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هانری کربن و تمهید علم فرهنگ معنوی

چکیده
این مقاله طرح نظری هانری کربن درباره »دانش فرهنگ معنوی« را شرح داده است. فرضیه مقاله آن است 
که کربن برای دانش فرهنگ معنوی طرحی ارائه کرده است؛ مبانی نظری آن را بیان و روش  ویژه ای طرح 
کرده است و حتی در آثارش مصادیقی از آن را به  تفصیل بیان کرده است. هدف این پژوهش، تشریح امکان 
طرح نوعی متفاوت، از دانش فرهنگ است که با سنت دینی قرابت دارد و دچار تاریخ گرایی و لاادری گری 
رویکردهای مدرن، نیست. روش پژوهش مطالعه اسنادی آثار »هانری کربن« و نیز آثار مربوط به وی، بر اساس 
الگوی »روش شناسی بنیادین در تکوین نظریه های علمی« است. نتیجه پژوهش آن است که هانری کربن 
توانسته تا حد زیادی، نوعی متمایز از دانش فرهنگ معنوی، بر اساس مبانی فلسفه اشراقی و حکمت شیعی و 
روش  پدیدارشناختی را معرفی کند. آثار وی می تواند در نقد و فهم فرهنگی و هنری، می تواند سرمشقی برای 
این حوزه باشد. البته طرح نظری کربن از جهاتی مبهم یا ناتمام است که سبب شده اندیشمندان متأخر به 
صورت های مختلفی از آن استفاده کنند. این مقاله در بخش ارزیابی این موارد را بررسی کرده و پیشنهادهایی 

را به اجمال در خصوص کاربست اندیشه وی ارائه داده است.
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1. مقدمه

اندیش��ه و نظریه های فرهنگی مدرن و پس��ت مدرن، به جنبه ه��ای معنایی و نمادین حیات 

اجتماع��ی بش��ر می پردازند؛ به طوری که برای جنبه نمادین و معنای��ی، جایگاه و اثر خاصی قائل 

هستند و آن را صرفاً یکی از توابع کم اهمیت جنبه های دیگر حیات نمی شمارند. در این چارچوب، 

نظریه فرهنگی می کوشد چیستی فرهنگ و چگونگی رابطه آن، با دیگر جنبه های حیات بشری، 

نظیر معاش )اقتصاد(، قدرت و اعمال اراده )سیاس��ت(، ابزارآلات )صنعت و فناوری(، احساس��ات 

و ادراکات )روانشناس��ی( و حیات طبیعی )زیست شناس��ی( را توضیح دهد. نظریه های فرهنگی 

مدرن و پس��ت مدرن، غالباً مبتنی بر صورت های نمادین برآمده از پندار جمعی و برس��اخت های 

بین الاذهانی است که مستمراً در تعامل با جنبه های غیرفرهنگی حیات مادی انسانی، نظیر روابط 

تولید )مارکس(، غرایز )فروید(، اراده به قدرت )نیچه( و ... ظهور می یابد. چنین رویکردهایی گاه 

دین را تا حد وجه یا جلوه ای از دیگر جنبه های زندگی که فی نفسه اصالتی ندارد، تقلیل می دهد 

یا می کوشد لاادری گرایانه علل و عوامل شکل گیری پنداری موسوم به دین را در حیات فردی و 

اجتماعی بشر بجوید و کارکردها و ساختارهایش را تفسیر و تبیین کند.

در مقابل، این سؤال مطرح است که آیا می توان با پذیرش اصالت دین و خاستگاه فراتاریخی1 

و فرابش��ری آن، قائل به  نوعی علم یا نظریه فرهنگ بود؟ در این صورت چه رابطه ای بین دین و 

فرهنگ برقرار است؟ این نگاه به فرهنگ چه مبنای هستی شناختی و معرفت شناختی دارد؟ روش  

مورد استفاده در تولید چنین دانشی چیست؟

برای پاسخ به این سؤال، این مقاله به بررسی رویکرد هانری کربن2، فیلسوف و متفکر فرانسوی، 

می پردازد و می کوشد نشان دهد وی تا چه حد توانسته است به این سؤالات پاسخ دهد. باید در 

نظر داشت که کربن متفکری بود که ضمن اشراف عمیق بر سنت های دینی و فلسفی یونان، ادیان 

ابراهیمی، ایران باس��تان، هند و نیز تفکرات مدرن و پس��ت مدرن، به شدت منتقد لاادری گری3 و 

1. transhistorical
2. Henry Corbin
3. agnosticism
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تاریخی گری1 رویکردهای مدرن و پست مدرن بود. وی در کانون مباحث فلسفی روز، یعنی آلمان و 

فرانسه، بود و علی رغم آشنایی با آخرین دستاوردهای فکر غربی، آن را نه تنها برای پاسخ به بحران 

انسان و جهان معاصر ناکافی می دانست، بلکه آن را ریشه اصلی مشکل قلمداد می کرد. درنتیجه، 

آگاهانه از فلسفه غرب رویگردان شد و به حکمت معنوی شیعی و سنت فلسفه اسلامی، به خصوص 

شیخ اشراق و ملاصدرا، روی آورد )شایگان، 1373، ص18-34؛ کربن، 1384(. 

فرضیه این مقاله آن اس��ت که کربن به »علم فرهنگ معنوی« آگاهانه توجه داش��ت، مبانی 

نظ��ری آن را بیان کرد و روش��ی ویژه ارائه داد؛ حت��ی فراتر از آن در آثارش از جمله کتاب اسلام 

ایرانی، نمونه ای از چنین رویکردی را در حوزه ای خاص، به کار برد و در نوش��تارهایش از آن در 

فهم و نقد هنر عرفانی بهره جست.

برای بررس��ی این فرضیه، از مطالعه اس��نادی آثار وی و نیز آثار نوشته شده درباره او استفاده 

شده است. برای این منظور تا جایی که ظرفیت مقاله اجازه داد از الگوی »روش شناسی بنیادین 

در تکوین نظریه های علمی« حمید پارسانیا )1392، ص8( استفاده شده است. البته در این مقاله 

مجال بس��ط همه جنبه های این الگو و به خصوص بیان عوامل غیرمعرفتی مؤثر بر ش��کل گیری 

اندیش��ه های هانری کربن و آثار فرهنگی و اجتماعی اندیش��ه وی فراهم نبود. همچنین این مقاله 

گزارشی توصیفی، از مبانی معرفتی و متافیزیکی کربن، ارائه کرده است و در صدد ارزیابی یا اثبات 

آن ها نبوده است. در انتها، با رویکردی انتقادی، به ارزیابی امکانات و قوت ها و از سوی دیگر ابهامات 

و ضعف هایی پرداخته شده است که به نظر می رسد در کار وی وجود دارد.

پژوهش های پیشین از منظر درجه دوم، در خصوص روش و علم فرهنگ معنوی هانری کربن، 

محدود به چند مقاله است؛ اما برخی پژوهش های فلسفی و روش شناختی می توانند سرمایه این کار 

باشند. ازجمله مقالاتی که به بررسی اندیشه های کربن پرداخته اند و در کتاب زائر شرق گردآوری شده اند 

و همچنین کتاب هانری کربن: آفاق تفکر معنوی در اسلام ایرانی اثر داریوش شایگان و ایستادن در آن 

سوی مرگ، پاسخ های کربن به هایدگر از منظر فلسفه شیعی اثر مهدی فدایی مهربانی راهگشا هستند.

1. historicism
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2. مختصری از زندگی و اندیشه هانری کربن

هانری کربن )1903- 1978( از خانواده ای کاتولیک بود و در مدرس��ه به نهضت پروتس��تان 

علاقه مند شد. وی طی دهه های 1920 و 1930 نزد شخصیت های برجسته فلسفی، علمی و دینی 

فرانسه و آلمان نظیر اتین ژیلسون1، لوئی ماسینیون2 و مارتین هایدگر3، درس آموزی کرد )فدایی 

مهربانی، 1392، ص25-39(. ش��ایگان س��لوک فکری وی را در کتاب »هانری کربن، آفاق تفکر 

معنوی در اسلام ایرانی« آورده است که امکان تفصیل آن میسر نیست.

کربن می گوید که از بدو امر گرایش افلاطونی داشته و گویا با این گرایش متولد شده است؛ لذا 

بعداً جذب سهروردی شده است. وی از همان دوران تحصیل، به جمع میان متافیزیک با اشراق و 

عرفان گرایش داشت و ایران سرزمینی بود که کربن توانست، هم پیش و هم پس از اسلام، چنین 

حکمتی را دریابد )عبدالکریمی، 1392، ص74-77(. با وجود اینکه وی هم نخستین مترجم آثار 

هایدگر به فرانسوی و هم نخستین مترجم و معرفی کننده فلسفه اشراق سهروردی بود، گمشده 

خود را در فلسفه اشراق بازیافت؛ لذا راه خود را از فلسفه غربی جدا کرد )کربن، 1384(.

تعبیر س��یدجواد طباطبایی گویای قدر و منزلت علمی کربن اس��ت: »کربن نه ایران شناس و 

نه اسلام ش��ناس به معنای دقیق کلمه اس��ت. وی یک فیلسوف قرن بیستم اروپایی است و شاید 

به یک معنا بتوان گفت او اولین فیلس��وف ایرانی در دوان جدید اس��ت؛ به این معنا که بر مبنای 

سنت ایرانی فلسفه، فلسفیدن را در دوران جدید آغاز کرده است« )طباطبایی، 1384، ص84(.

کربن به لحاظ خاستگاه دینی، مسیحی بود و از اندیشه تجسد و تاریخی شدن مسیح و مرجعیت 

دنیوی کلیس��ا برای امر قدسی بس��یار در رنج بود )کربن، 1993، ص2-3(، لذا بیشتر جنبه های 

متمایز عرفانی اسلام و تشیع برایش جذابیت داشت تا جنبه های مشابه شرعی و اخلاقی آن. وی 

با رویکردهای نقادی تاریخی حاکم بر سنت های آکادمیک غربی، در ستیز بود )کربن، 1392( و 

کوشید تا اصطلاحاتی نظیر »فلسفه عربی« را با »فلسفه اسلامی« جایگزین کند )کربن، 1993(. 

