
تن-آگاهی در ادبیات عرفانی بر اساس 
پدیدارشناسی مرلوپونتی

رسول کمالی دولت آبادی )عضو هیأت علمی موسسۀ آموزش عالی سپهر اصفهان و دانشجوی 

دکترای حکمت هنرهای دینی دانشگاه ادیان و مذاهب قم(

چکیده]]
که اولا،  فهم هر موضوع در جهان )چه درون‌ماند و چه استعلایی( وابسته به مُدرِکی است 
به‌واسطۀ بدن هستی ‌یافته و ثانیا، به‌واسطۀ قابلیت‌های بدنی امکان درک موضوعات را پیدا 
ایفا  را  جهان  از  »بهره‌مندی«  و  »ادراک«  »حیات«،  بنیادین  نقش  بدن  این‌رو،  از  است.  کرده 
از هر موضوعی مورد توجه قرار  کمتر  تنزیهی و استعلایی  که هرچند در سنت  می‌کند؛ نقشی 
بدن  نقش  بررسی  است.  تأمل  درخور  و  موجه  موضوعی  عرفانی-ایرانی  ادبیات  در  اما  گرفته، 
که اولا، بر موضوع بدن و قوای  در ادبیات عرفانی نیازمند یک رهیافت مناسب فلسفی‌ است 
ادراکی آن متکی باشد؛ ثانیا، برای ادراکاتِ مبتنی بر خیال اعتبار قائل شود و ثالثا، نگرش آن 
به جهان، محدود به اشیاء و طبیعت محسوس نباشد و تولیدات زبانی، اخلاقی، فرهنگی و 

هنری را در تعریفِ جهان جای دهد.
پونتی، دوگانگی ذهن و بدن اساساً موضوعیتی ندارد و درک  یکرد پدیدارشناسانۀ مرلو در رو
که -فراتر از  هستی، حاصل درهم‌تنیدگی حواس، ادراک و بدن انسان با جهان است؛ جهانی 
پونتی،  مرلو زعم  به  می‌شود.  آن  آثار  و  زبانی  و  فرهنگی  حوزه‌های  شامل  محسوس-  طبیعت 
ندارد.  وجود  آن  موضوعات  و  اشیاء  از  درکی  هیچ  و  جهان  در  هستی‌مندی  هیچ  بدن  بدون 
که از  پونتی با رد »سوژۀ استعلایی و بدون اندام« در فلسفۀ خود به طرح سوژه‌ای می‌پردازد  مرلو
بدن جدا نیست: تن-سوژه )Flesh(. بدین ترتیب، ادراک به‌منزلۀ به‌ظهور‌رساندن معنا یا عملی 
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گاهانه، واقعی  از طریق بدن است و تجربۀ ادراکی هر فرد -به‌منزلۀ امری تنانه، پیشاتأملی، پیشاآ
که  تی  تی نامفهوم از وجود را آشکار می‌کند. حالا گاهی«- حالا و جسمانی و لذا به‌مثابۀ »تن-آ
حتی حوزه‌های خیال، عاطفه و احساس، فهم درونی، خلاقیت و آفرینش هنری-ادبی را در 

بر می‌گیرد.
با تکیه بر این منظر، تجارب عارفانه امری درهم‌تنیده با بدن تلقی می‌شوند و این به‌معنای 
)سوژه‌ای  تن-سوژه  به‌مثابۀ  عارف  نیست:  سنت  جهان  با  عارفانه  جهان  خاستگاه  تعارض 
بدن‌مند( با التفات )Intention( یعنی قصدیت و جهت‌مندی نسبت به پدیده‌های ادراک‌پذیر 
تا موضوع عرفانی طی تجربه‌ای  برمی‌سازد  بدن  و  را میان سنت  آن، جهان مشترکی  از  تأثیر  و 
اثر ادبی او نمایان شود. به تعریفی دیگر،  ز یابد ‌و طی فرایند آفرینش، در  بدن‌مند برای وی برو
یستۀ عارفِ هنرمند همان جهان و سنت است و اما اثر وی خاستگاه سنت را آن‌گونه  جهان ز

که برتن-سوژه پدیدار می‌شود، نشان می‌دهد.
پونتی نسبت به چهار موضوع سوژه، جهان، دیگری و  این مقاله ضمن بررسی دیدگاه مرلو
رانۀ او و رفع آن- به  -پس از نقد نگرش خداناباو خدا تلاش دارد تا روش پدیدارشناسی وی را 
گاهی تنانۀ عارف از موضوع سنت )شناخت  گیرد و به شرح و تبیین »فرایند تجربه و آ خدمت 

و عبادت حق( و نمود آن در ادبیات عرفانی« بپردازد.

گان کلیدی: ]] واژ
پونتی، ادبیات عرفانی، پدیدارشناسی و... گاهی، مرلو تن-آ
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مقدمه]]
افتاد جام  آینۀ  بر  چو  تو  روی  عکس 

افتاد خام  طمع  می‌در  خندۀ  از  عارف 
نقاب یر  ز ازل  ز  رو رخت  کرد  جلوه‌ای 

افتاد اوهام  آیینۀ  در  نقش  همه  ایـن 
این همه عکس می‌و نقش مخالف که نمود

افتاد  جام  در  که  ساقیست  رخ  فروغ  یک 
)حافظ؛ غزل 107( )حمیدیان، 1392: 1764(

که سنت نقشی فعال در آن دارد، تأمل در موضوع بدن اهمیت خود را معمولا  در جوامعی 
دیرتر از دیگر موضوعات پیدا می‌کند؛ در هستی‌شناسیِ سنتِ دینی، اگرچه انسان، مخاطب 
و...  فرشتگان، عالم ملکوتی  مُدرک هر مفهوم استعلایی )Transendental( همچون خدا،  و 
و  نیستند  برخوردار  مادی  تعیّن  از  نامرئی  و  انتزاعی  تجریدی،  برینه،  مفاهیمِ  این  ولی  است، 
کالبد انسان ممکن نیست؛ از این‌رو، سنت‌ها در توجه  یافت آن‌ها به‌واسطۀ حواس ظاهری  در
و  به نسبتی- غافل مانده‌اند  کدام  -هر  انسان  و بدنی  از وجه مادی  یا  این مفاهیم  به  تمایل  و 
نگرش  آن  به  و  دانسته  استعلایی  مفاهیم  به  وصول  مانع  را  بشری  کالبد  افراطی  به‌صورت  یا 
که مفاهیم استعلایی سنت توسط موجودی  سلبی داشته‌اند. با این حال، اثبات این مسئله 
کالبد جسمانی و یا وجه صرفا روحانی انسان درک و تجربه می‌شود،  سراسر ذهنی و عاری از 
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و  انسان  این‌جهانی-  حیات  سنت،  تعبیر  به  و  هستی‌مندی-  و  حضور  است.  امکان‌ناپذیر 
همچنین درک هر مفهوم به‌واسطۀ بدن و امکانات آن میسر می‌شود و خاموشی، عدم ادراک و 
مرگ انسان این‌همانی خاموشی، عدم ادراک و مرگ بدن است. تحقیق دربارۀ موضوع بدن -نه 
در ساحت علوم تجربی و طبیعی بلکه- در ساحت فلسفۀ اسلامی موضوعی تازه و از منظر 
که در سنت اسلامی، ظرفیت‌های پرداختن به موضوع  نگارنده امری لازم به نظر می‌رسد؛ چرا 

کنون بدان پرداخته نشده است.  بدن وجود داشته ولی تا 
توصیف  هرگونه  فرای  خداوند«  »حقیقت  قرآنی،  آموزه‌های  و  اسلامی  سنت  در  اینکه  با 
صورت  هر  از  رای  و که  نامحدود  و  بیکران  یگانه،  برتر،  ازلی،  منزه،  )ذاتی  است  شناخت  و 
محدود،  روایات،  و  احادیث  قرآن،  زبانی  قالبِ‌  در  وجودی  چنین  ولی  است(،  صفتی  و 
یژگی‌هایی پیدا می‌کند که با انسان مشترک است: علم،  صفت‌مند و قابل شناخت می‌شود و و
گاه خود را در زبانی استعاری-کنایی  که  کلام، سمع و بصر. خداوندی  قدرت، حیات، اراده، 
یه میان خود  کرده1و از روح خود به »کالبد«ِ انسان دمیده2 و ارتباط دوسو با »اندام«ِ بشر توصیف 

کرده است. با او را در سنت )قرآن، رعد: 28 و فجر: 30-27( مقرر 
یسته در این سنت، به ذوق حدیث نبوی )انّ الله خلق آدم علی صورته(  از طرفی دیگر، انسانِ ز
کمال آفرینش می‌انگارد و در توصیف خود،  و تشبّه به صفات حق، خود را هم‌صورت خالق و 
یکردی  رو آثار حق  و  به صفات  نظر  با  ولی  تنزیهی  یکردی  رو به ذات،  نظر  با  و خداوند  جهان 
انسان »کالبد«  که اول،  ابیات و جملاتی است  از  آثار عرفانی سرشار  بر می‌گزیند.  را  تشبیهی 
یش می‌داند: عالم صغیر؛  کبیر(ِ پیش رو از جهان بسیط )عالم  کامل  و  را عالمی فشرده  خود 
)کمالی، 1396: 21 و 44-45( و عناصر طبیعی جهان بسیط را با اجزای »کالبد« خود تطبیق 
می‌دهد؛ )کمالی، 1396: 320- 319( دوم، برای خداوند صورت و »کیفیات بدن‌مندِ« انسانی 
در  و سوم،  قائل می‌شود )کمالی، 1396: 324-325(  کمال است(  و  یبایی  ز در غایت  )که 

مقام اتحاد »اندام« خود را محل ظهور حق تصور می‌کند. )لاهیجی، 1385: 312- 313(

یْدِیهِـمْ ...« )الفتـح: 10(؛ آیـه‌ای کـه در آن، بیعـت و دسـتِ قـول‌دادن اصحـاب کِـرام بـا پیامبـر -در حدیبّیه- 
َ
قَ أ 1. بـرای نمونـه »... یَـدُ الَلِّ فَـوْ

