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Abstract 

Among the schools of ancient Greece, Aristotelian thought is the most 

systematic philosophical school and one of its important features is the 

special attention to the field of practice. But at the same time, in the 

Orient, some Indian schools were active with the benefit of various 

epistemological sources, including the Vedas and the Upanishads. 

Among these, the Sankehiyeh school seems to be more systematic 

than other Hindu schools in that it lays down specific metaphysical 

foundations, especially in the case of Purusha (the intangible soul in 

pure consciousness) and Prakriti (the primordial matter of the 

universe). Since practical wisdom in each of these two systems of 

thought is based on parts of their metaphysical views, the present 

study takes a historical approach to philosophy and to the background 

and analysis of philosophical terms widely used by Aristotle and 

Sankehiyeh. He tries to compare their psychological principles based 

on the relationship between theoretical wisdom and practical wisdom. 

The important finding of the research is that the different perceptions 
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of these two schools of the characteristics of the human soul and its 

relationship with the body are the main reason for distinguishing their 

goals from the discussion of practical wisdom. Aristotle's intellectual 

backgrounds are much more complex than those of Capilla; Aristotle's 

practical wisdom includes the family and society, but the teachings of 

Sankehiyeh are only concerned with the individual conduct of human 

beings; "Moderation" is the key concept for understanding Aristotle's 

practical wisdom but in the Sankhya system. 

Keywords: Conceptual Philosophy, Body Belonging, Sankehiyeh 

School, Purusha, Prakriti. 
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 ایبا ابتنا بر نسبت نظر و عمل نزد مشّاء  و سانکه یشناسنفس یمباد

   یمیمحمّد کر
 خمینی)ره( شهرری،  امام ادگاریواحد   ،یفلسفه و کلام اسلام یدکتر یدانشجو

 ایران تهران، دانشگاه آزاد اسلامی،
  

 

 

   ینیجبار ام
 ،یاسلامدانشگاه آزاد  فقه و مبانی حقوق اسلامی ،واحد اسلام شهر، اریاستاد

 ایران. تهران،
  

   یجانیش یجلال دیجمش
دانشگاه آزاد ری واحد یادگار امام خمینی)ره( شهر ،و عرفان  انیاد رایدانش

 تهران، ایران. ،یاسلام
  

 

 چکیده
آید و ازجمله مكتب فلسفی به شمار می مندتریندر میان مكاتب یونان باستان، تفكّر ارسطویی نظام

موازات آن، در مشرق زمین نیز، برخی مكاتب های مهم آن، توجّه ویژه به حوزة عمل است. امّا بهشاخصه
مندی از منابع معرفتی متنوّع ازجمله وداها و اوپانیشادها فعّال بودند. از این میان، مكتب سانكهیه هندی با بهره

ویژه در مورد پوروشا )روح نامحسوس در شعور خالص( و پراکریتی ناختی خاص بهبا طرح مبانی هستی ش
رسد. ازآنجاکه حكمت عملی در هر یک مندتر به نظر می)مادّة اولّیة جهان(، از سایر مكاتب هندوها، نظام

رد هایی از آرای ماورای حسیّ ابتنا دارد، پژوهش پیش رو با رویكاز دو نظام فكری یادشده، بر بخش
کوشد ها و تحلیل اصطلاحات فلسفی پرکاربرد نزد ارسطو و سانكهیه، میتاریخی در فلسفه و با لحاظ پیشینه

شناسی آنان را بر پایة نسبت میان حكمت نظری با حكمت عملی، مورد مقایسه قرار دهد. یافتة تا مبادی نفس
و ارتباط آن با بدن، دلیل اصلی مهم پژوهش آنكه، تلقّی متفاوت این دو مكتب از اوصاف نفس آدمی 

لا تر از کاپیهای فكری ارسطو، بسی پیچیدهتمایز اهداف آنان از طرح مباحث حكمت عملی است. پیشینه
های سانكهیه، تنها ناظر به شود ولی آموزهاست؛ حكمت عملی ارسطو، خانواده و جامعه را نیز شامل می