همچنی��ن باید توجه داش��ت، وی جوانی خ��ود را در میانه جن��گ اول و دوم جهانی، در اروپای 

1. Étienne Gilson
2. Louis Massignon
3. Martin Heidegger
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بحران زده ناشی از ایدئولوژی های مدرن و تحت سیطره دولت های مدرن توتالیتر سپری کرد. این 

امر بر جست وجوی راهی برای حل بحران جهان مدرن، در خارج از این جهان، مؤثر بوده است.

3. فرهنگ در آثار هانری کربن

نخس��تین موضوعی که باید به آن پرداخت، چگونگی کاربرد »فرهنگ« در معنایی مرتبط با 

موضوع این مقاله در متن آثار هانری کربن است. به  بیان  دیگر باید دید آیا ما اندیشه ای را از آثار 

کربن استنباط کرده ایم یا وی بر آن تصریح کرده است؟ برای این منظور کتاب تاریخ فلسفه اسلامی 

نمونه خوبی است. کربن در این کتاب، »فرهنگ« را در سه معنا به کار برد:

1. اشاره به زبان و میراث معنایی یک جامعه یا قوم، نظیر فرهنگ یونانی، فرهنگ ایرانی و ... 

نظیر فصل »ترجمه ها« در آغاز کتاب تاریخ فلسفه اسلامی )کربن، 1993، صص14-15 و 20(.

2. معنای دوم، فرهیختگی1 است، مشابه آنچه در ادب فارسی به کار رفته است )کربن، 1993، 

صص 106، 137 و 165(.

3. کاربرد س��وم، فرهنگ معنوی2 اس��ت که همان معنای موردنظر در این مقاله است )کربن، 

1993، صص 2 و 13(.

ب��رای نمونه وی  می گوید: »اصطلاح حقیقت، اف��زون بر معانی متعدد دیگر، مبین معنای . 1

حقیقی وحی الهی است؛ بنابراین می توان گفت که پدیدار »کتاب مقدس وحی شده«، انسان شناسی 

ویژه و حتی نوعی از »فرهنگ معنوی« مشخص را شامل می شود« )کربن، 1373، ص11- 12(.

کربن در متن دیگر آثارش نیز کوش��ید تا این اصطلاح را توضیح دهد. برای نمونه در کتاب 

تنها با تنها3 )کربن، 1998، ص65( و کتاب پیکر معنوی و ارض ملکوت4 آن را به کار برد )کربن، 

1989، ص116(؛ بنابراین فرهنگ معنوی در اندیشه و آثار کربن مورد توجه بوده است.

این موضوع صرفاً بحثی حاشیه ای و کم اهمیت نبود. جان نئوبوئر مدعی است که میشل فوکو 

در نگارش کتاب »ایران، روح جهان بی روح« متأثر از اندیشه »فرهنگ معنوی« کربن بود )نئوبار، 

1. cultured man
2. spiritual culture
3. alone with the alone
4. spiritual body and celestial earth
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2008، صص 74 و 79(. همچنین سیدحسین نصر، داریوش شایگان، کریستین ژامبه، پیر گاله 

و برخ��ی دیگ��ر، در فهم اث��ر هنری و رویداد فرهنگی متأثر از وی بوده ان��د )نامور مطلق، 1384، 

ص149 و 150(.

4. مبانی و مبادی رهیافت کربن

طبق الگوی »روش شناس��ی بنیادین«، باید همزمان به عوامل معرفتی و غیرمعرفتی مؤثر در 

تکوین نظریه توجه کرد؛ زیرا علاوه بر مبادی معرفتی، علل و عوامل برآمده از زمینه های تاریخی 

تکوین نظریات نیز در ش��کل گیری آن ها، اهمیت دارد )پارس��انیا، 1392، ص8(. در خلال نوشتار 

اجمالاً به این مبحث پرداخته می شود.

اصالت واقعه معنوی

یکی از مهم ترین مبانی تفکر کربن »اصالت واقعه معنوی«1 است. در دیدگاه رایج، واقعه چیزی 

اس��ت این جهانی، قابل  درک با حواس ظاهری افراد و قابل ثبت و ضبط، اما کربن معتقد اس��ت 

وقایعی وجود دارد که به معنای رایج تجربی نیستند، بلکه حوادثی در ملکوت هستند. عدم درک 

این حوادث و امتناع از پذیرش آن انسان مدرن را در دوگانه اسطوره و تاریخ قرار داده است )کربن، 

1392، ص62(. کربن این وضعیت را مذهب تعطیل می نامد )همان، ص58(.

در مقابل، کربن قائل به »اصالت واقعه معنوی« است. از دید وی، واقعه دینی امری قدسی2 است 

که بر مبنای چیز دیگری قابل تحلیل نیست و از چیز دیگری مشتق نشده، بلکه مبدأ تبیین دیگر 

پدیده هاست. بر این اساس رویکردهای فلسفی و نظری را که می کوشند دین را بر اساس شرایط 

سیاسی، اجتماعی، نژادی، اقتصادی، جغرافیایی و غیره تبیین کنند، رد می کند. کربن می گوید: 

»تکرارهای امر دینی آزادانه و پیش بینی ناپذیر است، زیرا روح هر جا که بخواهد می دمد.« )کربن، 

1391، ص77(. از دید وی معرفت دینی روساخت برآمده از زیرساختی اقتصادی- اجتماعی نیست؛ 

بلکه برعکس، انس��ان، این جهان و جایگاه اقتصادی و سیاس��ی خود در آن را، بر اساس معنایی از 

حضور خود در جهان و موضعش نس��بت به عالم دیگر س��امان می بخش��د و هر تحول اقتصادی- 

1. Faits spirituaels (French), Spritual Facts
2. sacred
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اجتماعی در ذیل ساحتی بالاتر، یعنی ساحت مابعدالطبیعه، توضیح داده می شود )کربن، 1392، 

ص58(. بدین ترتیب، دین و فرهنگ برای کربن دو چیز نیس��ت؛ در تحلیل وی، واقعه دینی به 

فرهنگ معنوی، شکل می دهد.

واسراستروم1 در اثر انتقادی که علیه کربن نوشته است، پنج اندیشه را اساس رهیافت نظری کربن 

می شمارد که به نظر صحیح می آید. این اندیشه ها عبارت اند از »باطن گرایی2«، »تجددستیزی3«، 

»فرشته شناسی4«، »نظریه خیال5« و »غیب آگاهی6« )1999، ص147(.

»باطن گرایی« در اندیشه کربن به این معناست که دین به طور عام، دارای پیام باطنی است و . 1

تشیع به طور خاص، بر اساس توجه به این پیام باطنی، شکل گرفته است. »نبی« مسئولیت بیان پیام 

ظاهری دین و »ولی« مس��ئولیت آشکارسازی معنای باطنی آن را بر عهده دارند )شایگان، 1373، 

ص136(. او بر این اساس می گوید »تشیع باطن نبوت و بنابراین طریقت باطنی اسلام است« )کربن، 

1391، ص329(. کربن در این خصوص بسیار متأثر از برخی احادیث اهل بیت: و آموزه های سید حیدر 

آملی است. لذا معنای حقیقی شیعه را کسی می داند که پذیرای اسرار امامان است. باید دقت کرد 

که کربن نمی گوید تشیع مذهبی باطنی است که به ظاهر شریعت التفات ندارد، همچنین مقصودش 

نس��خ شریعت و ظاهر دین نیس��ت؛ بلکه به این معناست که شریعت جدای از حقیقت باطنی اش، 

حجاب ظلمت اس��ت )کربن، 1373، ص59-61(. در بخش ارزیابی در خصوص این بخش از آرای 

چالش برانگیز کربن که منشأ انتقادهایی بوده است، بیشتر توضیح داده خواهد شد.

»تجددستیزی« در اندیشه کربن به اشکال مختلف و به صراحت در آثارش نمود یافته است. 2. 

برای نمونه وی در تاریخ فلسفه اسلامی، به شدت ابن خلدون را از حیث تاریخی گری نقد می کند 

و از این رهگذر به نقادی نگرش مدرن اصالت تاریخ7 و اصالت تحصل8 می رسد و این رویکردها را 

1. Wasserstrom
2.esoterism
3. antimodernism
4. angelology
5. Theory of imaginal
6. Incognito
7. historicism
8. positivism



40

 فصل نامه علمی پژوهشی دین و سیاست فرهنگی / شماره سوم/ زمستان 1393 

عامل شکل گیری ایدئولوژی های ویرانگر مدرن می داند )همان، ص396 -401( از دید وی موضع 

رویکردهای مدرن و پست مدرن نسبت به دین و مابعدالطبیعه مبتنی بر »لاادری گری« است. به 

این معنا که تلویحاً یا تصریحاً مفروض می ش��ود که موضوع متافیزیکی موجود نیس��ت و پنداری 

برآمده از دوران های گذشته است و کار علم جدید آن است که شرایط شکل گیری چنین پنداری 

را تبیی��ن کن��د )کربن، 1391، ص78(. بدین ترتیب، از دی��د وی رویکرد تقلیل گرایانه تجددی، 

می کوشد دین را بر اساس شرایط تاریخی شکل گیری اش توضیح دهد. این رویکرد دقیقاً برخلاف 

رس��الت س��نت1 دینی اصیل است که می کوشد انس��ان را از قید این شرایط اجتماعی آزاد سازد 

)همان، ص72(. تجددستیزی هانری کربن انگیزه و دستمایه نقد شدید برخی نظیر واسراستروم 

در کتاب »دین پس از دین« بر وی شده است.

»فرشته شناسی« از جنبه های جالب اندیشه هانری کربن است که آن را یکی از وجوه اصلی 3. 

تمایز فلسفه مشرقی با فلسفه مغربی می داند و از فرازهای اندیشه وی، در نقادی تاریخ فلسفه غرب، 

در خلال مباحث فلسفه تطبیقی است. کربن به پیروی از سهروردی، روح القدس را همان جبرئیل 

می داند که با وی حکمت نبوی وجهی وجودشناختی می یابد؛ معرفت و وجود در پیوندی ناگسستنی 

قرار می گیرد و پلی میان فیلسوف و نبی برقرار می شود )فدایی مهربانی، 1392، ص475-473(. 