به‌منزلـۀ بیعـت بـا خداونـد و قـدرت و نصـرت حـق )کنایـه از دسـت( فراتـر از هر توان بشـری دانسـته می‌شـود. )طباطبائـی، 1374: 411-408(
2. »وَ نَفَخْتُ فیهِ مِن روحی... « )حجر: 29(
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کالبد انسانی در ادامۀ مقاله بیشتر پرداخته می‌شود، اما  به ظرفیت‌های سنت در توجه به 
از هر  بیشتر  ادبیات عرفانی  که در سنت اسلامی،  نظر می‌رسد  به  اینجا لازم  این نکته در  ذکر 
ردۀ معنوی دیگر به نقش بدن در ادراک، بهره‌مندی و لذت تنانه )که این‌همانی شناخت  فرآو
و اتحاد با حق است( توجه داشته و این معنای استعلایی لذت را با وجوه تمثیلی و استعاری 
کلام و آزادی عمل نوشتار )کمالی، 1396: 331- بدن به منصۀ ظهور رسانده است. تقدس 
337 و 353-358( به نسبت محدودیت‌های نگارگری )کمالی، 1396: 291-310( در سنت 
کیفیت  که در سیر تطور خود از  کرده است  اسلامی چنین امکانی را برای عارف ادیب فراهم 
یکرد  رو بر  کید  تأ با  و  گذرد  در  تنزیهی-  سنت  و  آیات  بر  -مبتنی  حق  ذات  توصیفِ  سلبیِ 
کند  یژه استعاره‌های انسان‌واره، خداوند را بدن‌مند و چونان محبوبی توصیف  تشبیهی و به‌و
گاه با لذتی تنانه  گله‌مند می‌شود و  رافتادگی خود از او  رزد، با دو که به آن محتاجانه عشق می‌و
گرفتاری نفس و عامل  یکردی بدن را لزوما قفسی برای  از او بهره‌مند می‌گردد. عارف در چنین رو
گونه پندارد، راهی جز ادامۀ سلوک با بدن خود ندارد؛  گر این  جدایی خود از خداوند نمی‌بیند و ا
گاهی بر بدن خرده می‌گیرد و تمایل رهایی از آن را  یش با خداوند اگرچه  او برای وصال روح خو
که خود را -تا به وقت مرگ- در خلاصی از اندام این‌جهانی ناتوان می‌یابد، در  دارد، ولی از آنجا 
خیال خود، برای خداوند نیز اندامی متصور می‌شود؛ او با برخورد ایجابی نسبت به تن خود و تن 
یستی  دیگری، ارتباطی بدن‌مند با حق را خلق می‌کند تا پیمان دوستی با او را همچون -تجربۀ ز
خود بر جهان مادی- مستحکم کند؛ چرا که هستی او در عالم به‌واسطۀ بدن‌مندی ممکن‌شده 

و هیچ درک و تجربه‌ای خارج از بدن برای او امکان‌پذیر نیست:
خیال »روی تو« در هر طریق همره ماست

گه« ماست پیوند »جان‌آ تو  نسیم »موی« 
کنند عشق  منع  که  مدّعیانی  به‌رغم 

ماست موجّه  حجّت  تو«  چهرۀ  »جمال 
ید که سیب »زنخدان« تو چه می‌گو ببین 

هزار »یوسف مصری« فتاده در چَه ماست
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نرسد ما«  »دست  تو  دراز  »زلف«  به  گر  ا
گناه بخت پریشان و دست کوته ماست... 
)حافظ؛ غزل 29( )حمیدیان، 1392: 1039(

پونتی )Maurice merleau-ponty(، فیلسوف  یس مرلو چنین ارتباطی در پدیدارشناسی مور
رابطۀ  یک  نه   ،)1908-1961( فرانسوی  پدیدارشناس  و  گزیستانسیالیسم  ا مکتب  از  متأثر 
یک و روان‌شناختی  استعلایی با عالم برین بلکه فرایندی درون‌‎ماند )Immanance(، فیزیولوژ
که آن موضوع را در قوای  )وابسته به بدن( و در ارتباط »سوژۀ بدن‌مند« با هستی است؛ سوژه‌ای 
رد )تصور می‌کند( و با احساس عاطفی ناشی از ادراکات خود به آن  ادراکی خود به خیال می‌آو

وابستگی پیدا می‌کند.
استعلایی  جهان  هستی‌شناسی  با  چه  گر  ا پونتی  مرلو فلسفۀ  رانۀ  خداناباو هستی‌شناسی 
که نگارنده تلاش دارد تا فرایند آفرینش اثر عرفانی  سنت متضاد و متقابل است، ولی از آنجا 
مسائل  به  توجه  از  دهد،  قرار  بررسی  مورد  سنت  جهان  موضوع  با  عارف  تنانۀ  ارتباط  در  را 
گریزی ندارد. با اینکه بدن در ادبیات عرفانی وضعیتی  یک، روان‌شناختی و درون‌بود  فیزیولوژ
استعاری، نمادین و انتزاعی دارد، ولی نمی‌توان توجه به آن را امری قراردادی در بیرون از تجربۀ 
ادراکی عارف نسبت به بدن خود و بدن دیگری در جهان جسمانی دانست؛ لذت درک یک 

موضوع استعلایی بر قوای ادراکی اندام عارف و در نتیجه بر اندام عارف حادث می‌شود. 
اولا،  که  نیازمند یک رهیافت مناسب فلسفی است  ادبیات عرفانی  بررسی نقش بدن در 
بر موضوع بدن و قوای ادراکی آن متکی باشد؛ ثانیا، برای ادراکات مبتنی بر خیال اعتبار قائل 
شود و ثالثا، نگرش آن به جهان، محدود به اشیاء و طبیعت محسوس نباشد و تولیدات زبانی، 
تبیین  جهت  نگارنده  این‌رو،  از  دهد.  جای  جهان  تعریفِ  در  را  هنری  و  فرهنگی  اخلاقی، 
موضوع مقاله از پدیدارشناسی این فیلسوف و نظریات وی پیرامون درک بدن‌مند سود جسته 
پونتی پیرامون مواجهۀ بدن‌مند  است. این مقاله -در طی سه فصل- ضمن تبیین نظریات مرلو
عارف  گاهی  تن-آ پونتی(،  مرلو فلسفۀ  )هستی‌شناسی  خدا  و  دیگری  جهان،  خود،  با  انسان 
پونتی- مورد بررسی و مداقه  نسبت به خداوند و نمود آن در ادبیات عرفانی را -با تکیه بر آراء مرلو
پونتی  رانۀ مرلو که نگرش خداناباو قرار می‌دهد و در میانۀ پژوهش، به طرح این موضوع می‌پردازد 
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یش رفع شود و روشی مناسب برای تحلیل آثار  چگونه می‌تواند ذیل مفاهیم پدیدارشناسانۀ خو
ادبی-هنری عرفان ایرانی باشد.

1. سوژۀ بدن‌مند و ارتباط تنانه در پدیدارشناسی مرلوپونتی]]
ری. اما از این بزرگ‌تر، »تن« توست و خردِ بزرگِ بزرگ‌اش  گفته مغرو یی و از این  »من می‌گو

رد.« )نیچه، 1384: 46( کار می‌آو ید، اما »من« را در  که »من« نمی‌گو
را  که جهان  نیز چیزی است  بدن  و  یست می‌کنم...  ز را  آن  و  یش هستم...  بدن خو »من 

)231 :1962,Merleau-Ponty( ».زندگی می‌کند

1-1- تن-سوژه و درجهان‌بودن بدنی

 )Subjective( »پونتی به‌دنبال طرح یگانگی و وحدت »امر روحی یا ذهنی پدیدارشناسی مرلو
و   )sensations( انسان  حواس  و  ذهن  جدادانستن  پونتی،  مرلو نظر  بر  بنا  است.  بدنی«  »امر  و 
گاهی مستقیم و بی‌واسطۀ انسان از هستی را ناممکن  دوگانه‌انگاری امر درونی و جهان بیرونی1، آ
می‌کند و الزام شناخت عقلانی و تصورات انسانی از جهان را پیش می‌کشد. در این نگرش، 
کلی آن در تمایلات  ذهن یا روح یا سوژه پدیداری مجزای از بدن نیست و حداقل نطفه یا طرح 
بدن  از  مطلق  بازنمودی  نه  و  بدن  از  متمایز  نه  تجربه  همچنین،  دارد.  قرار  یک  سایکوفیزیولوژ
که سوژه را  قلمداد می‌شود و بدن فارغ از قواعد ذهن و ادلۀ عقلانی تنها پدیداری تلقی می‌شود 

گاهی قرار می‌دهد. )پیراوی‌ونک، 1389: 80-77( در معرض تجربه و آ
پونتی معتقد است که انسان هرگز نمی‌تواند خارج از بدن‌مندی و ادراکات خود تصوری  مرلو
معنایی  و  حضور  هیچ  آن،  اداراکی-حرکتی  قوای  و  بدن  بدون  و  باشد  داشته  یشتن  خو از 
ابزار و امکانی برای برانگیختن حسی یک سوژۀ استعلایی2ِ  امکان‌پذیر نیست. بدن در اینجا 

)94 :2004 ,Merleau-Ponty(  ».1. »در این جهان غیرممکن است اشیا را از نحوه پدیدارشدن‌شان جدا کنیم
بـه و واقعی‌بـودن آن در یـک وضعیـت جسـمانی توجهـی نداشـتند و لـذا فهـم  پونتـی، فیلسـوفان پیشـین بـه بدن‌مند‌بـودن تجر 2. بـه بـاور مرلو
و ادراک را بـه سـوژه‌ای مجـرد از بـدن مربـوط می‌دانسـتند. دوگانگـی سـوژه به‌مثابـۀ فاعـل شناسـا بـا تـن و جهـان در فلسـفۀ غـرب سـابقه‌ای 
ینـه دارد: چنیـن سـوژه‌ای در نـزد افلاطـون روحـی گرفتـار در قفـس جسـم مـادی، در نـزد ارسـطو خـرد فعـال و مجـرد از مـاده و بـدن و در  دیر
نـزد فلوطیـن و آبـاء کلیسـا نفسـی قدسـی برآمـده از عالـم معقـول اسـت. حتـی بـا ظهـور رنسـانس، دوگانگـی سـوژه )فاعـل شناسـا( و کالبـد 
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کالبد  از  به‌واسطۀ چنین سوژه‌ای مجرد  و درک جهان  در جهت فهم داده‌های جهان نیست 
 )conscious-body( گاه«  آ »بدن  از  وصفی  نگرش،  این  در  سوژه  نمی‌شود.  میسر  جسمانی 
انسان  هستی‌مندی  وضعیت  سو،  یک  از  بدن  و   )80  :1389 )پیراوی‌ونک،  می‌شود  قلمداد 

یی دیگر، امکان هر نوع درک و تاملی نسبت به جهان را شکل می‌دهد.  است و از سو
به‌واسطۀ  یی  سو از  دارد:  دوگانه  موقعیتی  که  ‌است  موضوعی  بدن  دیگر،  تعریفی  به 
»بدن‌داشتن« )ظهور بیرونی بدن(، به‌مثابۀ ابژه )object( و از دیگر سو به‌واسطۀ »حیات‌داشتن« 
)درک هستی‌مندی(، به‌منزلۀ سوژه )subject( تلقی می‌شود.1 تجربۀ بدن همواره و دفعتا هر دو 
که انسان -تنها بر ایدۀ تجربۀ  موقعیت معنایی را در انسان پدیدار می‌کند و این به شرطی است 
کند و- خود را از تأمل عقلانی دربارۀ بدن برحذر دارد تا فاصلۀ  بدن‌مند )embodiment( تکیه 
کمرنگ و بی‌خاصیت شود و بدن هم به‌عنوان سوژه و هم به‌عنوان  میان سوژه و ابژه )پدیده( 
کل واحد در مقام سوژه  ابژه درک ‌شود. برای فهم چنین تعریفی از بدن، باید آن را به‌منزلۀ یک 
پونتی از وجه عینی  کرد. مرلو و ابژه، یعنی »آن‌که درک می‌کند« و »آن‌چه درک می‌شود« تجربه 
 )Flesh( گوشت  را  ابژه  و  سوژه  درهم‌تنیدگی  این  و   می‌گذرد  در   )Body( بدن    ِ)Objective(

