند باقي مي

ر و تجـدد در ذات لازم     سان، ظهور حق ازلي و ابـدي اسـت، بـي    بدين آيـد.  آنكـه تغيـ
ناپذيرند، ظهور نيـز از ذات جداشـدني    گونه كه نور از خورشيد و موج از دريا جدايي همان

سـيد  نيست. تقدم و تأخر ميان ذات و مظاهر تنها در سطح اعتبار ذهني قابل تصور اسـت ( 
  ). 307 ،1368آملي، حيدر

 
  بسيط الحقيقه  ةقاعد 5.6
ترين ابتكارات فلسفي صدرالمتألهين است كه او  ياز بنياد» الأشياء الحقيقه كلّ بسيط«ي  قاعده

بارها به آن استناد كرده است. مقصود ملاصـدرا   الربوبيةالشواهد و نيز در  الأربعةالأسفار در 
ي كمالات وجودي است.  از اين قاعده، اثبات جامعيت مطلق ذات حق تعالي نسبت به همه

، فاقد بخشي از كمالات وجود اسـت و  كند كه هر موجود مركبّ به دليل تركيب او بيان مي
تنهـا   شود، اما موجود بسيط ـ كه هيچ حد و مرزي در او راه ندارد ـ نـه    در نتيجه محدود مي

ي مراتب وجودي اشياء به نحو اعلي است. بـه   خالي از هيچ كمالي نيست، بلكه واجد همه
يعني به شـكل  » بشيء منهاليس «دانست، هرچند » الأشياء كلّ«همين دليل، ذات حق را بايد 

 .)2،34م، ج1981، صدرالمتالهينها نيست ( يك از آن محدود و ناقص هيچ
الحقيقه فهو واجد لحقائق جميع  كلّ بسيط«نويسد:  صدرالمتألهين در توضيح اين معنا مي

كند كه اگر موجود بسـيط فاقـد    ). او در ادامه استدلال مي(همان »الأشياء و لا يفقد شيئاً منها
اش تركيب و نقصان خواهد بود و اين با فـرض بسـاطت منافـات     ك حقيقت باشد، لازمهي

گيرد و هـيچ چيـزي    ي كمالات را دربرمي رو، وجود بسيط، به شرط اطلاق، همه دارد. ازاين
اشـتداد  «و » تشـكيك خاصـي وجـود   «اين قاعده بر مبناي اصل  .ماند بيرون از آن باقي نمي

گونـه حـدي    عالي چون وجود مطلق و صرف اسـت، هـيچ  قابل فهم است. حق ت» وجودي
ي  كنـد كـه همـه    ندارد و از آنجا كه نقص، ملازم با حد است، بساطت مطلقه او اقتضا مـي 



  1404و زمستان  زيي، پا2، شمارة 16سال  ،حكمت معاصر  372

 

كـلّ مـا   «تـوان گفـت كـه     مراتب وجود به نحو اعلي در او حاضر باشند. از اين جهت، مي
 .)111، 6ج همان» (يتصور من الكمال، فهو للواجب بالذات أولاً و بالذات

بساطت مطلق، مانع از هرگونه فقدان اسـت و بنـابراين، حـق     مي گويدعلامه طباطبايي 
، ق1417آنكه به حدود متعين موجودات مقيد شود(طباطبايي،  است بي» تمام كمالات«بسيط 

ي كمالات  كند كه اگر ذات واجب، همه تصريح مي رحيق مختوم). جوادي آملي نيز در 288
امكـان و    الوجود بالذات نبود؛ زيرا فقـدان هـر كمـالي نشـانه     ت، ديگر واجباشياء را نداش

الحقيقـه   بسـيط «  سـان، قاعـده   بـدين  .)269، 4ج ،1384محدوديت اسـت (جـوادي آملـي،    
گونه محـدود   كند كه ذات حق، عين كمالات موجودات است، اما نه به اثبات مي» الأشياء كلّ

الوجـود   تـر، واجـب   . به تعبير دقيـق و احاطت بساطت ها، بلكه به نحو اطلاق و و متكثر آن
روسـت كـه او حقيقتـي     كمالات است و هيچ نقصي در او راه ندارد، و از همين  جامع همه
  .نحو محدود نه بههست ولي » چيز همه«است كه 

اي از حـق   معناي مواجهه با جلوه اگر اين اصل را جدي بگيريم، ديدن هر مظهر مادي به
ي كـه بـا چشـم سـر ديـده      »شـيء «است، پس هر » الأشياء كلّ«د بسيط، است. چون موجو

شود، در واقع وجهي از همان حقيقت مطلق است. به تعبير ديگر، رؤيت با چشم سر در  مي
همـان حقيقـت بسـيط نيسـت. ايـن رؤيـت       » شئون و اطوار«جهان ماده، چيزي جز رؤيت 

، ولي حتي همين رؤيت جزئي نيز بينايي، رؤيت جزئي و مقيد است  خاطر محدوديت قوه به
گردد، چون غير خدا چيزي اصيل نيست. جوادي آملـي در شـرح ايـن     حقيقتاً به خدا بازمي

اگر موجودي از كمالي بهره دارد، آن كمال عين وجود خداست كـه در آن  «گويد:  قاعده مي
ه جلوه كرده است؛ پس ديدن موجود، ديدن خداست به شرط آنكه با چشم حكمت نگريست

  .)270، 4ج :1384(جوادي آملي، » شود
  
 واسطه جهاني خداوند؛ از حضور در عين ماده تا شهود بي . اكهارت و رؤيت اين7

  بزرگ راينلندي، در آثار خود از فيلسوف و الهيدان )Meister Eckhart( تمايستر اكهار
ماده، بلكـه  مثابه تجافي يا تجافي از  گويد نه به سخن مي» حضور خدا در جان و جهان