وی در گفتار »تقدیر تطبیقی فلس��فه ایرانی پس از ابن رشد«، به تفصیل، اهمیت فرشته شناسی 

را در کن��ار پیامبرشناس��ی در حکمت نبوی توضیح می ده��د و نتایج فقدان آن در تمدن غرب را 

برمی ش��مارد. از دید او وقتی در فلس��فه سده های میانه غرب »شخص-خدا«، جانشین »فرشته-

روح القدس« می شود، ارتباط زمین و آسمان قطع می شود و راه فرایند دنیوی سازی2 هموار می شود 

و این امر در تاریخ آگاهی پدیدارشناسی روح مطلق هگل به اوج می رسد؛ یعنی »آگاهی« انسان 

همان »خدا« می شود. خدا که نه در تجلی3 میان آسمان و زمین، بلکه در تاریخ ظهور می کند. در 

دوران مدرن، الهیات جایش را به جامعه شناسی می دهد و تجسد4 الهی در مسیحیت، بدل به تجسد 

1. tradition
2. secularization
3. theophany
4. reincarnation



41

               هانری کربن و تمهید علم فرهنگ معنوی

اجتماعی می شود که نتیجه آن ظهور ایدئولوژی توتالیتر است )کربن، 1392، ص190-188(.

»متافیزیک خیال« که کربن آن را از فلسفه اشراق1 سهروردی و فلسفه صدرایی و عرفان . 4

ابن عربی، اخذ کرده است، نقشی اساسی در علم فرهنگ کربن ایفا می کند. این نظریه مبتنی بر 

پذیرش »عالم مثال2« به عنوان وجودی است که بالاتر از جهان محسوس و پایین تر از جهان عقل 

محض است. عالم مثال، جهانی واقعی است و آنچه در جهان محسوس وجود دارد، دارای جایگزینی 

اس��ت که با حواس درک نمی ش��ود. این عالم دربرگیرنده صورت نوعی ازلی اشیاء منفرد و صورت 

نفوس و افکار و امیال ماست، اما نباید با مُثُل افلاطونی اشتباه گرفته شود. عالم مثال جایی است 

که رؤیاهای صادقه و مکاشفات در آن واقع می شود. عارف به مدد قوه دراکه ای موسوم به »خیال 

فعال3« که بس��ان آیینه محل تجلی صور عالم مثال اس��ت و نباید با خیال بافی4 اشتباه شود، این 

عالم را درک می کند، به تعبیر کربن »تبدیل حالات روحانی درونی را به حالات بیرونی، به وقایع 

بیرونی  که این حالات درونی را تمثل می بخش��ند، میس��ر می سازد« )کربن، 1372، ص62-58(. 

اندیشه غربی در فقدان توجه به عالم مثال، وقایع قدسی را پدیده ای بی مکان می بیند که در سپهر 

مخیله بش��ر پدید آمده اس��ت. کربن با رویکرد به سهروردی موفق می شود از طرح پدیدارشناسی 

هوس��رل و هایدگر، فراتر رود و هس��تی چیزها را در »ارض ملکوت5« بیابد. کربن وجود عوالم را 

که در نس��بت طولی هس��تند، لازمه »تأویل مثالی« می داند. فیلسوف شیعی با دسترسی به عالم 

مثال و بهره مندی از خیال، محدود به زمان و مکان دنیوی نیست و فراروی خود، گستره ملکوت 

و جغرافیایی فراتاریخی را می یابد. کربن با طرح عالم مثال از مشکل دوآلیسم مجرد و مادی که 

در تفکر فلس��فی غرب، دو جوهر مس��تقل و بی ارتباطند، بیرون می رود )فدایی مهربانی، 1392، 

ص388-390(. در ادامه توضیح داده می ش��ود که کربن چگونه از این موضوع در اندیشه و روش 

دانش فرهنگ، بهره می گیرد.

1. illumination
2. Mundus Imaginalis )اصطلاحات لاتینی که کربن معادل عالم مثال ابداع کرده است(, Imaginal realm
3. Creative imagination
4. imaginary
5. Celestial earth
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»غیب آگاهی« یا غیب اندیشی که ارتباط تنگاتنگی با اندیشه »غیبت«1 دارد، دیدگاهی است . 5

که کربن آن را تحت تأثیر آموزه های تشیع طرح کرده است. متأسفانه جلد چهارم کتاب »اسلام 

ایرانی« که به طور خاص به این موضوع اختصاص دارد، هنوز ترجمه نشده است؛ اما از خلال دیگر 

آثار کربن می توان طرحی از اندیشه وی را دریافت. او مفهوم امام غایب را اوج امام شناسی و تاریخ 

قدس��ی امامت می داند )کربن، 1373، ص102(. کربن که با تجربه کلیس��ای مسیحی، دل نگران 

تاریخی، دنیوی و اجتماعی ش��دن2 اندیشه های دینی اس��ت، در وجود امام غایب این حقیقت را 

می یابد که امامت دچار تاریخی شدن ابژه های خارجی و اجتماعی شدن به معنای مدرنش نشود 

)کربن، 1373، ص72( بلکه در عالمی قدسی، بر شیعیان حقیقی ظهور یابد تا زمانی که نوع انسان 

قابلیت شناخت حقیقی وی را بیابد )همان، ص104 - 106(. کربن می کوشد راهی در برابر دنیوی 

شدن بنیادین حقایق دینی بگشاید و طرحی فلسفی از موضوع غیبت، ظهور، رجعت و امامت، در 

برابر چالش های تاریخی گری مدرن، ارائه دهد )کربن، 1993، ص68(.

آنچ��ه اندیش��ه کربن را از دیگر مکاتب غربی متمایز می کند، آن اس��ت که به  ش��دت منتقد 

»تاریخی گری« است. تاریخی گری دیدگاهی است که با اصالت بخشی به عوامل اجتماعی تاریخی، 

می کوشد هر معرفت و پدیده ای را بر اساس »علل و عوامل سابق بر خود« توضیح دهد. در نتیجه 

می پندارد هر متفکری را بر اساس جایش در تقویم تاریخ، می توان شناخت و هر اندیشه ای لاجرم 

به زمانه تاریخی خودش تعلق دارد. لذا اندیش��ه دینی امری اس��ت که تاریخ آن سپری شده است 

)کرب��ن، 1391، ص48(. این تاریخی گری تا جایی س��یطره یافته اس��ت ک��ه حتی الهیات نیز به 

موضوعی تاریخی بدل شده است. انسان مدرن خود و جهان را تاریخی می بیند و می فهمد؛ یعنی 

تاریخیت بخشی از ساختار فاهمه مدرن است که به باور کربن ریشه در »تجسد« و »حلول« و در 

نتیجه، تاریخی شدن الهیات مسیحی دارد. در مقابل کربن به »تاریخ قدسی« یا »فراتاریخی« باور 

دارد که با زمان وجودی پیوند دارد، پس امری جاودانه است )فدایی مهربانی، 1392، ص332(.

به نظر فدایی مهربانی، راه کربن دقیقاً در اینجا، نه تنها از هگل و پوزیتیویست ها، بلکه از هایدگر 

1. occultation
2. socialization
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و دیگر پدیدارشناسان و نیز فوکو کاملًا جدا می شود و آن ها را شدیداً نقد می کند. وی معتقد به 

استقلال و ارجحیت فلسفه بر جامعه شناسی است. وی حقیقت را وابسته به زمان تاریخی نمی داند، 

بلکه حاصل اتصال انس��ان با »جاویدان خرد« می ش��مارد که همیشگی و همه جایی است )همان، 

ص333-336(. وی می گوید: »سنت های معنوی مغرب زمین و مشرق زمین، معنایی پاینده دارند. 

به  علاوه، این خود ماییم که ]در مقام مکاشفه و تأویل[ آن سنت ها را در زمان حال خودمان قرار 

می دهیم و به همین اعتبار می توان از تاریخیت1شان سخن گفت« )کربن، 1391، ص72(.

5. روش  بنیادین هانری کربن

مس��ئله دیگری که در »روش شناسی بنیادین« مطرح می شود، الگوی روشی هر مکتب است 

که بین مبانی و مبادی معرفتی و غیرمعرفتی با نظریه ارتباط برقرار می کند. روش  بنیادین مقدم 

بر نظریه است و بر اساس آن، نظریه شکل می گیرد و روش  کاربردی مؤخر از نظریه است و نظریه 

به وسیله آن مسائل را پاسخ می دهد )پارسانیا، 1392، ص11-10(.

روش  مورد استفاده کربن در تولید دانش فرهنگ و دیگر نظریاتش، پدیدارشناسی2 و تأویل3 

است. از دید کربن روش مطلوب نه استدلالی، تحصلی، تبیینی، تفسیری و یا انتقادی بلکه نوعی 

پدیدارشناسی امر قدسی و تأویل میان وجه باطنی واقعه دینی و پدیدارهای ظاهری فرهنگی است. 

هدف آن نه راززدایی4 از عالم و یا معناس��ازی برای امور، بلکه استعلا5 از جنبه تاریخی-اجتماعی 

برای کشف صورت مثالی آن و برقراری پیوند میان ظاهر و باطن است.

پدیدارشناس��ی کربن ریش��ه در پدیدارشناس��ی هایدگر و به تبع آن هوس��رل دارد. س��نت 

پدیدارشناسی هایدگر در پی شناخت هستن انسان )به بیان دقیق تر دازاین( از طریق تجربه وجودی 

و پیشانظری است؛ یعنی نحوه هستن انسان، معادل فهم است. کربن این روش  را به فراتر از تجربه 

زندگی دنیوی که مدنظر هایدگر بود، بسط می دهد و به عالم مثال و عقل محض می گستراند. در 

1. historicity
2. phenomenology
3. Hermenutics
4. demythicization
5. transcendence
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پدیدارشناسی، آنچه مهم است رفتن به سوی اشیاء، از طریق ظهور آن ها است و نه شیء فی نفسه. 

از دید کربن، برای این منظور باید با زدودن حجاب های تاریخی و دنیوی اجازه داد، پدیدار خود را 

بنمایاند. در نتیجه، مسیر کربن از عقل گرایی استدلالی، از طریق مفهوم پردازی، جدا می شود. وی از 

پدیدارشناسی، برای شناخت حقیقت معنوی و باطنی پدیدارها، بهره می گیرد. کربن پدیدارشناسی 

هستی شناختی هایدگر را به پدیدارشناسی عرفانی و معنوی، تبدیل می کند )فدایی مهربانی، 1392، 

ص234-239(. کربن می گوید: »هرمنوتیک فلسفی اساساً کلیدی است که معنای نهفته و پنهان 

را در پس گزاره های ظاهری کش��ف می کند. در واقع من فقط کاربرد این هرمنوتیک را به حوزه 

بکر و وسیع عرفان اسلامی شیعه و سپس عرفان مسیحی و عرفان یهود گسترش دادم« )کربن، 

1384( و در پاسخ به انتقادات درآمیختن هایدگر و سهروردی می افزاید: »به کار گرفتن کلید برای 

گشودن قفل نباید موجب شود که کلید و قفل را با هم اشتباه بگیریم« )همان(.