رین مفهوم برای فهم حكمت عملی ارسطو است ولی در نظام تکلیدی« اعتدال»ها است؛ سلوک فردی انسان
فكری سانكهیا، فهم تمایز میان نفس با بدن و ذهن و حتّی عقل، تمهید مهمیّ برای شناخت غایت 

 های فردی است. ریاضت

فلسفة مشاّء، تعلقّ نفس به بدن، اعتدال اخلاقی، مکتب سانکهیا، متون ودایی،  :هاواژهکلید

 .پراکریتیپوروشا، 
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 . طرح مسئلة پژوهش1

ورزی نبوده است چه دانیم نوع بشر در هیچ دورة زمانی و منطقة جغرافیایی، فاقد اندیشهمی

مند، تفكرات موجود در حسب فلسفة مكتوب و نظامانسان شرقی و چه انسان غربی؛ امّا به

سند و البتّه مكاتب رهند و یونان باستان، مقدّم بر تفكرات سایر جوامع بشری به نظر می

های میان ها و تفاوتفكری هند بر مكاتب یونانی، تقدّم زمانی نیز دارند. شناخت شباهت

ها، اهمّیت شایانی به مطالعات تطبیقی های فكری باستانی و احیاناً تأثیر و تأثّر میان آننظام

سائل مشترک میان مند و در مورد متواند بین مكاتب نظامها میگونه پژوهشبخشد. اینمی

مندی بیشتری دارند، در ها انجام پذیرد. در این میان، طبعاً بررسی مكاتبی که نظامآن

ویژه باهدف کاربرد فلسفه در زیست انسانی و تر بهاولویت است. نیز بررسی مسائل اساسی

 رفتارهای فردی و اجتماعی، مقدّم بر سایر مسائل خواهد بود.

های فلسفی متقدّم، تاریخ فلسفه و بررسی میزان اهمّیت نظامبا نگاهی گذرا به کتب 

های شود که در یونان باستان، مكتب مشّائی که مشتمل بر آموزهروشنی مسجّل میبه

دهی نظامات فكری مند ارسطوست، از سایر تفكرات یونانی، مشهورتر و در شكلنظام

یان شش مكتب مشهور هندوها، سو، در ممتأخّر از خود، مؤثرتر بوده است. نیز از آن

رسد. به گفتة داریوش شایگان، برخی تر به نظر میمندتر و فلسفیبسی نظام« سانكهیا»

صورت آید که بهترین مكتب فكری هندوها به شمار میمستشرقان برآنند که سانكهیا کهن

ان هندی، (. نیز برخی محقق1/555ّ: 2931ای بسط یافت )شایگان، یافتهمشرب فلسفی سامان

ویژه این نظام فكری را از حیث ضمن متعالی خواندن معارف متفكّران سانكهیه، به

اند )چاترجی و تر دانستهتر و متعالیشناسی، از اغلب مكاتب موسوم به هندوئیسم غنینفس

 (.544: 2935موهان داتا، 

توجّه ازآنجاکه نزد ارسطو و سانكهیه، به ارتباط آرای نظری با دستورات عملی 

باره شاهد مباحث قابل توجّهی در باب نفس انسانی و تكامل آن ای شده است و دراینویژه

هستیم؛ در پژوهش پیش رو برآنیم تا بر پایة رابطة میان حكمت نظری و حكمت عملی، 
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  2شناسی را از منظر دو نظام فكری یادشده مورد مقایسه قرار دهیم.مبادی نظری نفس

 . پیشینة پژوهش2

های ناظر به فلسفه و ادیان، اثری مشتمل بر مقایسة نامهبا تتبّع در کتب، مقالات علمی و پایان

و نه « نسبت نظر و عمل»دو مكتب فلسفی مشّاء و سانكهیا یافت نشد. ظاهراً نه در مسئلة 

م ای تطبیقی بین این دو نظاو نه در مسائل دیگر فلسفی، مطالعه« شناسیانسان»ترِ عنوان عام

فكری انجام نپذیرفته است؛ بنابراین اگر منظور از پیشینة تحقیق، متنی مشتمل بر مواجهة دو 

رسد که پژوهش پیش رو، فاقد پیشینه و نظام فلسفی مشّاء و سانكهیا باشد، به نظر می

 تحقیقی نو است.