گرفته است.  که در این مقاله »تن-‌سوژه« یا »سوژۀ بدن‌مند« نام  می‌نامد2 

همچنـان باقـی می‌مانـد، ولـی به‌ماننـد قبـل، روح یـا نفـس خردمنـدی نیسـت کـه مسـبب حیـات کالبد انسـانی می‌شـود: سـوژه در نـزد دکارت 
جوهـری اسـت کـه ماهیـت و طبعـش تفکـر اسـتدلالی و شـک اسـت، در نـزد کانـت، عقلـی فعـال و هم‌افـزا بـا مقـولات پیشـینی اسـت، در نـزد 
یـخ اسـت؛ بـاری، بـدن تـا ظهـور فیلسـوفانی چـون نیچـه و دیلتـای، تنهـا به‌عنـوان ابـزار و  گاهـی تار یکـی مبتنـی بـر روح و آ هـگل، امـری متافیز
امکانـی بـرای شـناخت سـوژه و ارتبـاط او بـا جهـان تلقـی می‌شـود و مـورد بی‌توجهـی و بی‌مهـری اسـت، تـا اینکـه توجـه بـه تـن-روان و طـرح 
یسـته« توسـط ایـن دو فیلسـوف، انشـقاق سـوژه و بـدن را کمرنـگ و نهایتـا در نـزد هوسـرل تعدیـل می‌کنـد؛ سـوژۀ اسـتعلایی دکارتـی  بـۀ ز »تجر
یـم  نـزد هوسـرل »ذهنیـت محضـی« تلقـی می‌شـود کـه وجـه روحـی- روانـی خـود را به‌صـورت بدیهـی و مسـتقیم یافتـه و بی‌واسـطه تـن را تقو
پونتـی ایـن انشـقاق سـوژه و بـدن را از میـان بـر مـی‌دارد. )بـرای مطالعـه بیشـتر ر.ک.  و فهـم کـرده اسـت: روان-تنـی. و امـا پدیدارشناسـی مرلو

نقاشـیان، 1391: 96-73(
می‌بینـد  هـم  هم‌زمـان  مـن  »بـدن  کـه  می‌کنـد  بیـان   )the Primacy of Perception( ادراک  تقـدم  کتـاب  در  پونتـی  مرلو  .1
چیـزی  بـه  وقتـی  بشناسـد.  و  کنـد  نـگاه  نیـز  خـودش   بـه  می‌توانـد  می‌نگـرد،  اشـیاء  تمامـی  بـه  کـه  آن  می‌شـود.  دیـده  هـم  و 
را  خـودش  آن  می‌بینـد؛  دیـدن  درحـال  را  خـودش  آن  می‌بینـد.  را  کردنـش  نـگاه  قـدرت  از  دیگـری  جنبـۀ  می‌نگـرد 
اسـت.«  اشـیا  درگیـر  کـه  اسـت  خـودی  آن  اسـت.  حسـاس  و  مرئـی  خـودش  بـرای  آن  می‌کنـد؛  لمـس  کـردن  لمـس   درحـال 

)1964 ,Merleau-Ponty: 162-3(
 :1968,Merleau-Ponty( ».2. »بدن من برسـاخته همان گوشـتی اسـت که جهان را سـاخته و جهان نیز در این گوشـت بدن سـهیم اسـت

)302
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پونتی سعی در توصیف تجربۀ ادراکی )Perception( بدن دارد؛ وی به  پدیدارشناسی مرلو
بدن است،  ایجابی  ادراک خصوصیت  پونتی،  مرلو نزد  نمی‌پردازد؛  بدن  ادراکی  فرایند  تحلیل 
ادراک حسی- ادراک سوژه است.  تمام  و بدن حاشیۀ  که درک می‌کند  این بدن است  یعنی 
منفصل  داده‌های  پذیرش  در  منفلانه  وضعیتی  جهان-،  با  تماس  واسطۀ  نخستین  به‌عنوان 
عقلانی  قوای  ل  استدلا محصول  حتی  و  آن‌ها  دربارۀ  حکم  و  گاهی  آ یا  و  انسانی  حواس 
گوش، زبان  از تحریک اعضای مجزای بدن: چشم،  نیست. داده‌های حواسِ انسان )برآمده 
این  تحلیل  با  که  است  عقلانی  قوای  نمی‌شوند.  درک  بدن  توسط  گانه  جدا به‌صورت  و...( 
تأمل  قابل  را یک مضمون  ادراک  آن‌که  از  انسان پیش  در‌می‌یابد. ذهن  گانه  را جدا آن  داده‌ها، 
تحلیلی-عقلانی بیابد، تأثیرات بدن‌مند از آن )ادراک( می‌گیرد و از این‌رو، ادراکِ حسی امری 
گاهی باشد، بدنی  که آ گاهانه )pre-cognitive( تلقی می‌شود: »هر یک از ما پیش از آن  پیشاآ
پونتی، 1391: 17( در اینجا  یافت می‌کند و شکل می‌دهد.« )مرلو به شمار می‌رود که جهان را در
یژگی بدن، بلکه  بدن نقش مسلط و غالب دارد و قوای ادراکی، پدیداری بدنی و اساسی‌ترین و
از  گاهی  آ است.  گاهی  آ این‌همانی   )embodiment( بدن‌مند  تجربۀ  و  است  بدن  این‌همانی 
از  گاهی پدیداری غیر  آ ادراک حسی است، نمودی بدن‌مند دارد؛ لذا  که محصول  آن جهت 
رد.  گاهی، تن‌یافتگی و بدن‌مندی بیشتر سوژه را پیش می‌آو تن-سوژه نیست و توسع بیشتر آ
گاهی« را  گاهانۀ بدن‌مند، نام »تن-آ یک، 1388: 26( نگارنده برای این تجربۀ پیشاآ )پریموز

کرده است. انتخاب 
یافتن و دانستن به‌واسطۀ بدن‌مندی )و نه به وسیلۀ ذهن( است، تمامی  ادراک که همان در
حواس بدن را به‌صورت توامان به‌کار می‌گیرد، بی‌آن‌که در مورد آن حکمی صادر و یا آن را به تفکر و 
ل واگذارد و این بدین سبب است که واقعیت جهان موضوعی یکپارچه است و بالذات  استدلا
متشکل از پدیده‌ها، داده‌ها و موضوعات منفصل نیست؛ درک هستی، حاصل درهم‌تنیدگی 
یش  کلیت اندام خو حواس، ادراک و بدن انسان با جهان است. انسان پدیده‌ها را با تمامیت و 
درک می‌کند. چنین ادراکی به‌خاطر‌سپاری ذهنی صرف یا احساس‌کردن مطلق نیست، بلکه 
در  گرفتگی  جا و  ادارکی  قابلیت  این  با  بدن   )98  :1390 )کارمن،  است.  جهان  از  ردن  سردرآو
هستی سبب گشودگی انسان به تجربۀ جهان و نظرگاه ادراکی او به فهم عالم می‌شود. از این‌رو، 
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سوژه همان تن-سوژه )سوژۀ بدن‌مند( تلقی می‌شود و بدن از سوژه جدایی‌ناپذیر است.

2-1- تنیدگی سوژۀ بدن‌مند با جهان و زیستن میان اشیاء 

پونتی، جهان -فراتر از طبیعت محسوس- شامل تمامی حوزه‌های فرهنگی و  در نظر مرلو
موضوعات شناختی و زبانی و آثار برآمده از آن می‌شود )Merleau-Ponty, 2004: 101( و بدن 
دسترسی  امکان   -)155-151  :1390 )کارمن،  جهان  ادراک  برای  پیشینی  امر  یک  -به‌مثابۀ 
انسان به هستی را فراهم می‌کند. درک سوژه از جهان آمیخته به »بدن‌مندی« و در »جهان‌بودنِ 
پدیده‌ای  خود  وجود،  و   )existential( وجودی  امری  )جهان(  پیرامونی  فضای  است؛  بدنی« 
نه  و  سوژه  پیرامون  در  است  موقعیتی  فضا  346(؛   :1962  ,Merleau-Ponty( است  فضایی 
بروی آن )Merleau-Ponty: 178, 1964(؛ بر این مبنا، انسان از اساس به فضای پیرامونی  رو
خود پیوند خورده است و تمامی موجودات و امکانات هستی در امتداد بدن انسان هستند1؛ 
جهان  و  من  بدن  بین  زنده  ارتباطی  بلکه...  نیست  هندسی  امتداد  معنای  »به  امتداد  این 
که نقشی یکسان دارند.« )236  است؛ این پیوستگی و اتصال دو سطح از یک واقعیت است 

):1962 ,Merleau-Ponty
با قابلیت‌های  انسان از طریق حالات بدنی خود جهان را احساس و تجربه می‌کند. بدن 
حسی و حرکتی خود با جهان مواجه و تنیده می‌شود و نسبت به آن سمت و جهت می‌گیرد. بدن 
و قوای ادراکی و حرکتی آن- به‌مثابۀ اموری پیشاشناختی- قصدیت و چگونگی جهت‌گیری 
و  ادراکی  جهت‌گیری  همین  از  منبعث  گاهی  آ یا  ذهن  رند.  می‌آو پیش  جهان  در  را  انسان 
یستن  پونتی »ز جسمانی تن-سوژه در جهان است. این شیوۀ درک جهان را می‌توان به تعبیر مرلو
گاهی از جهان« به‌واسطۀ  »قصدیت یا حیث التفاتیِ بدن«  میان اشیاء و موجودات« و یا »پیشاآ
که امری درونی  گاهیِ بدن‌مندی  کرد: آ )Body Intentionality( به سمت اشیاء و افراد قلمداد 
یا ذهنی و در تقابل با جهان بیرونی نیست، بلکه نحوۀ ارتباط انسان با جهان و امری جسمانی 
پونتی ابژه‌ای در برابر سوژه نیست و  و درهم‌تنیده با عالم است. به بیان دیگر، جهان در نظر مرلو

پونتـی، انسـان در فضـا و زمـان حضـور نـدارد، بلکـه بدیـن سـبب کـه او فضـا و زمـان را به کار می‌برد و با آن تنیده می‌شـود، خود  1. بنـا بـر نظـر مرلو
 )174 :1962,Merleau-Ponty( .همان فضا و زمان است
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که دارای موقعیتی  بدن و جهان هرکدام در پرتوی دیگری فهم‌پذیر می‌شوند.1 بدن بدین سبب 
یافت و دسترس‌پذیر  در محیط بیرونی است، قابل درک می‌شود و محیط از طریق ادراک بدن در

می‌شود. )تیلور و هنسن، 1391: 111( 
التفات  و -با  آن  با  تافته  در هم  و  میان جهان  در  را  ادراکی- خود  تن-سوژه -با حسیت 
)Intention( یعنی قصدیت و جهت‌گیری به سمت اشیاء- خود را متقاطع با جهان درمی‌یابد. 
به  بسته  سوژه  حرکت  است:  برقرار  پیوندی  بدن  جابه‌جایی  و  فضا  و  جهان  جابه‌جایی  میان 
می‌کند.  تغییر  سوژه  حرکت  اساس  بر  پیرامونی  فضای  موقعیت  و  پیرامونی  فضای  موقعیت 
نکته  بدین  اشیاء  یافتن  در برای  التفات(  و  )حسیت  بدن  قابلیت  دو  تبیین  در  پونتی  مرلو
انسان در موقعیت توجه به شیء، حالت‌های بدنی خود )نظیر جهت و فاصله  که  می‌پردازد 
یافت را  که بهترین در نسبت به شیء و وضعیت بدنی برای تمرکز( را به‌گونه‌ای تنظیم می‌کند 
رد. حرکات و گردش بدن و تنظیم فاصله از یک سو، و درگیری دید پیرامونی  از شیء به‌دست آو
می‌شود.  محیط  بهتر  یافت  در باعث  سه‌بعدی  تجربۀ  حتی،  و  دیگر  یی  سو از  مرکزی  دید  با 
با  انسان  بلکه  نیست،  شئ  با  بینایی  منفعلانۀ  برخورد  نتیجۀ  صرفاً  اشیاء  یت  رو همچنین، 
قصدیت و جهت‌گیری بدنی خود، همواره در حال تغییر دید در میان اشیاء پیرامونی است و 
دید پیرامونی خود را هر لحظه به دید مرکزی تغییر می‌دهد؛ یعنی هر لحظه قدرت بینایی خود 
یافت  را بر شیئی متمرکز می‌کند. این دو قابلیت بدنی و این نحوۀ مواجهه با جهان، شیوۀ در

کناری، 1395: 85 -84(  پیشاتأملی )pre-reflective(  ما از جهان را رقم می‌زند. )خبازی 

گاری پدیدارشناسـی  3-1- درک متقابـل مـن و دیگـری به‌واسـطۀ همبـودی جسـمانی و ناسـاز

با خدا

با  تعامل  و  مواجهه  در  که  است  مخاطبی  دیگری  از  منظور  پونتی،  مرلو پدیدارشناسی  در 
تن-سوژه قرار گرفته است. این مخاطب مشخصا انسان بوده و خداوند در این اصطلاح محلی 
از  درکی  نوع  هر  که  چرا  می‌انگارد؛  خود  پدیدارشناسی  با  ناسازگار  را  خداوند  پونتی  مرلو ندارد. 

