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A B S T R A C T 

The primary concern of this article, as suggested by its title, is the issue of 

resurrection and eschatology. Given the diverse analyses and formulations 

offered by various philosophical schools on the question of resurrection, this 

article undertakes a detailed comparative examination of the eschatology of 

two schools: Transcendent Theosophy, as the principal representative of 

Islamic philosophy and wisdom, and the Advaita Vedanta school, as one of 

the most prominent Hindu darshanas. The aim of this comparison is to 

identify points of convergence, alignment, and possible mutual enrichment 

between these two philosophical schools in the realm of eschatology and 

resurrection. By consulting the primary texts of both schools and analyzing 

their key doctrines concerning being, the soul, and the ultimate course of 

human existence, it becomes evident that the two schools not only do not 

exhibit any fundamental disagreement regarding humanity’s final destiny, but 

they also demonstrate a precise alignment at the level of principles, aims, and 

conclusions. In particular, the teleological, unity-oriented, and path-centered 

outlook of both systems shows that their ultimate objective is the realization 

of human existential perfection and union with both the Supreme Source and 

the unity of being. Consequently, despite their apparent differences in 

language, culture, and history, these schools manifest a genuine and 

fundamental unity and identity within the deeper layers of eschatological 

thought. 
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 »مقاله پژوهشی«
 بررسی تطبیقی معاد ملا صدرا و مکتب ادویته ودانته 

 

 3سمیه منفرد  ،*2الله سراج، شمس1مهدی ملکشاهی صفت

 

 چکیده 

شناسی است. با توجه  طور که از عنوان آن پیداست، پرداختن به مسئله معاد و فرجام مسئله اصلی اين مقاله، همان 
ها و تقريرهای مختلف مکاتب فلسفی درباره مسئله معاد، در اين مقاله بر آن شديم که با بررسی دقیق  به تحلیل 

عنوان پرچمدار فلسفه و حکمت اسلامی، و مکتب ادويته ودانته  شناسی دو مکتب، يعنی حکمت متعالیه به فرجام 
ها بپردازيم. هدف از اين تطبیق، های هندويی، به تطبیق و تحلیل تطبیقی آنعنوان يکی از مبرزترين درشنه به

شناسی و معاد  افزايی اين دو سنت فلسفی در حوزه فرجام راستايی و همچنین احتمال هم يافتن نقاط اشتراک، هم 
های کلیدی در باب هستی، رايند اين بررسی، با رجوع به متون اصلی هر دو مکتب و تحلیل انديشهاست. در ف

نفس، و سیر نهايی انسان، مشخص شد که میان اين دو مکتب، نه تنها اختلاف بنیادينی در باب فرجام انسان وجود  
ويژه، نگاه شود. بهراستايی دقیق نیز مشاهده می ندارد، بلکه در سطح مبانی، اهداف و نتايج، نوعی تطابق و هم 

نهايی، تحقق کمال  محور و سلوکگرايانه، وحدت غايت است که هدف  آن  از  محور هر دو نظام فلسفی، حاکی 
انسان و اتصال به مبدأ اعلی و وحدت وجودی است. در نتیجه، می  اين دو مکتب، علی وجودی  رغم  توان گفت 

همانی شناسی، به نوعی وحدت و اين تر فرجام های عمیق اريخ، در لايه های ظاهری در زبان، فرهنگ و ت تفاوت
 اند.واقعی و بنیادين دست يافته 

 

 های کلیدی واژه

 معاد، ملا صدرا، ادويته ودانته، وحدت وجود، تناسخ، حدوث نفس، تجرد. 
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 بیان مسئله  -1

مسئله معاد و زندگی پس از مرگ از ديرباز کانون توجه انديشمندان 
شکل  در  محوری  نقشی  و  بوده  فلاسفه  جهان و  و بینی گیری  ها 

های اخلاقی ايفا کرده است. از يونان باستان تا مکاتب فکری نظام 
مبدأ   با  آن  رابطه  و  انسان  نهايی  سرنوشت  دغدغه  غرب،  و  شرق 
داده   تشکیل  را  عرفانی  و  فلسفی  مباحث  از  بسیاری  بنیان  هستی، 
است. فهم درست معاد نه تنها بر شناخت ما از عالم هستی و جايگاه 

گذارد، بلکه مسیر معرفتی و سلوکی او را نیز  انسان در آن تأثیر می 
اين جهت در طول تاريخ میان متفکرين مختلف  .  کندتعیین می  از 

باره که معاد قرآنی که ظهور در جسمانی بودن دارد به  اسلامی در اين 
چه نحو خواهد بود، اختلاف اصلی در اين مسئله اين است که آيا اين 

که اتصال معاد همان اعاده معدوم و ايجاد بعد از اعدام است و يا اين 
اين جهت است   که وجود بعد از وجود است از بعد از انفصال و يا اين 

که برخی به دلیل اين که معاد قرآنی را همان معاد جسم عنصری 
)شیرازی، .  انداند، قائل به عدم امتناع اعاده معدوم شده تفسیر نموده 

ای از حکما با توجه و از طرفی عده (  168، ص  9، ج1050ملاصدرا، 
به ادله خود در خصوص امتناع اعاده معدوم ، ناچار به تاويل ظواهر 

تبین خود شده  با  معاد جسمانی  به  قائل  و  روايات شده  و  اند قرآن 
ای نیز مانند ابن  ( عده 281، ص 9ه ق، ج  1050)شیرازی، ملا صدرا، 

سینا معاد جسمانی را فقط تعبدا پذيرفته و عقل مستقل را فقط مصدق 
که معاد  ای از متکلمین با اين معاد روحانی دانسته است. از طرفی عده 

اما نتوانسته قرآنی را معاد جسم عنصری می  ادله  دانند  اند در مقابل 
امتناع اعاده معدوم حکما تاب بیاورند، لذا در اين امر ) امتناع اعاده  

)طوسی،   شده  حکما  همراه  بعینه(  ص  1404معدوم  حلی،    98،  و 
ای از آنها به ( ولی عده 520ص  ،  1425و لاهیجی،    191، ص  1413

حسب تحلیل محققین معاد را اتصال بعد از انفصال با حفظ يک امر  
اند همانی معاد و مبتدا است تبین نموده ثابت که ضامن وحدت و اين 

در اين میان، حکمت متعالیه ملاصدرا و     .( 191  ص   ، 1413)حلی،  
تأثیرگذار،   و  عمیق  فلسفی  نظام  دو  عنوان  به  ودانته  ادويته  مکتب 

اند. هر دو مکتب، شناسی ارائه داده ای در زمینه فرجام های ويژه ديدگاه 
های ظاهری در اصطلاحات و بستر فرهنگی، به نظر  با وجود تفاوت 

عمیق می  سطوح  در  و رسد  هستی  وحدت  از  مشترکی  درک  به  تر 
پرسش اصلی اين پژوهش   .اند چیز به مبدأ واحد رسیده   بازگشت همه 

های ظاهری در تبیین معاد در حکمت  آن است که آيا با وجود تفاوت 
موکشا(،  و  کارما  )چرخه  ودانته  ادويته  و  جسمانی(  )معاد  متعالیه 

هم می  به  هم توان  و  نتايج  گرايی  و  مبانی  در  بنیادينی  خوانی 
توان شناختی اين دو مکتب دست يافت؟ به عبارت ديگر، آيا می فرجام 

اين فرض را مطرح کرد که يک مقدمه واحد فلسفی )وحدت وجود( 
تواند به دو نتیجه متفاوت در ظاهر اما مشابه در عمق )معاد( منجر می 

های گفتاری، در نهايت به  شود؟ و آيا اين دو مکتب، با وجود تفاوت 
اين پژوهش بر آن است   يک سرنوشت مشترک برای نفس معتقدند؟ 

گرايی تا با تحلیل تطبیقی اين دو مکتب، نشان دهد که چگونه وحدت 
مسیر  هستی  يک  تبیین  سمت  به  فکری،  نظام  دو  هر  در  شناختی 
سوق غايت  مطلق  حقیقت  به  انسان  بازگشت  و  کمال  برای  مدار 

های سطحی،  يابد. هدف اين تحلیل، نه تنها آشکارسازی تشابه می 
لايه  در  کاوش  عمیق بلکه  وحدت های  يافتن  برای  فلسفی  های تر 

گرايی اين دو ديدگاه در خوانی و هم مبنايی است که در نهايت به هم 
 .انجامد مسئله معاد می 

 

 مبانی نظری و چارچوب تطبیقی  -2

ها در بحث معاد، لازم است تر تشابهات و تفاوتبرای درک عمیق
هستی مبانی  معرفتابتدا  و  حکمت  شناختی  مکتب  دو  شناختی 

متعالیه و ادويته ودانته را بررسی کنیم. اين بررسی، چارچوبی برای 
دهد که چگونه ساختار آورد و نشان میتحلیل تطبیقی فراهم می

 .شودفکری هر يک، به تبیین خاصی از فرجام انسان منجر می 
 
 تشکیک و مراتب عالم  2-1

شناسی ناگزير با اين پرسش  گرايانه در حوزه هستیهر نگاه وحدت
توان کثرات عالم را با وحدت  شود که چگونه میاساسی مواجه می

حقیقت هستی سازگار ساخت. اگر حقیقت عالم امری واحد است، 
پس اين همه کثرت نتیجه چیست؟ در پاسخ به اين پرسش، سخن 

 .آيداز مراتب هستی، وجود، حقیقت، يا برهمن به میان می
 

 در حکمت متعالیه  2-1-1

و    "اصالت وجود"شناسی خود، بر اصل  ملاصدرا، در تبیین هستی

ورزد. بر اساس اين ديدگاه، تنها وجود تأکید می  "تشکیک در وجود"
هستند.   وجود  همان  ظهورات  و  اعتبارات  ماهیات،  و  دارد  اصالت 
وجود، دارای مراتب شدت و ضعف است؛ يعنی از جهت غنا و فقر،  
کمال و نقص، دارای تفاوت است. اين مراتب، که به صورت طیف 

می تصوير  ضعف  به  شدت  از  قوسی  يا  مرتبه  نور  از  شوند، 
ترين مرتبه وجود،  الوجود، آغاز شده و تا نازلالحقیقه، واجببسیط

 .يابديعنی ماده، ادامه می
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 : اين تشکیک در وجود، به سه اعتبار قابل بررسی است

ذات به  واجب:  تخصص  ذات  مرتبه،  نظر  اين  در  را  الوجود 
اين همان  می است.  بالذات  غنی  مطلق، و  بسیط، کمال  گیرد که 

گونه نقص، محدوديت، يا نیاز به غیر ندارد.  وجودی است که هیچ
گونه کثرتی راه ندارد.  در اين مرتبه، وجود اصالت تام دارد و هیچ

 .چیز است اين مرتبه، در نگاه عرفا، حقیقت غايی و مبدأ همه

در اين مرتبه، وجود،  :  تخصص به مراتب )مراتب تفصیلی وجود(
سازد. اين کثرات، نه خود را در کثرت و تعینات مختلف آشکار می

وهمی هستند و نه واقعیت مستقل از وجود واحد. بلکه ظهورات و 
مظاهر همان وجود بسیطند که به سبب اقتضائات عقلی يا ظهورات 

می ظاهر  ضعف،  و  شدت  صورت  به  همان گوناگون،  اين  شوند. 

