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 در انسانشناسي باختين و« ديگربودگي»و « ديگري»مفهوم 

  ∗ انسانشناسي عرفاني
 نيا دكتر مريم رامين 

 گنبداستاديار زبان و ادبيات فارسي دانشگاه 
 دكتر حسينعلي قبادي
 دانشيار زبان و ادبيات فارسي دانشگاه تربيت مدرس

 چکيده
 .به عنوان سویه اصلی شناخت در هسته اصلی انسانشناسی باختین قرار دارد« دیگری»توجه به 

با اینكه در نگرشهای نوین فلسفی نیز بر لزوم وجود دیگری به عنوان فاعل شناسا نه موضیوع  
های انسانشناسی  ، پایه«دیگری»باختین با گسترش مفهوم و جایگاه  شناسایی تأکید شده است،

رود کیه دیگیری را بیر     کند و تا بدانجا پیش میی  دیگری،  بنا می-خود را بر کنش دوسویه من
سازد. مسئله دیگری و دیگربودگی از سوی  را مطرح می« دیگربودگی»راتر برده نظریه ،  ف«من»

باختین،  افقهای نوینی در پیونیدهای انسیانی و مناسیبات آنهیا در برقیراری روابیط دوسیویه،         
همیواره  « دیگیری »همدلانه و برابر، در عصر معاصر گشود. در انسانشناسی عرفانی نیز مسیئله  

چرخید و در   میی « دیگری»توان ادعا کرد که مدار عرفان بر  ست؛  چنانكه میمورد توجه بوده ا
گردد. در این جستار  غایت خود در مسئله فنا و بقا که تعبیری از دیگربودگی است،  استوار می

در انسانشناسیی بیاختین و   « دیگربیودگی »و « دیگیری »تلاش بر این است که مفهوم و جایگاه 
شده،  نشان داده شود که مكتب عرفان با رویكیرد اخلاقگرایانیه و    انسانشناسی عرفانی کاویده
شناسانه و اجتمیاعی بیر درک و تبییین بایسیتگی وجیود و تیرجیح        باختین  با رویكرد معرفت

 اند.  دیگری در حیات انسانی تأکید کرده

 .دیگربودگی در انسانشناسی باختین، انسانشناسی عرفانی، دیگریها:  كليدواژه

 

                                                
 3/4/9310: مقاله رشیپذ خیتار                 01/3/9319: مقاله افتیدر خیتار   
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 مقدمه
دیرباز،  شناخت راز و رمز ابعاد وجودی انسان و تبیین ماهیت و موقعیت او،  نگیاه   از

هیای گونیاگون فكیری را بیه خیود معطیوف داشیته، دانشیی را پدیید آورده کیه            نحله
 نام گرفته است.« انسانشناسی»

شناسی فلسفی،  اصطلاحی است که در قرن بیستم بیه طیور رسیمی در آثیار      انسان
ر رفت و برای نخستین بار در پاییان قیرن شیانزدهم در دانشیگاههای     کا ماکس شلر به 

مند انسان بیه عنیوان موجیودی جسیمانی و      آلمان برای اشاره، به مطالعه و بررسی نظام
هیای   هرچند در آغاز بیشتر با رشته .(949: ص9332)انصاری، اخلاقی مورد استفاده گرفت 
،  بعدها عنوان فلسفی به آن دادند کیه  رفت شناسی به کار می دانشگاهی مرتبط با زیست

بر تفكر درباره وجود و جوهره آدمی تأکید داشت. موضوع عمده آن نیز مفهوم ماهییت  
چه چیزی انسان »شد که:  تر در این سؤال خلاصه می انسان بود و به عبارت خیلی ساده

فلسیفی   بدین صورت بود که موضوع جایگاه انسیان،  تیأملی  « سازد؟ را واقعا انسان می
گرفت تا جایی که مكتبهای فلسفی متفاوتی بر جنبه خاصی از انسان بودن نظییر ذهین،    
روح،  زبان،  مدنیت و مفاهیم به منزله تعریفی از انسانشناسی فلسفی با ادله و معیارها و 

  (.242: ص9303)مقدادی، ملاکهای خود در صدد ثابت کردن آن برآمدند 
مثابه نگرشی فلسفی به هستی و ماهیت انسان در نظیام   عنوان انسانشناسی فلسفی به

اندیشیه غربیی،     ای بس طیولانی نداشیته باشید امیا در سینت      فلسفی علمی شاید سابقه
سوفسطائیان و بویژه سقراط را باید نخستین انسانشناس دانست. سقراط نخستین کسیی  

یییر داد و  بود که موضوع تعاملات فلسفی را از طبیعیت و کیهیان بیه سیمت انسیان تغ     
در کیانون توجیه فلسیفه قیرار گرفیت. افلاطیون در       « چیستی انسان»سان موضوع  بدین
هیای سیقراط فلسیفه سیاسیی خیویش را بنییان نهیاد و بعیدها ارسیطو در           اندیشه سایه

گونه جهان را به دو  اندیشه متافیزیكی، انسان را تعریف کرد. افلاطون،  همان  چارچوب
کرد،  انسان را نیز شامل دو بخش جسم  حقیقی تقسیم می بخش ظاهر و باطن یا نمود و

و نفس دانست. به نظر ارسطو انسان از دو بعید میاده و صیورت تشیكیل شیده اسیت       
انگیاری مطلیق افلاطیونی دوری کنید. بیه نظیر او        کند از دوگانیه  هرچند وی تلاش می

د آنها را بیه مُث یل   توان وجو های فردی مانند مردم،  اسبها و... واقعیت دارد و نمی پدیده
؛  با این حال انسانشناسی واقعی با دوران مدرن (943تا 949: ص9332)انصاری، فروکاست 
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یابید و از دگیر سیو از     شود و از یك سو با انسانمداری یا اومانیسم پیونید میی   آغاز می
 پذیرد. اندیشمندانی چون کانت و هگل تأثیر می ها و  فلسفه اگزیستانسیالیست

 پژوهشپيشينه 
در کنار پژوهشهای فراوانی که به مسئله انسانشناسی در مفهوم کلی آن پرداختیه اسیت،    

در انتظیار بربرهیا،    »پرداخته اسیت. مقالیه   « دیگری»پژوهشهایی نیز هست که به مسئله 
نوشته هاله رفیع در مبحث خود و دیگری،  نگاهی بیه دیالكتییك   « دیگری از نوع دیگر

خیانی،    از عیسیی امین  « دیگری و نقیش آن در شیاهنامه  ». مقاله برده هگل دارد -ارباب
هیا و بیاختین    اندیشیه اگزیستانسیالیسیت   مباحث مقدماتی مقاله را به جایگاه دیگری در

از ناصر فكوهی به « انسانشناسی گفتگو»ای دیگر با عنوان  اختصاص داده است. در مقاله
ای  زاده در مقاله یب رضا غلامحسینهایی شده است. آقای غر رابطه خود و دیگری اشاره

دیگری کاوییده اسیت. در   -شعر حافظ را از دیدگاه منطق گفتگویی باختین و رابطه من
های ارزشمندی که بیه موضیوع انسانشناسیی عرفیانی اختصیاص یافتیه از جملیه         مقاله

انسیان کامیل و انسانشناسیی    »از فاطمیه کوپیا و   « نگاهی دیگر به انسانشناسی عرفیانی »
انسانشناسیی  »توجه نشده است. البته در « دیگری»از احمد آل عصفور به مسئله « نامولا

از عباس منوچهری،  مباحثی از دیدگاه هگل و هابرماس « اشراقی عقل سرخ و حق سبز
در باب نیازمندی سوژه به دیگری،  مطالبی عنوان شده است. در این پژوهش بیه طیور   

بیاختین و انسانشناسیی عرفیانی بررسیی و     مشخص،  جایگاه دیگیری در انسانشناسیی   
تحلیلیی بیا مطالعیه و بررسیی ابعیاد      -این پژوهش با روش توصیفی مقایسه شده است.

گوناگون انسانشناسی باختین و انسانشناسی عرفانی انجام شده است. گیام اول بررسیی   
نظریه انسانشناسی باختین و اسیتخراج اصیول و مبیادی فكیری او بیود. در گیام بعید،         

سانشناسی عرفانی در حوزه عرفان نظیری، بررسیی و اسیتخراج سیخنان و روایتهیای      ان
های این دو مكتب مطرح  عارفانه صورت گرفت. سرانجام، تفاوتها و مشابهتهای دیدگاه

 شده است.