یانـی از تجربیـات دارم کـه در هـم و بـا جهـان  1. »... مـن فالن چیـز را از پـس ابـژه‌ای دیگـر و در مناسـبات عینی‌شـان دنبـال نمی‌کنـم؛ مـن جر
)332 :1962 ,Merleau-Ponty( ».متداخلنـد و یکدیگـر را در توالـی هم‌زمـان خـود توضیـح می‌دهنـد
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»دیگری« مستلزم رابطۀ بدنی و در جهان‌بودگی است، در حالی‌که خداوند امری استعلایی و 
مجرد تلقی می‌شود. 

از  آن هم متمایز  و  را چونان یک ذهن  با دیگری، وی  اولیه  در مواجهۀ  انسان )تن-سوژه( 
ذهن خود درک نمی‌کند. دیگری همچون »من« موجودی بدن‌مند و در بدنی مانند »من« است. 
1بلکه »تجربه‌ای پیشاشناختی«  یا »درکی همدلانه«  نه امری شناختی  از دیگری  انسان  تجربۀ 
که به‌واسطۀ اولا، »همبودی جسمانی« )corporeal simultaneity( ما در جهان و ثانیا،  است 

قصدیتِ همزمانِ من و دیگری برای درک متقابل امکان‌پذیر شده است. 
گاهی فردی نیست،  انسان تن-سوژه‌ای منفرد و دارای جهانی متمایز، مستقل و خاصِ آ
بلکه همبودی انسان‌ها در جهان و تجربۀ بدن‌مندانۀ من از دیگری و دیگران از من، به تجربۀ 
pre-( پیشاشخصی«  »سوژۀ  را  آن  پونتی  مرلو که  می‌شود  منتهی  دیگرسوژه‌ای  از  جسمانی 
یه و همزمان در جهان واحد و بسته‌ای که به‌سبب  personal( می‌نامد؛ تجربه‌ای مشترک، دوسو
تنیدگی با هر فرد مُدرک، بر جداماندگی من از دیگری خط بطلان می‌کشد و باعث درهم‌تنیدگی 
من و سوژۀ پیشاشخصی می‌شود. از این رو، ادراکات حسی تن-سوژه و دیگری جدامانده از 
هم نیست و اشتراکات ادراکی- حسی-حرکتی من و دیگری نتیجۀ تجربۀ مشترک همبودی 
انسان‌ها در جهان و در هم‌تنیدگی بدنی )Intertwining of bodily(ِ ایشان با جهان و در نتیجه 

با همدیگر است. )کارمن، 1390: 212(
پونتی معتقد است نظرگاهِ تن-سوژه، فرای از هر حدود مشخصی است و لذا در مواجهه  مرلو
که در آن انسان‌ها  با دیگری، با آن آمیخته و ردی از آن می‌شود و جهان یگانه‌ای را طرح می‌کند 
همچون سوژه‌های نامشخص مشارکت دارند. به بیان دیگر، تجربۀ ادراکی من و دیگری نتیجۀ 
دیگری  بدن  از  ردی  همواره  من  بدن  است.  جهان  در  تنانه  یست  ز حاصل  و  هم  با  یی  یارو رو
اوست.  و  من  دوجانبۀ  درهم‌تابیدگی  و  انضمام  حاصل  دیگری،  از  من  تجربۀ  که  چرا  است؛ 

پونتـی بـر ایـن بـاور اسـت کـه شـیوۀ »درک همدلانـه« )empathic apprehension( در پدیدارشناسـی »هوسـرل« -یعنـی درکـی غیـر  1. مرلو
یـق همانند‌سـازی و شـبیه‌انگاری بـدن مـن )تـن-روانِ سـوژۀ اسـتعلایی( بـا بـدن )تـن-روان( دیگـری- درک »دیگـری« را بـه  مسـتقیم از طر
بـۀ »دیگری« امری واقعی، جسـمانی و نه ذهنی اسـت  یـک »اسـتدلال تمثیلـی« )Analogical Reasoning( تبدیـل می‌کنـد. درحالی‌کـه تجر
Merleau-( .و انسـان به‌گونـه‌ای »پیشـاتاملی« وجـود »بدن‌منـد«ِ دیگـری را در جهانـی واحـد کـه هـر دو در آن حضـور دارنـد، درک می‌کنـد

)212 :1962,Ponty
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معرفت‌شناختی  یکردی  رو یا  تمثیلی  توصیفی  هیچ‌وجه  به  دیگری  از  سوژه  بدن‌مند  تجربۀ 
نیست، بلکه درکی پیشاتأملی است که در آن، تن-سوژه دیگری را به‌مانند خودی غیرشخصی 

)138 :1968 ,Merleau-Ponty( .و نامتعین درک می‌کند
که  تا حدی است  به نقش اساسی بدن در هر موضوع شناختی و عملی  پونتی  توجه مرلو
اندیشۀ وی به مرزهای ماتریالیسم نزدیک می‌شود؛ ولی با در نظرگرفتن پیچیدگی رابطۀ بدن با 
وجه روانی-روحی سوژه و تعامل پیوسته و زنده بین سوژه و جهان )در تفکر پدیدارشناسانۀ او( 
پونتی به  پذیرفتن این نسبت به وی تا حدودی سخت می‌شود. با این حال، نمی‌توان تمایل مرلو
گرفت. وی مفهوم خدا )به‌مثابۀ واجب‌الوجود( را  گزیستانسیالیست را نادیده  شاخۀ الحادی ا
ری  با مبانی فلسفی خود در تعارض می‌بیند، چرا که در نزد او، هیچ‌چیز در هستی واجب و ضرو
ر بودن جهان و محتوای  رت موجب تبیین‌نشدن و مبهم و شگفت‌آو نیست و همین عدم ضرو
آن شده است. او همچون سارتر وجود خدا را مانع تحقق آزادی و اختیار انسان می‌داند؛ چرا 
برای  که  دارد  حضور  قادر  و  عالِم  مطلق،  برتر،  موجودی  الهیاتی،  جامعۀ  در  وی،  زعم  به  که 
یک  به  را  انسان  می‌کند،  ری  ضرو و  محدود  تعریف،  تبیین،  را  همه‌چیز  بشر  یقین‌رساندن  به 
او باقی  بر می‌دارد و جایی برای فعالیت خلاق  از میان  را  شیء فرو می‌کاهد، امکان شگفتی 
که انسان بین آزادی و خداوند باید یکی را انتخاب  ر است  نمی‌گذارد. از این‌رو، وی بر این باو
که ایمان و  کند. همچنین، اعتقاد به خدا، نافی اخلاق اختیاری است؛ چرا  و از دیگری عبور 
یژه خدای الهیاتی( تولید اخلاقی مبتنی بر ارزش‌های مطلق می‌کند  توسل به هر امر مطلق )به‌و
که ارزش‌های اخلاقی انسان  که شایستۀ خدایان و نه انسان‌ها است(؛ در حالی  )ارزش‌هایی 

یا است. )علوی‌تبار، 1385: 22-21( نسبی و پو

2. نقد نگرش خداناباورانۀ مرلوپونتی]]
پونتی چگونه  رانۀ مرلو که با توجه به نگرش خداناباو شاید این سوال برای خواننده پیش آید 
می‌توان به تفسیر ادبیات عرفانی پرداخت، درحالی‌که ادبیات عرفانی فرایندی در پرتوی دین 
نه عرفان نظری، شعر عرفانی  و  که در ساحت عمل  ر می‌شود  یادآو الوهیت است! نگارنده  و 
محصولی انسانی و مبتنی بر شناخت بدن‌مند عارف از هستی و خداوند است: اگرچه عارف 
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در نسبت با واجب‌الوجود چنین شعری را می‌سراید، اما بدون بدن نه شناختی شکل می‌گیرد 
و نه عملی میسر می‌شود. از این رو، نگارنده بی‌آن‌که بخواهد تمامی ساحات اعتقادی و آراء 
پونتی را مورد تأیید قرار دهد، با بهره‌گیری از روش پدیدارشناسانۀ او پیرامون نظریۀ  فلسفی مرلو
نگرش  خاستگاه  بررسی  همچنین،  پرداخت؛  خواهد  مقاله  موضوع  بسط  و  طرح  به  ادراک 
یکرد  این رو انتخاب  به  را نسبت  پونتی می‌تواند -تا حد ممکن- شک خواننده  الحادی مرلو

کند. مطالعاتی در حوزۀ سنت عرفانی برطرف 
پونتی، هر تفسیری از عالم برایند بدن و ادراک ما و نیز موجب تغییراتی در »من«  بنا بر نظر مرلو
گسترش و  رت‌اند؛  و »جهان« خواهد شد. جهان و تن-سوژه همواره در جریان و تغییر و صیرو
ز و بیان بدن بر تجربۀ  تحول مداوم جهان نتیجۀ نامحدودی و ناآشنایی وجوه بدن است. برو
تحت‌تأثیر  را  بدن  تجربۀ  نیز  فضا  بر  کمِ  حا بیانِ  و  می‌گذارد  تأثیر  پیرامونی  فضای  از  تن-سوژه 
گاهی می‌شوند. تن- گسترش آ قرار می‌دهد و بدین صورت، هردو عامل بساطت همدیگر و 
رد و به‌واسطۀ درک آن معنا،  سوژه با در جهان‌بودن خود درک و معنایی از جهان به دست می‌آو
معنایی دوباره به جهان می‌بخشد. از این‌رو، هستی -به‌مثابۀ امواج و جریان‌ها- در ارتباط با 
سوژۀ بدن‌مند موجب تغییر و استحالۀ درک انسان از خود و جهان می‌شود و در نتیجۀ دگرگونی 
فضاهای واقعی و ذهنی، تفاسیر متنوعی می‌یابد و عامل ظهور نظریات جدید می‌شود. تفسیر 
حقیقت  و  اصالت  به  که  است  اندیشه  از  سیالیتی  و  تن-سوژه  وضعیت  آشکارگی  هستی، 
یش  نظری بدل می‌شود و نظریه‌های جدید منعکس‌کنندۀ وضعیت بدن‌مند انسان در زمانۀ خو