خدا :« گويد اي مي ي مراتب وجود. او در موعظه ي نفوذ و تداوم الوهيت در همه منزله به
 Eckhart, 1936– , DW I, Sermon( 10تدر همه چيز است، اما همه چيز نيـز در خداس ـ 

2: 44(  
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» گرايانه ذات حضور هم«نفع نوعي  اين عبارت، اكهارت مرز ميان خدا و مخلوق را بهدر 
ايسم  شكند؛ حضوري كه اگر با معيارهاي الهيات سنتي سنجيده شود، به خطر پانته ميدرهم 

هـاي ممكـن از اصـل     نزديك است، اما در منطق عرفاني او، به معناي نفي اسـتقلال هسـتي  
افق با حكمت متعاليـه سـخن    اي هم وجود است. اين همان جايي است كه اكهارت به گونه

عالم، بلكه در ذات هر چيز حاضر است و رؤيت او، نه خروج گويد: خدا نه در بيرون از  مي
 .از عالم، بلكه بيداري در درون آن است

 اتي ـاله در شـود؟  يم ـ كيكلاس ـ يرابطه علّ نيگزيجا )Grund( »گروند«مفهوم  چگونه
گرفتـه   در نظـر  )Causa Efficient( »يفـاعل علت «)، خدا به عنوان يحيمس- ي(مشائ كيكلاس

» موجـود « كي ـبا آن قرار دارد. خداونـد   يرونيب يو در نسبت نديآفر يكه جهان را م شود يم
 يكل ـ بهالگو را  نيا »اديبن« اي» گروند«. اكهارت با ارائه مفهوم نياست، هرچند برتر و نخست

 »اديبن يب اديبن«فاعلان، بلكه به عنوان  انيدر م» فاعل« كياكهارت خدا را نه  .كند يدگرگون م
)derabgründige Grund( علـل، بلكـه    رهينقطه آغاز در زنج كينه  اد،يبن ني. اكند يم فيتوص
 كي ـرابطه او با جهان، رابطه ». هست«است كه  يزيهر چ بخش يو شالوده هست فرض شيپ
 در موعظـه  وي بـا نمـود و ظهـورش اسـت.     اديبن كيبلكه رابطه  ست،يبا معلولش ن لتع

 :ديگو ي) مDW I, Sermon 2( يآلمان
"Gott wirkt alle Dinge in dem Grunde, da er selber der Grund ist ."  

 »است. اديكه خودش همان بن ييجا كند، يعمل م اديرا در آن بن زيخدا همه چ«

 اديبلكه از درونِ خود بن رون،يكه فعل خداوند، نه از ب دهد يجمله به وضوح نشان م نيا
خـود آن   يبلكه بـروز و تجل ـ  ،يرونيب يدستكار كي. جهان نه محصول رديگ يسرچشمه م

 يدر گذشـته تلق ـ  يخيحادثـه تـار   كي ـ نشيفعل آفر ،يعلّ يدر الگو واحد است. قتيحق
و در  شهياست. خدا هم يشگيمستمر و هم داديرو كي نشياكهارت، اما، آفر ي. براشود يم

 كي ـ ني ـدر جهـان اسـت. ا   »خـتن يبرون ر«روح و  اديدر بن» زاده شدن«هر لحظه، در حال 
 ظهور است. يبه سو ادياز بن يدائم انيجر

كه اكهـارت از   يوحدت ست؟يچ صدرا وجود شخصي وحدت هينگاه با نظر نيا ارتباط
. او بارها بر كثرت جهان ستيوحدت در سطح موجودات (مخلوقات) ن د،يگو يآن سخن م

 يوجـود  اديبرقرار است. همه موجودات، در بن» گروند« اي »اديبن«. وحدت، در كند يم ديتأك
 ادي ـآن بن قـت ي: حقدهنـد  يرا نشـان م ـ  قتيحق كيتنها  يهمگ رايهستند ز يكيخودشان، 

) اكهارت به صـراحت  Quaestiones Parisiense( »سيپار يپرسشها« ينيدر رساله لات .اديبن يب
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 ,DW Iدر كنار گفتـه او در   ديجمله را با نيا »).داستوجود، خ(« »Esse est Deus«: ديگو يم

Sermon 2 ديفهم: 
"Alle Kreaturen sind ein reines Nichts; ich sage nicht, dass sie etwas geringes seien, 

sondern dass sie ein reines Nichts sind ."  
اندك هستند، بلكـه   يزيكه آنها چ ميگو يمحض هستند؛ نم يستين كيهمه مخلوقات «

  »اند. محض يستين كيكه آنها  ميگو يم
مستقل و افزوده بر خدا  »يهست« كيندارند ( »يهست«خود  يمخلوقات به خود بنابراين

در  ن،يشـده اسـت. بنـابرا    يخداست كه در آنها متجل يهمان هست ناًيآنها ع يِ). هستستندين
  .ستين شيب يكي(سطح وجود)، تنها  اديبن
 

  )God and Godhead( ييخداخدا و  نيب زيتما 1.7
اسـت. او   پانتئيسم با دگاهشياز اشتباه گرفتن د يريجلوگ ياكهارت برا زيتما نيتر مهم نيا
 )Gotheit/Deitas( »ييخدا«و متصف به صفات، و  ياقنوم به مثابه خالق سه )Gott( »خدا« نيب

سـطح   . وحـدت، در شـود  يتفـاوت قائـل م ـ   اد،يو نشان بن نام يو ب صورت يبه مثابه ذات ب
 :ديگو ي) مDW I, Sermon 2در موعظه ( .دهد يرخ م »ييخدا«

"Gott und Gottheit sind so verschieden wie Himmel und Erde. Gott wirkt, die Gottheit 
wirkt nicht; sie hat kein Werk, in ihr ist kein Werk ."  