وی تصریح می کند که »روش کارم اساساً پدیدارشناسانه است، البته بدون آن که به مکتب خاصی 

در پدیدارشناس��ی ملتزم بوده باشم« )کربن، 1391، ص62( و خود از آن به »کشف المحجوب« 

یاد می کند، به همان معنایی که عرفا استفاده کرده اند؛ یعنی »برداشتن حجاب، عیان ساختن امر 

نهان اس��ت«. معنای اصطلاحی اش »بازگرداندن یک چیز به اصل آن اس��ت و این پدیدارشناسی 

باطن، عین هرمنوتیک یا تأویل اس��ت« )همان، ص53(. به  بیان  دیگر »کش��ف محجوب، ]یعنی[ 

رها ساختن و کشف حجاب، از آنچه ضمن آشکار ساختن خود، در پدیدار پنهان می شود.« )کربن، 

1392، ص64(. تأویل در برابر تنزیل قرار می گیرد و به معنای »چیزی را به اصل خود برگرداندن« 

است. در جریان تأویل با گذر از یک مرتبه وجود به  مراتب دیگر، ذات پدیدار هویدا می شود )همان، 

ص50(. از دید کربن تأویل متن در گرو تأویل نفس اس��ت؛ یعنی نخس��ت نفس باید در س��فری 

باطنی از غربت عالم نمودها و مجازها به اصل خود بازگردد تا بتواند در مواجهه با متن، آن را به 

حقیقتش بازگرداند )فدایی مهربانی، 1392، ص285(.

ب��ر این اس��اس، وی از خطوط آغاز فصل نخس��ت کت��اب تاریخ فلسفه اسلامی، راه خود را از 

مستشرقان جدا می کند و می گوید مسئله این نیست که غربیان در قرآن و اسلام چه یافته اند یا 

نیافته اند؛ بلکه هدف شناخت آن چیزی است که مسلمانان در قرآن به عنوان معنای حقیقی پدیدار 
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کتاب مقدس می یابند. تبعاً وی مرتبه فهم این معنا را وابسته و مشروط به مرتبه وجودی شخص 

مسلمان می داند. در وضعیت تأویلی، معنای حقیقی بر مؤمن آشکار می شود و به وجود او حقیقت 

می بخشد. بدین ترتیب وی از پدیدارشناسی کتاب مقدس، به فرهنگ معنوی می رسد و می گوید: 

»پدیدار کتاب مقدس وحی شده، انسان شناسی ویژه و حتی نوعی از فرهنگ معنوی مشخص را 

شامل می شود و بدین سان مبیّن فلسفه ای از نوع خاص و محرک و جهت دهنده آن نیز هست« 

)کربن، 1373، ص10 - 11(. به تعبیر دیگر »روشی از اندیشه که به تأویل دست می زند و شیوه 

درکی که تأویل به وجود می آورد، با سنخ عامی از فرهنگ و فلسفه معنوی مطابقت دارد. تأویل از 

وجدان خیالی بهره می گیرد و چنان که خواهیم دید، حکمای اشراقی، به ویژه ملاصدرا، به دقت 

کارکرد ممتاز و اعتبار معرفتی آن را اثبات کرده اند« )همان، ص27(. چون معنای امر دینی صرفاً 

اندیشه نیست، در اینجا معرفت و وجود متحد و علم و ایمان ممزوج هستند.

کربن به وضوح در برابر روش  نقادی تاریخی که اساس علوم فرهنگی و اجتماعی مدرن است، 

موضع می گیرد. از دید وی این ها نتیجه اندیش��ه فلس��فی مدرن است که در بخش پیش توضیح 

داده شد؛ اما فیلسوف الهی که با این اندیشه بیگانه است، طبعاً نمی تواند به آن روش تن در دهد. 

فیلسوف الهی با تأویل عرفانی، وضعیت پیامبر و البته هر پدیدار مقدس دیگر را در نسبت با منشأ 

پیام درک می کند و نه بر مبنای زمانه اش. به علاوه اصل پیام معنوی که کلام حق1 اس��ت، امری 

است که به ذات الهی برمی گردد و سرشتی تاریخی ندارد )کربن، 1373، ص23 -24(. از دید وی 

به جای تتبعات انتقادی تاریخی، باید همدلانه به تماش��ا نشست و دریافت که حقیقت امر دینی 

بر جان های مؤمنان چطور آشکار شده است )کربن، 1391، صص 52 و 62( و از این طریق رابطه 

میان شریعت و حقیقت2، تنزیل و تأویل، ظاهر3 و باطن4 و مثال )نماد(5 و ممثول6 را درک کرد. 

کربن به لطافت در اینجا به تمایز مثال و مجاز7 اش��اره می کند تا وقتی که می گوید قرآن متنی 

1. logos
2. idea
3. exoteric
4. esoteric
5. symbol
6. symbolized
7. allegory
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تمثیلی اس��ت، خواننده به اش��تباه نیفتد. مجاز از دید وی تجسمی تصنعی از امور انتزاعی است، 

حال آنکه مثال یگانه بیان ممثول است که با آن نسبت تمثیل دارد. بدین ترتیب در کثرت طولی 

عوالم، تأویل مثالی محقق می شود )کربن، 1373، ص26-27(. البته کربن این ویژگی را منحصر 

به کتاب مقدس نمی داند و سرتاس��ر رس��اله های عرفانی را دارای حکمی مشابه می داند و فهم آن 

را من��وط ب��ه تأویل آن می کند )همان، 28(. در توضیح می توان گفت برای نمونه خورش��ید دنیا، 

مثالی از خورشید ارض ملکوت، یعنی حقیقت محمدی است و وقتی در قرآن به شمس قسم یاد 

می ش��ود، عارف در گذر تأویلی، به آن حقیقت واصل می ش��ود و در تفسیر روایی برهان نیز طبق 

روایتی از امام صادق، شمس به رسول الله تأویل شده است )بحرانی، 1415، ص671-670(.

کربن همدلی را شرط تأویل می داند و به خصوص برای تشیع بر مهمانی معنوی تأکید دارد. به 

زعم وی، مهمان معنوی شدن در یک عالم معنوی، مستلزم آن است که در خود سرایی برایش بسازیم 

تا هم ما در آن عالم زیست کنیم و هم آن عالم در ما. در غیر این صورت صرفاً درباره ظاهر و چهره 

غیرحقیقی اش سخن گفته ایم )کربن، 1392، ص75(.

6. هنر و فرهنگ معنوی از نظر هانری کربن

فرهنگ برای کربن تجلی عالم مثال در ظرف زمانی- مکانی خاصی است که از طریق تأویل 

معنوی و گذر به فراتاریخ پدیدارها، می شود به صورت های فرامادی، فرادنیوی و قدسی آن رسید تا 

به حقیقت دست یافت. علم فرهنگ وی مبتنی بر تمثل صورت های عالم مثال، در جهان مادی است.

کرب��ن خی��ال فعال هنرمند را مبنای تولید آثار ادبی و هنری می داند. از دید وی، محل وقوع 

حقیقی روایت عرفانی عالم مثال است و چون این عالم سرشتی فراتاریخی دارد، اثر هنری عرفانی 

را بی زمان است )نامورمطلق، 1384، ص138-136(.

همان طور که گفته شد خلق اثر فرهنگی در سپهر معنوی، مستلزم تفکر مثالی است که بدون 

بهره گیری از تفکر و زبان نمادین، میس��ر نمی شود. این تمثیل ها به صورت رمزگونه صور خیال را 

بازنمایی می کند. لذا نماد )مثال(، بنیاد مباحث کربن، در نقد و تش��ریح ادبیات عرفانی محسوب 

می ش��ود که بازگوکننده اتفاقات روحانی اس��ت. نماد امکان خوانش و تفسیر مکرر و نوبه نوی اثر 

هنری معنوی را فراهم می س��ازد. اثر هنری، به عنوان بازنمایی هس��تی، خود پدیده ای لایه لایه و 
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تودرتو است که با تأویل می توان از ظاهر هر نماد، به باطن حقیقت آن راه برد )همان، ص141(. 

برای فهم فرهنگ معنوی نزد کربن، باید اندیشه وی در خصوص حکایت های حقیقی را شناخت؛ 

چنان که نمونه های آن را در آثار تمثیلی س��هروردی دیده می شود. این حکایت ها تشکیل دهنده 

فرهن��گ معنوی هس��تند و فرهنگ معنوی، درون آن ها و با آن ه��ا می زید و افراد مختلف در آن 

مشترک می شوند.

ب��رای فهم فرهنگ از نظر کربن باید توجه کرد که »رویداد« به  مثابه »واقعه ای قدس��ی« در 

»تاریخ قدس��ی« واقع ش��ده است که نه تاریخ به معنای رایج آن است و نه اسطوره. این رویداد از 

طریق حکایتی ش��رح داده می ش��ود که در واقع سرگذشت کسی است که برای او رویداد، تحقق 

یافته و وی آن را دریافته اس��ت. س��اختار تأویلی روایت سه مرتبه دارد. مرتبه اول به واقعه روایت 

شده مربوط می شود. مرتبه دوم معنای باطنی سرگذشتی است که در سیر و سلوک درونی نقل 

می شود. باید توجه کرد که مرتبه دوم صرفاً امری مفهومی یا نظری نیست و برای کشف آن نباید 

آن را به استعاره و مجاز برگرداند، بلکه برای گذر از مرحله دوم، لازم است حقیقت باطنی رویداد، 

درون تأویلگر رخ بدهد و سرگذش��ت وی بش��ود؛ چنان که کربن قصه الغربه الغربیه سهروردی را 

حکایت خود می دانست. در مرتبه سوم نفس با دگردیسی و دیدار با فرشته یا عقل فعال، حقیقت 

ملکوتی حکایت را درمی یابد. در این مرتبه راوی حکایت، رویداد حکایت شده و قهرمان حکایت، 

به اتحاد می رس��ند. در مقابل، در زمانه مدرن، با از دس��ت دادن امکان و توان نیل به مرتبه سوم، 

حکایت به منزله اس��طوره ای تلقی می ش��ود که باید با ارجاع آن به ویژگی های روانی، اجتماعی و 

فرهنگی راوی، مثلًا سهروردی، از آن اسطوره زدایی کرد )شایگان، 1373، ص293-290(.