)334 :1962 ,Merleau-Ponty( .هستند
ینی نظریات غرب به انسان و جهان موضوع این مقاله نیست و اما نگارنده با  بررسی سیر تکو
رت هستی و استحالۀ درک انسان، تنها بدین نکته بسنده  پونتی دربارۀ صیرو تکیه بر نظریۀ مرلو
یستی او در جهانی است که با تحولات  پونتی نتیجۀ تجربۀ ز رانۀ مرلو می‌کند که نظرگاه خداناباو
انسان‌شناسی،  نظیر  علومی  ظهور  و  ماتریالیستی  و  اومانیستی  نگرش‌های  خردگری،  عصر 
روان‌شناسی و... معنا و تفسیری جدید یافته و منظر اجتماع را از تئولوژی )شناخت وجود برتر 
یژگی‌ها و قابلیت‌های آن تغییر داده  و مطلق( به موضوع انسان متجسد و جهان محسوس و و
پونتی برآمده از جهانی  است. خدای خلاقیت‌ستیز و نفی‌کنندۀ آزادی و اختیار در فلسفۀ مرلو
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آن  در  که  یخی  تار بود؛  گرفته  خود  به  تدافعی  حالتی  مسیحیت«  یخ  »تار به  نسبت  که  است 
با هبوط  و »زمین« )که  بشر شد(  ین  آغاز گناه  بدنی« )که مسبب  تمایلات  و  به »بدن  نسبت 
یکردی  رو هرگونه  و  داشت  وجود  تحقیرآمیز  و  سلبی  نگاهی  گرایید(  فساد  و  آلودگی  به  انسان 
کتب  خارج از سنت مردود شمرده می‌شد.  نگرش سلبی به جهان در متن تغییر‌ناپذیر سنت و 
مقدس عهدین باعث شد تا نیاز به بدن )که صرفا ابزاری برای معاش این جهانی تلقی می‌شد 
و با درک لذائذ دنیوی عامل حرمان انسان از امر الوهی می‌گشت( در الهیات مسیحیت نادیده 

گرفته شود.1 
دارد«  وجود  فضا  مجزا،  فضاییِ  تجربیاتِ  تعداد  »به  پونتی،  مرلو نظر  با  مطابق  البته 
سنت  و  جهان  در  عارف  هنرمند  و  ادیب  یستی  ز تجربۀ  و   )344  :1962  ,Merleau-Ponty(
حتی  )و  مسیحیت  یخ  تار یاضتِ-  ر و  زهد  با  -آمیخته  عرفانِ  از  مجزا  تجربه‌ای  اسلامی، 
کیفیت تنزیهی عرفان اولیۀ جوامع اسلامی( است. برخلاف نگرش مسیحیت، زمین و بدن در 
سنت اسلامی فسادآمیز، آلوده و مستوجب طرد‌شدن و بی‌توجهی نیستند: در این سنت، زمین 
نبأ: 7-6(،  و  برای حیات و هستی‌مندی )نوح: 17-18، طه: 55(،آرامش )طه: 53  مکانی 
بهره‌بردن و لذت جسمی )ابراهیم: ۳۲، نحل:11 و 14، روم: 21( و روحی )حجر: ۱۶، صافات: 
۶، فصلت: ۱۲، ق: 6-7 و مؤمن: ۶۴(، و تدبر معنوی )نحل:13-11، غاشیه: ۲۰-8۷( است. 
شیوه‌ای  به  نه  صرفا  سنت  کتاب  و  جهان  در  تدبر  و  مشاهده  قرآنی،  آیات  تفاسیر  بر  تکیه  با 

کنین متعصب، بـا زهد پیوند خورد  1. ظهـور مسـیحیت در قلمـروی امپراطـوری روم و در میـان دوازده طایفـۀ یهـودی، از یـک سـو به‌واسـطۀ سـا
یسـتی مسـیح کـه ملکـوت  یی دیگـر بـه واسـطۀ روشـنفکران رواقـی، بـه رهیـدن از هـر امـر محسـوس و مـادی جهـان. همچنیـن، ساده‌ز و از سـو
یونـی چـون یوحنـی کـه جهـان  خـود را ایـن جهـان نمی‌دانسـت و دنیاطلبـی را مانـع نجـات و رسـتگاری انسـان می‌خوانـد و یـا آموزه‌هـای حوار
محسـوس را در قیـاس بـا مسـیح شـر می‌نامیدنـد و یـا قدیسـانی همچـون پائولـوس کـه خـرد ایـن جهانـی )فلسـفۀ یونانیـان باسـتان( را عیـن 
یهی الهیات مسـیحی را شـکل داد. دوگانگی علم و ایمان و ارجحیت ایمان بر علم در باور متکلمین بعدی  بلاهت می‌پنداشـتند، نگرش تنز
نظیـر ترتولیـان، کلمنـت اسـکندرانی باعـث شـد تـا نگـرش سـلبی نسـبت بـه هـر امـر محسـوس )جهـان زمینـی و بـدن( تـا قـرن چهارم میالدی در 
اندیشـۀ مسـیحیت ادامـه پیـدا کنـد و تـا پیـش از قـرن یازدهـم و ظهـور اندیشـۀ مدرسـی توسـط سـنت آنسـلم کانتربـری، علم در امتـداد ایمان و 
گرچـه جهـان محسـوس در نظـر متکلمیـن قـرن پنجـم )همچـون باسـیل، دیونوسـیوس،  هـر دو ابـزاری بـرای شـناخت حقیقـت قلمـداد نشـود؛ ا
گوسـتین و...( به‌واسـطۀ اعتبـار خالـق خـود، تـا حـدی اعتبـار یافـت، ولـی جهـان زمینـی و بـدن هـر زمـان کـه حجابـی بـر حقیقـت اسـتعلایی  آ
یـچ، 1396: 12-15 و 45-60 و 71-76 و 117-135 و  مسـیحیت شـوند قبیـح و مذمـوم و لایـق طـرد هسـتند. )بـرای نمونـه ر.ک. تاتارکیو

)542-534
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لی و مبتنی بر قوای تحلیلی ذهن، بلکه مبتنی بر تأمل و معرفتی باطنی و بدون اغراض  استدلا
شخصی )در تسلیم و بندگی محض( است )محمّد: 24، الشعرا: 194، نحل: 44، انبیا:22 و 
یت دارد )بقره: 286 و طلاق: 7(  کرده اولو که سنت معین  زمر: 29( و توان بدنی فرد بر تکلیفی 
بر اساس میزان ادراک نفسانی وی از سنت و جهان محاسبه می‌شود.  او  و پاداش یا عقوبت 

)نمل: 74، طه: 7 و بقره: 284(
ک و آب( آفریده و از  که -به حکم و ارادۀ خداوند- از عناصر زمین )خا همچنین، جسم 
یانده و سپس به عناصر همان زمین بازگردانده می‌شود )نوح: 18-17،  آن به صورتی خاص رو
طه: 55، سجده: 7 و نور:45( و حتی در مرتبه‌ای دیگر، از نطفه، خون لخته و پاره‌های گوشت 
)فاطر:11،  می‌‎شود.  تعظیم  خور  در  و  آفریده  بهترین  صفت  لایق  می‌یابد،  هستی  استخوان  بر 
عامل  به‌عنوان  بتواند  که  دارد  اصالت  آنقدر  بدنی  چنین  5-6(؛  طارق:  و   14-12 مؤمنون: 
تشخص و فردیت انسان معاد جسمانی داشته باشد )احقاف: 33، بقره: 259، طه: 55 و یس: 
52، 65 و 78-79،( و با قوای حسی-ادراکی خود امکان لذت )الرحمن: 54-58، واقعه: 
کند؛ علاوه بر این، روح یا نفس در مراتب  کیفر )توبه: 35( اخروی را فراهم  21 و زخرف: 31( یا 
خود از عیب و تقصیر مبرا نیست، چرا که هواها و هوس‌های تنانه دارد و با تمایلات بدنی پیوند 

خورده است. )توصیف نفس اماره در یوسف: 53(. 
یش را ارجح بر  که شاعر عارف‌مسلک بدن خو در چنین فضای تحول‌یافته از سنتی است 
هر امکان شناختی )قوای تحلیلی ذهن خود و یا تبعیت محض از شرعیات عمومی( قرار داده 
و نه بر پایۀ تنزیه )یعنی نادیده‌گرفتن هر صورت محسوس و حتی واگذاشتن خود برای نائل‌شدن 
به ذات مطلق برین(، بلکه با تکیه بر مشابهت‌های تنانۀ خود -با دیگری- دست به توصیف 
حق می‌زند و ناخواسته موجب تحول جهان سنت نیز می‌شود. درک او از هستی و خداوند تنها 
گاهی( ممکن است و او در عمل، غیر از بدنِ خود و  به‌واسطۀ تجربیات و ادراک تنانه )تن-آ

گشوده برآن امکاناتی ندارد.  جهانِ 

3. ادبیات عرفانی محصول ارتباط تنانۀ عارف با حق]]
ادبیات عرفانی  و  به بدن است  وابسته  و  ادراک فعلی جسمانی  پونتی،  با پذیرش نظر مرلو
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-همچون هر اثر هنری1 و هر امر شناختی- از تعامل زنده و پیوستۀ تن-سوژه )یعنی التفات یا 
قصدیت و جهتمندی وی( با جهان و همچنین، دیالکتیک درهم‌تنیده و زندۀ میان بدن و روان 
به ظهور می‌‌رسد. به تعریف دیگر، فرایند خلق اثر صرفا توسط ذهن عارف، شکل نمی‌گیرد2، 
که  در جهانی است  گاهی وی  تن-آ درنتیجه،  و  بدن‌مند  و  یستی  ز تجربیات  بلکه محصول 
سنت معنای دیگری برآن افزوده3 و فعالانه تلاش دارد تا درک عارف را نسبت به جهان پیش 
یکرد صرفا منفعلانه و  کند؛ با این حال، عارف در مقابل فعلیت جهان سنت رو یش تثبیت  رو
پذیرنده اتخاذ نمی‌کند؛ تجربۀ موضوع الوهی در جهان سنت، عارف را مستقیما به سوی قوای 
گریزناپذیر بدن او با جهان و در نتیجه، تجربیات او  ادراکی بدن خود سوق می‌دهد، اما تنیدگی 
که تا پیش  که امری واقعی و جسمانی است، موجب ظهور منظرهای دیگری از جهان می‌شود 
از این پنهان مانده بود؛ آثار ادبی و هنری عارف محل ظهور این منظرهاست و فرایند ایجاد آن 
آثار باعث آمیختگی و ظهور امور درونی )امور نامرئی( جهان سنت و او می‌شود؛ از این‌رو، نه 
تنیدگی عارف )به منزلۀ تن-سوژه( با جهان محسوس، نه تجربۀ بدن‌مند او از جهان سنت و نه 
ز تناقض میان خاستگاه سنت و خاستگاه  اثر ادبی-هنری حاصل از آن، هیچکدام عامل برو
و  دارد  را  او  اندام  ذاتی-فطری  پیچیدگی‌های  و  قابلیت‌ها  تمام  عارف  اثر  نیستند.  عرفانی  اثر 
پونتی به  آراء مرلو از  از پدیدارهای تن و جهان سنت اوست. در ادامه، نگارنده متأثر  پدیداری 