عمـل   ييخـدا  كنـد،  يمتفاوتنـد. خـدا عمـل م ـ    نيبه اندازه آسمان و زم ييخدا و خدا«
 .»ستين يكار چيندارد، در او ه يكار چيه كند؛ ينم

(وجه  »ييخدا«خود، در  ادي(وجه متصف و فعال) است، اما در بن» خدا«ظهور  جهان،
 ييوحدت در خدا كيوحدت وجود اكهارت،  هينظر ن،يمطلق) مستهلك است. بنابرا بيغ
)Unity in the Godhead( منظر،  نياز ا متصف. يموجودات با خدا ياست، نه وحدت سطح

به شهود  دنيبلكه شكافتن ظواهر و رس ست،ين »ريغ« كينگاه كردن به  گريخدا، د تيرؤ
 هستند. يكيدر آن  ،يو هم مرئ ياست كه هم ناظر و هم منظر، هم رائ يا گانهي اديآن بن

، )Von der Abgeschiedenheit( شدن بريدگي و تهي  درباره مشهور خود  اكهارت در خطبه
تر شود،  هرچه انسان از خود تهي« :داند تحقق رؤيت را منوط به تهي شدن از خويشتن مي

ي ميان خالق و  در نگاه او، فاصله .(Eckhart, 1936– , DW V, p. 202) »اوستخدا بيشتر در 
خدا است؛ ) psychological( معرفت شناسانهبلكه ) ontological( هستي شناسانه مخلوق نه

خدا به «:ماند. به تعبير او غايب نيست، بلكه انسان در حجاب خويشتن، از رؤيت او بازمي
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 .Eckhart, 1936–DW II, Sermon 13b, p( 11»م.كه من به خود نزديك تر است از آن من نزديك

رؤيت نه در انتهاي ؛ زند اين گزاره، بنياد اكهارتي امكان رؤيت حسي خداوند را رقم مي )82
وحي، بلكه در عمق واقعيت مادي و حسي ممكن است، زيرا حس در نظر اكهارت سير ر

بينم،  چشمي كه من با آن خدا را مي«:گويد طور كه مي خود ظهور خداست، نه مانع او. همان
 (Eckhart, 1936– , DW II, Sermon 12, p. 90)  «12دبين همان چشمي است كه خدا با آن مرا مي

اي است از آگاهي  ديگر ابزار جسماني صرف نيست، بلكه استعاره» چشم«در اين گزاره، 
كنـد و هـم در قلمـرو     حسي كه در اوج تجرد، هـم در قلمـرو ادراك جسـماني عمـل مـي     

شـده نيسـت بلكـه     رؤيت حسـي خداونـد نفـي   روحاني. بنابراين، در نظام فكري اكهارت، 
ر و وابسـتگي، خـود   ين فق ـ؛ خدا در جهـان حضـور دارد، و جهـان در ع ـ   يافته است تعالي
  .خداست  ي چهره

 و نامـد  مي 13بنياد همه چيزها را دا، خ)Tractatus Benedicte( »كتهيرساله بند«اكهارت در 
 در نـه  اسـت  زبـان  و مفاهيم سطح در صرفاً مخلوق، و خدا ميان جدايي كه كند مي تصريح
 ,–Eckhart, 1936) »14تهستي خدا همان هسـتي همـه چيزهاس ـ  «:او تعبير به. هستي واقعيت

DW IV, p. 115). دهـد  ي رؤيت در جهان مادي را شـكل مـي   اين گزاره، محور اصلي نظريه :
ي  ي حسـي، بـالقوه، تجربـه    اگر وجود خدا عين وجود موجودات است، پس هـر تجربـه  «

سـان   بـدين . حضـوري  و وجودي نحو به بلكه تمثيل، يا تشبيه راه از نه —رؤيت خداست 
 كنـد،  مـي  منتقـل  »وجودي- حسي شهود« به »مفهومي شناخت« از را معرفت مسير اكهارت
نه حجاب خدا كه محل » ماده«در اين دستگاه فكري،  .شود مي يكي بودن و ديدن كه جايي

تاريكي، همان ماديـت  «: نويسد گونه كه در تفسير خود بر انجيل يوحنا مي تجلي اوست؛ آن
از همين منظر، اكهـارت بـه جـاي     .15»بيرون از آنعالم است كه نور در آن ساكن است، نه 

گويـد؛ بـدين معنـا كـه ادراك      سخن مـي » وحدت حس و معنا«دوگانگي روح و جسم، از 
  .شود حسي، اگر در سكوت و فقر نفس انجام گيرد، خود به رويت خدا بدل مي

  
 رؤيت در بستر زايش الهي در جان انسان 2.7
 )die Geburt Gottes in der Seele ( »در جـان لادت خدا و«اكهارت، آنچه او  يمركز  آموزه در
و خـدا را نـه در    كنـد  يخود عبور م تياز محدود يانسان ياست كه آگاه يا لحظه نامد، يم

در  بـار  نيآمـوزه نخسـت   ني ـ. انـد يب يبلكه در درونِ خود و جهانِ محسوس م ـ ،يهست يورا
 ,–Eckhart, 1936) او يآثـار آلمـان  از جلد نخست  6 موعظهدر  ليفصت و به )Predigt( موعظه
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DW I) خـود را   يادي ـبن  شـه ياند بار نينخست يدو موعظه، اكهارت برا ني. در اشود يطرح م
 ) مطـرح Einheit des Menschen mit Gott( »انسـان خـدا و روح   اني ـمطلـق م  يگانگي«  درباره

 دي ـگو يكه م ـ جايي —آمده است  يو رمز ييصورت ابتدا به دهيا نيا 1موعظه در .كند يم
بازگشت بـه آن   قيدارد و انسان تنها از طر يسكن )Seelengrund( خدا در اعماق جان انسان

بـا صـراحت و عمـق     شـه ياند ني، هم6 موعظهدر  اما .نديبب» در خود«خدا را  تواند يم اديبن
از عـالم بلكـه در    رونيخدا، نه در ب داريكه د دهد يم حياكهارت توض شود؛ يم انيب يشتريب