حال اگر عرصه تحقق فرهنگ معنوی تاریخ رایج نیست، این فرهنگ در کجا شکل می گیرد 

و چط��ور محق��ق می ش��ود؟ کربن توجه به عالم مثال را پاس��خ این پرس��ش می داند. عالم مثال 

»ناکجاآبادی« است که تمثیل های عرفانی و دریافت های پیامبرانه در آن واقع شده است. هرچند 

به لحاظ لغوی، ناکجاآباد معادل اتوپیاست، به لحاظ معنوی، در دو مرتبه وجودشناختی متفاوت 

هستند. اتوپیا نوعی خیال پردازی است؛ اما ناکجاآبادی که سهروردی می گوید، اقلیم هشتم و آن 

سوی جهان تاریخی-جغرافیایی ماست. در واقع شرط وصول به آن فراتر رفتن از آفاق محسوس 
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یا س��یری درونی است. در این اقلیم روابط زمانی- مکانی معکوس می شود، به طوری که واقعیت 

معنوی زمان و مکان را در برمی گیرد، نه آنکه درون آن باشد. دیگر نمی توان پرسید این واقعه معنوی 

به چه زمانه ای تعلق دارد، بلکه برعکس واقعه زمانه را در برمی گیرد )کربن، 1372، ص57-55(.

عضو ادراک کننده این عالم، نه حواس ظاهری، بلکه خیال فعال است. تخیل اگر به مدد فرشته 

یا عقل فعال بنگرد، حقایق عالم مثال را می بیند، اما اگر تحت سیطره وهم درآید، صرفاً پندارهایی 

بی اساس و صورت هایی اهریمنی برمی سازد. تخیل فعال در خدمت تعقل می تواند کارکردی میانجی 

بیابد که امر محسوس را به ساحت لطافت معنوی برساند و امر معقول را در جسمی لطیف بیابد. 

این تخیل نیک، نه برسازنده امر موهوم، بلکه کاشف واقع ناپیداست )کربن، ص60-62؛ شایگان، 

1373، ص298-297(.

به این ترتیب بر اس��اس مدل طرح ش��ده در الگوی هستی شناس��ی بنیادین )پارسانیا، 1392، 

ص9(، می توان اندیشه کربن را چنین بیان کرد: جهان اول جهان صور خیالی در عالم مثالی است که 

فراتاریخی- فرااجتماعی است. جهان دوم جهان صور مثالی فراچنگ آمده به وسیله قوه خیال خلاق، 

در قلب ولی و عارف است که متناسب با مرتبت وجودی اوست. فرهنگ یا جهان سوم، عرصه تجلی 

صورت های مثالی توسط هنرمند عارف، در قالب پدیدارهای فرهنگی معنوی، در افق تاریخی-اجتماعی 

اس��ت. این قوس نزول اس��ت که در بازنمایی و حکایتگری فرهنگی طی می شود؛ اما دیگر مخاطبان 

مشارکت کننده در ساحت پدیدار فرهنگی معنوی، با روش تأویل و طی قوس صعودی، می توانند مسیر 

معکوس را بپیمایند. برای این منظور، مخاطب صور تمثیلی پدیدار را بر حسب مرتبت وجودی اش، 

رمزگشایی می کند تا به حقیقت آن در عالم خیال دست یابد و هم زمان حقیقت را در خود محقق کند.

کربن دقت دارد که این معنا از طریق حلول و تجسد در میان مردمان پدید نمی آید تا دچار 

مشکلات هنر مسیحی و پدیدار کلیسا شود، بلکه انعکاس و تجلی معنا در زندگی، همانند تجلی 

تصویر در آینه است )کربن، 1993، ص48(.

از نتای��ج این نگرش آن اس��ت که هرچند فرهنگ توحی��دی، قائم به اعتباریات جامعه فرض 

می ش��ود، اما محصول و برس��اخت آن جامعه نیس��ت، بلکه حاصل نوعی یافتن معنا، در ارتباط با 

عوالم عالی تر وجود است.
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7. روش کاربردی

کربن در آثار خود، مکرر به تحلیل پدیدارشناسانه آثار هنری و پدیدارهای فرهنگی پرداخته 

اس��ت و عملًا س��نتی خاص برای فهم و نقد آثار هنری و فرهنگی ایجاد کرده است. از این منظر 

امر فرهنگی با زیبایی شناسی1 معنوی گره خورده است و نمی توان صرفاً با روش های استدلالی یا 

مطالعات کمی، راهی به آن گشود. برای مثال نمی توان در خصوص هنر معماری اصفهان، به منزله 

تبلور فرهنگ معنوی در عصر صفوی، برهان آورد یا آمار گرفت.

کاربست »خیال خلاق2« و روش »کشف المحجوب« یا پدیدارشناسی معنوی، شاید بهترین راه 

برای درک و معرفی جنبه زیبایی شناختی فرهنگ معنوی باشد که کربن به  تفصیل در آثار خود 

نش��ان داده و دیگران از آن بهره گرفته اند. روش تأویل پدیدارش��ناختی، می تواند بدیل روش های 

نشانه شناختی، در مطالعات هنر و فرهنگ معنوی باشد. شاید نقص کار کربن، کمبود معیارهای 

اعتبارسنجی، برای حصول توافق میان منتقدان هنری باشد که نیازمند بررسی بیشتر است.

مخاطب باید در مقام کاشف رمزهای پدیدار فرهنگی و هنری، فعال عمل کند و با بهره گیری از 

دانش تأویل و همدلی با پدیدار، آن را مجدد کشف کند. به تعبیر نامورمطلق، در نقد پدیدارشناختی، 

مخاط��ب چنان مهم اس��ت که در نب��ود وی، اثر می میرد و با حضورش پدی��دار مکرراً بازآفرینی 

می شود و حقایق معنوی، در حد فهم مخاطب، در نمادها بازنمایی می شود )نامورمطلق، 1384، 

ص140-141(. کربن خود مظهر چنین کسی بود و در همه چیز، جلوه های عالم مثال را می دید 

و چش��م جانش بر پدیدارها گش��وده بود و با تأویل، آن ها را به مرتبه بالاتری از وجود می رس��اند. 

چنانکه شایگان درباره اش می گوید: »مردی که چراغ جادو دارد.« )شایگان، 1373، ص37 - 38(.

ژیلب��ر دوران در کتاب تخیل نمادین و محمدتقی پورنامداری��ان در کتاب رمز و داستان های 

رمزی در ادب فارسی از روش فهم شعر عرفانی کربن، برای تحلیل نمادهای معنوی بهره گرفته اند 

)نامورمطلق، 1384، ص140(.

1. aestatics
2. Creative imagination
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8. ارزیابی؛ امکانات و مشکلات طرح علم فرهنگ هانری کربن

طرح هانری کربن واجد برخی قوت ها و ضعف ها است که برای توسعه این رویکرد، باید به آن 

توجه ویژه کرد. امکانات و قوت های طرح وی عبارتند از:

فراهم سازی مبنای نظری فلسفه اشراقی و صدرایی برای علم فرهنگ. 1

چنان که پیش تر گفته شد، کربن با رویکرد تاریخی گری و دنیوی سازی حاکم بر فرهنگ غرب 

و علوم اجتماعی مدرن، در س��تیز بود و توانس��ت با بهره گیری از میراث فرهنگ معنوی و فلسفه 

اسلامی، شالوده ای را پی ریزی کند که بر مبنای آن، واقعه دینی به اسطوره یا تاریخ صرفاً دنیوی، 

فروکاسته نشود. همچنین پیوند میان زمین و آسمان که در دوآلیسم و ماتریالیسم مدرن گسسته 

ش��ده بود، چنانکه بر عارفان رخ داده اس��ت، آشکار شود )کربن، 1392، ص60-62؛ همو، 1372، 

ص59(. او پیوسته می کوشید در خداشناسی، از بحران میان مذهب تعطیل1 و تشبیه2 که تفکر 

غربی و حتی هایدگر را در خود فرو برده اس��ت، فراتر رود و پاس��خی به چالش های آن ارائه کند. 

شرح این پاسخ ها در کتاب »ایستادن در آن سوی مرگ«، به تفصیل آمده است.

هانه گراف3 در خصوص تعارض رویکرد هانری کربن با رویکردهای فلس��فی، جامعه ش��ناختی 

و فرهنگ��ی آکادمیک مدرن می گوید که در غرب با دو پارادایم معرفتی مواجه هس��تیم. پارادایم 

غالب آکادمیک، با نگرشی تاریخ گرا، امور باطنی و غیبی را به جنبه هایی از حیات متعارف دنیوی 

بشر، تقلیل می دهد و پارادایم دیگر، بر اصالت و تعیین کنندگی آن ها، انگشت می گذارد؛ در حالی 

که این دو پارادایم در تعارض هستند، هر یک دارای انسجام اند. در مورد خاص کربن، هانه گراف 

معتقد است، بر خلاف بسیاری از نقدها، وی به خوبی واقف بوده است که تاریخ با رویکرد مدرن، 

در تعارض با الهیات با رویکرد اشراقی، قرار دارد و خود جانب فلسفه اشراقی را برمی گزیند تا زبان 

معنویت باش��د و به تبعیدی خودخواس��ته، تن می دهد. کربن نگرش فلسفی- اشراقی موضوعات 

1. ترجمه پیشنهادی داریوش شایگان: Monotheism abstrait (french), abstract monotheism. در 
ترجمه انگلیسی تاریخ فلسفه اسلامی معادل agnosticism ذکر شده است. مذهب تعطیل هم می تواند به 

معنای انکار وجود ماوراءالطبیعه باشد و هم به معنای عدم امکان هر نوع شناخت متافیزیکی.
2. تشبیه خدا به مخلوقات anthropomorphism هم در معنای سنتی آن که به شکل الهه ها و ارباب انواع 

است و هم شکل مدرن آن که خود را مخلوق و برساخت انسان و اجتماع می داند.
3. Haanegraaf
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مطالعه خود، یعنی فلاس��فه مس��لمان را می پذیرد و برخلاف رویکرد آکادمیک رایج، می کوش��د 

حقیقت این آرا از زبان وی سخن گوید. کربن برخلاف رویکرد آکادمیک، پدیده های محسوس را 

علت فاعلی یکدیگر نمی داند، بلکه علل وقوع امور را در ملکوت می جوید. »تاریخی که در جهان 

مش��هود رخ می دهد تقلیدی از رخدادهایی اس��ت که نخست در روح، در ملکوت، رخ داده است« 

)هانه گراف، 2012، ص301-299(.