عالم "يا    "عالم خلق "عالمی است که در فلسفه اسلامی از آن به  

شود. هرچند اين مرتبه، با مرتبه اول تفاوت دارد، اما  ياد می "اعیان
گردد. در اين ديدگاه، عقل فعال،  به همان حقیقت وجود واحد بازمی

 .کنداش درک میوجود را در مرتبه تفصیلی و ظهور يافته

اعتباری و ذهنی( اين مرتبه، به   :تخصص به ماهیات )مراتب 
اعتبار عقل  و  دارد که ساخته ذهن  اشاره  کلی  مفاهیم  و  ماهیات 
در خارج،   بلکه  نیستند،  خارجی  وجود  دارای  ماهیات،  اين  هستند. 
ديدگاه  در  نیست.  آن  تعینات  و  اصیل  وجود  همان  جز  چیزی 

گردد و  صدرايی، درک عارف کامل، به مرتبه نخست )ذات( بازمی
مشاهده می واحد  تجلیات همان حقیقت  عنوان  به  را  کند. کثرات 

بنابراين، کثرات در اين ديدگاه، نه وهم و خیال صرف، بلکه ظهورات 
اند. و مظاهر همان حقیقت واحدند که در مراتب مختلف تجلی يافته 

 ( 34، ص 1386)طباطبايی، محمدحسین، 

 :میخوانیم یجام وانيد در
 ضلال او ايالمرا یف عکوس  او     الیخ او وهم الکون یف ما کل

  ه يسا  اي  است  وهم  اي  ینیبیم  کثرات  از  خلقت  عالم  در  آنچه  هر
است    یواه  الیخ  اي  است  نهيآ  در   ريتصاو  مانند  یريتصاو  اي  است

ندارد.    یریاست که تکرر و غ  یتناه يهمان ذات واحد لا    قتیحق
 (564،غزلیات، غزل شماره الشباب فاتحه ،یجام وانيد)

 

 در ادویته ودانته  2-1-2

بنیان نهاده   (Shankara) مکتب ادويته ودانته، که توسط شانکارا

به عنوان حقیقت مطلق و  (Brahman) "برهمن"شد، بر مفهوم  
يگانه تأکید دارد. برهمن، واقعیت نهايی، نامتناهی، و بدون صفات  
است که تمامی کثرات عالم از آن صادر شده و در نهايت به آن  

استفاده    (Om) "اوم"گردند. برای تبیین اين مفهوم، از نماد بازمی

است. اين سه    "م"، و  "او "،  "آ"شود که خود شامل سه بخش می
 :بخش، نمادی از مراتب مختلف برهمن در عالم تجلی يافته هستند

اين مرتبه، مقام ذات برهمن  :مقام ذات(  -تخصص اول )اوم  
است که ورای هرگونه توصیف و تصور است. اين مرتبه، حقیقت 
مطلق، غیرقابل ادراک، و خارج از حدود زمان و مکان است. تنها  

توانند به اند، میکسانی که به نهايت معرفت و عرفان دست يافته
هیچ مرتبه،  اين  در  يابند.  دست  مرتبه  اين  و شهود  کثرت  گونه 

 .تمايزی وجود ندارد

اين مرتبه، ناظر به برهمن در   :مقام تجلی(  - تخصص دوم )او  
عالم هستی  در  را  برهمن خود  زمانی که  يعنی  است،  حال تجلی 

 : سازد. اين تجلی، به دو صورت قابل تصور استآشکار می
1-   ( صفات  با  مرتبه،    :برهمن(  سگونه برهمن  اين  در 

همان   اين  است.  عالم  مدبر  و  خالق،  صفات،  دارای  برهمن 

)ايشورا( است که در برخی تفاسیر، به عنوان تجلی    "swaraای"
 .شودخداوند در عالم در نظر گرفته می

اين مرتبه، به    :برهمن(  نیرگونهبرهمن بدون صفات )  -2
برهمن در حالت صرف و بدون هرگونه تعین و وصف اشاره دارد.  

 (716، ص 1386)شايگان، داريوش، 

اين مرتبه، ناظر به عالم   :مرتبه عالم مادی( -تخصص سوم )ا 
کنیم. اين عالم، در نگاه  تجلی يافته و مادی است که ما درک می

شود. مايا، به معنای توهم، نامیده می    (Maya)"مايا "ادويته ودانته،  
می پنهان  را  واقعی  حقیقت  که  است  ظاهری  نمود  يا  کند. سحر، 

هايی  ها، همگی جلوهکثرات عالم، از قبیل اشیاء، موجودات، و پديده
 ، ها، همان برهمن است. )جواهرياناز مايا هستند و واقعیت نهايی آن

 ( 104ص ، 1387جو، يزدان

در   مراتب  ساير  که  است  واحد  حقیقت  برهمن همان  حقیقت 
ماهیات   و  کثرات  نیست.  بیش  وهمی  و  خیال  کامل،  عارف  نگاه 
متنوع در نگاه سالک واقعی، حاصل جادوی مايا )توهم( است، نه 
واقعیت عینی عالم هستی و خارج، که آن واقعیت چیزی جز ذات 

 .لايتناهی و متعال برهمن نیست

سازد  تعالی در مرتبه تشکیکی عالم، خود را به تفصیل آشکار می حق 
 : نامند. در اين مرتبه، وجود دو حاشیه دارد و خلق را مرتبه نشر می 

فعلیت :  ( (Purusha   پروشّا  علت مفضیه و عقل فعال .  1 نماد 
محض و حقیقت روح و جان، که صدور فیض از آن به صدور ماده 

است.   تولید مثل از مرد تشبیه شده است. اين همان جنبه فعال هستی 

   (Atman)"آتما " يا    " روح " در تفسیرهای هندی، اين مفهوم معادل  
 .شود که جزئی از برهمن است درک می 
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القوه محض و  جنبه صرف :((Prakritiپراکْريتی هیولی اولی. 2
گردد. اين علت قابله، که به رحم زن هنگام پذيرش نطفه تشبیه می

همان جنبه منفعل هستی است. در فلسفه هندی، اين مفهوم معادل  
می  "طبیعت "يا    "ماده" درک  عبدالله، اولیه  آملی،  )جوادی  شود. 

کثرات عالم حاصل تناکح و همبستری (  124، ص  2رحیق مختوم، ج
از هم متمايز   ذاتاً  اين دو جنبه  منفعل هستی است.  جنبه فعال و 

اند و کثرات حاصله نیز  نیستند، بلکه دو حیثیت از يک وجود حقیقی
، 1378زاده آملی،  چیزی ورای اين دو حاشیه وجود نیستند. )حسن

 ( 176- 170ص ، 1385موحد، ؛ 609ص 

تبیین مراتب وجود اختلاف   برخی شارحان حکمت متعالیه در 
ای اين مراتب تشکیکی را حقیقی و متعلق به ذات  نظر دارند. عده 

دانند و قائل به وحدت سنخی وجود هستند. اما قدر تعالی میباری
جهت   از  خود  مراتب  با  تعالی  واجب  ذات  که  است  اين  مشترک 

در ادويته ودانته (  1383مايه اشتراک دارد. )فیاضی، غلامرضا،  درون
نیز، برهمن در مرتبه سگونه )تجلی يافته( دارای دو حاشیه پروشا  
)واجب جان( و پراکريتی )عنصر پذيرنده روح( است که به ترتیب به  

شوند. پروشا پدر جهان، پراکريتی مادر جهان و  مرد و زن تشبیه می
ص  تا،  بیبرهمن خود پدر بزرگ جهان است. )بیرونی، ابوريحان،  

اين کثرات، حاصل همبستری اين دو  ( 137، ص 1385موحد، ؛ 30
حاشیه برهمن هستند. در تفسیر رامانوجايی، پروشا و پراکريتی دو  
حیثیت متمايز واقعی از برهمن هستند، اما در نگاه شنکره، پروشا  
همان ذات واحد برهمن است و پراکريتی همان چیزی است که مايا 

 ( 17تا، ص شهپر، علی، بی)صادقی .نماياند)توهم( به ما می 
متعالیه نگاه حکمت   مرتبه   و  دوم  تخصص  در  ی تعال   حق  در 

  لیتفص  به  است  یهست  جهان  العللعلت  که  را  خود  ،عالم  یکیتشک
 است،   « بعد از »لف«نشر»  مرتبه  خلق  اصطلاح  به  و  کشد،یم  رخ  به

متطور   ی لیتفص  یقت یخود به حق  یاجمال   قتیکه خداوند از حالت و حق
به عنوان   یکيدارد،    هیدو حاش  یمرتبه وجود و هست  نيدر ا  گردد،یم

روح و   قتیمحض و حق  تیو عقل فعال که نماد فعل  هیعلت مفض
ادب  کهجان است   متعال  ات یدر  به    ضیف   صدور  هیحکمت  را  او  از 

  دوم   هیحاش  و  اند،کرده   هیتشب  مرد  از  مثل  دیتولصدور و خروج ماده  
 ت، ی فعل  لا   جز  ندارد  یتیفعل  چیه  که   است،  محض  القوه  صرف  هیحاش