 «  ديگري»شناختي  مباني فلسفي و معرفت
 فلسیفه دیگری در مفهوم عیام و در معنیای جهیان خیارج از انسیان در فلسیفه بیویژه        

پدیدارشناسی و اگزیستانس مورد توجه قرار گرفته است. همه آنها وجود دیگری را بیه  



 
مه

لنا
ص

ف
 

اي
شه

وه
پژ

بي
اد

 
ال

س
11، 

ره
ما

ش
 

51، 
ان

ست
تاب

19
11

 

 

  

11 
 

 

11 

11 

 
 

 

اند؛ اما دیدگاه گفتمانی و سهمی کیه   ای برای شناخت و آگاهی فرد پذیرفته عنوان سویه
 هیای گونیاگون دارد.   انید، دییدگاه   داده« مین »به دیگری در جایگاه شیناخت و آگیاهی   

کند و اعتقاد دارد که بازشناسی مین و   تلقی می« من»پیرامون  ،  دیگری را جهانهايدگر
 گیرد. جهان از طریق دیگران صورت می

من آنچه را به خاطر آن وجود دارم در امكانهیایم و آنچیه را چیزهیای اطیرافم بیه      
شناسیم. ایین جهیان،     خاطر آن وجود دارند در پاسخشان به امكانهای من، باز میی 

جهانی است برخوردار از وجودی بیجان کیه بیا تحقیق    جهانی رؤیایی نیست بلكه 
)مصلح، دادن به دیگران دیگر به صورت امكان عادی پرداخته و سازمان یافته است 

 .(920: ص9330
به عنیوان نظرییه اسیتعلای    « من»در ابتدا مسئله وجود دیگری برای  هوسرل از نظر

را فقیط بیه مثابیه    « دیگیری »شیود؛   مطرح می« همدلی»تجربه دیگری یعنی به اصطلاح 
؛ امیا  (900: ص9334)هوسیرل،  اندیشید که متعلیق بیه مین اسیت      توان  مماثل با چیزی می

ها یا فاعلانی برای این جهان  به سوژهمثا من، دیگری را به»رود.  بزودی دامنه آن فراتر می
کننید کیه مین     هایی که این جهان، یعنی همین جهانی را تجربه میی  کنم؛ سوژه تجربه می
. هگل نییز درک مین از   (932و924)همان: ص« کنند کنم و بنابراین مرا تجربه می تجربه می

کیفییت رابطیه   بیا توضییح   »داند. هگل  خویشتن را نتیجه فرایند ارتباط او با دیگری می
دهد که خودآگاهی هر کدام از این دو به آگاهی او به دیگری  خدایگان و بنده نشان می

. در فلسیفه کلاسییك   (391)همان: منوط است. خویشتن بدون دیگری اتكا و قوام ندارد 
 مان »گویید:   ( میی 9035خوریم. یاکوبی ) بر می« من»در خودآگاهی « تو»نیز به اهمیت 

خودآگیاهی شیخص بیه    »نویسید:   ( میی 9010فیختیه ) «. یابد ود نمیامكان وج توبدون 
( نیز بیر  9323فویرباخ )«. همراه است توضرورت با خودآگاهی غیر یا خودآگاهی یك 

)تیودوروف،  « ببینید  تو من حقیقی آن است که خود را در حضور یك»این باور است که 

که بر اصالت وجود فرد  گیرد . این دیدگاه در فلسفه اگزیستانس قوت می(093: ص9300
گذارد. سیارتر، دیگیری را    تأکید دارد و وجهه همت خود را در مطالعه احوال انسان می

بیند. دیگیری بیرای او سیوبژه/ذهن اسیت. بیه عقییده سیارتر،          یك شیء، یك ابژه نمی
نگیرم؛ ییك    نگرد و نه کسی که من به او می دیگری در اساس، کسی است که به من می

 گوید: سارتر در بایستگی وجود دیگری می .(933: ص9330)بلاکهام، عین ذهن و نه یك 
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من برای اینكه فلان حقیقت را درباره خودم تحصیل کنم، باید از دیگران عبور کنم. 
چنانكه برای معرفتی که مین از خویشیتن دارم،    هم ؛دیگری لازمه وجود من است

عیین حیال،  موجیب    در  مین،  کشیف  ، وضعیتاین  در لازم است. دیگری وجود
  .(53: ص9332)سارتر،  شود کشف دیگری می

پذیرد امیا در تعامیل مین و     ذهن/فاعل شناسا می« دیگری را به عنوان»سارتر وجود 
شود و بیالعكس در   دیگری معتقد است که یكی از طرفین برای دیگری مفعول واقع می

س نگیاه کیردن   شیوم. پیس در حالیت احسیا     نگاه دیگری به من، من،  مفعول واقع می
تنیزل  « من»کنم؛ در این حال  ، فاعل واقع شدن دیگری را احساس می«من»به « دیگری»

خیواهم خیلأ خیود را جبیران کینم،       ام و میی  ام. من که خیودم لنفسیه   یافته و تابع شده
« مین »کند و مانع خواست و طرح  احوال مرا خراب می« دیگری»کوشم، ولی وجود  می
قاپد. با همین مبنا و فهم  اهد فی نفسه شود، پس عالم مرا میخو شود. چون او هم می می

؛  بیا ایین   (901: ص9330)مصیلح،  « دوزخ دیگراننید »گوید:  از دیگری است که سارتر می
برد: من برای اینكیه خیود را بیه تمیامی فیرا       همه، سارتر این گونه بحث را به پایان می

)نقیل از  « بیودن در دیگیران  »نیی  یع« بیودن در خیود  »چنگ آورم به دیگیران نییاز دارم.   

. گابریییل مارسییل،  فیلسییوف اگزیسییتانس، در رویییارویی بییا  (092: ص9300تییودوروف، 
« فیرض مین  »،  دیدگاه نزدیكتری به انسانشناسی باختین دارد. به نظر مارسیل،  «دیگری»

مستقل و جدا از دیگران از اساس نادرست است. در سنتی که دکارت آغاز کیرد، بهتیر   
شروع کنیم. انسان، اتمی بین اتمها « ما»شروع کرد از « من»قابل دکارت که از است در م

« تیو »نیست. اصل حیات انسان در نسبت و ارتباطش با دیگران است. وقتی دیگیری را  
است؛ یعنی در نسیبت  « ما»دانیم. وجود، در اصل  کنیم، او را مدرک و فاعل می تلقی می
یرکگارد تا  ها از کی اگزیستانسیالیست»ر مجموع،  . د(093: ص9330)مصلح، « تو -بین من

، و اسیاس تفكیر    هایدگر، همگی محور توجه خود را به وجود انسیان معطیوف داشیته   
؛  بیا ایین حیال، در راه    (91: ص9335)کرمی، « اند بنا کرده« انسان»فلسفی خود را بر خود 

سانشناسی فلسیفی  را نیز ضروری دانسته و در ان« دیگری»شناخت وجود انسان، وجود 
یاسیپرس،  اگزیستانسیالیسیت و فیلسیوف    اند.  خود برای دیگری جایگاهی متصور شده

بر خودشناسی و رهایی آدمی از نیسیتی تأکیید   « دیگری»آلمانی، نیز در ضرورت وجود 
شیود، نیازمنید   « خود»انسان برای اینكه از نیستی فرد رهایی یابد و »گوید:  کند و می می
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)یاسپرس،  نقل « تواند اعتماد کند ی در حال اتحاد با دیگری به خود میدیگری است. آدم

 .(344: ص9335از کرمی،  
در فلسییفه اگزیستانسیالیسییتها و دیگییر فیلسییوفان    « دیگییری»بایسییتگی وجییود  

در شناخت و تكامل « دیگری»اندیشمندانی چون،  هایدگر، هوسرل، بوبر که بر وجود  و
و  دیگیری  -اند، بیاختین را بیه طیرح و ترسییم رابطیه مین       کردهانسان،  توجه و تأکید 

در « مین »و جایگیاه او در نسیبت   « دیگیری »هنمون کرد؛ هرچند مفهوم ر« دیگربودگی»
توان گفت کیه همیه آنهیا جایگیاهی      اندیشه هگل، هایدگر، سارتر متفاوت است و نمی 

د، لییكن همیه آنهیا در    انی  داده« دیگری»تویی به  -برابر با دیگری در رابطه و نسبت من
اشتراک نظیر دارنید.   « من»پذیرش وجود دیگری به عنوان عنصر شناخت و خودآگاهی 

را « دیگیری »اندیشمندان و فیلسوفانی است که مسیئله   درست است که باختین، وامدار 
در هستی انسیان  « تو-من»اند و اولین فردی نبود که بر کیفیت بنیادین رابطه  مطرح کرده

، تأکید کرده، هموست که این نظر را در شناخت گیوهر اجتمیاعی انسیان    و آگاهی وی
را در حیات اجتمیاعی انسیان بیه    « دیگری»تبیین و تقویت کرده و مبنای فلسفی وجود 

تیو و   -بخشیده است؛ چنانكه نسیبت مین  « دیگری»تصویر کشیده و جایگاهی برابر به 
باتش بیا دیگیری بیه عنیوان     ماهیت تكوین آگاهی و شناخت انسان و مناساهمیتش در 

دهید.   عامل بنیادین دستیابی به آگاهی، هسته اصلی انسانشناسی فلسفی او را تشكیل می
ورزد. هرچنید ماهییت    عرفان نیز به شناخت انسان و توجه به سیر انفسی او تأکیید میی  

شناخت انسان در فلسفه اگزیستانس، که توجه خود را به طور عمده بر انسیان معاصیر   
شناسی انسان در عرفان که بر کشف و مكاشیفه   شناسی و هستی کرده با معرفتمعطوف 

مبتنی است، تفاوتهایی در روش و محتوا دارد. در عرفان نیز بر لزوم توجه بر دیگری و 
حتی ترجیح وی بر خود،  تأکید بسیار شده است و البته این توجه در بیشیتر میوارد در   

توان گفت که صرف توجیه عارفیان بیه     حال نمی گیرد؛ با این گفتمان اخلاقی جای می
هایی از مولوی،  فقط اخلاقمدارانه است؛ زیرا در مواقعی بویژه در گزاره« دیگری»مقوله 

گیرد. حیال بیا توجیه بیه انسانشناسیی       شناسانه نیز به خود می این رویكرد جنبه معرفت
 شود: باختین و انسانشناسی عرفانی پرسشهای زیر پی افكنده می

در انسانشناسی باختین و انسانشناسی عرفانی چه جایگیاه و اهمیتیی   « دیگری».9
 دارد؟
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در انسانشناسیی  « دیگیری ». چه تفاوتها و مشیابهتهایی در رویكیرد بیه مسیئله     0
 شود؟ باختین و انسانشناسی عرفانی دیده می

 شود: های زیر مطرح می در پاسخ به این پرسشها، فرضیه
بیاختین بیه عنیوان سیویه اصیلی شیناخت مطیرح         در انسانشناسی« دیگری. »9

امكانپیذیر  « دیگیری »بدون وجیود  « من»ای که فرایند شناخت  شود. به گونه می
شیود:   در دو محیور مطیرح میی    دیگیری نخواهد بود. در انسانشناسی عرفانی، 