2. روش پدیدارشناسی و تأویل و مطالعات زیبایی شناسانه با رویکرد معنوی

از ظرفیت های مهم علم فرهنگ کربن، گشودن روشی برای مطالعات زیباشناختی معطوف به 

کشف حقیقت مثالی است که پدیدار فرهنگی محل تجلی آن است. کربن روش خود را در فهم 

پدیدار متون مقدس، آثار ادبی عرفانی، موسیقی و معماری به کار برده است.

شایگان در خصوص اهمیت هنر و فن تأویل، مکالمه ای میان کربن و علامه طباطبایی را نقل 

می کند، کربن می گوید: »از آنجا که غرب حس تأویل را از دس��ت داده، ما دیگر قادر نیس��تیم به 

رموز کتاب مقدس راه ببریم...« علامه طباطبایی پاسخ می دهد: »بدون شناختن راز تأویل معنوی 

آیا می توان از این مس��ائل س��خن گفت؟ معنویت حقیقی بدون تأویل ناممکن اس��ت« )شایگان، 

1373، ص44(.

کربن توانسته است به حدی پیش رود که منصوری لاریجانی درباره او می گوید او روش نوینی 

در فهم آثار سید حیدر آملی ارائه داده است که بدون آن، درک و شناخت سید حیدر آملی ممکن 

نیست )منصوری لاریجانی، 1384، ص153(.

علاوه بر تحلیل و ش��رح ادبیات عرفانی فارس��ی و عربی ، کربن نمونه ای شاخص از کاربرد این 

روش تأویلی را در تحلیل معماری اصفهان در مقدمه ای بر کتاب »اصفهان، تصویر بهش��ت«، اثر 

هانری استیرلن1 نگاشته است که تحت عنوان مقاله »مدینه های تمثیلی«، به فارسی ترجمه شده 

است )نامورمطلق، 1384، ص148(.

1. Hanry Stierlin
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3. تمهید پشتوانه نظری برای فرهنگ اسلامی ایرانی

به نظر می رس��د در شرایطی که نظام جمهوری اسلامی، موضوع »فرهنگ اسلامی- ایرانی« را 

سرلوحه خود قرار داده است و حتی آن را در اسناد بالادستی همچون سیاست های کلی نظام، گنجانده، 

لازم است درکی فلسفی و علمی از این مفهوم ارائه گردد. به نظر نگارنده، هیچ کس در حد کربن در 

این خصوص نکوشیده است. مجموعه آثار کربن و به خصوص کتاب اسلام ایرانی عظیم ترین سهم را 

در تدوین مبانی فرهنگ معنوی شیعی، ممزوج با تاریخ و هویت ایران، انجام داده است.

کربن بر مبنای اعتقاد به جاویدان خرد، می گوید »جهان معنوی ایرانی به منزله یک کل واحد، 

پیش از اسلام و پس از اسلام، ... ]است[. ایران اسلامی به تمام معنا، دیار بزرگ ترین فیلسوفان و 

عارفان جهان اسلام بوده است« )کربن، 1391، ص61(. برای کربن ایران موقعیتی جغرافیایی یا 

مفهومی نژادی و قومی نیست بلکه سنت فکری معنوی است و به تعبیر شایگان »ایران سرزمینی 

است که زمین و آسمان در آنجا به هم می رسند« )شایگان، 1373، ص36(.

برخی کربن را متهم می کنند که بس��ان دیگر مستش��رقان، تشیع را به ایرانی بودن و فرهنگ 

ایران پیوند زده است )فاضلی، 1385، 77(. این برداشتی نادرست است. کربن برخلاف مستشرقان، 

با نقادی تاریخی مخالف است و منشأ قومی و نژادی برای دین، اعم از عربی و ایرانی، قائل نیست. 

وی به خرد جاویدان و اسلام ملکوتی باور دارد که همه انبیا و مؤمنان و به تعبیر خودش »مشرقیان 

عال��م« را ب��ه هم پیوند می دهد )کربن، 1392، ص80(. طرح نظری کربن این ظرفیت را دارد که 

مبنایی دینی، برای گسس��تگی فرهنگی برآمده از ایدئولوژی های مدرن، در میان اقوام و مذاهب 

فراهم س��ازد. البته کربن نمی خواس��ته از طرح وی، ایدئولوژی جدیدی س��اخته شود تا پشتوانه 

مشروعیت قدرت سکولار و هویت سازی دنیوی باشد.

کربن از بزرگ ترین منتقدان قومیت گرایی و تاریخی کردن دین اس��ت و منتقد رویکرد رایج 

مستش��رقین در تعابیری چون »فلسفه عربی« اس��ت که به فروکاست اسلام، به مفهومی قومی، 

ملی و سیاسی منتج می شود. وی می گوید: »فراگیری معنوی مفهوم دینی اسلام را نمی توان به 

محدودیت های مفهوم قومی یا ملی، یعنی مفهومی عرفی برگردانده یا محدود کرد«)کربن، 1373، 

ص1(. خود کربن هم به سوء تفاهم بزرگی که ترجمه »اسلام ایرانی« به زبان فارسی ایجاد می کند 
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اشعار داشته و هشدار داده »در حقیقت ترجمه لفظ به لفظ آن به زبان فارسی چندان قابل تحمل 

نیس��ت، زیرا چنین توصیفی حکایت از نوعی دنیوی ش��دن مفهوم دینی، مفهوم قدسی، دارد« و 

تصریح می کند »هرگونه تبیین قومی را که بخواهد تکوین را برحس��ب تأثیر علیّ ژن های نژادی 

مرموز توجیه کند مردود می دانم. این تبیین نیز به اندازه تبیینی که درصدد توجیه تسنن بر مبنای 

نژاد عرب است، محل اشکال است« )کربن، 1391، ص80(.

طرح علم فرهنگ کربن، ابهامات و ضعف هایی نیز دارد که باعث انتقاد پژوهشگران شده است 

که در ادامه به بررسی این نقدها پرداخته شده است.

ناتوانی در جمع ظاهر و باطن یا حقیقت و شریعت. 1

کربن می گوید: »حقیقت این است که تقابل و نیز نسبت مکمل بودن، ویژگی بارز اصطلاحات 

ظاهر و باطن اس��ت« )همان، ص45(. از دید کربن، در تش��یع، امامت حقیقت و باطنی است که 

در پی شریعت و ظاهر می آید. در تشیع امامی و نیز اسماعیلیه فاطمی، حقیقت و شریعت، نبوت 

و امامت، بدون تفکیک ظاهر و باطن در تعادل هس��تند؛ اما اس��ماعیلیه الموت، امامت را بر نبوت 

برتری می دهند و باطن ظاهر را از میان برمی دارد. باطن بدون ظاهر، به تشیع غالیانه می انجامد 

و ظاهر بدون باطن، به تعبد به ظاهر شریعت می انجامد )کربن، 1373، ص45(. سلفی گری جلوه 

معاصر تعبد به ظاهر شریعت، بدون حضور باطن آن است.

با این حال، کربن به گونه ای دین و فرهنگ معنوی را تحلیل می کند که جنبه های ظاهری دین، 

نظیر شریعت در آن موضوعیت اندکی دارد. کربن جنبه باطنی را جنبه اصلی دین تلقی می کند و 

جنبه های دیگر را فرعی و کم اهمیت می شمارد )هانه گراف، 2012، ص309(. سید حسین نصر نیز 

در نقد کربن معتقد است که وی دین را به جنبه های باطنی آن تقلیل می داده و جنبه های شرعی و 

ظاهری آن را چندان مهم تلقی نمی کرده است )نصر، 1388(. با این حال، تقابل ظاهر و باطن دین 

که در خوانش ش��ایگان از کربن )شایگان، 1373، ص145-148(، طرح شده است، به نظر نگارنده 

برداشتی نادرست است. همچنین برخی کربن را متهم به گرایش مذهبی به باطنیه و اسماعیلیه کردند 

)حسینی طباطبایی، 1373( که با توجه به آثار وی، چنین برداشتی نادرست و ناشی از فقدان دقت 

علمی بوده است. ناتوانی کربن در بیان چگونگی نمود ظاهر دین در قالب شریعت، در عین باور به 
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اولویت حقیقیت معنوی آن به صورتی سازگار، به آن معنا نیست که قائل به تضاد بین آن ها بوده است.

در واق��ع، کرب��ن ایمان گرایی را توصی��ه نمی کند و نمی خواهد با طرح وح��دت گوهر ادیان، 

تکثرگرایی یا شمول گرایی را بیان کند؛ اما طرح وی از ولایت باطنی اهل بیت: به گونه ای است که 

ولایت ظاهری آن ها کلًا بلاوجه می ش��ود. اگر ایمان س��ه جزء اعتقاد به قلب، بیان به زبان و عمل 

به اعضا باشد، اهتمام کربن عمدتاً معطوف به مورد اول و دوم بوده است.

امام موسی صدر در مقدمه ای که بر ترجمه عربی کتاب »تاریخ فلسفه اسلامی« نگاشته است، 

از آرای کربن درباره فلسفه شیعی انتقاد کرده است. او می گوید به اعتقاد شیعه، امام مرجع تفسیر 

و تأویل رموز قرآنی نیس��ت زیرا چنین رمزی وجود ندارد، همچنین امام قیم قرآن نیست )صدر، 

1383، ص185(. البته کربن این عقاید را از س��ید حیدر آملی، عارف ش��یعه سده هشتم هجری، 

اخ��ذ کرده )منص��وری لاریجانی، 1384، ص153( و عقاید خود درب��اره ولایت را به گفته علامه 

حس��ن زاده آملی، به علامه طباطبایی نیز عرضه کرده بود )منصوری لاریجانی، 1384، ص159(. 

در واقع نقد امام موسی صدر به سید حیدر آملی و جریان اندیشه عرفانی تشیع است. به هر حال 

کربن کوشیده است با بهره گیری از ولایت ملکوتی و امامت معنوی، مسائل و چالش های برآمده 

از اندیشه مدرن را پاسخ دهد.