 ر یتعب  آن  از  صور  ضانیف  ظرف  اي  قابله  علت  که  یاول   یولیه  مرتبه  و
  هنگام  زن  رحم  و   زن  به  هیمتعال  حکمت  ات یادب  در   که  شودیم

 ( 124  ص،  2ج  ،1386  ،یآمل  یجواد)  . گرددیم  ه یتشب  نطفه  رش يپذ
  نيا   گريالواقع د  یال  ر یمش  ه یتشب  یحت  ايو    یهیتشب  عبارت  به

  جنبه   و  فعال  جنبه  یهمبستر  و  تناکح  از  حاصلمرتبه    نيا  درکثرات  
 ممتازند  هم   از  ذاتا   جنبه   دو  آن   نه  که  است،  گر يکدي  با   یهست  منفعل

  حاصله  کثرات   آن  نه   و  هستند  یقیحق  وجود  ک ي  از  تیثیح  دو  رايز
 609، ص  1378  ،یزاده آملحسن)   .وجود  هیحاش  دو  نيا  یورا   یزیچ
 ( 176-169، ص1385موحد،  و

 عبارت   از  هیمتعال  حکمت  نیشارح   انیم  در  تیواقع  نيا  از  یگاه
 که   شود،یم  استفاده  زین  یاله  یجمال   صفات  و  یجلال  صفات  یتجل
  ی جمال   و  یجلال   صفات  یتجل  وجود  قتیحق  اي  حق  ذات  یتجل   نیاول

  صفات   و  اسماء  تناکح  از  حاصل  یکیتشک  مرتبه  در  خلق  که  است
  ز ین  را  مولا   به  عبد  حالت  نيتر  کينزد  لذا  است،  یجمال   و  یجلال

 ( همان)اند کرده  ریتعب زش یآم و یریگ جفت هنگام

نتیجه اينکه، چه ذات خدا يا برهمن را به تنهايی علت چهارگانه  
عالم بدانیم و چه او را در حالت تفصیلی به چهار علت غايی، فاعلی،  
صوری و مادی تصوير کنیم، علت فاعلی و علت غايی جهان امری  
واحد است. برهمن خود آغاز و پايان جهان است )هو الاول و الاخر(. 

نمی غايی  واجبعلت  يا  برهمن  ذات  جز خود  الوجود تواند چیزی 
باشد؛ زيرا کمال مطلق و حقیقت مطلق است و عاری از هرگونه  
نقص. در ورای ذات برهمن و آن حقیقت مطلق، چیزی در خارج 
محقق نیست که بخواهد به عنوان غايت برهمن از خلق و تجلی و 

( بنابراين، هر  124-121، ص 1385موحد،   (صدور آن تصور شود.  
آنچه در اين عالم است، به همان دلیل که از او صادر شده، لاجرم 

الغايات عالم اين  گردد )انا لله و انا الیه راجعون(. غايتبه او بازمی
است که نفوس به کمال مطلق رسیده و به حقیقت والا دست يابند،  
که اين همان لذت حقیقی و اساسی است که هیچ نفسی تا به حال 

 .نه آن را ديده و نه شنیده و نه عقلی آن را توهم کرده است
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به مهم  اين بخش،  اشکالات و چالشدر  مسیر  ترين  در  هايی که 
شود، پاسخ  تطبیق معاد در حکمت متعالیه و ادويته ودانته مطرح می

نفس،  می قدم  و  حدوث  محور  حول  عمدتاً  اشکالات  اين  دهیم. 
 .ابديت آن و مسئله تناسخ متمرکز هستند

 

 الف. حدوث نفس و ابدیت آن 

يکی از مباحث محوری در فلسفه اسلامی و حکمت متعالیه، مسئله 
حدوث جسمانی و بقای روحانی نفس است. حکما معتقدند که نفس 

البقاست؛ يعنی در آغاز با بدن به  الحدوث و روحانیانسان جسمانی
آيد و سپس در مسیر تکامل، تجرد يافته و بقای آن از بین  وجود می

  ( 388ص  ،5ج،  1376  ،یمرتض  ،ی)مطهر   شود.رفتن بدن مستقل می
از سوی ديگر، در برخی مکاتب شرقی، مانند ادويته ودانته، بر ازلیت  

تواند  شود. اين تفاوت ظاهری مینفس و تجرد آن از آغاز تأکید می
 .به عنوان يک چالش جدی در تطبیق دو مکتب مطرح شود
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،  "تشکیک در وجود " و    " حرکت جوهری " ملاصدرا با طرح مفهوم  
پردازد. طبق نظر او، نفس انسان، در ابتدا، در  به تبیین اين مسئله می 

مرتبه نازل وجود قرار دارد و از طريق پیوند با بدن مادی، شروع به  
کند. اين حرکت، نه حرکتی عرضی، بلکه حرکتی  حرکت و تکامل می 

الحدوث است، به اين    در جوهر نفس است. بنابراين، نفس، جسمانی 
شود.  بدن مادی آغاز می   معنا که وجود آن به صورت تدريجی و از طريق 

اما اين حدوث، به معنای ماهوی نیست، بلکه به معنای تجلی و ظهور  
البقاست. اين بدان معناست  از طرف ديگر، نفس، روحانی   .وجودی است 

که پس از حدوث در مرتبه پايین، با طی کردن مسیر تکامل و تجرد،  
به مراتب بالاتر وجودی دست يافته و از وابستگی به بدن مادی رهايی  

ماند  يابد. در اين مرحله، نفس، به صورت مجرد و روحانی باقی می می 
،  9، ج  1050)ملاصدرا،    .و از بین رفتن بدن، تأثیری در وجود او ندارد 

  " قدم زمانی " و    " حدوث ذاتی " ملاصدرا با طرح مفهوم    . ( 190ص  
بر اساس اين ديدگاه، نفس هرچند از نظر    سعی در حل اين چالش دارد. 

شود، اما از نظر ذاتی، يعنی در  زمانی حادث است و با بدن موجود می 
مرتبه وجودی و حقیقت خود، دارای قدم و ازلیت است، چرا که ظهور  
و تجلی همان حقیقت ازلی و واحد وجود است. به عبارت ديگر، نفس  
در عمق وجودی خود، فصلی از همان حقیقت لايتناهی است که ازلی  

 .و ابدی است، هرچند ظهور آن در عالم ماده حادث باشد 
واقع مکتب    در  دو  میان  ظاهر  به  مساله  آنچه   اين  محل  در 

اختلاف است اين  است، که در نگاه مکتب ادويته ودانته نفس قديم 
و ازلی نیز هست، به اين تعبیر که نفس همیشه و همواره بوده و آن  

 را آغازی نیست.
دست  متعالیه اما  حکمت  در  صدرا  ملا  جناب  ظاهر  به  کم 

طور که گذشت و تبیین شد، قول به قدم نفس را غیر قابل قبول همان 
دانسته و قائل به حدوث نفس هستند، و در عوض به روحانی الحدوث 

که   اند. يا جسمانی الحدوث بودن آن با ديگر حکما دچار اختلاف شده 
های فراوان به اين نظريه که پس از او تبديل به  بعد از نقض و ابرام 

و روحانی قول مشهور گشته رسیده  الحدوث  اند که نفس جسمانی 
البقاء است. و اين امر به ظاهر اختلافی میان دو مکتب را در حوزه  

زند، اما واقعیت مطلب اين است، که میان دو نفس شناسی رقم می 
مکتب در اين زمینه لا اقل از جهت منطقی و الزام تفاوتی نیست هر 
چند از جهت التزام تفاوت باشد. يعنی هر چند ملا صدرا به اين مطلب 
که نفس قديم است ملتزم نبوده باشد ولی بیانی که دارد منطقا چنین 

نمايد. دلیل بر اين مدعا اين است، که رابطه میان امری را اثبات می 
باشد، به اين معنا که تصور ابديت تضايف می ابديت و ازلیت رابطه  
معناست، چنانچه تصور ازلیت ذاتی بدون ابديت ذاتی بدون ازلیت بی 

ابديت ذاتی معنايی جز عدم تناهی ذاتی ندارد و  بی معناست، زيرا 
نهايت  بود، زيرا  نیز خواهد  ابتدا  بدون  ذاتا  باشد  نامتناهی  ذاتا  آنچه 
بدون ابتدا قابل فهم نیست، پس اگر امری نهايت نداشته باشد يعنی 
ابتدا نیز ندارد. در نتیجه اگر ما قائل به ابدی بودن چیزی شديم لا 

 ايد قائل به ازلی بودن و قدم آن نیز باشیم.جرم ب 
به ديگر سخن؛ ما دو نوع تضايف داريم، يکی تضايف مصرح و  
ديگری تضايف مضمر، آن تضايفی که در وهله اول انسان هنگام  

گردد، تضايف مصرح است دقیقا مانند  مواجهه با آن بدان ملتفت می 
تضايفی که میان بالا و پايین هست، ولی گاهی انسان به تضايف 
آن  به  ذهنی  تمرين  کمی  با  و  ندارد  التفات  امر  دو  میان  موجود 

گردد، تصور اولیه ما از ابديت و ازلیت اين است  تضايف ملتفت می 
توانیم بدون ديگری کنیم هرکدام از دو مفهوم را می که گمان می

با تربیت ذهن و ورزش آن می اما  توانیم دريابیم که  تصور کنیم، 
رابطه میان ازلیت ذاتی و ابديت ذاتی چیزی جز تضايف نیست، چرا  
که ابتدا و انتها همانا دو طرف يک امتداد هستند در نتیجه اگر چیزی 
ابتدا نداشته باشد چون ابتدا در يک امتداد تصوير میشود و از طرفی 

میان  همیشه در هر امتدادی يک انتهايی ولو به شکل انتهای در  
زيرا اقتضای امتداد داشتن يک شئ وجود    - آن امتداد وجود دارد،  

های متعدد است، چون امتداد امری کمی است و امور کمی نهايت
قابلیت تقسیم دارند و هر آنچه قابلیت تقسیم داشته باشد از همان 

و هر    -کنیم نهايت يک امتداد را رقم میزنیم  جايی که تقسیم می
جا که انتهايی وجود داشته باشد برای آن انتها ابتدايی وجود خواهد  
داشت، پس اگر چیزی ذاتا ابتدا نداشته باشد، لاجرم ذاتا انتها نخواهد 
داشت و آنچه ذاتا انتها ندارد ذاتا ابتدا نخواهد داشت، اين است که  