جان، ولادت  يژرفا نتري ژرف در« :ديگو يم او. دهد يم يوجود انسان رو  نقطه نيتر ژرف
چـون برنـارد    يجمله، مفسـران  نيا ريتفس در .(Eckhart, 1936– , DW I, 79) »دهد يخدا رخ م

هـاي  در كتـاب  ) Oliver Davies - 1994( سيويد وري) والBernard McGinn( )2001( نيگ مك
از وحدت ادراك و وجود است: انسان در  يا استعاره »شيزا« نياند كه ا داده حيتوض 16خود
 يذهن ـ يا نـه تجربـه   تي ـو رؤ ند،يب يم اءيو در اش شيخلع از خود، خدا را در خو ي لحظه

زاده  زي ـكـه خـدا در همـه چ    كنـد  يم ـ حيتصر اكهارت .تاس يشناخت يهست يداديبلكه رو
 مخلـوقي  هرجا« شده باشد: يخود ته »زيمنِ متما«كه از  نديب ياو را م ياما تنها كس شود، يم
سـخن   ني ـا .(Eckhart, 1936– , DW I, Sermon 6, 202)17 .»شـود  يجا خدا زاده م همان ست،ين
 يعن ـياسـت؛   واسطه يعالم ب دنيدعوت به د قتيعالم مخلوق است، اما در حق يظاهر نف به

 اء،ياش تينه ماد شود، يم تياست، و آنچه مانع رؤ» خدا ي چهره«بلكه » خدا ريغ«جهان نه 
خـدا را بـا    دباي ـ جان« :سدينو يم گريد يجا دراو  هاست. ما نسبت به آن يبلكه تملك ذهن

 نيا در .(Eckhart, 1936– , DW II, Sermon 12, 90) 18.»نديب يكه خدا او را م نديبب يهمان چشم
 »شـود  يم ـ دهي ـاو د«و  »نميب يمن م« گري: درود يم انياز م تيرؤ ي عبارت، ساختار دوطرفه

اسـت كـه در حكمـت     يهمـان منطق ـ  نياست. ا» بودن«همان  »تيرؤ«وجود ندارد، بلكه 
 نيا نيز اكهارتهمانند ملاصدرا  كند؛ يم ادي »الربط نيع« رياز آن با تعب نيصدرالمتأله ه،يمتعال
در  او .يبرهـان فلسـف  صرف نه در حضور دارد،  يو شهود درون ستهيز ي تجربه رد را ربط

 19.»سرشار از نور خواهد بود زيشود، همه چ گانهي من چشم اگر« :ديگو يم گريد يا موعظه
(Eckhart, 1936– , DW II, Sermon 9, 145). وحـدت   ينـه بـه معنـا    »گانـه يچشم « جا نيا در

» من« زيكه از تما ياست: حس افتهي ريتطه يِحس يآگاه يصرف، بلكه به معنا يعرفان يدرون
خداونـد نـه در    تيدر تفكر اكهارت، رؤ ن،يرها شده است. بنابرا »رونيب«و » درون«، »او«و 
 ي تجربـه « ،يدر جهان اكهـارت  تر، قيدق ريتعب به .شود يآن ممكن م ريحس بلكه در تطه ينف

 16 موعظـه . او در گـردد  يبـدل م ـ  »يشـهود اله ـ «اگر از تعلق آزاد شود، خـود بـه    »يحس
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 Eckhart, 1936– , DW) 20.»است دهيخدا را ند ند،يبب زچي همه از جدا را خدا كه آن«:سدينو يم
II, Sermon 16, 245) 

نه به  شود، يم دهيد زياست: خدا در همه چ تياو درباره رؤ دگاهيفهم د ديجمله كل نيا
حضور مطلق. هرچه هست، همان ظهور است؛ و هرچه ظهور  يحلول، بلكه به معنا يمعنا

فنا   بلكه ثمره يعقلان ريس  جهيرا نه نت »تيرؤ«اكهارت  رو، نيهم از دارد. تياست، امكان رؤ
 - و فناي عرفاني فقر با فقر نياست. ا تيهمان ابزار رؤ ،يشدگ ي. فقر و تهداند يدر كثرت م

 فقر، تمامِ ظهورِ غناست. نيممكن در ع يِدارد: در هر دو، هست يپوشان ملاصدرا هم يفلسف

 نيخود را؛ و چن ـ يندارد، حت چياست كه ه يكس» در روح ريفق«21چنين تفسير مي كند:  او
مقـام،   ني ـا در (Eckhart, 1936– , DW II, Sermon 18, 270) »نديب يم زيخدا را در همه چ يكس
و ماده، نـه حجـاب بلكـه     شود؛ يعماق آن ممكن مجهان بلكه در ا يخدا نه در ورا تيرؤ

 مخلوق در خدا« :كند يخلاصه م فيلط يمعنا را در عبارت نيمظهر حضور اوست. اكهارت ا
 Eckhart, 1936– , DW) 22.»عنوان خدا در مخلوق صورت مخلوق، بلكه به نه به شود، يم دهدي

III, Sermon 22, 65)  
  

  تحليل و بررسي نقدهايي برآراء اكهارت  3.7
 اتي: از منظر الهرديمورد خدشه قرار گ ياكهارت ممكن است از دو منظر اصل تيآموزه رؤ

و از منظـر كـلام ارتـدوكس كـه      فهمد، ياو را به اشتباه م يكه زبان استعار يهيتشب- يليتمث
 دگاهي ـكـه بـر د   ستين يبه موارد شباهت ينقدها ب ني. اداند يرا منحصر به آخرت م تيرؤ

 ني ـاز ا يتعـداد  يبخش به بررس نيوارد شده است. در ا زين نيلمتألهصدرا يفلسف- يعرفان
 :ميپرداز ينقدها م