شرح و بسط این ادعا خواهد پرداخت. 
استعلایی مجرد  امر  هر  از  گاهی  آ و  فوق جسمانی  فردی،  فوق  گاهی  آ پونتی  مرلو اینکه  با 

بـان،  بـان و نقاشـی و اذعـان بـه شـباهت بسـیار هنـر و ز پونتـی در کتـاب »نثـر جهـان« )The Prose of the World( ضمـن مقایسـۀ ز 1. مرلو
بان خصلت  کاتی را میان هنر و ادبیات یافت و ارائه داد: اولین اشـتراک میان هنر و ادبیات، »بیان خلاق« اسـت. اثر هنری همچون ز اشـترا
ین  بانـی )ادبیـات( رابطـه‌ای پیچیـده اسـت. هر درک و کنش تنانۀ انسـان یـک بیان آغاز بیانگـری دارد. رابطـۀ میـان معنـای بصـری )هنـر( و ز
بـان و ادبیـات سـهیم اسـت. دومیـن اشـتراک این  )بیانـی نوظهـور و بدیـع در پـس سـطح( دارد و هنـر در دارابـودنِ حداعالی ایـن خصلـت بـا ز
یـق عناصر بصری  یق واژه و هنر از طر یـق بـدن بـا جهـان پیونـد می‌خورنـد و تجسـد می‌یابنـد. ادبیـات از طر اسـت کـه ادبیـات و هنـر هـر دو از طر

 )49 :1973 ,Merleau-Ponty( .مـا را بـه جهـان پیونـد می‌دهنـد
)1964 ,Merleau-Ponty:162 ( .پونتی معتقد است که هیچ‌گاه نمی‌توان فرایند خلق اثر را فعالیتی صرفا ذهنی تلقی کنیم 2. مرلو

پونتـی، جهـان تنهـا طبیعـت نیسـت، بلکـه نگـرش و باورهـای اجتماعـی و حتـی تولیـدات ادبـی و هنـری جزئـی از ایـن جهـان  3. بـه بـاور مرلو
 ,Merleau-Ponty(  .هسـتند و کار ادیـب و هنرمنـد نیـز ایـن اسـت کـه به‌نحـو پدیدارشناسـانه، چنیـن جهان-فرهنگـی را بـه ظهـور برسـاند

 )101 :2004
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یستیِ بدن‌مندانه تعریف می‌کند، ولی وی -در مقالۀ »چشم و  از بدن را رد و آن را ذیل تجربۀ ز
ذهن« )Eye and Mind( )1960( بیشتر از هر زمان- برای تخیّل انسانی اهمیت قائل می‌شود 
ذوق،  ذهن،  او،   نزد  در   )94  :1391 )نقاشیان،  نمی‌کند.  قلمداد  واقع  خلاف  را  خیالی  امر  و 
عاطفه، حافظه، خیال و عضو خیالین )احساس و تصور آن عضوِ بدن که قطع شده( در نسبت 
یبایی‌شناختی به‌صورت ذاتی  با »درجهان‌بودن« و »تجربۀ بدنی« هم‌مرتبه‌اند و ذوق و موضوع ز
به ادراک حسی درمی‌آید. )Merleau-ponty,1962:1&2(. از این‌رو، ادبیات عرفانی در فلسفۀ 
پونتی می‌تواند محصول خیال و عاطفۀ بدنی تلقی شود و این خیال، نه »خیال منفصل«  مرلو
ردی است و نه  یعنی »عالم ملکوت« و »مخزن صورت‌های مثالین« در اندیشۀ ابن‌عربی و سهرو
که عالمی است روحانی در نفس و جان عارف. این خیال پدیداری جسمانی،  »خیال متصل« 

یک، درون‌بود و مرتبه‌ای از تجربۀ ادراکی-حسی عارف است.  روانی، بیانی، بیولوژ
لت )Signification( و منشاء هر  پونتی به زبان1، بدن خاستگاه هر دلا با تکیه بر نگرش مرلو
Merleau-( ».که »با تدارک فضایی برای معانی، به آن‌ها حالتی بیرونی می‌دهد بیانی است 
پدیدار  اولا،  عرفانی-  ادبیات  -در  زبانی  عبارات  و  واژه  مبنا،  این  بر   )183  :1962,Ponty
که زبان عرفانی ابتدا تن-سوژه را فرا می‌گیرد و ثانیا، پدیداری  بدنی عارف تلقی می‌شود؛ چرا 
یرا با این‌که امر استعلایی خاستگاه سنت است، ولی عارف  »در‌جهان‌بوده« قلمداد می‌شود، ز

کند. گاهی فردی، نمی‌‌تواند معنازایی  خارج از تجربۀ این‌جهانی و آ
حق(،  عبودیت  و  پرستش  شناخت،  ری،  )یادآو سنت«  »موضوع  و  عارف«  »بدن  میان 
»تجربۀ ادراکی عارف از جهان« و »سبک ادبی-هنری در اثر او« رابطه‌ای نزدیک و نوعی اتحاد، 
پیوستگی، تعامل و تبادل وجود دارد و بدن عارف واسط پیوند بیان خلاقۀ او با جهان است. 
یشه در جسمانیت و بدن‌مندی عارف دارد. با تکیه بر پدیدارشناسی  نمود جسمانی اثر عرفانی ر

بان »نوعی تجسـد و حلول فکر  یفـی دیگر، ز بـان نمایانگـر ذهـن و ذهـن وابسـته بـه تن-سـوژه اسـت. بـه تعر پونتـی، ز 1. در پدیدارشناسـی مرلو
بـان شـکلی از ظهـور، بیرون‌شـد، تقـرر در خـارج و هسـتی‌مندی  بـان بـدون بـدن امـکان ظهـور نمی‌یابـد. ز بـان و ز در تـن اسـت.« تفکـر بـدون ز
بـان را امکانـی بدنـی بـرای تعامـل بـا جهـان و دیگـری می‌دانـد. کنـش  پونتـی ز تن-سـوژه اسـت. )پیراوی‌ونـک، 1389: 133-136( لـذا مرلو
بانـی و جهـان فرهنگـی اسـت و هنـر، ادبیـات، نوشـتار و فلسـفه ظهـورات ایـن کنش هسـتند.  بیانـی )Expression(ِ بـدن عامـل بنیـان جهـان ز
 ,Merleau-Ponty( .بانـی را در بر می‌گیـرد ایـن کنـش نـه صرفـا گفتـار و کلام بلکـه ارتباطـی فعـال مبتنـی بـر تعامـل میـان افراد اسـت و هر حوزۀ ز

)229 :1962
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پونتی، سبک ادبی یا هنری1ِ عارف در قصدیت او -به موضوع سنت- و قابلیت‌های تنانۀ  مرلو
او نهفته است؛ به بیان دیگر، هنرمند عارف با جهان سنت به‌واسطۀ سبک ادبی-هنری خود 
التقاط  اوست.  اندام  خودانگیختۀ  و  گاهانه  غیرآ امکانات  از  یکی  سبک،  و  می‌خورد  پیوند 
که فرم و محتوا از یکدیگر جدایی‌ناپذیرند؛  پونتی است  ر مرلو سبک و موضوع برآمده از این باو
کید سنت نیز قرار می‌گیرد تا صورتِ بیان را با  یکردی انتزاعی- مورد تأیید و تأ که -در رو ری  باو

ایدۀ آن در عالم معقول یگانه پندارد. 
کرد،  بلکه باید آن را دید و  پونتی، ماهیت اثر هنری را نباید تعریف یا تحلیل  از منظر مرلو
که اثر هنری به‌مثابۀ تجلی یک تجربۀ ادراکی  شنید.  )Merleau-Ponty, 2004: 94( هنگامی 
و  غرایز  )نظیر  بدن  کارکردی  جنبه‌های  و  سوژه  گاهانۀ  تن‌-آ وجوه  می‌شود،  پدیدارشناسی 
یستی، تجربۀ هنری و...( مورد تفسیر و بررسی قرار می‌گیرد؛ لذا  تمایلات، خلاقیت، تجربیات ز
گاهی عارف در مواجهه با موضوع سنت می‌پردازد و  در این مقاله، نگارنده به تبیین فرایند تن‌-آ

از تحلیل و بررسی تکنیکی اثر ادبی- هنری صرف نظر می‌کند.
تمام شناخت هنرمند یا شاعر عارف محدود به شناخت دوگانۀ بدنی اوست؛ او همزمان که 
یش  یش را می‌بیند و قدرت نگاه‌کردن خو یش )به جهان و دیگری( می‌نگرد، بدن خو با بدن خو
را می‌شناسد؛ او خودش را درحال دیدن و درک‌کردن می‌بیند و درک می‌کند و خود را درحال 
یست و تجربه می‌کند؛ در حقیقت، تفاوت عارف هنرمند با دیگر افراد جامعۀ سنتی  یستن، ز ز
برای  و  را درک  یستن خود در جهان  ز و  به جهان  نگریستن خود  این  او می‌تواند  که  این است 

کند یا به ظهور رساند.  دیگران بیان 
نسبت  او  ادراکی  تجربیات  تفاوت  به‌سبب  عارف  هنرمند  خلاقیت  و  آفرینش  قدرت 
مردم  تن-روان  که  بی‌پایانی  دردهای  و  رنج  غم،  پونتی،  مرلو تعبیر  به  است.  جامعه  عموم  به 
عادی را دچار فشار و نا‌امیدی‌ می‌کند، تن-روان هنرمندان را صیقل و جلا می‌دهد و باعث 
 Merleau-( یبایی‌ها می‌شود تلطیف آن‌ها و حساسیت و توجه ایشان نسبت به خوبی‌ها و ز

یـۀ بیانگـری هنـر و وابسـتگی »بیـان ادبی-هنـری« بـه جهـان تمرکـز  بـان غیرمسـتقیم و صداهـای سـکوت«، بـر نظر پونتـی در مقالـۀ »ز 1. مرلو
 ,Johanson( .ینش تأمل می‌کند می‌کنـد و بـه جـای پرداختـن بـه آثـار بـه نمایـش در آمده در نگارخانه‌ها، بر مفهوم سـبک هنرمند در فراینـد آفر
یبایی‌شـناختی، سـبک هنـری را متمایـز از موضـوع اثـر نمی‌انـگارد و آن دو را این‌همانـی هـم تلقـی می‌کنـد.  بـۀ ز 2009: 206( وی در تبییـن تجر

)96 :2004 ,Merleau-Ponty( .موضـوع اثـر هنـری در نظـر وی همـان شـیوه‌ای اسـت کـه هنرمنـد بـا آن بـه موضـوع پرداختـه اسـت
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و  به جهان  پرتاب‌شدگی خود  یسته،  ز با مصائب  نیز  Ponty, 2004: 45-87( عارف هنرمند 
یش را در می‌یابد. او با حساسیت و تمایل به آن ساحت نیک و امن جهان واقعی  رافتادگی خو دو
یبایی است،  نظرگاهی به موضوع الوهی باز می‌کند. او قصد دارد تا با  که این‌همانی خوبی و ز
اثر  با معنای  برهاند، بلکه  از مصائب درجهان‌بودن  را  نه‌تنها خود  از جهان،  معناسازی دوباره 