تفاس��یر کربن از پدیدارها به نفع اصالت بخش��ی به بعد باطنی و به حاشیه بردن بعد ظاهری، 

عملًا پدیدارها را از کارکرد ظاهری اش تهی می کند. او که خاطره تاریخی ش��دن و دنیوی ش��دن 

دین در اروپای مسیحی را به همراه دارد، هشدار می دهد »اهل عرفان و پاسداران عرفان شیعی، 

خود، مورد حمله فقیهان بوده اند که می خواهند الهیات را به مس��ائل فقهی تقلیل دهند. موضوع 

این نزاع حفاظت از امر معنوی در برابر همه خطرات اجتماعی شدن بوده است« )کربن، 1391، 

ص49(. این رویکرد به حذف بعد اجتماعی شریعت می انجامد. بخشی از نقدهای امام موسی صدر 

به کربن، ناشی از همین رویکرد غیراجتماعی است. وی دیدگاه کربن از ولایت، ذیل فلسفه شیعی 

را اعتقاد ش��یعه نمی داند و تفس��یری فقهی و کلامی از ولایت، برای ساماندهی امور دین و دنیای 

امت اسلامی ارائه می دهد )صدر، 1383، ص193-197(. در واقع کربن نمی تواند تحلیل کند که 

حقیقت دین چگونه با امامت، در جهان اجتماعی متجلی می ش��ود و تاریخ را صورت می بخش��د، 
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اما همچنان این حقیقت در خلال این اجتماعی شدن، از تاریخی و دنیوی شدن مصون می ماند.

ابهام در کاربست علم فرهنگ معنوی در پدیدار اجتماعی. 2

در پی اشکال فوق، طرح کربن در تحلیل وجوه اجتماعی فرهنگ معنوی، مبهم باقی می ماند. 

در واق��ع ب��رای تکمیل طرح علم فرهنگ معنوی، باید بتوان نس��بت فرهن��گ با دیگر جلوه های 

حی��ات، نظیر اقتصاد و سیاس��ت در عرصه تاریخ را ب��ه گونه ای توضیح داد که فرهنگ معنوی به 

امری دنیوی و تاریخی فروکاسته نشود. ابهام طرح کربن سبب شده است که با دو رویکرد متضاد 

توسط پژوهشگران تفصیل یابد.

در واقع چنانچه با مقدماتی که کربن طرح می کند، پدیدار انقلاب اسلامی به مثابه تجلی اسلام 

در عرصه اجتماعی تحلیل شود، به دو روایت می توان رسید. هرچند کربن در زمانی بسیار نزدیک 

به پیروزی انقلاب اسلامی درگذشت و خود اظهار نظری نکرده است.

از یک سو داریوش شایگان که روایتی باطن گرایانه از اندیشه کربن دارد، هر گونه بروز اجتماعی 

دین را به معنی خروج از جایگاه حقیقی اش تلقی می کند؛ بنابراین، شایگان در کتاب »انقلاب دینی 

چیست؟1« می کوشد نشان دهد که جمع »انقلاب« که امری مدرن و ناشی از حضور سوبژکتیویته 

در تاریخ است و »دین« که امری معنوی فراتاریخی است، ممتنع است. وی بر این رأی است که 

»انقلاب«، حاصل نگاهی دنیوی و پیش رونده به تاریخ است که در فلسفه هگل تشریح می شود، 

حال آنکه »اس��لام« امری معنوی و معادگراس��ت. از دید وی، با انقلاب اس��لامی، سنت دینی به 

ایدئولوژی فروکاس��ته می ش��ود. ایدئولوژی از دید وی گفتاری شبه علمی است که وانمود می کند 

سرشتی استدلالی، تجربی، مطابق با واقع و البته مقدس دارد. حال آنکه، ایدئولوژی نه علم است 

و نه فلسفه و نه دین، اما مدعی حقایق جهان شمول است )شایگان، 2004(.

در نقطه مقابل، لیلی عش��قی، با اس��تفاده از مقدمات و چارچوب نظری کربن مبنی بر تجلی 

واقعه دینی در پدیدار اجتماعی انقلاب اس��لامی، کتابی به نام »زمانی غیر زمان ها، امام، ش��یعه، 

ایران« نگاشته است. وی از روش  تأویلی بهره می گیرد تا به یاری ظاهر آشکار، پدیدار باطن آن را 

دریافت کند. در این رویکرد امام خمینی؛ مظهر امام مثالی است. از این منظر انقلاب اسلامی به 

1. Qu’est-ce qu’une révolution religieuse? Presses d’aujourd’hui.
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ارض ملکوت تعلق دارد و فراتر از زمان تقویمی است و ایرانیان به مدد هدایت امام توانستند آن را 

بیابند و تجربه کنند. ایرانیان کوشیدند در برابر غربت غربی شدن، به وطن معنوی خویش رجعت 

کنند. وی به جمله ای از امام خمینی استشهاد می کند که ملکوت می تواند همین جا باشد. عشقی 

به تبع طرح نظری کربن، مدعی می ش��ود »خواس��ت انقلابیون، اسلامی کردن یا شریعتی کردن 

سازمان ها و امورات، آن گونه که موردنظر جنبش های سنی مذهب است، نبود و قوانین مربوط به 

اسلامی کردن آداب و رسوم، بعد از انقلاب مطرح شد، چرا که همه معتقد به  نوعی ایمان علوی 

بودند تا ش��ریعتی محمدی« )فاضلی، 1385، ص75-78(. روایتی که حبیب الله فاضلی از نظریه 

لیلی عش��قی ارائه می دهد تا حدی نش��ان دهنده عدم انسجام در جمع ابعاد باطنی تشیع و ابعاد 

ظاهری انقلاب در آن اس��ت. به هر حال ش��ایگان و عش��قی علی رغم تفاوت بنیادی که در نسبت 

انقلاب با اسلام و تشیع و نحوه تعامل واقعه دینی و امر اجتماعی داشته اند، به تأسی از کربن، در 

خصوص لزوم ش��ریعت محور نبودن آن و تجس��د نیافتن حقیقت دین، در نهادی اجتماعی نظیر 

دولت، اتفاق نظر دارند.

برای درک بهتر فلس��فه سیاس��ی هانری کربن که بر علم فرهنگ او تأثیر می گذارد، باید به 

خاستگاه آن توجه داشت. سید جواد طباطبایی بر این نظر است که کربن مانند فیلسوفانی همچون 

افلاطون و فارابی، اهل فلسفه مدنی و دارای آن است. کربن با تجربه تجسد مسیحیت در کلیسای 

کاتولیک و خلط دین و دنیا و روایت متجددانه مسیحیت در فلسفه هگل، به خوبی آشنایی داشت 

و می دانست که این تفکر می تواند منجر به توتالیتاریسم شود )طباطبایی، 1384، ص85 - 86(. 

از دید کربن اگر ش��خص یا نهادی اجتماعی مدعی ش��ود حقیقت انحصاراً در وی متجسد شده و 

همه حقیقت فقط در نزد اوست، به توتالیتاریسم می انجامد؛ چنانکه پیش از این، هم در کلیسای 

کاتولیک و هم در دولت مدرن، رخ داده اس��ت. در مقابل، امامت، معلم تأویل و هادی مؤمنان به 

حقیقت معنا و گشاینده افق های ملکوتی است تا انسان را از قید جبر شرایط اجتماعی رهایی بخشد.

به نظر نگارنده، سیدمرتضی آوینی توانسته است تنگنای نظری کربن در جمع باطن دیانت و 

ظاهر سیاست را رفع کرده و طرح وی را تکمیل کند و در آثاری همچون رستاخیز جان و روایت 

فتح تجلی امر قدس��ی و واقعه دینی، از خلال جان های مؤمنان، در س��پهر اجتماع و سیاست را با 
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روشی پدیدارشناسانه تشریح کند. با بررسی این آثار می توان نشان داد که فرهنگ معنوی چگونه 

در حیات اجتماعی بس��ط می یابد و به آن قداس��ت می بخش��د، بی آنکه دنیوی شود؛ اما شرح این 

موضوع فراتر از گستره این مقاله است.

ذوقی بودن روش کربن و احتمال تفسیر به رأی و مصادره به مطلوب. 3

روش  پدیدارشناسانه و تأویلی کربن به  شدت در معرض تفسیر به رأی و مصادره به مطلوب است؛ 

یعنی وی طرحی منسجم و کل گرایانه دارد که هر شخصیتی نظیر سهروردی را که با مبانی و انسجام 

آن سازگار باشد، برمی گزیند و محور قرار می دهد؛ سپس نظراتش را به کل یک تاریخ فرهنگی تعمیم 

می ده��د؛ اما بس��یاری از افرادی را که در این طرح نمی گنجن��د، کنار می گذارد. حال آنکه در عمل، 

فرهنگ موردنظر کربن، در اکثر دوران تاریخ ایران عمدتاً میان گروهی از خواص، جریان داشته است.

حامد الگار1 این رویکرد کربن را نقد کرده و معتقد است او در اهمیت سهروردی مبالغه کرده و 

به مکتب وی که در تاریخ معنوی و عقلانی اسلام و ایران حاشیه ای بوده، محوریت بخشیده است. 

همچنین مکتب مشایی را که مدت ها محوریت داشته، کم اهمیت جلوه داده است. جان والبریج2 

نیز معتقد است گرایش کربن به زرتشت )یا به تعبیر بهتر وحدت معنوی فرهنگ ایران قبل و بعد 

از اسلام(، تفسیری نادرست از فلسفه سهروردی عرضه می کند. کربن با تأکید بر جنبه های تمثیلی 

تفکر سهروردی، جنبه های مشایی تفکر وی را نادیده گرفته است )فدایی مهربانی، 1392، ص47 

و 48(. هر چند کربن به فلسفه مشایی نظر مثبتی نداشته است، پژوهش های وی نشان می دهد 

به خوبی از همه آثار فلسفی و عرفانی جهان اسلام آگاهی داشته و چنین گرایشی نه از سر غفلت 

و جهل، بلکه آگاهانه و به دلیل همان سرشت افلاطونی  تفکرش بوده است.

این اشکالات بر روش  علم فرهنگ کربن هم اثر می گذارد. از این منظر، کربن و همفکران وی به 

صورتی گزینشگرانه با پدیدارهای فرهنگی مواجه می شوند و فقط سویه ای از آن را که نمایانگر معنای 

حقیقی است، تأویل می کنند. به علاوه این شیوه فهم و نقد آثار فرهنگی برای همه اشکال و انواع آثار هنری، 

قابل استفاده نیست و به جنبه های ساختاری آن بی توجه است )نامورمطلق، 1384، ص150- 151(.