 است؟ يهتشبي–ينزد اكهارت حس »تيرؤ: «1 نقد
مقابـل   ءيش ـ يِحس دنِيمقصودش د ايآ د،يگو يسخن م» چشم«از  ي: وقتاشكال

 لغزد؟ ي/حلول مهيبه تشب جهيو در نت ستين

گشـوده شـود؛    يحضور تيتا راه رؤ كند يم يرا نف وابژكتي–يحس دنِي. او دخير
» چشـم «هـا و تعلقّـات. مقصـود از     از رنـگ  شـده  يته ـ يِآگاه يعني »نيچشمِ راست«

   يحضور است، نه عضو جسمان يِدارشناختيسازوكار پد
 /دني ـفعـلِ د  . وحـدت در خيـر  سـم؟ يا پانتـه  مساوي است با» چشم يِگانگي«آيا .2 نقد

را  وي ـابژكت دنِي ـزمان (الف) د . اكهارت همتيداشتن است، نه در ماه دوست دانستن/
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خالق/مخلوق را  يِتيمرز هو كه آن يب كند، يو (ب) حضورِ مطلق را اثبات م كند يرد م
 .بردارد

» حضـورِ اكنـون  «را به  تيرؤ اكهارت؟ خير. فقط در آخرت ممكن است تيرؤ .3 نقد
نخواهـد شـد.    دهي ـهـم د  گـر يد ينشود، جا دهيو اكنون د جا نيخدا ا : اگرفهمد يم

اسـت كـه بـا     واسطه ياز حضورِ ب ينحو ست؛ين ياخُرو تيرؤ يِنف نيامروز تيرؤ
 (Eckhart, 2009, pp. 240, 273–274, 337, 376) دهد يجان رخ م يبرا ها يانجيزدودنِ م

ادراك اسـت: تـا    رِي ـتطه شدنْ ي. تهريخ انجامد؟ يمن ييگرا به پوچ »شدن يته«آيا .4 نقد
بسـته   هـم  ي. اكهـارت سـاختار  شود ينم دهيد »نيآفر رنگ«دارد، » رنگ خود«چشم 
معرفت از سطح مفهـوم بـه    يعني؛ »عشق كيدانستن/ كي/دنيد كي: «كند يم ميترس

  (Eckhart, 2009, p. 376) ابدي يارتقا م يشهود حضور

زدوده شـود،   ياكهارت، حجاب از جانبِ ماست. هرگاه وسـائط نفسـان   بنابراين از نگاه
» چشمِ خـدا «و » چشمِ من«از حضور كه در اوجِ آن  يا تجربه دهد؛ يرخ م درنگ يب تيرؤ

 .خــالق/مخلوق برداشــته شــود يِتيهــو زيتمــا كــه آن يبــ رســند، يفعــل واحــد مــ كيــبــه 
(Eckhart, 2009, pp. 337, 273–274)  

  
   فقر نيحضور در ع ؛ييصدرا تيتا رؤ ياكهارتاز شهود  4.7

» مثابـه حضـور   خدا بـه «و » مثابه علت خدا به« انيتا م كوشد يم مشيدر سراسر تعال اكهارت
 ادبني ـ —» Grund«بلكـه در مقـام    ن،ينگذارد. در نگاه او، خدا نه در مقام علت نخسـت  زيتما
 موعظهدر  او است. ادياز همان بن يا جلوه ده،يحضور دارد و هر پد زچي همه در — يهست

نـاقص باشـند، بلكـه اصـلاً      اي ـكم  نكهياند؛ نه ا محض يستني مخلوقات تمام« :ديگو يم 13
 ني ـا (Eckhart, 1936– , DW II, Sermon 13: 83) 23.»و هـر چـه هسـت، از خداسـت     سـتند، ين
 ه،ي ـدر حكمـت متعال  »يفقر وجـود «بلكه مانند مفهوم  ست؛ياز سنخ فقدان وجود ن ،يستين

دلالت بر آن دارد كه وجود مخلوق، جز در تعلق به واجب، تحقق ندارد. در هر دو سـنت،  
 نيا نييدر تب اكهارت. فقر، خود حضور است راياست؛ ز تيرؤ ي فقر، صحنه نيجهان در ع
عنـوان   عنـوان كـنش، و بـه    بـه  ،يعنوان هسـت  هست به زچي همه در خدا« :ديگو يوحدت م

 يواجـد بعـد قدس ـ   ،يحس ـ ي آنگاه هر تجربـه  م،يريرا بپذ يحضور درون نيا اگر 24.»روين
كه ادراك نوري وجـودي   كند يم حيتصر الأربعةگونه كه ملاصدرا در الأسفار  . همانشود يم

رو، قواي حسي، خيالي  كه شدت و ضعف آن تابع شدت و ضعف وجود است؛ ازاين است
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و عقلي شؤون و مراتب نفس واحدند وادراك حسي، اگر در افق وجودشناختي فهم شـود،  
، 3، ج الأربعـة الأسـفار  صـدرالدين شـيرازي،   (از ساختار طولي شهود منفك نخواهـد بـود   

خـدا و   يتلاق ـ ي حس را نقطـه  زي)، اكهارت ن321).336و  252، ص 8؛ ج 311–310  ص
 Eckhart, 1936–, DW) 25.»او ي درباره ياز خداست و كتاب يا كلمه مخلوقي هر«:نديب يجهان م

III, Sermon 23: 102) پنهان شدن خدا، بلكه زبان  يبرا ينه مكان عتيدر نگاه او، طب رو، نيا از
 ينـوع  قـت يشود، در حق در افق وحدت قواي ادراكي انسان فهماگر  ،يحس تياوست. رؤ
 ،ياز هست يهر جزئ رايز ند؛يب ي، و حركت ماست: انسان خدا را در رنگ، صدا يقرائت الاه

 بـه  خدا« :سدينو يم 26ميسلام مر ريدر تفس اش در خطبه اكهارت از حضور است. يا نشانه
 ,–Eckhart, 1956) 27.»باشـد  كي ـاست از آنكه آن مخلوق به خود نزد تر كينزد مخلوقي هر