های دیگر، خداوند. عرفان در برخورد با محور اول، همواره به ترجیح و  انسان
ورزد. در محیور دوم، فنیای فیرد در     ان بر خیود، تأکیید میی   مقدم داشتن دیگر

 داند.  خداوند را هدف غایی خود می
در مقام شناخت « دیگری». در عرفان نیز به مانند انسانشناسی باختین بر وجود 0

شود؛ لیكن این تأکید، بیشتر جنبه  تأکید می« المؤمن  مرآه المؤمن»فرد، به حكم 
و « دیگیری »شناسیی؛ دیگیر اینكیه مسیئله      معرفیت  اخلاقی و اجتماعی دارد تا

در دیدگاه باختین، تنها در مورد حیات اجتماعی انسیانها مطیرح   « دیگربودگی»
را بیه خداونید   « دیگربیودگی » نهید و   شود. حال اینكه عرفان پای فراتر می می

 زند. پیوند می

 1انسانشناسي باختين، ديگري/ديگر بودگي/ بين الاذهانيت

شناسی نظری و فلسیفه اخیلاق، آن گیاه کیه      های خود در مورد زیبایی باختین در نوشته
شناسی و توصیف آفیرینش هنیری عرضیه کنید بیا       کوشد نظریه منسجمی در زیبایی می

بیند تا مفهومی  شود. در این راه، باختین خود را ناچار می رو می پرسش دیگربودگی روبه
کنید. اصیل    ، نقشیی مهمیی در آن ایفیا میی    «دیگری»عام از هستی انسانی پیش نهد که 

 کند این است:  بنیادینی که وی مطرح می
ممكن نیست بتوان موجودی را برکنار از مناسباتی به تصیور در آورد کیه آن را بیا    

ما همواره در زندگی، خود را از چشم دیگران مورد تمجید قرار  .دهد غیر پیوند می
هگذر غیر بر لحظات بین فردی آگاهی خود احاطه کنیم تا از ر دهیم و تلاش می می

ای حاد تمام بازتابهای زندگی و عمل خیود   یابیم... در یك کلام، ما همواره به گونه
دهیم و در مورد آنها دغدغه خیاطر   را در آگاهی دیگران مورد توجه خاص قرار می

  .(932: ص9300)باختین، نقل از تودوروف، داریم 
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شناسی آلمیان   اندیشه زیبایی مفهوم دیگری است که باختین آن را از ، الاذهانيت بين 
اسیت و  « درونی»گیرد. وی آن را در تقابل با آنچه  )به طور اخص از یوناس کوهن( می

برای مشخص کردن عناصری از آگاهی که در خارج از آن واقع اسیت و بیا ایین حیال     
بیرد. بحیث    ارد،  بیه کیار میی   برای تكمیل آن و دستیابی آن به جامعیت ضرورت تام د

الاذهانیت، یادآور همان مفهومی است که هوسرل و ویتگنشتاین از آن  باختین درباره بین
کنند. بیاختین بیر ایین بیاور اسیت کیه فلسیفه         یاد می« 0مسئله انسانهای دیگر»با عنوان 

ای تواند خارج از تقابل خود و دیگری تدوین شود. هر نوع تلاشی بر اخلاقی اصیل نمی
پاسخ دادن به پرسشها و تقاضاهای جهان باید نسبت به این حقیقت، حساس باشد کیه  

کننیدگانی   خیوریم و شیرکت   من و دیگری در رخداد مستمر وجود با یكدیگر پیوند می
برابر در زیست جهانی مشترک هستیم که با اینكه از حیث جسمانی منحصر به فیردیم،   

مند، تواناییمان برای نسبت دادن معنا و  ودی جسمهنگام برخورد با جهان به عنوان موج
ها، رفتیار و دریافتهیای    اندیشه مفهومی دچار محدودیتهایی چند است که فقط بر افكار، 

. (22و  23: ص9339)گیاردینر،  نفیس خیود    3خود متكی باشد. بویژه از حیث تألیف کردن
تواند از طریق رابطه  می مند فقط کننده نفس جسم بنابراین از نظر باختین ارزش هماهنگ
جسم چیزی خودبسنده نیست؛ نیازمند دیگری  .با دیگری انضمامی تأیید و تصدیق شود

 است؛ نیازمند بازشناسی و فعالیت شكل بخش اوست.

 ديگري، حركت از سوژه به ابژه –من 
هیا و   رابطه من/دیگری، خود/دیگری یا من/غیر، به کنش متقابلی ناظر است که در نحله

ها و تفسیرهای گوناگون به خود گرفته که همه آنها در  گرایشهای فكری و فلسفی، تعبیر
در تبییین   هگل یك امر مشترک است: دیگری مانند من، عنصر شناخت و آگاهی است.

شود که طی آن خودآگیاهی بشیر را بیه     انسانشناسی خود به نظریه اجتماعی نزدیك می
دستیابی به این آگاهی فرایندی نه فردی، بلكیه  »کند و بر آن است که  خود معطوف نمی

هگل در جایی دیگر شناخت انسیانها از خیود و    .(935: ص9332)صادقی، « گروهی است
 سازد: دیگری را به بحث فاعل شناسا و تعلق شناسایی معطوف می

همیشه شناخت با توجه به فاعل شناسیا و تعلیق شناسیایی دو جنبیه متقابیل پییدا       
کنید و از   اعل با توجه به تعلق در واقع در خود نیز انعكاس پیدا میکند؛ یعنی ف می

شود؛ به دیگر سخن هر  سوی دیگر هر انعكاسی بر خود، انعكاسی در متعلق هم می
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طور کیه هیر     شود؛ همان شناختی از خود نوعی شناخت نسبت به غیر خود هم می
: 9333اسیت)مجتهدی،  شناختی از غیر خود باز متضمن نیوعی شیناخت از خیود    

 .(33ص
مسئله فهم خود از طریق فهم دیگری به عنوان سوژه یا عامیل شناسیایی مباحثیات     

)یكی از متفكران هرمنوتیك  2انگیزد. دیلتای مهمی را در گفتمانهای روانكاوی نیز بر می
 کند که: کلاسیك( در اهمیت و ضرورت فهم دیگری به این نكته اشاره می

شناسییم؛ یعنیی میا بیا تمامییت       هایی همانند خودمان می مقام سوژهما دیگران را در 
ها یا کلهای زندگی روانی دیگران را بازسازی،  زندگی روانی خودمان را آغاز، و تمامیت

توانیم فرایند رشد  هستیم می  کنیم. ما که خود در حكم کلهای روانشناختی باز تجربه می
  .(52: ص9335)آرتور، گی کنیم و تحول تجربه اذهان دیگر را دوباره زند

 «  ديگري»آيينگي 
ای بیا عنیوان    پردازان روانكیاوی نیوین در مقالیه    ، یكی از مشهورترین نظریه5ژاک لاکان

دانید بیه رابطیه مین و      میی « مین »دهنیده   ، که آن را مهمترین عامل شكل«مرحله آینگی»
ای اسیت در   واژه« من»پردازد. وی معتقد است که  می روانشناختيانداز  دیگری از چشم

شود. لاکیان در تبییین نظرییه     یك زبان مشترک و از طریق رابطه با دیگران فراگرفته می
خود برای رشد سوژه و ساحت روانی انسان از سه مرحلة نظم خیالی،  نمادین و واقعی 

 گوید: کند. وی می یاد، و نظم خیالی را مرحله آینگی تلقی می
میاهگی بیرای اولیین بیار ایین قیدرت        4-93بیین   در این مرحله است که کودک 

یابد که تصویر خودش را در آینه بیابد. قبل از این مرحله کودک از خود  تشخیص را می
او از سوژه کاملاً آشفته و پراکنده است امیا در    هیچ گونه مفهومی ندارد و تصویر ذهنی

یابید و بیا آن    را می «خود»این مرحله سوژه برای اولین بار از طریق انعكاس تصویرش 
 .(14: ص9334)لاکان، نقل از احمدزاده، کند  احساس یگانگی می

داند و  لاکان، دریافت شخص را از خود در رابطه تنگاتنگی با تصویر بیرونی فرد می
هویت فرد به جای اینكه از درون نشیأت بگییرد از میوقعیتی بیه     »بر این باور است که 

: 9331)وارد، « بینید  آید که فرد در آن، خود را بیرای اولیین بیار از بییرون میی      وجود می

 ریزد. را طرح می« شكنی شده دهخود شالو»و این چنین  (022ص



 
مه

لنا
ص

ف
 

اي
شه

وه
پژ

بي
اد

 
ال

س
11، 

ره
ما

ش
 

51، 
ان

ست
تاب

19
11

 

 

  

11 
 

 

11 

11 

 
 

 

در تصور لاکان، آینه برای کودک حكم دیگری را دارد که موجبات شناخت کیودک  
انداز، مین )سیوژه( محورییت خیود را از دسیت       کند. از این چشم را از خود فراهم می

دهد و با مرکززدایی از سوژه به عنوان عامل اصلی شناخت، راه برای نماییان شیدن    می
 شود. ری گشوده میابژه/ دیگ

در فرایند و « من»مثابه آیینه  محوری، به رسمیت شناخت ابژه/ دیگری به انهدام سوژه
کیینش شییناخت در گفتمانهییای فلسییفی و روانكییاوی بییا تییأملات و آرای بییاختین در  

خورد؛ بیا ایین حیال،     انسانشناسی فلسفی خود تحت عنوان رابطه من/دیگری پیوند می
گام است؛ زیرا وی وجود دیگری را در فرایند شناخت، تنهیا بیه   باختین در این راه پیش

کند و آن را به حیات انسانی و اجتماعی  هایی از زندگی محدود نمی یك مرحله یا جنبه
 .4دهد در همه شئون آن،  تعمیم می

باختین در بیان ضرورت وجود دیگری/ غیر، بحث خود را بر طرح این پرسش پیی  
او خیود بروشینی پاسیخ     .دستیابی به آگیاهی فیردی چیسیت    افكند که نقش غیر در می
توانیم خود را به صورت کل ببینیم. وجود غیر برای اینكیه میا،     دهد که ما هرگز نمی می

حتی به طور موقت به مفهومی از خویشتن دست یابیم ضروری است؛  مفهومی که تنها 
 تا حدی در رابطه صرف ما با خود قابل دستیابی است. 