 شود فهم لا نهايت بدون لا بدايت و بالعکس ممکن نیست. گفته می 

تواند با ديدگاه ازلیت نفس در ادويته  اين بیان تا حد زيادی می

يا نفس   (Atman) "آتما"خوانی يابد. در ادويته ودانته،  ودانته هم

است که به دلیل   (Brahman) "برهمن"فردی، در حقیقت همان 
پندارد. آتما، يا توهم، خود را جدا و محدود می  (Maya) حجاب مايا

ازلی و ابدی است، زيرا بخشی از حقیقت مطلق برهمن است. هرچند 
ظواهر عالم، از قبیل بدن و ذهن، حادث هستند، اما جوهر نفس،  

، ص 1385)موحد،    .که همان آتماست، ازلی و غیرقابل تغییر است
 (. 259، ص 1387جواهريان ، يزدانجو و  5

البقا  الحدوث و روحانیبنابراين، با وجود تفاوت در بیان )جسمانی
در حکمت متعالیه در برابر ازلیت آتما در ادويته ودانته(، هر دو مکتب  
با يک حقیقت ازلی و ابدی معتقدند. در  در نهايت به پیوند نفس 

و در ادويته ودانته، از   "وجود"حکمت متعالیه، اين پیوند از طريق  
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شود. هر دو مکتب، کثرت و محدوديت  حاصل می  "برهمن "طريق  
ها، دانند که با رفع آن ها و تعینات میظاهری نفس را نتیجه حجاب

 .گرددنفس به حقیقت ازلی خود بازمی

 

لوازم   و  تناسخ  بر  ملاصدرا  نقد  میان  تناقض  ب. 

 شناختی او فرجام

می  باطل  را  نفوس  تناسخ  صراحت  به  مردود  ملاصدرا  را  آن  و  داند 
شمارد. منظور ملاصدرا از تناسخ، حلول نفس انسانی پس از مرگ  می 

در بدنی ديگر، اعم از انسان يا حیوان، در همین عالم مادی است. او  
ويژه حرکت جوهری و وحدت   به  فلسفی خود،  اصول  با  را  امر  اين 

اگر نفس، حرکت جوهری را طی  شخصیه، در تناقض می  داند. زيرا 
کرده و به سوی تجرد کامل حرکت کند، بازگشت به بدنی مادی، مغاير  
با سیر طبیعی و کمال اوست. همچنین، وحدت شخصیه به اين معناست  
و   دارد  را  خود  فرد  به  منحصر  هويت  و  شخصیت  وجودی،  هر  که 

 .ويت است بازگشت به بدن ديگر، به معنای از دست دادن اين ه 

های او از سرنوشت نفوس متوسطه، به  حال، تبییناما در عین 
می منتقدان،  و  شارحان  برخی  تناسخ نظر  با  مشابه  لوازم  به  تواند 

منجر شود. اينجاست که تناقضی ظاهری میان نفی صريح تناسخ 
 .شودو نتايج عملی نظريه او مطرح می 

به  تناسخ  توجه داشت که ملاصدرا  بايد  ابهام،  اين  رفع  برای 
  د. کنمعنای حلول نفس کامل به بدن جديد در همین دنیا را رد می

متوسطه  نفوس  سرنوشت  از  او  تبیین  تام اما  تجرد  به  که  ای 
اند، متفاوت است. ملاصدرا معتقد است که نفوس متوسطه  نرسیده

می محشور  مثال  عالم  خود  در  اعمال  نتايج  به  آنجا  در  و  شوند 
رسند. عالم مثال، عالمی است بین عالم ماده و عقل، که صور  می

شود. نفوس مجرد و مثالی اعمال و اخلاق انسان در آن متجلی می
متوسطه، بر اساس اعمال و صفات خود، در اين عالم به کیفیاتی 

 .يابندها دست میمتناسب با آن 

سوال اينجاست که آيا اين سرنوشت ابدی است؟ يا اين نفوس 
 دهند؟نیز مسیر تکاملی خود را ادامه می 

قاعده   الوجود"اينجاست که  اهمیت    "لا معطل فی  ملاصدرا 
يابد. بر اساس اين قاعده، محال است استعدادی در عالمی وجود می

دارای   متوسطه  نفوس  اگر  نرسد.  فعلیت  به  و  باشد  داشته 
استعدادهايی برای رسیدن به کمال مطلق باشند، اين استعدادها بايد 
تناسخ  از  صراحت  به  ملاصدرا  اگرچه  بنابراين،  برسند.  فعلیت  به 

دي  بدن  در  حلول  معنای  به  نمیزمینی  منطق  گر سخن  اما  گويد، 
نظام فلسفی او، يعنی پیوستگی حرکت جوهری و قاعده لا معطل 

کند که نفوس متوسطه مسیر تکاملی خود را  فی الوجود، اقتضا می

تواند در تا رسیدن به کمال ادامه دهند. اين ادامه مسیر تکاملی، می
عوالم بالاتر يا در مراتبی از وجود باشد که با مفهوم تناسخ به معنای  
بازگشت به اين دنیا متفاوت است، اما در هدف نهايی )رسیدن به  

 .راستاستکمال( با آن هم
آنچه مدعی مذکور را که عبارت است از عینیت تکلیف نفوس  
بر طبق مبانی حکمت متعالیه و مکتب ادويته ودانته تايید و مستدل  

 سازد بررسی دقیق قاعده لا معطل فی الوجود است. می
 برای توضیح اين قاعده بیان مقدماتی لازم است: 

 مقدمه اول:
طور که بیان گشت هر موجود مادی و خاصه نفس با توجه  همان

به اينکه جسمانی الحدوث است يعنی صورت نفسانی همان صورت 
اولی ماده  وجود  است،  جسمانی  اين متکامله صورت  قابل  که  ای 

 . ها و کمالات باشد ضروری استصورت
 مقدمه دوم:

هر موجودی که در حرکت تکاملی و جوهری خود به کمال اول  
 گردد. خود رسید، در نتیجه مستعد پذيرش صورت و کمال بعدی می

 مقدمه سوم: 
عقل فعال به جهت اين که دائم الفیض است و هیچ گاه فیض 

گردد، هر گاه ظرف قابل و مستعدی باشد که در انتظار  او منقطع نمی
قبول صورت تکاملی باشد، واهب الصور آن صورت را به او هديه و  

 کند. افاضه می
در نتیجه اگر در جايی استعدادی وجود داشت محال است اين  
استعداد معطل مانده و به فعلیت بدل نگردد. به اين قاعده اصطلاحا 

شود، يعنی در عالم وجود موجود قاعده لا معطل فی الوجود گفته می
مستعدی که امکان تلقی صورت تکاملی داشته باشد و آن صورت 

 به آن افاضه نگردد وجود ندارد. 
در نگاه حکمت متعالیه نیز پرسش قبل در باره نفوس متوسطه  

می و  دارد  طرح  همین جای  نیز  متعالیه  حکمت  مقدمات  با  توان 
ای که به تجرد  پرسش را مطرح کنیم؟ که تکلیف نفوس متوسطه 

 شود؟ اند چه میتام نرسیده
هر چند جناب ملا صدرا همان طور که در بخش تبیین معاد  

اند که نفوس  حکمت متعالیه به اين پرسش از اين قرار پاسخ داده 
اند، ای که به مرتبه تجرد و اتصال به عالم عقول نرسیده متوسطه

هرکدام با توجه به اعمالی که انجام داده در عالم مثال محشور شده  
نتايج اعمال خود می   و انسان مومن بوده از  در آنجا به  رسند، اگر 

های های بهشتی و باغ لذائذی مثل حور و قصور و سیب و گلابی
شوند و اگر کافر بوده از عذاب اخروی متعذب و  فردوس متنعم می

 (319ص  9ه ق، ج  1050)ملاصدرا،  .گردندمتالم می
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اما آنچه جناب ملاصدرا يا عمدا و يا سهوا آن را بیان نفرموده  
آيا   براستی  که  است،  پرسش  اين  است  نپرداخته  آن  به  و  است 
سرنوشت ابدی اين نفوس متوسطه همین است يا اينکه در آينده 
چیزی در انتظار اين نفوس است؟ به عبارت ديگر با توجه به اينکه  

تام يعنی بازگشت به ذات ربوبی  اين نفوس به کمال مطلق و تجرد  
که تخلف از علت غايی عقلا و با تبیینی اند و با توجه به اين نرسیده

که پیشتر گذشت محال است، آيا اين نفوس تا ابد اسیر نتايج اعمال  
گاه طعم اتصال به عالم مجردات را خود در عالم مثال مانده و هیچ

 گردد؟ که در عالم مثال تکامل نیز مطرح مینخواهند چشید؟ يا اين
اگر پاسخ به پرسش اول مثبت است، آيا اين مصداق بارز تعطیل 

اند و هنوز وجود نیست؟ زيرا در واقع اين نفوس به تجرد تام نرسیده
و است،  نشده  نصیبشان  مطلق  که   فعلیت  معناست  بدان  امر  اين 

هايی از استعداد در آنها وجود دارد که به فعلیت متبدل هنوز جنبه
گونه استعدادی در آن نباشد معنايش اين  نشده، زيرا اگر چیزی هیچ

است که به فعلیت مطلق رسیده و آنچه به فعلیت مطلق رسیده به 
تجرد تام رسیده که در فرض ما نفوس متوسطه چنین وصفی را  

هايی از استعداد ندارند، يعنی هنوز به فعلیت مطلق نرسیده و رشحه
در آنها موجود است، خوب با توجه به قاعده لا معطل فی الوجود آيا  
ممکن است نفسی که استعداد رسیدن به غايتی داشته باشد علت  
مفیضه آن استعداد را فعلیت نبخشد؟ اگر اين نفوس را تا ابد در عالم  
الوجود است.  مثال گرفتار بدانیم نقض مسلم قاعده لا معطل فی 

توان  گفت که در عالم مثال استعداد و چاره چیست؟ شايد می پس
حرکت هست، به اين معنا که اين نفوس در عالم مثال به حرکت 