کند.  گشودگی جدیدی برای انسان محصور در زمان و مکان ایجاد  خود، 
کارمادۀ هنری و جهان  در فرایند ایجاد اثر هنری، هرلحظه جهان ادراکی هنرمند در مقابل 
و  ناممکن  هنری  اثر  و  هنرمند  جهان  میان  تمایز  این‌رو،  )از  می‌شود  منفعل  و  فعال  بیرونی 
که تا حد ممکن خود را به روی جهان بگشاید  پی این است  پیچیده است(. هنرمند عارف در
بیرونی  و جهان  باشد  آن داشته  و غایت  و معنا  به هستی  را نسبت  تجربه  و  بیشترین درک  تا 
جهان  سوی  به  بدنش  گشودن  با  او  می‌کند.  تحمیل  او  بر  را  خود  محسوس  صورت  -دائماً- 
که هم طبیعت محسوس است و هم مملو از  یش امکان آفرینش می‌یابد: جهانی  معنامندِ خو
که در آن، هم‌آمیزی جهان محسوس و  مفاهیم سنت )بنگرید به دو بیت اول از غزل 29 حافظ 
موضوع سنت آشکار است(. تمایلات عارف در راستای لذت جوشش با خداوند است و برای 
رسیدن به این لذت همچون یک پدیدارشناس وفادار به سلب و تقلیل، )که امکان پدیدارشدن 
وجوه مورد غفلت قرارگرفتۀ جهان محسوس را فراهم می‌کند( دست به تقلیل پدیدارشناسانه 
کلامی از جهان و خداوند، به سمت  ل  می‌زند. او با رهیدن از هر قول، تعریف، منطق و استدلا
آموزه‌های سنت  از  با درک شخصی خود  و  برین( جهت‌گیری می‌کند  موضوع سنت )مطلق 
یستۀ اوست(، بی‌آن‌که بخواهد و بتواند شوق غریزی موجود در تن-روان  )که معنای جهان ز
یف و ادلۀ عقلانی فهم حداکثری  رد. در نزد او، تعار یش را نادیده انگارد، حق را در نظر می‌آو خو
ل ذهنی« و »تعریف  حقیقت خداوند را ناممکن می‌کنند و موضوع برین را در حد یک »استدلا

ر از دسترس« فرو می‌کاهند. انتزاعی و دو
برو  رو جهان  با  بدنی  تمایلات  و  قابلیت‌ها  و  حالات  با  انسان‌ها(  دیگر  )مانند  نیز  عارف 
می‌شود و در حین نگریستن به جهانِ خود و درک آن، با موضوع پیوند می‌یابد. عارف ادراک خود 
کند. او  را معطوف به موضوع الوهی می‌‌کند تا موضوع را در اثرش بدن‌مند و در نتیجه دیگرگون 
گسترش  کنش هنری )مثلا شعر( ادراک تنانۀ خود را وسعت و  از طریق تقلیل پدیدارشناسانه و 
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می‌دهد و با این بسط و گسترش، بدن با نظرگاهی جدید به روی جهانِ موضوع گشوده می‌شود. 
گشودگی، بدن در مقامِ توامانِ ناظر و منظور )آنکه می‌بیند و آنچه دیده می‌شود( جای  با این 
می‌گیرد و لذا تمایزات میان فاعل شناسا و موضوع و واقعیت و خیال در هم شکسته می‌شود. 
هنرمند عارف با چنین دیدنی امر پنهان در جهان خود را آشکار می‌سازد، همچنان‌که خودِ امر 
یش است. )برای نمونه، بنگرید به مصرع دوم از  مکنون نیز در حال آشکار‌کردن وجه نامرئی خو

که امر مکنون وضعیتی از خود را آشکار می‌کند.( بیت سوم غزل 29 حافظ 
همزمان با این تجربۀ ادراکی، فعل هنری به‌واسطۀ بدن آغاز می‌شود تا جهانِ عارف، خود را 
به حقیقی‌ترین شکل ممکن در اثر آشکار کند. او با تمرکز بر عناصر بیانی مثلا کلمات، تماثیل و 
استعاره‌های ادبی )که قابلیت‌های خودانگیختۀ بدنی اوست( در پی همجوشی جهان پدیدار 
پونتی  یش است. بدن‌مندی حق در ادبیات عرفانی را می‌توان در بخشی از نظریۀ مرلو با اثر خو
کرد1: عارف  مبنی بر »نحوۀ ادراک دیگری توسط تن-سوژه یعنی همبودی جسمانی« جستجو 
گاهانۀ حق، او را خودی غیرشخصی  در اولین مواجهه با موضوع سنت، یعنی در ادراک پیشاآ
یستی با جهان و دیگری را فراهم  و نامتعین درک می‌کند. در جهان‌بودگی او تنها امکان تجربۀ ز
ترین لذت ممکن و محسوس برای وی دیدار تن-سوژه‌ای دیگر است در غایت جذبه  کرده و والا
یبایی؛ همچون لیلی‌ای برای مجنون، شیرینی برای فرهاد، منیژه‌ای برای بیژن، رودابه‌ای  و ز
نه‌تنها  بیانی  عناصر  این  که  می‌داند  او  همایون؛  برای  همایی  سلیم،  برای  میترایی  زال،  برای 
یستۀ خود جدا نمی‌کند، بلکه باعث ظهور آن در اثر می‌شود و  کیفیت الوهی را از جهانِ درون‌ز
که در مراقبه‌های عرفانی  می‌تواند غایت احساس عاشقانۀ عارف را نمود دهد. سکوت عارف2 

یکـردی معرفت‌شناسـانه یـا توصیفـی تمثیلـی نمی‌دانـد؛ چـرا کـه در  گاهـی »مـن« از »دیگـری« را رو پونتـی تن-آ 1. چنانچـه ذکـر شـد، مرلو
گاهانۀ آن منـوط  یسـتی و پیشـاآ بـۀ ز یـف او، »دیگـری« بـا بدن‌منـدی جسـمانی و در جهان‌بودگـی خـود محسـوس و محـدود اسـت و تجر تعر
گاهـی از »دیگری« را بـه ادراک فرد خداوند  یـف خـود، سـاحت تن-آ بـه همبـودی جسـمانی مـن و دیگـری اسـت؛ حـال آن‌کـه نگارنـده در تعر
یف، عارف تجربیاتِ  پونتی یعنی »همبودی جسـمانی« سـود جسـته اسـت؛ با این تعر در نظر عارف توسـعه داده و از بخشـی از نظرگاه مرلو
یـش بـا دیگـری را در رابطـۀ خـود بـا فـرد خداونـد بـه سـاحت تمثیـل و اسـتعاره می‌کشـاند و از قـدرت تخیـل و  بی‌واسـطه و غیـر تمثیلـیِ خو

بانی-بیانـیِ خودانگیختـه بـا انـدام خـود )سـبک هنـری- ادبـی( اسـتفاده می‌‎کنـد. قابلیت‌هـای ز
بـان ادبـی و صـورت هنـری قائـل شـده،  بـان غیرمسـتقیم و صداهـای سـکوت«- بـرای ز پونتـی -در مقالـۀ »ز کی کـه مرلو 2. سـومین اشـترا
بـان )گفتار/ادبیـات( و هنـر  ایـن اسـت کـه ادبیـات و هنـر در سـکوت زندگـی پیـدا می‌کننـد. سـکوت خاسـتگاه زایـش ادبـی و هنـری اسـت. ز
)تجسمی/نمایشـی( هر دو بیانی هسـتند که از تجربۀ خاموش و صامت انسـان )هنرمند/ادیب( نشـأت گرفته‌اند. )پیراوی ونک، 1389: 

)206 :2009 ,Johanson 134 و
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وی ممکن می‌شود، به‌منزلۀ جوششی درونی و بی‌صدا است. این سکوت به‌منزلۀ غیاب معنا 
نیست، بلکه انگیزه و منشأ ایجاد اثر ادبی-عرفانی و مستتر در سبک یا شیوۀ بیانی آن اثر است. 
همچنین، این سکوت به‌معنای غیاب بدن و یا ترک واقعی آن نیست؛ با خروش و قدرت‌گرفتن 
موضوع پدیدارشده در اندام عارف و ادراک حداکثری آن، موقعیت بدنی فراموش می‌شود و این 

واکنش احساس »خلع عارفانۀ تن« و »اتحاد« و »وصال«ِ با موضوع حق را پدیدار می‌کند.
گذر از سطح اثر، معنای یک واژه  یافت. با  سکوت هنری را باید در پس ظاهر اثر عارف در
تا  می‌شود  باعث  عارف  سکوت  می‌شود.  کشف  قابل  شفاف  و  تازه  ساحتی  در  نقش  یک  یا 
خداوند  از  عارف  ادراکی  تجربۀ  شود.  پدیدار  ناظر  تجربۀ  بر  موضوع  و  یابند  تقلیل  غیریت‌ها 
و  کند  مرزهای سنت عبور  از  گزیر است  نا توصیفش  برای  که  او می‌افکند  اندام  در  را  وجدی 
چرا  یازد؛  دست  زلف  و  طره  و  موی  خط،  خال،  می‌یا  و  جام  شراب،  خمر،  نظیر  واژه‌هایی  به 
و  این جذبه  در  کند.  بیان  را  نمی‌تواند وجد تن-روان خود  اجتماع  تنانۀ  تجربۀ  از  او خارج  که 
که باعث  وجد، او معبود را نمی‌ببیند، بلکه او خود را در مواجهۀ دیدنِ معبود می‌بیند )قابلیتی 
که  اولِ غزلِ 29 حافظ  بیتِ  به  کنید  افراد عادی می‌شود( )برای نمونه، توجه  و  تمایز هنرمند 
مصری«  »یوسف  و  »ببین«  واژۀ  یا  و  سردارد  در  را  خداوند  خیال  که  است  خودی  از  توصیف 
و  ادراکات و وضعیت بدن خود  به  التفات شاعر  از  برآمده  که هر دو  در بیت سوم همان غزل 
دیگری در مواجهه با موضوع سنت است(. این رابطۀ فرد عارف با فرد حق، رابطۀ بدن عارف 
بدن  از  برآمده  درک  و  اوست  اندام  این‌همانی  او،  ادراک  که  چرا  می‌کشد.  پیش  را  حق  بدن  و 
که  نیز تنانه و متصف به قابلیت‌ها و امکانات بدن است؛ از این‌رو، معبود را بدنی می‌انگارد 
حیاتمند است، می‌بیند، می‌شنود و قابل، قادر و هم‌صورت با اوست و به زبان و سبک ادبی 
یباتر،  ید. معبود برتر است، پس باید اندامی ز کامل‌ترین شکل ممکن- سخن می‌گو عارف -در 
یبایی اندام معبود با درک  زبانی شیرین‌تر و دلرباتر و سخنی عمیق‌تر و اسرارآمیزتر داشته باشد. ز
یبایی‌شناختی فرد عارف بومی‎سازی می‌شود و بدین‌گونه دوباره با اجتماع او پیوند می‌خورد؛  ز
او -نه همچون نقاش مسیحیت رنسانسی که خدای متجلی‌شده در مسیح را با موهایی روشن 
از  خود  تنانۀ  تجربۀ  بر  -بنا  شعرش  در  را  یش  خو معبود  بلکه-   می‌کند،  نقش  آبی  چشمانی  و 
یش- با طره‌ها، چشمان و خالی  یژگی‌های بدنی دیگری در اجتماع پیش رو جهان محسوس و و
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یبایی از وجوه طبیعت  کلام معبود را با تکنیک‌های ادبی‌ و تماثیل ز سیاه به ظهور می‌رساند و 
که  که در‌ فطرت اوست. فطرتی  می‌آراید و محتوای سخن معبود پاسخ به همان نیازی می‌شود 