شیناختی و اخلاقیی قابیل     توانیم به تجربیه زیبیایی   ر انسان دیگر است که میتنها د
تواند میرا بیه بخشیی     اتكایی از کرانمندی انسانی دست یابیم. تنها غیر است که می

همجنس از بافت دنیای خارج تبدیل کند؛ زیرا من با آشكار نمودن خود بر غییر و  
ییابم و خیودم    دسیت میی   از طریق شخص او و با کمك اوست که به خودآگیاهی 

دهید، تنهیا در    شوم. مهمترین کنشها، آنها که بنیان خودآگاهی ما را تشیكیل میی   می
)باختین، نقیل  پذیرد  شود( تعین می رابطه با خودآگاهی دیگر )اینكه شما خطاب می

 (.092تا  932: ص9300از تودوروف با تلخیص، 
گویید   پیذیرد و میی   را نمیی  اندیشم،  پس هستم( باختین من خودبسنده دکارتی )می

اندیشه  تواند وجود داشته باشد. وی با نفی دیگر نمی« محور من»شناسانه و  های من نظریه
را جیایگزین  « تو هسیتی،  پیس مین هسیتم    »اندیشم،  پس هستم(،  نظریه  دکارتی )می

محیور   چون و چرای من اقتدارطلب و تیك  کند تا از رهگذر آن به سلطه مطلق و بی می
کیه در روییارویی بیا دیگیران     « مین »را عرضه کند؛  0ناپذیر دهد و مفهوم منِ پایان پایان

دیگری کیه در انسانشناسیی    -اندیشه رابطه من  گیرد. شود و شكل می پیوسته ساخته می
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اندیشیه میارتین بیوبر،     فلسفی باختین نقش محوری دارد بیه تأسیی و الهیام گیرفتن از     
دورف، مشیهورترین مفسیر بیاختین،  بیاختین بیا      فیلسوف اتریشی بود. بنا به سخن تیو 

تو( به -های بوبر آشنا بود و آنها را خوانده است. بوبر در کتاب مشهور خود )من نوشته
 پردازد: تبیین این رابطه می

کنیم ولی اشخاص یا انسانهای  ما با اشیا رابطه یكجانبه داریم؛ درباره آنها صحبت می
کنیم؛ گفت و شنود  ما نه فقط درباره آنها بلكه با آنها صحبت می .دیگر این گونه نیستند

 دهیم.  داریم؛ مخاطبشان قرار می
 گوید:  نامد. وی در ادامه می تو می-این رابطه شخصی و صمیمی را بوبر رابطه من

تواند با تمام وجود شخص بیان شود. تمرکز و ائتلاف،   تو فقط می -حكم اصلی من
محقق شود. من برای شدن به « من»تواند به وسیله  هرگز نمیصورت موجود کامل 

گویم. حیات واقعی هنگامه رویارویی  می« تو»شدم، « من»نیاز دارم و وقتی « تویی»
به منزله « من»است. مواجهات اولیه یعنی کلمات اولیه و اساسی و به عبارت دیگر 

، )بیوبر شیود   شكوفا میی  کند، عمل می« من»که به منزله « تویی»کند و  عمل می« تو»
 (.999تا  04:ص 9332

کند.  عرفانی پیگیری می-انداز کاملاً فلسفی تویی را از چشم -مارتین بوبر، رابطه من
کند در پایان با توسع  تویی انسانها را در حیات انسانی ترسیم می-هرچند وی رابطه من

در « من»اش با  و رابطه دوسویه« دیگری»رسد. اما مفهوم  می  3ی ابدی«تو»به « تو»مفهوم 
اندیشه باختین به زندگی اجتماعی آنها معطوف است که منطق گفتگویی بیر محمیل آن    

تواند ببالد و  است که می« دیگری»در آیینه وجود « من»شود. در نگاه باختین،  گذارده می
رسیاند و در پرتیو حضیور     ، میرا به شناخت از خود مناست که  ديگريشكوفا شود. 
تیوان   شود. بر ایین اسیاس، میی    بر تداوم زیست اجتماعی خود توانا می« من»اوست که 

و تأکیید بیر بایسیتگی وجیود     « دیگیری »اندیشگانی بیاختین در میورد    گفت که گستره 
در انسانشناسییی وی بییر روابییط و پیونییدهای انسییانی و زنییدگی اجتمییاعی  « دیگییری»

نی، استوار است که از رهگذر آن، من محیوری اسیتبدادی و رابطیه    گفتگومدار این جها
آمییز سرشیار از همیدلی بیر جیای آن       بندد و پیوند مفاهمیه  تكسویه نابرابر رخت برمی

دیگیری و رسیاندن آن بیه سیطح     -نشیند. اگرچه، باختین در طرح رابطه دوسویه من می
دوزد، او بیا کیانونی کیردن     به بعد عرفانی و فراانسانی آن چشم نمیی  ديگربودگيفراتر 
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، نه تنها در گفتمان فلسیفی و اجتمیاعی از انسانشناسیی    «من»و مرکززدایی از « دیگری»
کند که در خیوانش ادبیی نییز     عرضه می« دیگری»تری از  خود، تعریف و تعبیر گسترده

گشاید تا سایه گفتگیو را بیر همیه شیئون زنیدگی       ای فراروی مخاطب و متن می دریچه
 ستراند.انسانی بگ

 انسانشناسي عرفاني
انسان و خدا بنا شده اسیت. شیناخت زواییای      انسانشناسی عرفانی بر شناخت دوسویه

نماید که موقعیت او را به عنوان مخلوق  وجود انسان در عرفان به این دلیل ضروری می
خداوند در ارتباط با هستی و معبود خویش تبییین کنید. از ایین دییدگاه، انسانشناسیی      

انسان به این دلیل که انسیان  »نی با آن جنبه از انسانشناسی فلسفی تمایز دارد که به عرفا
 نگرد.  ، می«است

  هیای گونیاگون دربیاره    در انسانشناسی فلسفی، انسان، همان چیزی است که فلسفه
  گویند. هر ییك از ایین آرای فلسیفی، جنبیه     انسان به این دلیل که انسان است، می

سازد و ایین آرا بیر اسیاس زواییای مختلیف       ن را برجسته میخاصی از انسان بود
نگرش به انسان و نیز روشهای مختلف بررسی و محتوایشیان از یكیدیگر متمیایز    

 .(2: ص9332)دیرکس، شود  می
کند در شناخت انسان به بشیر کلیی توجیه     انسانشناسی فلسفی از آنجا که تلاش می

شناسیی   شناسی عرفانی نزدیك شود؛ زیرا انسان تواند به انسان کند نه انسان انفرادی، می
کند که روشی را که باید در شناخت انسان به کار برد، روش فیاعلی و   فلسفی تأکید می

تیوان از راه   ادی؛ در این صیورت، بشیر کلیی را نمیی    درون ذهنی است و نه روش انفر
: 9342)کاسییرر،  انسان فردی توجیه کرد، بلكه باید انسان فردی را از بشر کلی تبیین کرد 

 .(12و  13ص
گذارد بیا ایین    می« آدم»انسانشناسی عرفانی، نیز مبنای شناخت خود را بر بشر کلی 

دهید کیه    کلی را مورد شناسایی قرار می رود و آن بشر تفاوت که از این مفهوم فراتر می
 گردد.  شود و بدو باز می آفریده خداست؛ از او آغاز می

در عرفان آن گونه نیست که تصور شیود  « عبد و بنده خدا»شناخت انسان به عنوان 
انسان به عنوان بنده و مخلوق در پیشگاه خداوند متعال هیچ شأن و منزلت مهمیی  
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شیود و شخصییتش را از دسیت     تقریباً از میان محیو میی  ندارد. وی در این تقابل، 
  .(390: ص9302)شیمل، دهد و چیزی جز ابزار سرنوشت و تقدیر ازلی نیست  می

انسانشناسی عرفانی، انسان را از آنجا که آفریده خداونید اسیت، عبید و بنیده خیدا      
از دگیر  کنید و   داند و به همین دلیل او را مطیع و سرسپرده خالق خویش تصور میی  می

پنیدارد بیرای او شیأن و جایگیاه      سو،  انسان را از آنجا که جانشین خداوند بر زمین می
عَلَّمَ آدَمَ »گیرد؛ زیرا چنین انسانی به اعتبار آگاهی از اسمای الهی  ارزشمندی در نظر می

سیوره  هایی از روح الهی )نِفحِتُ فییه مِین روحیی/    و دارا بودن رشحه« 0/93اسماءِ ک لُّها 

(، از هر جهت، نمونه کامل خلق الهی است که با نفس الهی زندگی کیرده و  01ر، آیهحج
 . (391و  393)همان: نمای اوصاف خداوند است  بنابراین، آیینه تمام
 شناسی عرفانی بر این دو اصل مهم بنا شده است: سراسر انسان

س بایید بیه   داند و جانشین خدا بر روی زمین است. پی  . انسان، اسمای الهی را می9
 این جانشینی باشد.  ای بزید که شایسته گونه
. انسان از روح الهی سرشته شده و در آغاز آفرینش، همجوار او بوده اسیت. پیس   0

باید، این روح جدامانده از موطن اصلی را با تصیفیه بیاطن و تزکییه درون و از طرییق     
ان را به شناخت از خود،  سیروسلوک عارفانه به مأوای خود بازگرداند. این دو اصل، انس

های نور و عشق الهیی گیردد؛ زییرا     انگیزاند تا پذیرای رشحه شناخت درون خود، برمی
برای عارف، هیچ چیز مانند گرایش و عشق به خدا مهم نیسیت و صیوفی صیافی دل،     »

: 9305)رزمجیو،  « باید بندهای تعلق را از خود جدا سازد تا دل وی آماده تجلی حق شود

 .(095ص
تواند دو سیویه باشید: یكیی از طرییق      ر اساس این دو اصل، شناخت انسان نیز میب

شناخت خدا با تأمل در مظاهر و تجلیاتش در آفرینش و دیگر از طریق شناخت خود با 
 توجه به درون و باطن سرشت خویش. 