دهند، تا سر آخر به تجرد تام و اتصال به علت تکاملی خود ادامه می
غايی و رسیدن به فعلیت نائل آيند. اما باز پرسشی اساسی بر سر 

گیرد که مگر نه استعداد و حرکت مربوط به عالم ماده  راه ما قرار می
است؟ و مگر نه در عالم مثال ماده وجود ندارد و عالم مثال عالمی  

( پس  194، ص  9ه ق ، ج  1050برتر از عالم ماده است؟ )ملاصدرا،  
 گردد؟ چگونه اين حرکت و تکامل در آن عالم تصوير می

پاسخ صريح ملا صدرا به اين مطلب اين است که در عالم مثال  
( اما باز آنچه عجیب و  316، ص 1375ماده مايی وجود دارد )ملاصدرا،  

رسد اين است که ماده ما در کلام ايشان يا عینیت  غريب به نظر می 
دارد با ماده مذکور در عالم ماده و يا اين ماده غیريت بالمعنی الاعم  

آيد که بین دو ماده مذکور يک  دارد، در صورت دوم اين مطلب لازم می 
وجه اشتراک و يک فصل مقوم به عنوان وجه افتراق موجود باشد، که  
پذيرش اين مطلب با صرافت هیولی اولی و بلکه تجرد آن منافات دارد،  

توان  در نتیجه اين ماده ما مذکور در کلام جناب ملاصدرا منطقا نمی 

چیزی جز همان ماده در عالم ماده باشد، به عبارت ديگر عالم مثال يا  
بايد عاری از هر گونه ماده و استعداد باشد، که نتیجه آن کلام فعلیت  
محض و مطلق است و فعلیت محض و مطلق يعنی تجرد تام که در  
ما نحن فیه تجرد تام در مورد نفوس متوسط منتفی و خلاف فرض  

که بايد بپذيريم که عالم مثال طبق مقدمات و مبانی  است، و يا اين 
 حکمت متعالیه چیزی جز همین عالم ماده نبوده و نیست. 

در واقع اگر ريشه اين اشکال را بخواهیم بیابیم آنجايی مطرح  
گردد که ايشان ضمن يکی از مقدمات معاد خود اين مطلب را  می

اند که با توجه به اين که شیئیت شئ به صورت آن است ملتزم شده
و صورت جسمانیه جوهری غیر قائم به ماده است پس ممکن است 

صورت آن  در  که  شود  تصور  مثال  عالم  عنوان  به  های عالمی 
 جسمانی بدون ماده وجود داشته باشند و همین يعنی معاد جسمانی. 
اما آنچه مسلم است و در جای جای حکمت متعالیه به آن تصريح  

است، که صورت جسمانی هیچ  اين  و  شده  نبوده  ماده  از  مفارق  گاه 
نیست، يعنی هر گاه صورت جسمانی وجود داشته باشد لاجرم ماده نیز  
وجود دارد، به عبارت ديگر آن صورتی که از ماده عاری شده باشد ديگر  
صورت جسمانی نام ندارد، زيرا وجود هیولی اولی و ماده اولی جنس  

 ( 421ص    2ج  ،  1050)ملا صدرا،    مقوم صورت جسمانی است. 
حال چگونه قابل قبول باشد که عالمی فرض کنیم که در آن  

ای موجود نباشد، صورت جسمانی وجود داشته باشد که در آن ماده 
و از طرفی بپذيريم در اين عالم حرکت و تکامل نیز به جهت وجود 

طور که اگر اين عالم عاری از ماده به ماده مايی مطرح است، چه اين 
شد همان عالم عقول و تجرد که خلاف فرض است. مطلق بود می

آيد اين  در نتیجه آنچه از مبانی دو مکتب به شکل منطقی لازم می
اند که نفوس  است که هر دو مکتب به شکل يکسان بر اين عقیده 

می  رها  ماده  عالم  از  و  تام رسیده  به تجرد  تکلیف  کامل  و  گردند 
نفوس متوسطه اين است که طی طريق تکامل را از آنجايی که آن  

 را ترک گفته شروع نموده به غايت الغايات خود برسند.
به ديگر سخن، آنچه در حکمت متعالیه به عنوان معاد جسمانی  
مطرح شده چیزی جز همان مطلب مکتب ادويته ودانته در حوزه فرجام  

متوسطه  نفوس  سرنوشت  يعنی  نیست،  تام  شناسی  تجرد  به  که  ای 
اند، منطقا و جبلتا اين  اند و متصل به موکشه يا عالم عقول نگشته نرسیده 

است که مسیر تکاملی خويش دوباره در عالمی که در آن عالم امکان  
تواند عالمی  حرکت وجود داشته باشد از سر بگیرند، که آن عالم نمی 

 باشد خارج از عالم ماده چه نامش را عالم مثال بگذاريم و چه نه! 
شايان ذکر است که ملاصدرا هر چند به چنین بیانی در حکمت  
متعالیه تصريح نکرده باشد، ولی همان طور که مستدل گشت مبانی  
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مکتب   و  فلسفه  اين  مسلمات  جزء  متعالیه  در حکمت  مطلب  اين 
توان نتیجه منسجم با است، مضاف بر اين که جز با اين تقرير نمی

 مقدماتی را از کلام موجود در حکمت متعالیه دريافت نمود. 

   (Samsara)"چرخه سمساره "از اين منظر، ادويته ودانته با طرح  
)کارما و ويکارما( نیز به دنبال تبیین همین مسیر تکاملی است. در  
و  تولدها  چرخه  در  متعدد  تجربیات  طريق  از  نفوس  مکتب،  اين 

برسند Moksha (  موکشا )   يابند تا به کمال مطلق ها، فرصت می مرگ 
و از اين چرخه رهايی يابند. چرخه سمساره، در واقع، نمود و تجلی 

است؛ يعنی قانون علت و معلول اخلاقی.    (Karma)"کارما " مفهوم  
اعمال انسان، چه نیک و چه بد، پیامدهايی دارند که در اين چرخه، 

او می گريبان  آموختن، تصحیح  گیر  برای  اين چرخه، فرصتی  شوند. 
)ا. سی. باکتی ودانتا سوامی پرا بوپاد،  .اشتباهات، و تکامل روح است

 (50-47تا، ص بی 

اين چرخه نیز در واقع، مصداقی از عدم تعطیل استعدادات نفوس 
برای رسیدن به نهايت کمال است. نفوس، در طول اين چرخه، به  
حقیقت   درک  به سوی  و  يافته  رهايی  مايا  به  وابستگی  از  تدريج 

 . کنندبرهمن حرکت می

سیر   هرگونه  رد  معنای  به  تناسخ،  بر  ملاصدرا  نقد  بنابراين، 
تکاملی پس از مرگ نیست، بلکه رد يک مفهوم خاص از تناسخ 
است. منطق درونی فلسفه او، يعنی لزوم فعلیت يافتن استعدادها، با 

خوان است. هر دو مکتب، مفهوم چرخه سمساره در ادويته ودانته هم
می را طی  تکاملی  مسیری  نفوس،  که  نهايت معتقدند  به  تا  کنند 

کمال و رهايی برسند. اين مسیر، ممکن است در عوالم ديگر و به  
به  اتصال  همان  که  نهايی،  اما هدف  ظاهر شود،  مختلف  اشکال 

 . حقیقت مطلق است، در هر دو مکتب مشترک است
 

ج. تفاوت در وحدت وجود )وحدت شخصی در برابر وحدت  

 سنخی( 

ها در تطبیق دو مکتب، تفاوت در نحوه تبیین يکی ديگر از چالش
وحدت وجود است. در حکمت متعالیه، معمولًا از وحدت شخصی  

شود که خداوند را تنها وجود حقیقی و ساير  وجود سخن گفته می
که در ادويته ودانته،  حالیداند. درکثرات را شئون و تجلیات او می

گاهی برهمن به عنوان يک حقیقت غیرشخصی و مجرد از صفات 
 .داندشود و کثرات را حاصل مايا )توهم( میتعبیر می

وحدت  "گرايی، بايد به معنای  برای فهم اين تفاوت و يافتن هم

 :در هر دو مکتب توجه کرد "وجود
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است. اين بدان معناست    "وحدت شخصی وجود" ملاصدرا، قائل به  

دارد و آن هم   تنها يک وجود اصیل و حقیقی در عالم وجود  که 
ندارند،  او  از  خداوند متعال است. ساير موجودات، وجودی مستقل 
کثرات   هستند.  واحد  وجود  همان  تجلیات  و  مظاهر،  شئون،  بلکه 

، بلکه خود را در عین وحدت، به عالم، نه تنها واقعیت مستقل ندارند 
کنند. اين وحدت، نه وحدت عددی، بلکه صورت مختلف آشکار می

وحدت حقیقی و ذاتی است. به عبارت ديگر، وجود هر چیزی، به 
گردد. مثلاً، وجود انسان، بخشی از وجود همان وجود خداوند بازمی

 " وجود  اصالت"الهی است که به او تعین يافته است. اين ديدگاه، بر  
 .استوار است  "تشکیک در وجود"و 

در وهله اول شايد اين گونه تصور شود که میان  به ديگر عبارت  
عقیده به تشکیک در وجود و پذيرش وحدت وجود تباين و اختلاف  

گونه نیست چه اينکه هم از جهت تلازم وجود دارد ولی حقیقت اين
توان منطقی و هم از جهت تصريحات موجود در کلمات ملاصدرا می

دريافت که ملا صدرا همزمان که معتقد به مبحث تشکیک است 
 (. 188، ص 9، ج1050قائل به وحدت وجود نیز هست )ملا صدرا، 

اصل    ،برای فهم اين مطلب لازم است قبل از تبیین اين تلازم
 توضیح دهیم: بیشتر نظريه وحدت وجود را 

وحدت وجود عبارت است از عقیده به اين نظر که در عالم چیزی  
جز وجود واحد محقق نیست که اين وجود واحد به وحدت حقیقیه حقه  

 واجب الوجود است و با ذات خداوند مساوقت دارد )همان(. 
که   الحکمه  بدايه  کتاب  از  دوازدهم  مرحله  در  طباطبايی  علامه 

  گويد باریباشد؛ می مربوط به واجب تعالی و صفات و افعال وی می 

الوجود همان حقیقت وجود بحت بسیط واحدی    تعالی و حضرت واجب 
 (. 189تا، ص  است که غیر و ثانی و ضدی ندارد )طباطبايی، بی 

خواهد اثبات کند  در نگاه وحدت وجودی عارف و يا حکیم متاله می 
که واحد من جمیع الجهات يا به عبارت ديگر واحد بالشخص با واجب  

 (. 510ص  ،  6، ج 1376  بالذات مساوقت دارد )شهید مطهری، 
توان از دل تشکیک وجودی فلسفی به نحو تلازم  اما چگونه می 

منطقی وحدت وجود عرفانی فهمید؟ اين کاری است که ملاصدرای  
ای  گونه داند و به شیرازی به نوعی رسالت خود در حکمت متعالیه می 

درصدد بیان اين مطلب است که تشکیک در وجود و مراتب وجود را  
 بايد با نگاه وحدت وجودی تعريف  و توضیح نمود. 