ویژه البتّه باید توجهّ داشت که دربارة شناخت هر یک از مكاتب فكری موردبحث، به

های جداگانه متعدّدی در دست داریم که ذکر نام و در موردنظرات مشّائیان، پژوهش

طورکلی، برخی آثار ارسطو و شارحان وی و ها در این مقام میسّر نیست. بهوصف همة آن

نوعی پیشینة این های متفكّران یونان باشد، بهای که مشتمل بر اندیشهنیز کتب تاریخ فلسفه

 آیند.تحقیق به شمار می

جز اعتنا بسی محدودتر است. اساساً تاکنون بهامّا دربارة مكتب سانكهیا، آثار قابل

استاد داریوش شایگان، کسی از ایرانیان متحمّل تحقیقی جامع در باب مكاتب فلسفی و 

کم مكتب سانكهیا نشده است. البتّه برخی پژوهشگران، به ترجمة آثار ادیان هندی یا دست

پس  1شوند.اند که از منابع پژوهش پیش رو محسوب میباره همّت گماردهینمستشرقان درا

شناسی اسلامی با مكتب یوگا مقایسة انسان»از تتبّع فراوان، تنها یک مقالة پژوهشی با عنوان 

به قلم آقای مهدی کریمی یافت شد که در سنوات اخیر انتشار یافته است. در « ـ سانكهیه

شناسی گزارش شده است و مبانی فلسفی متفكّران سانكهیه در نفس این مقاله، صرفاً برخی

در این نظام فكری توجّه داشته و قدری آن تفكّر « نجات»نویسنده در ادامه، بیشتر بر مفهوم 
                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                      

، وصف آن دو نظام فلسفی و «سانكهیه»و « مشّائی»نام مكاتب و مراد از « سانكهیا»و « مشّاء»رو، مراد از . در متن پیش2

 متفكّران آن است. 

 ، اهمیّت بیشتری دارند. های فلسفی هندمعرفّی مكتبو  شرق و غرب ةتاریخ فلسف. در این باره دو کتاب 1
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 شناسی در معارف اسلامی، موردنقد قرار داده است.را، با توسّل به مبانی انسان

 تب یونان باستانهای فلسفة مشّائی در میان مکا. پیشینه3

تقسیم تفكرات فلسفی یونان باستان، از حیثی به دو بخش پیشاسقراطی و پساسقراطی قابل

 ةمادّ»و « وحدت یا کثرت موجودات»است. متفكّران پیشاسقراطی بیشتر بر سر دو مقولة 

تالس  موجودات عالم با یكدیگر نزاع داشتند. از« ثبات یا تغیّرِ »و به دنبال آن، « المواد جهان

ها، پارمنیدس و زنون بودند و ملطی و آکانسیمنس گرفته تا حكیمان الئاتی که نخبگان آن

پردازی ها امپدوکلس و آناکساگوراس؛ هر یک دربارة مسائل یادشده نظریهدر امتداد آن

های اختصاصی نیز دارند. اساساً اند و البتهّ هر یک از آنان، در چند مسئلة دیگر ایدهکرده

زیستند، ترکیبی از ل اندیشة این متفكّران که در قرون ششم و پنجم پیش از میلاد میمحصو

وضوح از یكدیگر تمایز نداشت. اصولاً جهان طبیعیات و فلسفه بود، چه این دو نزد آنان، به

عنوان دو چیز جدا از هم، برای ایشان مطرح نبود؛ چه آنان بیش از هر چیز، خارج و ذهن به

توان از رو مین امور ظاهری جهان مادّه داشتند تا نگاه متافیزیكی به آن، ازاینسعی در تبیی

یاد « فلسفة طبیعت»و از مجموع نظرات آنان، به « عالم ـ فیلسوف»متفكّران پیشاسقراطی، به 