1. Hamid Algar
2. John Walbridge
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البته این انتقاد به نحوی بر همه علوم وارد اس��ت. به این معنا که همه پژوهش��گران، از میان 

گس��تره انبوه اطلاعات و پدیده ها، دس��ت به گزینشی متأثر از نظریه خود می زنند. به علاوه کربن 

می تواند پاسخ دهد، تنها آن چیزی پدیدار محسوب می شود که بسان آینه، جلوه گاه ملکوت باشد. 

مثلًا، اشعاری که قابلیت تأویل عرفانی دارد از ارزش معرفتی برخوردار است و آن ها که صرفاً مدح 

و تغزل بوده اس��ت، چیزی از حقیقت معنا، به دس��ت نمی دهد که به کار تحلیل و تأویل، با روش 

پدیدارشناختی بیاید، هرچند توسط بزرگ ترین ادیبان سروده شده باشد و آکنده از صنایع ادبی 

باشد. به بیان دیگر رویکرد پدیدارشناسانه تعیین می کند چه چیزی از حیث فرهنگ معنوی ارزش 

دارد؛ نه آنکه فرهنگ و عرف اجتماعی پیشاپیش آن را تعیین کرده باشد. این نقطه قوت کربن از 

حیث انسجام گرایی و مبناگرایی محسوب می شود.

نصر حامد ابوزید، منتقد روش فراتاریخی کربن در شناخت ابن عربی است. از دید وی فرهنگ 

و تاریخ اسلام، در بیرون از تاریخ آن قابل فهم نیست. البته مقصود ابوزید تاریخی گری نیست، بلکه 

در پی دیالکتیک عین و ذهن و دیالکتیک متن و زمینه تاریخی اش است. با این حال، بنا بر ادعای 

ویلیام چیتیک1 و فدایی مهربانی، ابوزید در نظریه تأویل خود، متأثر از کربن بوده و نتوانسته است 

از کربن گذر کند )فدایی مهربانی، 1392، ص47 - 48(. نظریه روش شناسی بنیادین پارسانیا نیز 

که بین دلایل معرفتی و عوامل غیرمعرفتی، در تکوین نظریه، جمع می کند و قائل به دیالکتیک 

عین و ذهن است، ناگفته چنین انتقادی را در خود مندرج دارد )پارسانیا، 1392، ص8(.

کربن در مطالعات اسلامی، قائل به نقادی تاریخی روایات بر اسلوب مستشرقان نیست؛ بلکه 

با رویکردی پدیدارشناسانه می کوشد آنچه را وجدان شیعی در تفاسیر احادیث از حکمایی چون 

س��یدحیدر آملی و ملاصدرای شیرازی دریافته است همدلانه بفهمد و بازگو کند )کربن، 1373، 

ص58(؛ اما از روش های تفسیری، حدیث شناسی و استدلالی متعارف که در فقه و کلام رایج است، 

بهره نمی گیرد و در واقع به چنین روش هایی در ش��ناخت حقیقت، امید ندارد. امام موس��ی صدر 

دقیقاً از همین جهت وی را نقد می کند. وی معتقد است بر خلاف نظر کربن، متون مقدس، اعم 

از قرآن و حدیث، فاقد معنای رمزی یا دلالت های پیچیده عقلی است و باید بر اساس شیوه های 

1. William Chittick
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متعارف فهم گفتار که در علم تفسیر نیز استفاده می شود، فهمیده شود و نتیجه می گیرد که تدبر 

در قرآن باید تا حدی مش��ابه روش فهم قوانین و قراردادها باش��د. نهایتاً، معنایی از باطن قرآن به 

دست می دهد که با معنای موردنظر کربن، تفاوت فراوانی دارد )صدر، 1383، ص177 - 183(.

به هر حال روش کربن مواجهه همدلانه و تأویل گرایانه با متون مقدس، همچون دیگر نوشته های 

عرفانی بوده است. وی در پی معنایی از رستگاری به  عنوان گوهر دیانت است که با روش متعارف 

مدرس��ه ای و نقادی تاریخی حاصل نمی ش��ود. صرف نظر از وثاقت علمی روش کربن، اگر دین و 

دیگر پدیدارهای فرهنگی، معنایی حقیقی، ورای دریافت فقهی-کلامی داشته باشد، روش کربن 

برای نیل به آن راهگشاست؛ اما اگر چنین معنایی، پندار ذهنی باشد، علم فرهنگ معنوی موردنظر 

کربن، حقیقتی نخواهد داشت تا نیازمند روشی باشد.

هرمنوتیک فلسفی- عرفانی هانری کربن و هرمنوتیک فقهی-حقوقی امام موسی صدر را می توان 

در طول و مکمل هم دانس��ت؛ یعنی امام معصوم و ولی الهی، هم هادی عالم باطن و هم حجت 

عالم ظاهر است و این دو عالم در برابر هم نیستند تا پذیرش یکی، در گرو نفی دیگری باشد. به 

همین ترتیب متن مقدس و پدیدار دینی را هم برای راهیابی به حقیقت باطنی  عالم و هم برای 

ساماندهی امور ظاهری عالم، باید استفاده کرد و هر یک لوازم روش شناختی خاص خودش را دارد.

هرچند روش کربن چنانکه می گوید کلیدی است که قفل معنای حقیقی را می گشاید، به نظر 

می رسد برای تشخیص سره از ناسره و داوری از بین آرای متکثر، در همین چارچوب پدیدارشناسی 

معن��وی، کفایت نمی کند. مثلًا نمی تواند به صورتی نش��ان دهد چرا روایت ش��یخیه از مهدویت 

راهگشاتر قلمداد شده است.

البته نقدهای دیگری نیز از مواضع مدرنیس��تی و پست مدرنیس��تی و شرق شناسانه بر کربن 

طرح ش��ده اس��ت که به موضوع این مقاله مرتبط نیست. نقدهایی نیز از منظر فلاسفه مشایی و 

نیز رویکردهای درون مذهبی شیعه و سنی، به کربن شده است که در این نوشتار مجال بررسی 

آن وجود ندارد.
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9. دانش فرهنگ معنوی پس از کربن

هانری کربن، با توجه به گستره فعالیت فکری اش، بر حوزه های علمی متعددی تأثیر گذاشته 

است. از آن جمله می توان دین پژوهی معاصر، فلسفه تطبیقی، تاریخ فلسفه اسلامی، تاریخ اسلام، 

روانشناسی و هنر را نام برد؛ اما در حوزه علم فرهنگ معنوی، افرادی مستقیم یا غیرمستقیم متأثر 

از کربن بوده و یا با وی هم افق بوده اند. به زعم نگارنده علاوه بر لیلی عش��قی، برخی از مهم ترین 

افرادی که متأثر از تفکر هانری کربن، علم فرهنگ معنوی را توسعه داده اند عبارت اند از: داریوش 

ش��ایگان، س��ید حسین نصر، شهرام پازوکی و محمد مددپور. همچنین بعید نیست سید مرتضی 

آوین��ی نی��ز متأثر از کرب��ن بوده یا هم افق با وی، علم فرهنگ معن��وی را در حوزه های فرهنگی 

روزمره نظیر فرهنگ جهاد و جبهه، با همان روش  به کار گرفته باش��د. در میان غیر ایرانیان نیز 

برای نمونه ویلیام چیتیک، تام چیتام1، کریس��تین ژامبه2، یحیی بونو3 را می توان برشمرد. به هر 

حال این موضوع، فراتر از گس��تره این مقاله اس��ت و ذکر آن صرفاً به منظور گش��ودن راهی برای 

تحقیقات بیشتر است.

10. جمع بندی و نتیجه گیری

در این مقاله با اس��تفاده از الگوی »روش شناسی بنیادین در تکوین نظریه های علمی«، طرح 

علم فرهنگی کربن بررسی شد و مشخص شد که وی مفهوم »فرهنگ معنوی« را به معنایی خاص 

به کار می برد و چارچوبی برای »علم فرهنگ معنوی«، فراهم آورده اس��ت که مبتنی بر »اصالت 

واقعه معنوی« اس��ت. همچنین مبانی معرفتی و متافیزیکی آن توضیح داده ش��د که عبارت اند از 

»باطن گرایی«، »تجددس��تیزی«، »فرشته شناسی«، »متافیزیک خیال« و »غیب آگاهی«. سپس 

روش  بنیادین وی برای طرح این علم که ریشه در خوانشی خاص از پدیدارشناسی و هرمنوتیک 

دارد و به گفته وی معادل با کش��ف الحجوب عرفانی اس��ت، ش��رح داده شد و آنچه به عنوان علم 

فرهنگ معنوی می توان از آرای وی استخراج کرد، معرفی شد. همچنین، روش  کاربردی که وی 

1. Tom Cheetham
2. Christian Jambet
3. Yahya Bono
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در تأویل پدیدارهای معنوی، به خصوص در عرصه هنر، معماری و ش��رح حکایات و تمثیل های 

عرفانی استفاده کرده است، بیان شد. در ادامه طرح وی ارزیابی شد و سه نقطه قوت اصلی برای 

آن برش��مرده ش��د که عبارت اند از: فراهم سازی مبنای نظری فلسفه اشراقی و صدرایی برای علم 

فرهنگ، روش پدیدارشناسی و تأویل و مطالعات زیبایی شناسانه، با رویکرد معنوی و تمهید پشتوانه 

نظری برای فرهنگ اس��لامی ایرانی. همچنین با بررس��ی انتقادهای وارد بر کربن، سه چالش در 

طرح وی شناسایی شد که عبارت اند از: ناتوانی در جمع ظاهر و باطن یا حقیقت و شریعت، ابهام 

در کاربس��ت علم فرهنگ معنوی در پدیدار اجتماعی و ذوقی بودن روش کربن و احتمال تفسیر 

به رأی و مصادره به مطلوب. البته کوشش شد تا پیشنهادهایی برای تکمیل طرح وی، بر اساس 

مبانی اش، به منظور رفع این ضعف ها و مش��کلات ارائه شود. در انتها، اندیشمندان و پژوهشگرانی 

که در طریق کربن به بسط علم فرهنگی معنوی پرداخته اند، به اجمال معرفی شدند.
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