LW IV: 45) گونـه كـه    اسـت؛ همـان   يبلكه تجل ـ ست،يحلول ن يمعنا به ر،يحضور فراگ نيا
 »يتشـأن وجـود  «  هي ـنظر ) تحت 328 ،2،ج1981اسفار(صدرالمتالهين،در زين نيصدرالمتأله

. هر 28»يعلت در معلول ظهور دارد، نه به نحو حلول، بلكه به نحو تجل«كه  كند يم حيتصر
 ،يهسـت  قتيحقباورند كه  نيو بر ا دانند يم ياعتبار ياستقلال مخلوق را امر شمند،يدو اند

 در هـر دو نظـام   سـان،  نيبـد . آن وحـدت اسـت   نياست و كثرت، صرفاً تع گانهيو  طيبس
خداونـد در   يجسـمان  دني ـد نـه  ؛29اسـت  يحس ـ يكيزيمتاف يامر» خداوند تيرؤ«، فكري
در حركت زمـان، در حضـور لحظـه، و در فقـر      اء،ياش  خدا در چهره دنيها، بلكه د آسمان
 زي ـو همه چ زيكه خدا را در همه چ كسي«:سدينو يم 28 موعظهدر  اكهارت انسان. يوجود

و همسـو بـا    (Eckhart, 1936–, DW IV, Sermon 28: 210) 30»نديب يم يراست به ند،يرا در خدا بب
 راي ـز كنـد،  يمشاهده م زيرا در هر چ شيمؤمن پروردگار خو« اين معنا گفته ملاصدراست:

دوسـت بـدارد،    يراسـت  كـه خـدا را بـه    آن و.شينه به نفس خو نديب يرا به نور خدا م اءياش
 ،8ج  :1981،(صـدرالمتالهين 31 »ي.دنيد زياو در هر چ يتجلّ يبرا شود يم يا نهييوجودش آ

بلكـه   ياسـتعار  ينـه امـر   ،يخدا در جهان ماد تيرؤ براي اكهارت نيز منظر، نيا از )336
 ».كه خود نور استبل شود، ينم دهيخدا در نور د«اكهارت،  رياست. به تعب يوجود يقتيحق

(Eckhart, 1936–, DW II, Sermon 9: 148)  
حسي دلالت دارد و هم بر شهود معنوي؛ مرز اين  هم بر ديدن )sehen(واژه اكهارت،  در

كند كـه اگـر    اند. اكهارت تصريح مي ريزد، چون حس و معنا در بنياد يكي دو نزد او فرو مي
بينـد، خـدا را نيـز خواهـد ديـد       را مـي  بگذرد، همان چشمي كـه جسـم  » تملك«انسان از 

)Eckhart, 1936–, DW II, Sermon 12: 90; also DW II, Sermon 9: 145–148.(  در مقايســه
دانند، اما در تأكيد و  تطبيقي، اگرچه هر دو نظام، تحولي بنيادين در نفس را شرط رؤيت مي
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ه، ايـن تحـول در قالـب    شود. در حكمـت متعالي ـ  هايي ديده مي زبان بيان اين تحول تفاوت
 بـه  هـم  و كاسـته  حجابهـايش  از هـم  خـود،  وجودي تعالي با نفس كه »حركت جوهري«

 »شـدن  تهـي « بـر  اكهـارت  مقابل، در. آيد نائل »متعالي حس« به تا شود مي افزوده كمالاتش
)Abgeschiedenheitمخلوق و انانيت از خود ( )Ego( چرخش نگرشي فوري و  به عنوان يك

رسـند:   اي مشترك مـي  ورزد. با اين حال، در نهايت، هر دو مسير به نقطه حضوري تأكيد مي
فراتر رفتن از خود محدود براي حضور يافتن در حقيقت نامحدود. در صدرا ايـن فـراروي   

شـود، امـا    صورتبندي مي» زدوده شدن«و در اكهارت بيشتر در قالب » شدن«بيشتر در قالب 
 ايـن . 32گـردد  هر دو به تحولي اشاره دارند كه در آن رابطه نفس با خود و خدا دگرگون مي

 در مـدرك  و كننده ادراك كه جايي آواست؛ هم »معقول و عاقل اتحاد« صدراييِ مبناي با ايده
 شـود  مـي  حضـوري  علـمِ  از نحـوي  پالوده، حسيِ ادراك و يابند، مي حضور واحد اي مرتبه

 و بيننـده  نظـام،  دو هـر  در اسـاس،  ايـن  بر). 321 ،305–296 ،3 ج: 1981 صدرالمتالهين،(
 جهـان،  در خـدا  رويـت  و اند واقعيت يك از حيث دو بلكه نيستند، جدا امر دو شونده ديده
  .عقلي صرفاً يا حسي صرفاً نه است وجودي اي تجربه

  
 گيري . نتيجه8

افق اكهارت و صدرالمتألهين به رؤيت حسي خدا در بازخواني   در افق نهايي اين پژوهش،
رسد: خدا نه در وراي عالم، بلكه در عين عالم و در مـتن تجربـه حسـي     بندي مي اين جمع

» بنيـاد «و درك » زاده شدن خـدا در جـان  «حاضر است. در دستگاه اكهارت، اين حضور با 
بازگشـت  «، »فقر وجـودي ممكنـات  «يابد، و در منطق صدرايي، با محوريت  هستي معنا مي
شـود. هسـتي    تبيـين مـي   »بساطت ذات حـق « و »وحدت شخصي وجود« ،»عليت به تشأن

مخلوق، چيزي جز اشراق و ظهور حق نيست؛ پس ديدن هستي، در ژرفـاي خـود، ديـدن    
معناي  از اين منظر، جهان حجاب نيست، بلكه صورت ظهور است. رؤيت خدا به .خداست