 (.11ـ  1/12: 2939؛ راناده و کائول، 39ـ  31و  13ـ  2/14: 2944کرد )کاپلستون، 

شاسقراطی، نظام فلسفی خاصّی محقّق نشد؛ امّا پس از ظهور بنابراین در دوران پی

های آنان، متفكّران بعدی درصدد ارائة سوفسطائیان و تقابل جدّی سقراط با اندیشه

ای برای تبیین کلیّات امور هستی و طرح قواعدی برای معرفت بدان برآمدند. در وارهنظام

شناسی و نكرد امّا تأکید وی بر انسان این میان، سقراط گرچه نظام فكری مستقلّی ارائه

خودشناسی، زمینة توجّه بیشتر به ابعاد وجودی انسان ازجمله نفس را فراهم ساخت. سقراط 

رو شایسته است که های علوم نیستیم و ازاینگفت: ما قادر به شناخت همة شاخهمی

دانشی است، پس باید تر از هر شناسی، مهمگزینش بزنیم و چون انسانباره، دست بهدراین

شناسی ارتباط بیشتری دارند، موردمطالعه و تحقیق قرار دهیم )ملكیان، علومی را که با انسان

2934 :2/224 .) 

شناختی در پی سقراط، افلاطون نظام مابعدالطبّیعی خاصّی را ارائه داد که جنبة معرفت
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انتقادی خود از دستاورد آن، فراتر از حیث وجودشناختی بود. والتر استیس در ارزیابی 

 نویسد:فلسفی افلاطون می

کند، همان نظریة مُثُل است. عنوان اندیشة محوریِ کلّ نظام او خودنمایی میآنچه به

هایش دربارة هنر، همگی اند. طبیعیات وی، اخلاق، سیاست و دیدگاهمابقی فقط نتیجه آن

نجاست که باید هم به دنبال گیرد. پس در ایاز همین نظریة اصلی و حاکم سرچشمه می

های ضعف آن را ها و نقطههای قوّت نظام فكری افلاطون باشیم و هم عیبها و نقطهمزیت

 (.   111: 2945بیابیم )استیس، 

باری، افلاطون در راستای تبیین مباحث عملی، برای اخلاق فردی و نظام خانواده نیز، 

را نتیجة علم و علم صحیح را محصول تقرّب  های خاصّی ارائه داد. او حُسن اخلاقدیدگاه

دانست. حكومت را نیز حقِّ حكیم و فرد آگاه از عالم ها میانسان به ملكوت و عالم ایده

پنداشت؛ امّا دیدگاه افلاطون برای تحكیم نظام خانواده و جامعه، بسی عجیب بود. مُثُل می

 باره چنین است:بیان موجز فروغی دراین

یئت اجتماعیه وقتی کمال خواهد یافت که افراد از اموال و سایر متعلّقات به عقیدة او ه

نظر نموده، به اشتراک زندگانی کنند و هیئت خانواده و اختصاص زن و شخصی صرف

 (. 93: 2945فرزند هم در میان نباشد )فروغی، 

او،  ها در آراء افلاطون، باید اذعان داشت کهها و شگفتیامّا باوجود همة این نقص

مند است، کمتر فكر و خیالی در آلیسم و آغازگر تفكّر فلسفی نظامگذار بزرگ ایدهپایه

شود که نتوان منشأ آن را به افلاطون، خواه از حیث تأثّر و خواه از حیث تقابل دنیا یافت می

اد که ای خام و ابتدایی ارائه دهرحال، او نیز به روال سایر پیشگامان، ایدهنسبت داد. ولی به

ها نداشت و لذا علاوه بر ضعف قابلیت لازم را برای تبیین جهان و اعمال و رفتار انسان

گاه تحقّق دهی نظر و عمل ناکام ماند. مدینة فاضلة وی هیچشناختی، در طریق ارتباطجهان

نیافت و نظریة اشتراکی وی در باب خانواده نیز مطلوب هیچ قومی قرار نگرفت. حتّی 

اند. اش سخن گفتهترین نظریة فلسفیان از عدم وفاداری وی، نسبت به اساسیبرخی منتقد

 گیرد:استیس در سطور پایانی تحلیل انتقادی فلسفة افلاطون نتیجه می
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ها بود که ها و کاستیتواند به اصول خود وفادار بماند ... همین عیباو حتّی نمی