در وجه اول، انسان با شناخت خدا، که فاعل و علت هستی بخش اوسیت، هسیتی   
شناسید.   کند و خویشتن خود را می ن حیات متألهانه است، ثابت میخود را که هما

آفرین، بهترین راه معرفت انسان است و عالیترین آگیاهی   از این رو، شناخت انسان
کند؛ معرفتی که معادل ندارد؛ چون علت بر معلول، محیط و  را نیز نصیب انسان می

و کاملترین شناخت اسیت  مشرف است و یقیناً معرفت معلول از راه علت، بهترین 
 .(39: ص9330)جوادی آملی، 
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کوشد جایگاه  در وجه دوم، انسان از طریق شناخت خود با سفر درونی و انفسی، می
و رابطه خود را با خداوند تبیین کند. البته این شناخت نیز در نهایت به خداونید پیونید   

یدن بیه خداونید و   خورد؛ زیرا انگیزه اساسی شناخت انسان در مكتیب عرفیان، رسی    می
)بحیارالانوار،  «  مَن عرَِفَ نِفسِهِ فِقدِ عَیرِفَ رَبهیه  »اتحاد با اوست. بر اساس حدیث مشهور 

،  «خلیفیه الله »او به عنیوان    ، شناخت انسان با تمامی زوایای روحی و درونی(30، ص0ج
زیرا شناخت عمیقترین و نهانترین وجه قلیب  »کند؛  های شناخت خدا را فراهم می زمینه

شیود؛ نقطیه ملاقیات     ای است که در آنجا خداوند یافت می آدمی به معنای کشف نقطه
ر این اساس، انسان بیا توجیه عمییق بیه درون و     ب .(309: ص9302)شیمل، « انسان با خدا

ای بیرای شیناخت خداونید     تواند آیینیه  باطن خود با پاکیزه ساختن دل و جان خود، می
گردد و صفات او را بازتاباند. اعتقاد به این اصل در تفكر عرفانی، ویژگی آیینگی انسان 

 سازد. را در شناخت خود و خدا مطرح می

 آيينگي انسان
نگی انسان به عنوان جوهره بنییادین انسانشناسیی عرفیانی، یكیی از مهمتیرین      مسئله آیی

اند. در عرفیان، ایین آیینگیی هیم در      مسائلی است که عارفان در آثار خود بدان پرداخته
شود هم در گستره والاتیر یعنیی شیناخت آفرییدگار      روابط انسانها با یكدیگر مطرح می

 هستی و انسان. 
به این مسئله پرداخته اسیت. بیه عقییده    « فص آدمی»م در الحك عربی در فصوص ابن

 عربی: ابن
دهد. وی سرّ آفرینش انسان را  ای است که عكس جمال حق را نشان می انسان آیینه

خواست در آیینه عالم، کمال خود را بنگرد؛ وقتیی عیالم را    داند که خدا می این می
آدم آیینه عالم صییقلی و شیفاف    آفرید، این آیینه، تیره و تار و مكدر بود و با خلق

)حكمت، گذارد  ای است که اسما و صفات حق را به نمایش می شد. پس آدم، آیینه
  .(922: ص9335

تواند آیینه تجلی خداوند شود که به مرحله کمال  به نظر ابن عربی،  انسان زمانی می
رسیده باشد و این تجلی، هم برای حفظ عالم است و هیم رؤییت خداونید در انسیان     

 کامل: 



 
مه

لنا
ص

ف
 

ي
شها

وه
پژ

بي
اد

 
ال

س
11، 

ره
ما

ش
51، 

ان
ست

تاب
 

19
11

 

 

 
مه

لنا
ص

ف
 

ي
شها

وه
پژ

بي
اد

 
ال

س
11، 

ره
ما

ش
51، 

ان
ست

تاب
 

19
11

 

 
 باختين و انسانشناسي عرفانيدر انسانشناسي « ديگربودگي»و « ديگري»مفهوم                      

 

 

11 
      

  

و معنی حفظ او عالم را آن است که حق تعالی در آیینه دل این کامل تجلی کنید و   
شود و به وصیول آن فییض بیاقی     عكس انوار تجلیات از آیینه دل او بر عالم فایض می

و « تجلییات ذاتییه  »کند از حیق؛   ماند و تا این کامل در عالم باقی است،  استمداد می می
ش در کون جامع که انسان کامل است از این جهیت  اما رؤیت خوی«. رحمت رحمانیه»

است که دیدن چیزی نفس خود را در نفس خود نه چون دیدن او باشد، نفس خیود را  
در محلی دیگر که به منزله آیینه باشد او را؛  چه آیینه را خصوصییتی اسیت در ظهیور    

آیینیه را  تجلی آن چیز میر   شود و بی آیینه حاصل نمی عین آن چیز و این خصوصیت بی
 .(993تا  13: ص 9300الحكم،  )ابن عربی، نقل از شرح فصوصشود  میسر نمی
های اساسی شیناخت خداسیت؛ زییرا     عربی، آیینگی انسان یكی از راه اندیشه ابن در 
اول دلیلی است در موجود عالم و اکمل آیات اعلی خیدای علیی اعلیی؛ پیس     »انسان، 

و چیون ذات خیدا    (45: ص9340ابن عربی، )« معرفت حق موقوف است بر معرفت انسان
که  -یعنی کون جامع -ناشناختنی است، اسما و صفات او را تنها در محل ظهور اتم آنها

 .(02: ص9343)حكمت، آدمی است، شناسایی کرد 

 آيينگي انسان از وحدت به كثرت، از كثرت به وحدت
کنید کیه    توجیه میی ابن عربی با اصل آیینگی انسان، حرکت انسان را به باطن حق  

بیند؛ هنری که به  است. چه او، آفرینش انسان را نتیجه صنع و هنر خداوند می« وحدت»
تجلی و ظهور )کثرت( میل دارد و در مقابل، انسان با دیدن این هنر الهیی، کیه از حیق    

 کند تا به وحدت برسد. برای او به ظهور رسیده است به باطن خود حرکت می
 ور است که:عربی بر این با ابن

خیال و تخیل هنری اساسا به معنای خروج از باطن به ظاهر است. صنع خدا که در 
شود، سیر از باطن به ظاهر یعنی از وحدت به کثرت است و  خیال الهی متحقق می
شیود،   آید که هنر خداست. هنر انسان که در تخیل او زاده میی  از آن، عالم پدید می

و در اینجا یعنی سیر از کثرت و غوغا به وحدت و  نیز سیر از باطن به ظاهر است
شیود؛ یعنیی تخییل     خموشی. در همین جاست که ویژگی آیینگی انسان هویدا می

هنری خاص انسان و زاده آن یعنی اثر هنری به معنای دقیق کلمه، این است که در 
عین حال که مسیر از باطن انسان یعنی از کثرت و تلاطم درونیی بیه ظیاهر یعنیی     

حدت و شمول است، عكس سیر الهی است؛ یعنی انسان از ظیاهر کیه کثیرت و    و
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)حكمیت،  نیازی و ثبات است، حرکت کند  تغیر است به باطن حق که وحدت و بی
  .(920و  929: ص 9335

شیخ محمود شبستری این آفرینش هنری و تجلی وحدت در کثرت را به زیبایی بیه  
 نظم کشیده است:

 مطلییقعییدم آیینییه هسییتی اسییت   
 

 کییزو پیداسییت عكییس تییابش حییق     
 

 عدم چون گشیت هسیتی را مقابیل   
 

 انییدر حییال حاصییل  درو عكسییی شیید  
 

 شد آن وحدت از این کثرت پدیدار
 

 یكییی را چییون شییمردی گشییت بسیییار 
 

 عییدم آیینییه عییالم عكییس و انسییان 
 

 چو چشم عكس در وی شخص پنهیان  
 

 سیت  تو چشم عكسی و او نور دیده
 

 سییت را دیییده دیییدهای  بییه دیییده دیییده 
 

 جهان انسیان و انسیان شید جهیانی    
 

 تیییر نبیییود بییییانی   از ایییین پیییاکیزه  
 

 (94: ص9309)شبستری،                                                                               
ای دیگر، زبان حال آیینگی انسان و حرکیت او   الطیر نیز به گونه روایت تمثیلی منطق

مر،، نماد کثرت )انسان( و سیمر، نماد وحدت  از کثرت به وحدت است که در آن، سی
بیننید. ایین    یابند و می مر،، سیمر، را در آیینه خود می )حق( است که سر انجام، آن سی

اسه حرکت روح آدمی است به طرف کمال تیا جیایی کیه    حم»روایت تمثیلی در واقع، 
انسان خود را در آیینه جمال سیمر، ببیند و در او محو و فانی شود. یا نه، سیمر، را در 

 :(92: ص9303زاده،  )اشرف« آیینه دل خود بیند
         با جمیالش عشیق نتوانسیت باخیت    

 از کمییال لطییف خییود آیینییه سییاخت   
 

            نگیییرهسیییت از آیینیییه دل در دل 

 تییییا ببینیییییی روی او در دل مگیییییر  
 

 گون، شناساي حق، شناساننده حق انسان آيينه
یابید و آن، آیینگیی    انسان در انسانشناسی عرفانی، بعد دیگری نییز میی  « آیینگی»مسئله 