جناب مصطفوی در کتاب حکمت متعالیه بعد از تبیین مبنای  
 دارد:تشکیک در وجود بیان می

و  » النوعية  الوحدة الجنسية و  ثم ان وحدة الوجود لا تكون من 
غيرهما بل الوحدة تكون من الوحدة الحقة. قال صدر المتألهين: ان  
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نفيها   و  وحدات  يذكر عشر  ان  الى  عدديّة  وحدة  ليست  تعالى  وحدته 
فقال: و انّما وحدته تعالى وحدة حقيقية حقة صرفة لا يشوبه كثرة و لا 
و   العدم  يشوبه  لا  الذي  الوجود  حقيقة  وحدة  هي  و  تعدد  يخالطه 

 ( 28تا، ص .«)مصطفوی، بیالقصور
به اين معنا که آن اشتراک و وحدتی که در بحث تشکیک در وجود  
بیان کرديم وحدت سنخی و يا نوعی نیست يعنی مراتب اعلی واجب  
نوع يا سنخ کمال مرتبه ادنی نیستند بلکه اين وحدت وحدتی حقه و  

 حقیقیه هست. 
 گويد:ملاصدرا در شرح اصول کافی می

له   لكان  الا  و  بالمشابهة  و لا وحدة  ذاته  ان صفاته  علمت  قد  و 
حقيقة   وحدة  وحدته  انما  و  كم،  له  لكان  الا  و  بالمساواة  لا  و  شبه، 
الوجود، و هو الموجود الذي لا يشوبه العدم و القصور، و حقيقة الوجود  

 ( 315ص ، 3، ج 1366.) ملا صدرا، كما مر ليست بنوع و لا جنس
دارد که وحدت خداوند  در اينجا ملاصدرا به صراحت بیان می

متعال و وحدت ذات خداوند متعال همان وحدت حقیقی است که  
متصف   حقه  حقیقیه  وحدت  به  وجود  ديگر  عبارت  به  دارد  وجود 

میمی متصف  حقه  حقیقیه  وحدت  به  نیز  وخداوند  در  شود  گردد 
 نتیجه خداوند همان حقیقت وجود است. 

توان از دل  تبیین مذکور از تشکیک اما چگونه اين مطلب را می 
در وجود فهمید شايد بهترين روش برای تبیین اين مطلب دقت به  
اين عبارت پربسامد در ادبیات حکمت متعالیه است که علت در مراتب  
تشکیکیه واجد )عین( کمال معلول است نه سنخ آن ونه نوع آن و نه  

بر اصالت وجود   جنس آن اگر علت واجد عین کمال معلول باشد و بنا 
ربطی  وجود  تبیین  بر  بنا  معلول  و  نباشد  عالم جز وجود محقق  در 

ای ديگر و خود همان کمال علت در مرتبه   چیزی جز ربط به علت و 
در اين صورت آيا در جهان چیزی جز يک وجود واحد   . تر نباشدپايین 

رسد تنها  تعالی است. به نظر می ماند؟ که همان وجود حق باقی می 
تصوير صحیحی که از تشکیک در وجود ممکن است همین است که 

شايد از همین جهت است    رساند. و لاجرم ما را به وحدت وجود می 
اند وحدت وجود را مستدل سازند لاجرم که عرفايی که سعی داشته 

 اند.مسائل را با نگاهی تشکیکی از اين قبیل تبیین نموده 
گردد که برای  گونه مستدل می در نگاه عرفا وحدت وجود اين

شود که  طبیعت و حقیقت وجود، فرد و تعدد در صورتی حاصل می
اين حقیقت در کثرت موجودات مختلف و ماهیات جوهری ظهور 
کند يعنی خود وجود به خودی خود را که ملاحظه کنیم کثرتی ندارد  

می کثرت  صاحب  زمانی  فقط  و  است  واحد  به وحقیقتی  که  شود 
صورت اشیاء مختلف ظهور کند که اين ظهور يا به صورت جوهر 

گويند که حقیقت امری  است يا به صورت عرض؟ اهل عرفان می
واحد است که به صورت جوهر و به صورت عرض تجلی و ظهور  

شود که در اصل حقیقت  دارد ولی آيا اين ظهور و تجلی باعث می
وجود کثرت حاصل شود يا خیر؟ طبیعی است که به جهت صدق 
اين کثرت   به شکلی واحد در همه موجودات کثیره،  معنای وجود 
کثرات   اين  تبیین  راه  تنها  لذا  ندارد  حقیقی  آن وحدت  با  منافاتی 

گونه است که بگويیم حقیقت وجود در اشکال مختلف ظهور و اين
که خود حقیقت وجود ذاتا متکثر يابد. نه اينهای مختلفی میتجلی

است. زيرا وجود در واجب و ممکن معنائا مشترک است و حقیقتی  
 (.65ه ق، ص  751واحد دارد )قیصری، 

باشد   لازم  شايد  کنیم  تبیین  بهتر  را  وجود  وحدت  بخواهیم  اگر 
طور که در ساير مباحث علمی جهت تبیین  هايی مطرح کنیم همان مثال 

امور هرچه بهتر لازم است مثال بیان شود چون به هرحال اکثريت  
مردم از جهت توان ذهنی به آن حدی نیستند که بتوانند حقیقت صريح  

لذا مجبور می  کنند  و آن را درک  تبیین  را متوجه شوند  برای  شويم 
استفاده کنیم. چراکه قبلا بیان شد که درک معنای   از مثال  مطالب 
 معقول کاری بسیار دشوار و سخت است و برای هر کسی ممکن نیست.

نمی که  ديگرانی  برای  کنند لذا  درک  را  معقول  حقايق  توانند 
مجبوريم در قالب مثال آن را تبیین کنیم از اين جهت است که عرفا 
برای تبیین معنای وحدت وجود از يک سری مثال استفاده کنند و  
مثال فايده دارد يکی اينکه بالاخره همان کسانی که درک معقول  

 توانند بکنند به هرحال از درک بخشی از حقیقت محروم نمانند. نمی
ها عدد است که ما هر عدد را نگاه کنیم تکرار همان  از قبیل اين مثال 

واحد است يعنی دو عبارت است از تکرار عدد واحد و هرچند از جهت  
کند ولی حقیقت  صورت تفاوت دارد يعنی میزان تکرار تفاوت ايجاد می 

 آن و محتوای آن عبارت است از تکرار همان واحد يا همان عدد يک. 
گاه از وحدت حقیقی خود جدا شود خداوند متعال هیچ پس می

شود ولی هر دم و هر آن به شکل و صورتی جديد ظهور و بروز نمی
کند لذا اين تعینات مختلف و ظهورات مختلف باعث تکثری  پیدا می

 شود )همان(. در ذات واحد وی نمی
در واقع سر و راز جمع میان نگاه تشکیکی فلسفی و نگاه وحدت 
وجودی عرفانی اين است که وحدت موجود در مراتب تشکیکی را  
حقیقیه  و  حقه  وحدتی  بلکه  نبینیم  جنسی  نوعی،  سنخی،  وحدت 
)عین(   واجب  علت  که  است  مطلب  اين  اخیر  عبارت  بیان  ببینیم. 

 آن. کمال معلول است و نه نوع يا سنخ يا جنس 
به عبارت ديگر بايد نگاه ما به مراتب تشکیک نگاه حقیقت و  
و   دست  بالا  مراتب  رقیقه  دست  پايین  مراتب  يعنی  باشد  رقیقت 
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ظهورات و تجلیات و تعینات آن مراتب هستند در واقع نفس انسان  
يا هر موجود ديگر از جهت ذات حقیقتا با ذات واجب تعالی اشتراک  
دارد اين اشتراک اشتراک سنخی نیست، نوعی نیست زيرا مستلزم  
قبیل  از  است،  اتحاد  قبیل  از  اشتراک  اين  بلکه  بود  شرک خواهد 

انسان يا هر موجود ديگر از جهت  ارتباط فقری است يعنی نفس  
تعالی داراست مايه عینا همان چیزی را داراست که ذات باریدرون

مرتبه در  ضعیفولی  رقیقای  و  باریتر  آنچه  و  خدای تر  و  تعالی 
متعالی يا بفرمايید حقیقت وجود داراست عینا همان چیزی است که 

گونه است نفس انسان يا هر موجود ديگر در اين عالم داراست. و اين
 گردد. که قول به تشکیک در وجود مستلزم قول به وحدت وجود می
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از ادويته ودانته، برهمن، حقیقت مطلق، يگانه، و   در تفسیر شنکرای 
گونا( است. اين برهمن، نه شخص است و نه شیء،  - بدون صفات )نیر 

بلکه ورای هرگونه تصور و توصیف است. کثرات عالم، که در قالب  

شوند، در حقیقت، واقعیتی مستقل ندارند،  ظاهر می    (Maya) "مايا " 
بلکه توهم يا نمودهای ظاهری برهمن هستند. درک حقیقی، منجر به  

فردی    - Atman"آتما " اتحاد      (Brahman)"برهمن " با   نفس 
شود. اين اتحاد، به معنای يکی شدن نفس با حقیقت مطلق است.  می 

)ا.    .شوند بنابراين، کثرات، در نهايت، در حقیقت برهمن مستهلک می 
 ( 151تا، ص ودانتا سوامی. پرا بوپاد، بی   سی . باکتی. 