ها گـذر كنـيم. در ايـن سـطح،      از حجاب ماهيت مثابه تجلي است، وقتي كه ديدن وجود به
و در صدرا با اتحـاد  » چشم يگانه«ريزد: در اكهارت با  فرو مي» شونده بيننده/ديده«دوگانگي 

شود. شرط اين رؤيت،  اي وجودي تبديل مي كننده و مدرك، رؤيت به واقعه وجودي ادراك
پـالوده شـده و محـل تجلـي     چشم حسي  تا انسان از خود بگذردبايد  نفس است. تنها فقر
 .نگـرد  شود و اين خداست كه با چشم خود، خويش را مـي  گردد. آنگاه هر چيز آينه مي مي
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جهـاني خـدا    يابد: اثبات امكان و چگونگي رؤيـت ايـن   بدين ترتيب، هدف مقاله تحقق مي
 .پيوندند به هم مي» ديدن«و » بودن«اي وجودي كه در آن  مثابه تجربه به

در پاسـخ  را تداعي كند ولـي  » پاننتئيسم«شبهه  افتادن درده ممكن است ش خوانش ارائه
كننـد.   ذات خداوند از ايـن اشـتباه اجتنـاب مـي    » تعالي«هر دو متفكر با تكيه بر  گفته شدكه

 »خدا«و » خدايي«و اكهارت با تمايز نهادن بين » بسيط الحقيقه كل الاشياء«ملاصدرا با قاعده 
ين ذات متعالي خدا نيست، بلكه ظهـور و تجلـي آن ذات اسـت.    دهند كه عالم، ع نشان مي

ناميـد،   )Existential Theophany( »ظهورشناسـي وجـودي  «توان  بنابراين، ديدگاه ايشان را مي
  .پاننتئيسم  نه
 

  ها نوشت پي
 

ةٍ و دونَ كـُلِّ   رتبْةٍ، بلْ هو فوَقَ كلُِّ الوْجوديةِمنَ الرُّتبَِ  معينةٌَ رتبْةٌفلَيس لذاَته حد و لاَ قدَر و لاَ «. 1 : رتبْـ
  »بمِعنىَ أنََّه أسَاسها و مقوَمها. رتبْةٍبمِعنىَ أنََّه أشَرْفَ منهْا، و دونَ كلُِّ  رتبْةٍفوَقَ كلُِّ 

  »أصلاً. ءيله من نفسه ش سيحض، و لهو موجود فقرٌ م ثيإنّ الممكن من ح«. 2
  .»هيالفقر وصفاً زائداً عل سيو الفقر، و ل الحاجة نيوجود الممكن ع«. 3
  »الممكن ليس له ذات ثم يفتقر، بل ذاته نفس الفقر.«. 4
  »من عرف فقره الوجودي فقد عرف ربه، لأنّ الفقر عين التعلقّ و الافتقار إلى القيوم.«. 5
 )88(قصص/. 6

 )3(حديد/. 7

 )35(نور/. 8

صـورت شـيئي محـدود،     شدن حـق بـه   در اين مقاله، محسوس» رؤيت خداوند با چشم سر«مراد از . 9
جسماني و مستقل در برابر بيننده نيست. در تحليل صدرايي، محسوسِ بالذات صورت جزئيِ حاصل 

يابـد   تحقق مي براي نفس است و ادراك حسي در امتداد مرتبه خيال و در وحدت طولي قواي نفس
–243 صص ق،1416 طباطبايي، ؛225–221 و 166–165، صص 8م، ج 1981(صدرالدين شيرازي، 

را » مظهري جـدا از خـدا  «ك حسي به خيال به اين معنا نيست كه چشم فقط ادرا بازگشت اما). 244
مانـد؛ زيـرا بـر مبنـاي وحـدت شخصـي وجـود و         بيند و حقيقـت حـق در پـس آن پنهـان مـي      مي
بودن ممكنات، ظهور حق چيزي در برابر يا بيرون از او نيست و ظـاهر و بـاطن دو حيـث     بطالر عين

شود، از حيث تعـين مـاهوي، شـيء و از حيـث حقيقـت       غيرمنفصلِ حقيقت واحدند. آنچه ديده مي
وجودي، ظهور حق است. بنابراين، رؤيت محسوس در صورت رفع حجـاب غفلـت و در وحـدت    

حقيقتاً رؤيت حق در مرتبه ظهور است؛ نه رؤيت خدا همچون جسـم و  حس، خيال، عقل و شهود، 
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اي جداساز ميان خـدا و   نيز در اينجا به معناي واسطه» واسطه مظاهر به«نه احاطه بر كنه ذات او. تعبير 
اي معين است. از همـين رو، ملاصـدرا بـا حفـظ      مرئي نيست؛ مظهر، خود نحوه ظهور حق در مرتبه

» هـو االله، و المرئـي هـو االله، و إن اختلفـت المراتـب      الحقيقـة فالرائي فـي  «ويد: گ اختلاف مراتب مي
). پـس نظريـه ادراك صـدرايي نحـوه تحقـق ادراك را      392، ص 6م، ج 1981(صدرالدين شيرازي، 

  دهد، نه اينكه حقيقت مرئي را از حضور خداوند تهي سازد. توضيح مي
10. “Gott ist in allen Dingen, aber alle Dinge sind in Gott” 
11. “Gott ist näher mir als ich mir selbst bin.”  
12. “Das Auge, womit ich Gott sehe, ist dasselbe Auge, womit Gott mich sieht.”  
13. “Grund aller Dinge” 
14. “Das Sein Gottes ist das Sein aller Dinge.”  
15. “The light shines in the darkness, and the darkness has not overcome it” (John 1:5)  
16. McGinn, B. (2001). The mystical thought of Meister Eckhart: The man from whom God hid 

nothing. New York: Crossroad Publishing.& Davies, O. (1994). Meister Eckhart: Selected 
writings. London: Penguin Classics. 