انسان در جهت هدایت انسانهای دیگر است. آن گاه که انسان دل و جیان خیود را بیه    
تنها خود بیه   عیبی پاک گرداند و آیینه اسما و صفات الهی گردد، نهتمامی از هر ریب و 

ای  دارد کیه آیینیه   یابد و به سوی کمال عارفانه گام برمیی  شناخت حقیقی خدا دست می
گون او صفات الهی را مشیاهده   شود برای دیگر رهروان راه سلوک تا در وجود آیینه می

حال، عارف، انسان کامل، هم شناسنده حق کنند و به شناخت خداوند نایل آیند؛ در این 
 است برای خود و هم شناساننده حق است بر دیگران.
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جامی، این دو کارکرد آیینگی انسان به تصویر کشییده  « سبحه الابرار»در حكایتی از 
گیرد که چرا به شناخت خود  ای، خرده می شده است. در آن حكایت، متكلمی بر صوفی

 یان روی برتافته است:بسنده کرده از صحبت دانا
 کییرده بییر صییحبت دانایییان پشییت       گفت کای روی تو چون خوی درشت         

 

 ای بییییا شناسییییایی خییییود سییییاخته
 

 ای کییو خییدا را بییه چییه بشییناخته       
 

شود کیه از آن   گوید که پاکیزگی درونش فیض الهی را سبب می صوفی در پاسخ می
 یابد: فیوضات ربانی به شناخت الهی دست می

 ریییزدم بییر دل و جییان پییاک ز ریییب    گفت از آن فیض که هر لحظه ز غیب        
 

 گرچییه شیید مییوج زنییم خییاطر از آن  
              

 هسیییت گفتیییار زبیییان قاصیییر از آن   
 

توانید   دهید کیه چگونیه میی     متكلم، این بار، زبان قاصر صوفی را دستاویز قرار میی 
 راهگشای مبتدیان راه سلوک شود:

 کشییف نهییان  فاضییلش گفییت بییدین 
        

 چیییون شیییوی قایییید کیییوران جهیییان 
 

 دهد: و صوفی در پاسخ، آیینگی خود را واسطه شناخت دیگران از حق جلوه می
 مییییین غیییییرق شناسیییییاوریم 

               

 نیسییت کییاری بییه شناسییاگریم   
 

 هر کیه پیی بیر پیی مین بشیتابد       
       

 هرچیییه مییین ییییافتم او یابییید   
 

 (30الابرار: ص )جامی، سبحه                                                                   
توان گفت، آیینگی انسان در انسانشناسی عرفانی در چنید محیور    بنابر آنچه آمد، می

 شود: مطرح می
 .انسان دیگر است در شناخت از خود؛ مؤمن مرآت مؤمن آیینه . انسان9
که خداوند گنج مخفی بود و دوست داشت در آیینه انسان جلوه کند  دلیل این . به0

   .)وحدت در کثرت(
تابانید و از ایین طرییق بیه سیوی او       که انسان صفات الهی را باز می دلیل این . به3

 .کند )کثرت در وحدت(، )شناسای حق( حرکت می
 .آفرینش بقای و تداوم . برای2
 .ندگان راه عشق الهی )شناساننده حق(. برای هدایتگری و راهبری پوی5
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 انسانشناسي عرفاني، رابطه من و ديگري و مسئله ديگربودگي
 سری سقطی                      «. ای من»محبت درست نیاید میان دو کس تا یكی دیگری را نگوید  

(542: ص9339)رساله قشیریه،                   
به عنوان عامل مهیم شناسیایی   « دیگری»مفهوم  گونه که پیش از این گفته شد، همان

من در انسانشناسی باختین در کانون شناخت قرار دارد؛ زیرا هرگاه فرد در رابطه خیود  
، هیر گونیه کیه    «او»آن گاه، آوای  1بنگرد که« فاعل شناسا»مثابه  با دیگری، دیگری را به

 گیرد. قرار می« من»باشد  در کنار آوای 
مورد نظر باختین، که   ر انسانشناسی عرفانی، ضمن تحقق رابطهرابطه من و دیگری د

هیای   و همپایگی و حتی برتیر دانسیتن او را در فراینید ارتبیاط    « دیگری»لزوم توجه به 
یابد. بر این اساس در عرفان، اصل توجیه   طلبد، بعد وسیعتر و فراتری نیز می انسانی می

گیرد و در گستره والاتیر، در رابطیه    می، هم در رابطه انسان به انسان شكل «دیگری»به 
 یابد. انسان با خدا، آنچه مقصد و مقصود نهایی عرفان است،  مفهوم می

 تو/ديگري، انسان به انسان –من 
عرفان، مكتب انساندوستی است؛ زیرا در این مكتب، عشق به خیدا در مهیرورزی بیه     

تنها در رابطه عارفان با انسیانهای دیگیر مهیم تلقیی      یابد. تو/ دیگری، نه انسان تجلی می
شود. عرفان، مكتب عشیق و ایثیار اسیت؛ مكتیب      آنها نیز مقدم می« منِ»شود که بر  می

ت به همه آفریدگان خداونید اسیت. جیایی کیه عیارفی      احترام به کرامت انسانی و محب
چون رابعه عدویه از گیسوان خود، ریسمانی برای بیرون کشیدن آب از چاه برای سگی 

سازد؛ جایی که بایزید سالی در آرزوی دیدن کعبیه معبیود خیویش بیه فیراهم       تشنه می
دهید؛    المنید میی  پردازد و تمامی آن را در آغاز راه به درویشیی عی  نمودن هزینه سفر می

اگر از ترکستان تا شام کسی را قدمی در سینگی  »گوید:  جایی که ابوالحسن خرقانی می
ییا   (30: ص9332)خرقانی، نقیل از شیفیعی کیدکنی،    « آید، زیان آن مراست و از آن من است

اندازد تا بر  کند خداوند تنش را آن قدر حجیم گرداند و در دوزخ  عارفی دیگر، آرزو می
هكاری جایی در دوزخ باقی نماند، دانسته است کیه دیگیری در عرفیان از چیه     هیچ گن

  92منزلتی برخوردار است.
طلبی برای انسانهای دوست و دشیمن از ضیروریات مكتیب     طلبی و آسایش تساهل

عرفان است و عدم التزام به چنین سنتی دوری و بیگانگی از طریقت عرفیان بیه شیمار    
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قاعده انساندوستی و حس همدلی در عرفان این است که فرد،   .(33تا  39)درویش، آید  می
دلیل وجیود همنوعیانش    دهد و از شأن و اعتبار خویش به دیگری را بر خود ترجیح می

مسلكانش حتیی روزه مسیتحبی    دلیل رضایت دل هم دست بكشد تا جایی که صوفی به
ازمنید صیرف   شكند؛ چرا که شادمانی دل یكیی از همنوعیانش کیه نی    خویش را هم می

حس همدلی والای انسیانی   .(339: ص9302)شیمل، غذاست برای صوفی ارزشمند است 
در عرفان، تنها در زمینه براورده ساختن نیازهیای میادی و اجتمیاعی انسیانهای دیگیر،       

اندیشه دیگری، احترام بیه آوای او نییز     شود، که در درک متقابل از سخن و آشكار نمی
در عرفان، یكی از « دیگری»به عقیده، مرام، مسلك، دین و مذهب یابد. احترام  نمود می

شیود. وجیود    دیگری متجلی می -ارکان اساسی اصل آزاداندیشی است که در رابطه من
اندیشیه،    از نظرگاه عرفانی، آن قدر بایسته اسیت کیه آفیرینش   « من»دیگری/ غیر برای 

سیخن از  »گویید:   تبریز میانگیزاند؛ در فهم این ضرورت است که شمس  سخن را برمی
)مقیالات شیمس،   « برای غیر است و اگر از برای غیر نیست، سیخن بیه چیه کیار اسیت     

گمارد  اندیشه خود، همت می به بروز « من»دلیل دیگری است که  . پس به(024:ص 9330
و درک این نكته است که زمینه تفاهم و همدلی دوسویه را در ارتباط فیرد بیا دیگیری،     

،  «مؤمن مرآه میؤمن »در انسانشناسی عرفانی به حكم « دیگری»د. از این رو، کن فراهم می
همانا مؤمن « آیینگی»آیینه انسان برای شناخت و ادراک واقعی از خود است. شرط این 

بودن است؛ آن ایمان واقعی که فرد را به شناخت صحیح از هستی انسانی رسانده باشد 
 خود را ببیند و دریابد:« نم»تا فرد بتواند در آیینه وجود او، 

                گفییتم آخییر آینییه از بهییر چیسییت   

 تا بداند هر کسی کاو چیست و کیست 

                   آینیییه آهییین بیییرای پوستهاسیییت  

 آینییه سیییمای جییان سیینگی بهاسییت   
 

               آینیییه جیییان نیسیییت الا روی ییییار

 روی آن یییاری کییه باشیید زان دیییار   
 

 (14تا  12)دفتر دوم مثنوی، ابیات                                                                             
از دیدگاه اخلاقی تأکید « دیگری»با اینكه در میان عارفان بر لزوم اهمیت و توجه به 

یابید. مولیوی در مثنیوی در     گرایانه نیز میی  شده است، این توجه در مولوی بعد معرفت
، که تمثیلی از رابطیه عرفیانی انسیان و    «آن که در یاری بكوفت، گفت: منم... »حكایت 

بروشنی نشان داده است که تا زمانی که انسان، مین خیود را     تواند باشد خداوند نیز می
تواند به دیگری راه برد و با او ارتباط برقیرار کنید؛ آن چنانكیه در     بیند، نمی در میانه می
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ام بیه درون خانیه بیه دیگیری راه      گویید: تیو   همین داستان، زمانی که فرد بیرون در، می
ای است که بیاختین در انسانشناسیی    مان رابطهانداز، این رابطه، ه یابد. در این چشم می