ها همان وحدت برهمن حقیقتی است ورای زمان و مکان و کثرت 
نهايی و کمال مطلوب و حقیقت لا يتغیری که مآب و مرجع و منتهای 
حقیقی تمام عالم است، او هم پیداست و هم پنهان، هم شرق عالم 
است و هم غرب عالم، حقیقت واحدی که علت العلل عالم هستی 

شود گونه که در ادبیات ودايی مطرح شده و از آن ياد می است، همان 
اند. شايان ذکر است که حقیقت يکی است و شعرا آن را متفاوت گفته 

انديشه  اين  ريشه که  وجودی  وحدت  ودا های  ريگ  در  هايی 
 (107، ص  1، ج 1386ترين متن ودايی دارد.)شايگان،  قديمی 
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مسائل   به  را  خويش  نگاه  صراحت  به  که  شانکرای  خلاف  بر 
شناسانه عالم نگاهی وحدتی آن هم از نوع وحدت شخصی  هستی

ای و تشکیکی از عالم دارد و دارد، رامانوجا تفسیری مرتبهبیان می
 به اصطلاح نگاه وحدت سنخی به هستی دارد. 

به عبارت ديگر نگاه شنکره نگاه وحدت شخصیه صرف است و نگاه  
رامانوجا نگاه وحدت سنخیه است. رامانوجا اولین تجلی ذات برهمن را  
تجلی »پروشا« يا عنصر فعال و يا روح و ديگر تجلی را »پراکريتی« يا  

می  اولی  هیولی  يا  ماده  منفعل  مراتب  عنصر  و  کثرات  حقیقت  و  داند 
داند،  مختلف عالم را حاصل از افاضه صور از جانب پروشا به پراکريت می 

در عوض شنکره معتقد است که ذات برهمن، همان پروشا است که از  
نماياند و چنین عالمی  طريق مايا پراکريت يا عالم ماده را به ذهن ما می 

 ( 17تا، ص حقیقت و واقعیت ندارد. )صادقی شهپر، علی، بی 
هرچند به ظاهر میان اين دو نگاه اختلاف سنخی وجود دارد  
ولی دقیقا به همان بیانی که در تبیین رابطه منطقی میان وحدت 
شخصی وجود و تشکیک وجود در حکمت متعالیه مطرح شد میان  

اصالت و اين دو ديدگاه می  توان جمع کرد. چراکه در نگاهی که 
حقیقت امور را امری واحد دانسته باشد و جهان را امری صادر از آن  

می آن  از  جدای  غیر  و  مختلف واحد  مراتب  برای  چه  حال  بیند، 
آن و چه  باشیم  قائل  در واقعیت  تفاوتی  بدانیم  اعتبار صرف  را  ها 

امری  برهمن  حقیقت  لااقل  که  کرد.  نخواهد  ايجاد  مطلب  اصل 
حال چه اين مراتب تشکیکیه را واقعی بدانیم و چه   ،است مشکک

ای منطقی برای رسد تشکیک مقدمهها را وهمی که به نظر میآن
طور که در تبیین رابطه اين دو  پذيرش وحدت شخصی است. همان

 مطلب در حکمت متعالیه بیان شد.
 

 روش رهایی در نگاه دو مکتب  -6
نکته جالب توجه اين است که در نگاه هر دو مکتب نه فقط از جهت 
مبانی و غايات که از جهت روش و طريقت رسیدن به اين نوع از  

ها بلکه توان از شباهتکمال و تجرد و انقطاع از عالم ماده نیز می
 برداری کرد!هايی پردهتوان گفت همگرايیمی

 به   دنیرس  همانا  معاد  قتیحقگشت،    نیتر تبشیطور که پهمان
  است،  تام تجرد و عقول عالمهمان اتصال به  اي جهان، يیغا علت

 ی کس   چیه  که  است  یکمال   درک  و  لذت   یخوش  قتیحقهمان    که
  که   است  تام  تجرد  نیهم  .کند  تصور  تواندینم   ذهن  در  یحت  را  آن
  به   د يبا  شه یهم  و  هماره  انسان   و  است،  عالم  نفوس   تيغا  قتیحق

 ل یطور که به تفصهمان  .باشد  داشته  نگاه  کمال  نيا  به  و  قتیحق  نيا
به خروج از چرخه    قتیحق  ن يودانته از ا  ته يمکتب ادو  در شد    انیب

و   آکارما  و    و   آنندا  و  فلاح  و   موکشه   مرتبه  به   دنیرسسمساره، 
  ذات  انسان  که  یامرتبه  همان  است،  جاودانه  لذت  و  یسرخوش
 متعال  ذات  در  یفان  و  نموده  شهود  آن  گرونهین  متربه  در  را  برهمن
 ن یقیال  حق  و  قتیحق  به  انسان  مرتبه  نيا  در  .شودیم  برهمن

گاه از آن جدا  چیآتمن او و برهمن اتحاد داشته و ه  که  ابديیدرم
را   يیهایجهت است که لذات و سرخوش   نینبوده است، و به هم

 ی عقل و وهم   چیو ه  دهینرس  یسمع و نظر   چیکه به ه  ابديیدرم
است که بر حسب    یعاقبت در انتظار کسان  نیهم  تصور ننموده است.
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  جدا  مثال  و  الیخ  و  ماده   عالم  پرده  از  ،یاسلام   هیحکمت متعال  یمبان
 وارد   و  ده،یرس  تام  تجرد  به  اندتوانسته  خود  هیاول  اتیح  در  و  گشته
 دسته   نيا  یبرا  مرگ  واقع  در  گردند،  مجردات  عالم  و  معقول  لذات

 چه   ست،ین  بدن  زدن  پس  باز  و  یاریاخت  موت  جز  یزیچ  نفوس   از
  ذات   به  اتصال  و  تجرد  مرتبه   به   دنیرس  شوق  از   ینفس  نیچن  کهنيا

 . کندیم یشمارلحظه گشته، مدهوش  و مست یتعال یبار
 کنند،ی م   ر ی مقصد نفس به بهشت مخصوص خدا تعب   ن ي از ا   ی گاه 

 هیربک راض   ی ال  یالمطمئنه ارجع   النفس   تها يا   ا ي » :    ه ي آ   ر ی که در تفس 
نفس مطمئن گشته   ی « ا یجنت  یو ادخل ی عباد ی ف  ی و ادخل ه ی مرض 

 بندگان  وارد   و   بازگرد   ت يرضا   مورد   و   ی راض  خود   پروردگار   ی سو   به 
  یعل  د یس   ان، ي طاهر عر   بابا )   . شو   من   مخصوص   بهشت   وارد   و   من 

 (193  ص  ، 1ج،  1370  ، یخواجه عبدالله انصار   ، ی همدان
  نفوس   ی برا   که   ی بهشت با بهشت مثال   ن ي ا   ه ی نگاه حکمت متعال   در 

  آن   است،که   متفاوت   اند ده ی نرس   يی نها   معرفت   به   که   ی مومن   متوسطه 
  تجسم   و   ج ي نتا   واقع   در   ن ی ع ي   ست، ی ن   نفس   ی انشا   جز   ی ز ی چ   بهشت 
بهشت    ن ي ا   ابد، ي ی م   تحقق   ی مثال   مرتبه   در   که   است   ن ی مومن   ک ی ن   اعمال 
  ا ی ها در عالم دن را شامل است که نفس مومن با آن   يی ها لذت   ی عموم 

انجام داده و با آنها مانوس   ا ی که در دن   ی ک ی اعمال ن  ی عن ي مانوس بوده، 
بهشت  نعمات  شکل  به  آخرت  عالم  در  اعمال    ی بوده،  آن  با  متناسب 

  ان ی الاع  ن ی و ع  مان ي ا   قت ی که به حق  ی اما انسان کامل   گردد؛ ی مجسم م 
  رسد ی م   ی در عالم عقول به لذات   فات ی توص   ن ي از ا   ی باشد، مبرا   ده ی رس 

گونه که  همان  شود، ی م  ی که نعمات عالم مثال در مقابل آن عذاب تلق 
مومنان به    ک ی اعمال ن   ی عن ي   ن، ی المقرب   ئات ی گفته شده حسنات الابرار س 

  آن   تبع   به   پس   شوند، ی م   محسوب   خطا   و   ئه ی س نسب مرتبه مقربان خدا  
  ی تلق   نعمت   ن ی مومن   ی برا   چند   هر   ز ی ن   مثال   عالم   در   اعمال   ن ي ا   ج ي نتا 

 . ست ی ن   ش ی ب   ی عذاب   ی ربوب   تجرد   درگاه   ن ی مقرب   مرتبه   در   ی ول   شود 
ا   دن یرس  استاد    ن ي به  محضر  در  حضور  و  درک  بدون  مقام 
 و  باشد  دان حکمت که فقط   ست ین  ی استاد آن کس  ست، ی ن  ر ي پذ امکان 
 استاد  بلکه   کند،   منتقل   داده   درس   را   مطالب   ن ي ا   ی خوب   به   بتواند 

 کامل  انسان   از   نه ی س   به   نه یس   را   معرفت   خرقه  که   است  ی کس  قت ي طر 
 و  ی تلق  است   بشر   ت يهدا   جهت   ن یزم   بر   ی تعالی بار   ذات   ی تجل   که 
لاجوردباقر)   . باشد   نموده   افت ي در  محمود ی زاده،  و   1398،  ی، 

  که متاثر از  ه ی فرق صوف   ی در برخ   لذا (  121  ق،   ه   1425  بحرالعلوم، 
امر و اتصال عمامه و    ن ي هستند، اهتمام به ا   ز ی ن   ه ی حکمت متعال   ی مبان 

معصوم   ی ک ي به    ش يخو   قت ي نامه خرقه طر شجره   به  ن ی از حضرات 
 یمعرفت  ی هانشست   از   ی اری بس   در  که   يی جا   تا   است،   مشهود   ان ی ع 

  به   هماره   و   شه ی هم   خود   معرفت   حلقه  و   د ی اسات   سلسله   ن ی ی تب   در   خود 

  یمعرف  گردند،   ها آن   معرفت   حلقه   در   وارد   بناست   که   ی دي جد   شاگردان 
بابت راحت باشد که    ن ي ا   از   قت يطر   سالک   و   شاگرد   ال ی خ   که   شده 