17. “Where there is no creature, there God is born.”  
18. “The soul must see God with the same eye with which God sees her.”  
19. “If my eye is single, all things will be full of light.”  
20. “Whoever sees God as other than all things does not see God.”  
21. “Blessed are the poor in spirit, for theirs is the kingdom of heaven.”  
22. “God is seen in the creature, not as the creature, but as God in the creature.”  
23. All creatures are pure nothingness; I do not say they are little or something — they are pure 

nothingness. Whatever has being has it from God.”  
24. “God is in all things as being, as activity, as power.”  
25. “Every creature is a word of God and a book about God.”  
26. Tractatus super “Ave Maria” 
27. “God is nearer to every creature than the creature is to itself.”  

  ».و ظهورها بوجه من وجوهها، لا حلولها فيه و لا اتحاده بها العلةّإنّ المعلولَ ليس إلاّ تجليّ «. 28
شود و بـا اشـتداد وجـود مـدركِ،      در حكمت متعاليه، ادراك تابع شدت و ضعف وجود دانسته مي. 29

الوجود، فكلمّا كان الوجود أشد  لمرتبةإنّ الإدراك تابع « :رود نيز از سطح صرفاً طبيعي فراتر ميادراك 
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). در عرفـان  252، ص 8، ج الأربعـة الأسـفار  (صدرالدين شيرازي، ..»وأقوى كان الإدراك أتم وأكمل 
ه، حتـي تجربـه   شود كه حضور الهي از هر سطحي از تجرب مسيحي اكهارت نيز بر اين نكته تأكيد مي

زمان واجد بعد حسـي و متـافيزيكي    تواند هم سان، ادراك مي تر است و بدين حسي، به انسان نزديك
  .(Eckhart, LW IV: 45) باشد

30. “He who sees God in all things, and all things in God, sees truly.”  
فالمؤمن يشاهد ربه في كلّ شيء، لأنهّ يري الأشياء بنور االله لا بنفسه،ومن أحب االله حباً حقيقياً، صار «. 31

   »لظهوره في كلّ مرئي مرآةًوجوده 
ساز و عقل شهودي و تنزيهي تفكيك كـرد. ايـن تلقـي     در اين تطبيق بايد ميان عقل بحثي و مفهوم. 32

داند، نيازمند دقت است؛  تنها پس از عرضه بر محك عقل معتبر مي رايج كه صدرالمتألهين مكاشفه را
كند كه مرتبه مكاشفه در افاده يقين برتر از مرتبه برهان است  او ضمن حفظ جايگاه برهان، تصريح مي

، سـفر دوم، ص  1م، ج 1981(صدرالدين شـيرازي،  » برهان حقيقي با شهود كشفي مخالفت ندارد«و 
حثي نزد صدرا معيار يگانه و بيرونيِ اعتبـار شـهود نيسـت؛ شـهود حقيقـت را      ). بنابراين، عقل ب315
كند. اكهارت نيز  سازد و برهان حقيقي همان حقيقت را در مرتبه مفهومي تبيين مي واسطه حاضر مي بي

خواند و  مي» عقل و فعل تعقل«گذارد؛ او در نخستين پرسش پاريسي، خدا را  عقل را مطلقاً كنار نمي
داند، زيرا عقل خدا را فـارغ از پوشـش اوصـاف محدودكننـده      اي عقل را برتر از اراده مي هدر موعظ

ساز بر كنه ذات الهـي   يابد. نفيِ شناخت چيستي خدا نزد او، نفي احاطه عقل استدلالي و مفهوم درمي
–Eckhart, 2009, pp. 50–51, 344–345; Keenan, 2013, pp. 27( ياست، نه نفي معرفت عقلاني و شهود

: اسـت  نكتـه  همـين  در متفكـر  دو اشـتراك  وجـه ). 80–63 صص ،1392 زاده، طالب و يني؛ حس44
 نامتنـاهي  حقيقـت  بـر  احاطـه  بـه  قـادر  را استدلالي عقل يك هيچ و گذارد نمي كنار را عقل يك هيچ

محـدود   سازي پذيرند كه در آن عقل از مفهوم اي برتر از معرفت را مي هر دو مرتبه داند؛ نمي خداوند
يابد. تفـاوت آنـان در آن اسـت كـه صـدرا       رود و معرفت، صورتي حضوري و وجودي مي فراتر مي

كه اكهارت تعالي عقل  كند، درحالي بندي مي هماهنگي برهان و شهود را در دستگاهي فلسفي صورت
  كند. را بيشتر با زبان تنزيه، وارستگي و زايش خدا در بنياد جان بيان مي
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و معرفـت.   تي ـواقع نيـي ملاصـدرا و كانـت در تب   يشناس ـ روش يقيتطب لي). تحل1404احمد. ( ،يبيط

  https://doi.org/10.30465/cw.2025.51730.2105 .119–93)، 1(16حكمت معاصر، 
از ديدگاه سيد حيدر آملي و ملاصـدرا.  » گنج نهان«). ظهور 1400فرضعلي، فاطمه؛ و محمدزاده، الهام. (

 .196–177)، 2(12پژوهشنامه عرفان، 



  385  )فاطمه فرضعلي( تصدرا و اكهار ؛»خداوند يجهان نيا تيرؤ« يقيتطب يخوانباز

 

(تحقيـق معـروف زريـق و علـي عبدالحميـد       القشيرية الرسالة .م)2002قشيري، عبدالكريم بن هـوازن. ( 
 .جي). بيروت: دار الجيل بلطه

 .الإسلامية). تهران: دار الكتب 1(جلد  الكافي .ق)1407كليني، محمد بن يعقوب. (

). 87و  67(جلـدهاي   الأطهـار  الأئمـة لـدرر أخبـار    الجامعةبحار الأنوار  .ق)1403مجلسي، محمدباقر. (
  .لتراث العربيبيروت: دار إحياء ا
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