 مثابه من در یك جمله: من، تو شدن. ورزد؛ دیدن دیگری به خود، بر آن تأکید می

 «ديگري»تفاوت انسانشناسي باختين و انسانشناسي عرفاني در رويکرد به 
، تفاوت انسانشناسی عرفیانی بیا انسانشناسیی    «دیگری»صرف نظر از رویكرد مولوی به 

با همه جایگاهی که در عرفان دارد، تنها منبع شناخت « دیگری»باختین در این است که 
و خودآگاهی فرد نیست و یكی از منابع شناخت فرد از خویشتن است؛ ایین در حیالی   

اختین برای رسیدن فرد به شناخت و خودآگیاهی  اندیشه ب در« دیگری»است که اهمیت 
بیش از انسانشناسی عرفانی است. نكته دیگر اینكه گاه در عرفان، آنجا کیه دیگیری بیه    

یابید و   شیود، حكیم بیگانیه را میی     جای عامل و عنصر شناخت، میزاحم شیناخت میی   
صحبت اهیل دنییا   »گوید:  شود؛ چنانكه شمس می مصاحبت با او همچو دوزخ تلقی می

. پیداست که این دیدگاه، دیدگاه کلی عرفان در (005: ص9330)مقالات شمس، « آتش است
، بیگانه با خود، خدا و همیه  «دیگری»نیست و مصداقش جایی است که « دیگری»باب 

 انسانهاست؛ چنانكه در این بیت از مثنوی: 
       خانییه مكیین  99در زمییین دیگییران 

 کار خود کن کیار بیگانیه مكین    
 

 کیسییت بیگانییه؟ تیین خییاکی تییو           
 

 کییز بییرای اوسییت غمنییاکی تییو 
 

 (042و  043)دفتر دوم، بیتهای                                                                                
گیرد، بلكیه تین    قرار می« من»نیست که در رابطه دوسویه با « تو»منظور از دیگری، 

 که با روح و جان وی بیگانه است.خاکی فرد است 

 ديگري و رابطه مريد و مرادي
در « دیگیری »در رابطه مرید و مرادی، که بر اطاعت محض مرید از مراد بنا شده است، 

مفهوم باختینی آن جایی ندارد. در این رابطه، دیگری در مقام مراد و من در مقام مریدی 
دو فیرد در ظیاهر بیا یكیدیگر صیحبت      » است که نیازمند به مراد است. در این رابطیه، 

ای است که به دیگری در مقام شیخ و مراد فرصت  کنند اما در واقع یكی ابزار یا ابژه می
 .(909: ص9319)قاضی مرادی، دهد تا او را تحت تأثیر دهد و بر او سلطه یابد  می
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محمد غزالی در توصیف سرسپردگی مطلق مرید بیر آن اسیت کیه مریید حتیی در      
ای باشید بیه دسیت     مرده»هم نباید بر گفته مراد خود چون و چرا بیاورد و باید خواب 
آورد که خوابی  غزالی در تأکید گفته خود حكایتی از خواجه بوعلی فارندی می«. غسال

اگر در باطن تو چیرا را جیا   »گیرد که  کند و شیخ بر او خشم می بر شیخ خود تقریر می
بنابرین رابطه مرید و مرادی، که  .(35: ص9343)غزالی، « اندر خواب بر زبان نرفتی  نبودی،

تواند موضوع مفاهمه  تجربه و سلوک عرفانی است، کاملاً فردی و شخصی است و نمی
ای برابیر نیسیت، بلكیه رابطیه      تو، رابطه˚اجتماعی قرار گیرد. از این دیدگاه، رابطه من 

دو سوی رابطه سوژه شناخت و تو باختین، هر  -سلسله مراتبی است؛ زیرا در رابطه من
 فاعل شناسا هستند.

 ديگري باختيني-او: انسان و خدا و تمايزش با من -من
رابطه انسان و خداوند، مهمترین  هدف و مقصدی است که عرفان در پیی برقیراری و   
کمال آن است. اصولاً هستی عرفان در گرو برقراری این رابطه است. پیوند بیا خداونید   

در متن این رابطه اسیت کیه راه انسیان بیه     »اندیشه و سلوک عرفان قرار دارد.  در مرکز 
)ابراهیمیی دینیانی،   « کند خدا به انسان نیز معنی پیدا میگیرد و راه  سوی خداوند شكل می

کوشد من خیود را   انسان در ایجاد رابطه با معبود و پیوند نهایی با او می .(232: ص9333
در عرفان، انسانی است کیه  « من»گردد. « او»بودن تهی گرداند تا وجودش همه « من»از 
، برسید و وصیال را پدیید    90اوست« امنفر»که به تعبیری « او»کوشد تا به  پوید و می می

او بیكیران    بخشیی  بخشد و فییض  ، در عرفان، دادار پروردگار است. فیض می«او»آورد. 
پروراند و ابزار پرورش و بالش را برای همه کس و همه چیز  گیر. می است و عام و همه

غراق هرچه او در عرفان با است .(25و  35: ص9343)محمودی بختیاری، یكسان آفریده است 
آید  های پیوند و یكی شدن به وجود می در آن و با انس و الفتی که در لحظه« من»بیشتر 

شود.  تر می شود و در این حالت، پیوند میان من و تو عمیقتر و دوسویه تبدیل می« تو»به 
ای است که خداوند آغازگر آن بوده است. در واقع، پیش  دوسویه، رابطه  البته این رابطه

اینكه انسان به این رابطه بیندیشد، خداوند طیرح آن را در کیلام خیویش ریختیه بیه      از 
گویاترین وجه با او سخن گفته و او را به سوی پیوند با خود، فراخوانده است. بنابراین، 

رابطه میان انسان و خدا از دیدگاه قرآنی نیز دو جانبه است: از خدا به انسان، از انسان »
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)ایزوتسیو،  « یابید  در شكل وحی و الهام و نماز و دعیا و ... تبلیور میی   به خدا که این دو 

 .(910: ص9349
گییرد.   رابطه انسان و خدا در عرفان پویا و آزاد است که به دلخواه هر دو شكل میی 

گوید و انسان با دعا، نمیاز و بیا سییر و سیلوک      خدا با کلام خویش با انسان سخن می
د. رابطه انسان و خدا در عرفان بیش از هرجیای دیگیری   کن باطنی با او پیوند برقرار می

« او»تر است؛ به همین دلیل است که در این رابطه خداوند، دیگیر   تر و صمیمانه دوستانه
خطاب ذات الهی به عنوان تو و انسان به عنوان من نشاندهنده »است. « تو»نیست،  بلكه 

ام اعمال او در نهایت بیه وسییله   این است که من در رد و قبول، آزادی دارد؛ اگرچه تم
اگیر خداونید انسیان را بیه      .(929: ص9330)نیكلسون، « شود تو است که اراده و تعیین می

کنید؛ ولیی او سیخن گفتیه      گوید بلكه مجبورش میی  آزادی نشناسد که با او سخن نمی
کند؛ شخصییت   اندیشه انسان را نفی نمی  گوینده، آزادی است. خداوند به صورت سخن

کند بلكه با مخاطیب قیرار دادن انسیان، او را در شینوندگیش تثبییت       ان را نفی نمیانس
)مجتهید  کند  اندیشه تثبیت می کند و با تثبیت او در شنوندگی، او را در هویت آزادی  می

 .(03: ص9332شبستری، 
عارف در عرفان با آگاهی از این آزادی است که رابطه عاشیقی بیا خداونید برقیرار     

شیود. در ایین    ای که خداوند در مقام معبود به معشوق عارف تبدیل میی  ابطهکند؛  ر می
رابطه خداوند فقط خدای آسمان نیست که عارف در زمین تنها از طرییق ادای آداب و  

ببیند. در رابطه عارفانه و « او»وظایف شرعی با او رابطه برقرار کند و همواره خدواند را 
اندازه آسمانها و زمینها فاصله نیسیت، بلكیه    عشوق به عاشقانه انسان و خدا میان او و م

در اوست که برای پیوند ابدی با او، تنها باید از من خیود بگیذرد.    .معشوق کنار اوست
در مقیام  « دیگیری »سلوک عارفانه در حذف خود در مقام عاشیق و تبیدیل شیدن بیه     »

: 9319میرادی،   )قاضیی « معشوق و تهی شدن از خویشتن در مقام انسانی اجتمیاعی اسیت  

رود از مین خیود دورتیر     . عارف در رابطه خود با خداونید، هرچیه پیشیتر میی    (995ص
بینید و   گردد تا جایی که دیگر من خود را در میانه نمی شود و به خداوند نزدیكتر می می

گردد و این سطح، عالیترین رابطه عارف با خداوند است؛ جایی که عیارف   می« او»همه 
رسید. ایین    میی « دیگربیودگی »گیردد و بیه مرحلیه     اقی به خداوند میی فانی به خود و ب

دیگربودگی با دیگربیودگی بیاختین تفیاوت دارد؛ چیرا کیه در ایین مرحلیه، خداونید         
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شده اسیت. دیگیر اینكیه دیگربیودگی     « من»نیست، بلكه او و تویی است که « دیگری»
در قلمیرو حییات   باختین در قلمرو حیات اجتماعی انسان است و دیگربودگی عرفیانی  

 اخروی و جاودانه.