اندام عارف را در خود پیچیده است.
صرفا  امری  دیگر  ادراکی  تجربۀ  هر  و  هنری  تجربۀ  همانند  عرفانی  تجربۀ  اساس،  این  بر 
با  آن  مطلع  دارد:  پیرامونی  فضای  با  اساسی  پیوندی  آن  مأخر  و  مطلع  بلکه  نیست،  درونی 
نزدیکی عارف هنرمند و ادراک تنانۀ امر واقعی و مأخر آن با ظهور متجسد اثر هنری در بیرون. 
کنش ادبی-هنری، بیشتر از هر فرد دیگری با  برخلاف تصور، شاعر یا هنرمند عارف به‌واسطۀ 
این  از  ادراک جهان )که بدن یکی  قابل  بر ساختارهای  با تکیه  جهان سنت می‌آمیزد. عارف 
نبوده‌اند. چنین  این متعین  از  تا پیش  که  مرئی‌کردن عناصری می‌پردازد  به  ساختارهاست(، 
که در آن تن-سوژۀ عارف و جهان سنت به‌گونه‌ای  اثری، جهان تجربه‌شده و معنامندی است 

گسستنی در هم تنیده شده‌اند. نا
ارائه دهد؛  را  الوهی  امر  از  گزاره‌ای غیر شخصی‌  اثر عرفانی همچون سنت نمی‌خواهد  اما 
پیش  از  قواعد  و  مفاهیم  یا  جهان  محسوس  صورت  از  صرف  بازنمایی  نه  عارف  هنرمند  اثر 
تعیین‌شده در سنت است و نه صرفا برخواسته از غریزه، قوۀ خیال یا ذوق و قریحۀ او: »اثر او بیان 
یسته آشکار  شخصی سنت است«. او با شیوه‌ای کاملا شخصی حقیقت سنت را آن‌گونه که ز
کلامی سنت نظیر موجود و وجود، واقعیت  یف  که تمامی تعار می‌کند و اثری را ایجاد می‌کند 
که  کفر و ایمان و... را به چالش می‌کشد و بدین شکل، او ضمن این  و خیال، مرئی و نامرئی، 
ارائه می‌دهد.  را  از معنای جهان سنت  تفسیر دیگری  را می‌نمایاند،  جهان شخصی خودش 
بر دوگانگی‌هایی همچون احساس و تعقل، حواس و  تا  یا هنرمند عارف تلاش می‌کند  شاعر 
ادراک، طبیعت و هنر، حقیقت و شریعت )صورت ظاهری آیین و دستورالعمل‌های سنت( از 
کند. چنین فردی  راه طریقت )ادراک درونی موضوع سنت( فائق شود و این دوگانگی‌ها را یکی 
گزاره‌ها و قواعد سنتی و عادات فکری  تنها با تعلیق پدیدارشناختی، یعنی اجتناب از تمامی 
معمول و محدود و به چالش‌کشیدن آن، از تسلط و سیطرۀ مفاهیم از پیش تعیین‌شده رهایی 
آفرینش  آفریننده و آغازگر نگرشی بدیع به هستی در امتداد  یافته و بدین‌ترتیب، به‌عنوان یک 
جهان سنت قرار می‌گیرد. اما در پرانتزگذاشتن قواعد سنتی و عادت‌های مرسوم به‌معنای نفی 
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که قواعد سنت با جهان و تن به‌مثابۀ اساس  آن قواعد و اصول نیست، بلکه بدین معناست 
خصلت‌های  بر  تکیه  با  و  می‌آمیزد  است،  نموده  استوار  آن  بر  را  خود  بشر  که  ینی  آغاز بنای  و 
پونتی، مسبب ظهور »جهان  شخصی آفریننده، شکلی نوظهور به خود می‌‎گیرد و به زعم مرلو
گاهی  که تا پیش از این مرئی یا محسوس نبوده و نخستین‌بار از تن-‌آ ین« می‌شود: جهانی  آغاز
کنش بدن‌مند هنرمند تولد یافته است. شاعر یا هنرمند عارف، علوم و اصول و قواعد سنت  و 

ین. گرفته شده است: جهان آغاز که از آن  را به همان جهانی باز می‌گرداند 
کامل و پایان‌یافته نیست. دلیل پایان‌ناپذیری هنر و اثر  پونتی، هیچ اثری هرگز  به زعم مرلو
 ,Carman( .ناتمام‌اند و همواره  کامل نمی‌شوند  ادراکات حسی هیچ‌گاه  که  این است  هنری 
2008: 186( اثر عرفانی نیز -همانند هر اثر هنری- با پایان‌یافتنِ فرایند آفرینش به پایان نمی‌رسد. 
چرا که ناظر خود را به نشانه‌ای سوق می‌دهد که در خود به ظهور رسانده است. مخاطب چنین 
به  نگریستن  از چگونه  آموزه‌ای  اثر  این  به جهان سنت می‌نگرد؛  آن  با  بلکه  نمی‌بیند،  را  اثری 

جهان سنت است.

نتیجه]]
پونتی، جهان، بدن و دیگری در امتداد همند و هرکدام موقعیت خود را نسبت  در تفکر مرلو
به دیگری تحت تأثیر قرار می‌دهند؛ همچنین، همانطور که میان »بدن و ذهن« و »جهان و تن-
سوژه« فاصله و تمایزی وجود ندارد، میان »هنرمند و سبک او«، »جهان هنرمند و اثر او« و »زبان 

هنرمند و بدن او« فاصله و تمایزی نیست. 
هم  با  امر  یک  در  عارف  هنرمند  و  متشرع  حکیم  پونتی،  مرلو شناسی  پدیدار  بر  تکیه  با 
همانندند: بیان آن چیزی که در جهان سنت وجود دارد؛ ولی هنرمند عارف ضمن نمود موضوع 
با  هنرمند  یا  عارف  فرد  می‌گذارد.  نمایش  به  را  خود  »شخصی«  و  »تنانه«  نگرش  نحوۀ  سنت 
و  مرسوم  سنت  یا  تنزیهی-فقهی  سنت  پایۀ  بر  که  ادراکی  بر  پیشاتأملی  ادراک  مقدم‌داشتن 
صرفا  عارف  هنرمند  انسان‌وارۀ  و  ادبی  استعاره‌های  می‌زند؛  آفرینش  به  دست  است  متقدم 
تمایلات  این  از  تمام  و  تام  گریز  و  کتمان  چه  گر  )ا نیست  وی  این‌جهانی  تمایلات  از  برآمده 
و  استعاره‌ها  این  است.  سنت  و  جهان  از  خود  تنانۀ  درک  نمود  بلکه  است(،  ناممکن  نیز 
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آن  با  که  هستند  سمبول‌هایی  در  مستحیل‌شده  ولی  الوهی  معنای  از  صورت‌هایی  تماثیل، 
ین، ناب و خالص به خود می‌گیرد.  جهان ادبیات و هنر عرفانی تجلی می‌یابد و صورت آغاز
از جهان پیرامونی  بازنمایی می‌کند، ولی  را  از جهان زمینی  گر چه تشبیهاتی  اثر هنری عارف ا
ادبی و هنری  بر جهان می‌شود. صناعات  و تفسیری  و ظاهر اشیاء آن پیشی می‌گیرد و شرح 
است:  یافت  در قابل  نیز  پونتی  مرلو پدیدارشناسی  در  که  است  اصلی  نتیجۀ  عرفانی،  آثار  در 
هم‌سو و هماهنگ‌شدن جهت‌مند و فعالانه با جهان یعنی تنیدن در آن. بدین صورت، هستی 
ارتباط مداوم،  افشا می‌کنند:  ادراک حسی تن-سوژۀ عارف  در حوزۀ  را  موقعیت خاص خود 

گیر، نامحدود، متنوع و سیالِ »موضوعِ جهانِ سنت« )حق( با عارف. فرا
چرا  اوست؛  نبوغ  حاصل  عارف  یکرد  رو این  که  گفت  می‌توان  پونتی،  مرلو آراء  بر  تکیه  با 
الوهی  امر  از رهگذر تجربۀ مداوم موضوع سنت،  با معیارهای مرسوم و متقدم، بلکه  نه  او  که 
در  امکان ظهور خلاقیت  قبول  با  کرده است؛  پدیدار  بدن‌مند(  بر خود )سوژۀ  را  استعلایی  و 
که پذیرش حضور خدا  پونتی  جهان سنت توسط هنرمند عارف، می‌توان نگرش انتقادی مرلو
در جهان را مانع خلاقیت و شکوفایی و آزادی و اختیار می‌داند، نپذیرفت و اما پدیدارشناسی 

گرفت. کار  یکرد در بررسی آثار عرفانی به  وی را به‌عنوان یک رو
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جایگاه حروف نزد عرفا و تأثیر آن بر هنر 
خوشنویسی اسلامی1
عبدالله محمدی پارسا )دانش آموخته سطح چهار حوزه و دانشجوی دکترای معارف اسلامی در 

دانشگاه معارف اسلامی قم(

حسن بلخاری قهی )دانشیار دانشکده هنرهای تجسمی پردیس هنرهای زیبای دانشگاه تهران(

چکیده]]
یسی اسلامی، به‌عنوان شریف‌ترین و قدسی‌ترین هنرِ جهان اسلام، بیش از هر هنر  خوشنو
یژگی‌های شکلی و  یکردهای عرفانی و حِکمی همراه بوده و در غالب و با رو تجسمی دیگری 
محتوایی خود آینه‌دار نمادها و آموزه‌های عرفانی و نفوذ اجتماعی عرفا است؛ نگاه باطنی و قبول 
یکردهای  یت برای حروف و کلمات در این هنر قدسی که بیش از همه متأثر از رو تقدّس و معنو
یسی و عرفان اسلامی را رقم زده  عرفا به مسئله حروف است، بخش مهمّی از پیوند میان خوشنو
کرده  است. این پژوهش، ابتدا جایگاه حروف در نزد عرفا را در قالب سه سطح بیانی شناسایی 
یسی، در مسائلی چون  و سپس با تبیین خاستگاه قرآنی آن و تأثیرات این نوع نگاه بر هنر خوشنو
یسی، به ارائه  اسلوب و روش نگارش حروف، محتوای نوشتاری و نیز ارشادات اساتید خوشنو
شواهدی از این تأثیرگذاری همّت گمارده است. شواهدی مانند نوع نگارش حروف و ترکیباتی 
چون »الف«، »میم«، »لا« و »الله«؛ شکل‌های آموزشی و نمادین مفردات در قالب ابرو، دهان و 

یسی و عرفان است. گواهی بر پیوند استوار خوشنو که همگی  گیسو و ...  طره‌ی 

کلید واژه]]
یسی، عرفان، تصوّف، حروف، هنر عرفانی خوشنو

یسـی ایـران« کـه بـا  ـی آمـوزه هـای عرفـان اسالمی در هنـر خوشنو
ّ
1. ایـن پژوهـش، ماخـوذ از از رسـاله دکتـری نگارنـده اول بـا عنـوان »تجل

راهنمایـی نگارنـده دوم در دانشـگاه معـارف اسالمی قـم بـه انجـام رسـیده اسـت.