پ  از  خرقه  مذکور  حلقه  در   ق ي طر  ر ی استاد  در   افت ي معرفت  و  نموده 
 انسان  شکل نگرفته باشد.   ی تا به انسان کامل انقطاع   د ی سلسله اسات 

 یتعالی بار   ذات   ض یف   واسطه   همانا   ه ی متعال   حکمت   نگاه   در   ر ی پ   ا ي   کامل 
 باعث  ها همان   که   ی ربوب   ی کمال  وضاتی ف   ی عني   است،  خلق   ان ی م   در 

 مجردات  عالم   به   را   انسان   جه ی نت   در   شوند، ی م   ی اله  قرب   و   رفعت   و   علو 
 ضی ف   واسطه   ن ی هم  ق يطر   از   شه یهم   همانا   رسانند ی م   ی اریاخت   موت   و 
، ص  1372  ، ی رازی ش   ی داراب)   . گردد ی م   محقق   که   است   کامل   انسان   و 

 نکهي ا   چهدارد؛    ی تفکر همخوان  ن يا   ی مبانکلام با    ن ي چقدر ا   و   ( 232
نفوس در   ان ی م   شود ی است که م  ض یواسطه ف   ن ی تنها با وجود هم 

وجود    قت ی حق   ی که مرتبه اعل   ی تعالی با ذات بار   ن يی مرتبه متوسط و پا 
 ینوع ی ارتباط دارا ن ي ا  ر ي تصو  ن ي ا  ر ی کرد، و در غ  ر است ارتباط برقرا

 یبار  ذات   با   ی ادن  مرتبه   در   نفس   شودی ارسال و قطع است که باعث م
ادو   در   . نباشد   کانکت   ی تعال ن  ته ي نگاه  به   ز ی ودانته  بازگشت  هرگونه 

تلق رنج  و  عذاب  سمساره  از  همان   شود، ی م   یچرخه  که   واژهطور 
 نيا بازگشت در    داست، یچرخه رنج است پ   ی که به معنا  ز ی سمساره ن 

 با  مواجه   جت   به   چه   و  باشد  کارما   با   مواجبه  جهت  به   چه   گردونه 
 و  رنج   ن ي ا   از  ی کس  تنها   و   گردد، ی م  محسوب   رنج  باشد   کارما ي و 

رها   و   ی خستگ عالم    ابد ي ی م   يی عذاب  به  حق   موکشه که  به   قتیو 
 قتی حق   ن ي به ا   وستن ی عالم و پ   ن يبرهمن متصل باشد؛ که اتصال به ا 

 .یباکت.  ی س)ا.    .ست ی ممکن ن   شنا يکر   ی راه و رسم آگاه  مودن یجز با پ 
 (47تا    42  ص  بوپاد،   پرا   ی سوام ودانتا 

  انسان   اي  گورو  افت،يدر  »گورو«  از  د يبا  را  شنا يکر  رسم  و  راه
 ما یمستق را خرقه که است یکس او ست،ین یهرکس وارسته و کامل

و گام به   نهیبه س نهیرف، ستمع قيطر رانیپ سلسله در و شنايکر از
  ،)باقرزاده  .ستین  شتریب  نفر  کي زمان  هر  در  که  نموده،  افتيدرگام  

 ( 1398 ی،، محمودیلاجورد 
  جهینت ني ا به توانی م گورو ی هاآموزش  و میتعال به  اتکا  با تنها
  اوامر   عیمط  مطلق  طوربه   د يبا  شاگرد  د،یرس  مطلق  کمال   و  مطلوب

 گورو  از  چرا  و  چون  یب  ديبارا خادم باشد،    او  شهیهم  و  بوده   گورو
 ذات   از  نهیس  به  نهیس  که  یو  میتعال   به  اتکا  با  بتواند  که  دينما  تیتبع

  یبرا  نیزم  به   و   نموده  یتجل  شنايکر  کالبد  در  که  برهمن  مقدس 
  سمساره   چرخه  از  انجام  سر  است،  کرده  افتيدر  آمده  نفوس   تيهدا

ودانتا    .یباکت.  یس .)ا.  ابدي  دست  يیرها  و  فلاح  به  شده  خلاص
 ( 47 تا 42 ص ،تابی،  بوپاد پرا. یسوام
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گرايی  ين تفاوت در نحوه تبیین، مانعی برای هم شايان ذکر است که ا 
 . نیست، زيرا در هر دو حالت، پیام نهايی، يگانگی و وحدت است 

چه کثرات را شئون حقیقی وجود واحد بدانیم : وحدت غايی  -1
ها را نمودهای توهمی از حقیقت واحد )وحدت شخصی( و چه آن

)وحدت مايا(، در نهايت، همه به يک مبدأ واحد و حقیقتی لايتناهی  
گردند. هدف نهايی در هر دو مکتب، وصول به همان حقیقت بازمی

 .واحد و کمال مطلق است

در حکمت متعالیه، خداوند به  :  بودن  "شخصی "تفاوت در    -2

می  "وجود شخصی "عنوان   گرفته  نظر  دارای صفات در  شود که 
تصورات  و  صفات  ورای  برهمن،  ودانته،  ادويته  در  است.  کمالی 
شخصی است. اما اين تفاوت، بیشتر در نحوه بیان و ابزار فلسفی  
مفهوم  هندی،  تفاسیر  برخی  در  حتی  وحدت.  اصل  در  تا  است 

به     (Ishvara)"ايشورا" شبیه  عالم،  در  خداوند  تجلی  عنوان  به 
 .مفهوم خداوند شخصی در فلسفه اسلامی است

در هر دو مکتب، رسیدن به معرفت حقیقی، از  : نتیجه عرفانی  - 3
از حجاب  های کثرت و توهم، حاصل  طريق شهود عرفانی و خروج 

 .گردد شود. اين معرفت، منجر به اتحاد يا اتصال با حقیقت مطلق می می 

با وجود تفاوت در تبیین هستی شناختی وحدت بنابراين، حتی 
وجود )وحدت شخصی در برابر حقیقت مطلق غیرشخصی(، هر دو 
مکتب به يک حقیقت واحد و غايی باور دارند و مسیر رسیدن به آن  

 . دانندرا، که همان تزکیه نفس و عرفان است، مشترک می
 

 گیری نتیجه -7

های ظاهری در اصطلاحات  پژوهش حاضر نشان داد که با وجود تفاوت 
های بیان در حکمت متعالیه ملاصدرا و مکتب ادويته ودانته،  و شیوه 

شناسی دست  گرايی و وحدت بنیادينی در مسئله فرجام توان به هم می 
شناختی مشترک، به ويژه  گرايی ريشه در مبانی هستی يافت. اين هم 

 .مفهوم وحدت وجود و مراتب هستی، دارد 

غایت.  1 نهايی  :  وحدت  غايت  که  معتقدند  مکتب  دو  هر 

هستی و تکامل نفوس، بازگشت به حقیقت مطلق و کمال لايتناهی  
الوجود يا برهمن( است. اين بازگشت، به معنای رسیدن به  )واجب

هاست. در حکمت متعالیه، اين بازگشت لذت حقیقی و رهايی از رنج
از طريق اتحاد با عقل کل و رسیدن به کمال معنوی است. در ادويته  

)رهايی( از چرخه سمساره   "موکشا"ودانته، اين بازگشت به معنای  
 . و اتحاد با برهمن است

هر دو نظام فکری بر اهمیت طی مسیر  :  مسیر تکاملی.  2

سلوکی و تکامل نفوس تأکید دارند. حکمت متعالیه با تبیین حرکت 

جوهری و بقای نفس، و ادويته ودانته با چرخه سمساره و کارما، در  
برای   نفس  بالقوه  استعدادهای  يافتن  فعلیت  برای  مسیری  واقع 

در    "لا معطل فی الوجود"کنند. قاعده  وصول به کمال ترسیم می
حکمت متعالیه، که بر لزوم فعلیت يافتن هر استعدادی تأکید دارد،  
بدان  اين  است.  ودانته  ادويته  در  تکاملی  چرخه  مفهوم  مکمل 
فعلیت  به  نهايت  در  بايد  کمال،  برای  استعدادی  هر  که  معناست 

 .برسد، خواه در اين دنیا و خواه در عوالم ديگر

ابهامات مربوط به حدوث و قدم نفس :  پاسخ به تناقضات.  3

)در حکمت متعالیه( و ازلیت   "حدوث ذاتی و قدم زمانی"با مفهوم  
نفس به عنوان بخشی از برهمن )در ادويته ودانته( قابل حل است. 
همچنین، نقد ملاصدرا بر تناسخ )به معنای حلول در بدن ديگر در  

لا معطل "تر از  شناختی او، با درک عمیقاين دنیا( با لوازم فرجام

و مسیر تکاملی نفوس متوسطه در عوالم ديگر، قابل   "فی الوجود
می رفع  و  همتوجیه  معنای  به  اين  چرخه شود.  مفهوم  با  خوانی 

 .سمساره در ادويته ودانته است، هرچند با تفاوتهايی در جزئیات

ها در تبیین وحدت  تفاوت: وحدت وجود و مراتب عالم. 4

شخصی )در حکمت متعالیه( و حقیقت مطلق غیرشخصی )در ادويته 
برای هم مانعی  دو حالت، همه  ودانته(،  در هر  زيرا  نیست،  گرايی 

گردند و هدف، وصول به آن حقیقت کثرات به يک مبدأ واحد بازمی
دانند يگانه است. هر دو مکتب، عالم را دارای مراتب مختلفی می

 .گردندکه از حقیقت واحد نشأت گرفته و به آن بازمی 

در نهايت، اين پژوهش مدعی است که معاد جسمانی ملاصدرا 
)به معنای بازگشت انسان به کمال وجودی با صور مثالی خود( و  
مفهوم موکشا )رهايی( در ادويته ودانته )رهايی از چرخه سمساره و  
اتحاد با برهمن(، دو تعبیر از يک حقیقت واحد هستند: رسیدن انسان 

گرايی صال به حقیقت مطلق. اين همبه نهايت کمال وجودی و ات
از ماهیت هستی و  عمیق، نشان دهنده يک فهم مشترک فلسفی 

 .فرجام انسان در دو سنت فکری متفاوت است
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