 گيري نتيجه
اندیشه باختین و انسانشناسی عرفانی، آشكار شد  در« دیگری»با بررسی مفهوم و جایگاه 

را در فرایند شیناخت از خیود و پیرامیون خیود، نابسینده دانسیته بیر        « من»که هر دو، 
اند.  دهد، تأکید ورزیده که بسان آینه، من را در خود بارتاب می« دیگری»بایستگی وجود 

شود. در  در آینه دیگری شكوفا و بارور می« من»فشارد که  ر پا میباختین بارها بر این ام
یابد با این تفاوت  این مصداق را می« دیگری»، «المؤمن مرآه المؤمن»عرفان نیز به حكم 

در مقیام انسیان، بیشیتر جنبیه اخلاقیی دارد تیا       « دیگیری »در عرفیان پیرداختن بیه    که 
تواند باشد نه همه   منابع شناخت فرد میدر عرفان یكی از « دیگری»شناسی و نیز  معرفت
در انسانشناسی باختین، مهمترین و شاید تنهاترین منبیع شیناخت فیرد    « دیگری»آن، اما 
دیگر اینكه نظریه دیگری و دیگربیودگی بیاختین در حییات اجتمیاعی و      شود. تلقی می

شایانی  شود که به پویایی روابط انسانها و نفی خودمحوری کمك انسانی فرد مطرح می
بعد روحانی « دیگربودگی»و « دیگری»رود و به  کند؛ اما عرفان از دایره دنیا فراتر می می

ای اسیت بیرای فیرد در شیناخت از      تنهیا آینیه   نه« دیگری»بخشد. در عرفان،  و الهی می
خویشتن خویش که این آینگی، بازتابی از جلوه حق و مشاهده نیور اوسیت در وجیود    

را در « مین »عنا، انسان کامل را نیز منظور نظر دارد کیه سیرانجام،   که در این م« دیگری»
 زند. سیر عرفانی خود به معبود الهی پیوند می

 نوشت پي
1. Intersubjectivity 

« دیگری»ویتگنشتاین نیز همسو با هوسرل و دیگر فیلسوفانی که در شناخت آدمی،  جایگاه مهمی به . 0
کنید کیه    شناخت،  فقط به تجربه خصوصی فرد محدود شود و تأکید میپذیرد که منبع  دهند، نمی می

توانند بخوبی از احوال خصوصی ما آگاه باشند و ما را در شناخت از  در غالب موارد، دیگران هم می
ک: ماهیت بشر از دیدگاه ویتگنشتاین، پیتیر هكیر، ترجمیه سیهراب علیوی نییا،        .خود یاری کنند )ر

 .(5ص
3. Authoring 
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 کند. لبته دیلتای اهمیت فهم دیگری را در فرایند تفهیم و تفسیر متن نیز مطرح می. ا2
شناسیی و   های زبیان  پذیری از نظریه . ژاک لاکان با الهام از دیالكتیك هگل و فلسفه هایدگر و تأثیری5

 کند. ساختاگرا،  بنیاد نظریه روانكاوی خود را بر پایه روانكاوی متن استوار می
اندیشمندان چون سارتر، هوسرل، هگیل و دیگیران  در انسانشناسیی     ه که گفته شد، دیگر. همان گون4

را در کیانون شیناخت   « دیگیری »اند، لیكن هیچ یك به مانند باختین  خود به مسئله دیگری اشاره کره
 اند. اند و به آن محوریت نبخشیده قرارنداده

7. unfinalizability I 
8. Eternal You 

در انسانشناسی باختین در توصیف رابطه من و دیگری و اهمیت دیگیری بیرای شیناخت،  مفهیوم      .1
توان دریافت کرد با این تفاوت که مسئله آیینگی در انسانشناسی باختین،  تنها در  آیینگی انسان را می

ن و خدا و انسان گردد؛ اما در انسانشناسی عرفانی در رابطه با انسا بعد رابطه انسان با انسان مطرح می
 شود که شالوده اساسی آن،  شناخت خداوند است. با انسان مطرح می

های مربوط به رابعه،  بایزید و دیگر عارفان در کشف المحجوب و رسیاله   . رجوع شود به حكایت92
 قشیریه.

 ها به جای دیگران، مردمان ضبط شده است: در زمین مردمان خانه مكن . در برخی نسخه99
شود.  مطرح می« فرامن»بحث از دیگری، او، تو، در عرفان و کوشش من به وصال با آن،  مسئله  در. 90

اندیشه و دیدگاه عارفان عرضیه   دکتر پورنامداریان در کتاب سایه آفتاب، بحث کاملی از فرامن را در 
م روحیانی  در حقیقت بعد ملكوتی یا بعد روحانی هر انسانی در عیال »کند. به عقیده وی،  فرامن  می

فرشتگان است که شرط وصول به آن، فنای من تجربی است. فنای از خویش یعنی نفی من و تحقق 
، همیان  «فیرامن »(.  این 939و  932ک: سایه آفتاب، ص.)ر« فرامن است که هویتی یگانه با حق دارد

شیخ اشراق آمده، یا طباع تام که در آثار منسوب به هرمس و « دئنا»تواند باشد که با  می« من ملكوتی»
ک: پورنامیداریان، تقیی، دییدار بیا     .کنید؛ ر  یكی است و نفس رها شده از اسارت تن با آن دیدار میی 

. دکتر قبادی نیز در 24تا  20، ص9302سیمر،، تهران، پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی،  
ن ملكوتی را ناشی از فراآگاهی یا ، این فرامن و م«فراآگاهی عرفانی در آثار مولوی»ای با عنوان  مقاله

ای است که فقط سیالكان حقیقیی پیس از     آن، آگاهی ویژه»است که   و عنوان کرده  خداآگاهی دانسته
یابند. رسیدن به این  طی مراحل سلوک در طریق عرفانی و نایل شدن به مقامات ربانی به آن دست می

ن آگاهی است کیه حاصیل پشیت سیر     خداآگاهی در حقیقت نوعی شهود عرفانی است؛ قسمی درو
ییا مین جدیید    « فیرامن »گذاشتن مراتب سلوک و نیل به حیرت عرفانی و تبدیل شدن من سالك به 

مجلیه   ،«فراآگیاهی عرفیانی در آثیار مولیوی    »؛ قبادی، حسیینعلی،  «گسترده و متصل به ملكوت است
 .923، ص9332(، 902)54ش تهران:دانشكده ادبیات و علوم انسانی دانشگاه 
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  .9335: فرهنگستان هنر، تهران؛ متافيزيک خيالیییییییییییییی؛ 
؛ قم: دفتر تبلیغیات اسیلامی حیوزه علمییه،     الحکم شرح فصوصالدین حسین؛  خوارزمی، تاج

9300. 
: انتشیارات  تهیران  ؛ ترجمیه محمدرضیا بهشیتی؛ چ دوم،   انسانشناسي فلسفيدیرکس، هانس؛ 

 .9332هرمس، 
: تهران ؛ چ دوم، انسان آرماني و كامل در ادبيات حماسي و عرفاني فارسيرزمجو، حسین؛  

 .9305امیرکبیر، 
چ نهیم، تهیران:    ؛ترجمیه مصیطفی رحیمیی    ؛اگزيستانسياليسم و اصالت بشرژان پل؛ سارتر، 

 .9332انتشارات نیلوفر، 

: انتشیارات  تهیران ؛ اهتمیام احمید مجاهید و محسین کییانی؛      گلشان راز شبستری، محمیود؛  
 .9309منوچهری، 
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ن: سخن، تهرا ؛نوشته بر دريا: از ميراث عرفاني ابوالحسن خرقانيشفیعی کدکنی، محمدرضا؛ 
9332. 

؛ ویرایش جعفر مدرس صیادقی؛ چ نهیم، تهیران: نشیر مرکیز،      مقالات شمسشمس تبریزی؛ 
9330. 

: دفتیر نشیر فرهنیگ    تهیران ؛ ترجمه عبدالرحیم گیواهی؛  عرفاني اسلامابعاد شیمل، آن ماری؛ 
 .9302اسلامی، 

؛ به کوشش حسین خدیو جم؛ تهیران: انتشیارات علمیی و    كيمياي سعادتغزالی، امام محمد؛ 
 .9343فرهنگی، 

 . 9332؛ آبادان: نشر پرسش، تأملاتي در ديالکتيک هگلصادقی، علی؛ 
مجله دانشیكده ادبییات و علیوم انسیانی      ،«عرفانی در آثار مولویفراآگاهی » قبادی، حسینعلی؛

 .940تا  923، ص9332(، 902) 54؛ شدانشگاه تهران
 .9339؛ چ هفتم، تهران: انتشارات علمی و فرهنگی، رساله قشيريهقشیری، عبدالكریم هوازن؛ 

و تحقیقیات  : مؤسسه مطالعات تهران ؛ ترجمه بزرگ نادرزاد؛فلسفه و فرهنگکاسیرر، ارنست؛ 
  .9342فرهنگی، 

؛ تهیران: سیازمان چیاپ و    شناخت: تطبيقي در آراء صادرا و ياساپرس   انسانکرمی، حسین؛ 
  .9335انتشارات وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی، 

 02؛ ش فصیلنامه ارغنیون  ؛ ترجمیه یوسیف ابیاذری؛    «تخیل معمولی باختین»گاردینر، مایكل؛ 
 .22و  23(، ص9339)

؛ چ سیوم، تهیران: انتشیارات علمیی و     يدارشناسي روح بر حساب هگال  پدمجتهدی، کریم؛ 
 .9333فرهنگی، 

اندیشییه  ؛ چ دوم، تهییران: پژوهشییگاه فرهنییگ و فلساافه اگزيسااتانساصییغر؛  مصییلح، علییی
 .9330اسلامی،

  .9303؛ تهران: فكر روز، فرهنگ اصطلاحات نقد ادبيمقدادی، بهرام؛ 
رنجبری و ابوذر کرمی؛ چ سوم، تهران: نشر ماهی،  ؛ ترجمه قادر فخرمدرنيسم پستوارد، گلن؛ 

9331. 

 .9330نیا؛ تهران: هرمس،  ؛ ترجمه سهراب علویماهيت بشر از ديدگاه ويتگنشتاينهكر، پیتر؛ 
.9334؛ ترجمه عبدالكریم رشیدیان؛ چ سوم، تهران: نشر نی، تأملات دكارتيهوسرل، ادموند؛ 