آلیسم افلاطونی عاری از ایرادهای ایدهتر که آلیسمی نابارسطو را بر آن داشت در ایده

 (.195: 2945ها بپردازد )استیس، بود، به اصلاح آن

 . تقسیمات فلسفه و جایگاه حکمت عملی در تفکّر ارسطویی3-1

گذار فلسفة عنوان پایهبود، ارسطو نیز به« دانش»به معنای « فلسفه»ازآنجاکه در یونان باستان، 

دانست. با لحاظ این معنا برای فلسفه، تبیین اقسام مشّائی، همة علوم و فنون را جزو فلسفه می

و ارسطو در ربندی علوم نزد معلمّ اوّل بود؛ ازاینمثابه شناساندن اقسام دانش یا طبقهآن، به

: 2944طرح تقسیمات فلسفه بسی کوشید و چندین تقسیم برای آن ارائه نمود )کاپلستون، 

2/923 .) 

تر جلوه کرده، تقسیم ثنایی آنچه در کتب پیشینیان و حتّی برخی متأخّران پررنگ

است. البتّه برخی برآنند که فلسفه اساساً دانش نظری است، « عملی»و « نظری»فلسفه به 

شود: فلسفة نظری محض و فلسفة نظری حسب متعلَّّق خود به دو بخش تقسیم میبه لیكن

ناظر به عمل. اوّلی درصدد شناخت واقعیات خارجی است و دومی، ناظر به شناخت وظیفة 

و جایگاه « شناسیانسان»(.  این تقسیم، با مبحث مهم 4: 2931ماست )فنایی اشكوری، 

ائی ارتباط وثیقی داشت. فارغ از مباحث کلاسیک، اصل پراهمیّت نفس و عقل در تفكّر مشّ

باور به دو دانش نظری و عملی، نشئ گرفته از پذیرش دوگانة نفس و بدن در وجود آدمی 

دار و کارکرد متفاوت آن دو است؛ چه ساحت مجرّد نفس، با همراهی قوای حسّی عهده

فس، ابزار ظهور و بروز عمل گزاری ناندیشه و نظر است و بُعد جسمانی، افزون بر خدمت

 (.1: 2933است )ذبیحی، 

تدریج دریافت که به دو قسم نظری و عملی، به« فلسفه»ظاهراً ارسطو پس از تقسیم 

تر، شاخة سومی را به بندی، مشتمل بر امور هنری نیست؛ آنگاه در تقسیمی کاملآن طبقه

شود و ثار معلمّ اوّل مشاهده نمیطور صریح در آتقسیمات فلسفه افزود. این تقسیم ثلاثی به

رو شهرت چندانی نیافته است؛ امّا چنانكه فردریک کاپلستون ما را بدان توجّه داده، ازاین

قابل استنباط است. کاپلستون  جدلمفاد آن تقسیم از مطالب بند ششمِ فصل زتای کتاب 



 110 |   و همكاران یمیکر؛  ایبا ابتنا بر نسبت نظر و عمل نزد مشّاء  و سانكه یشناسنفس یمباد

 

گانة ر شارحان، سهنظضمن اذعان به تقسیمات مختلف فلسفه در آثار معلمّ اوّل و اختلاف

را « اتصناعی»گزیند. البتّه او شاخة عنوان تقسیم نهایی فلسفه نزد ارسطو برمیبالا را به

ـ  2/923: 2944رسد )کاپلستون، تری به نظر میکه تعبیر دقیق 2نامیده است« فلسفة شعری»

911.) 

خی منابع مندی از برمحمّدعلی فروغی نیز چندین دهه پیش از کاپلستون، با بهره

های فلسفه فرانسوی، چنین برداشتی از سخنان ارسطو داشته است. به روایت فروغی، شاخه

 اند از: در آثار ارسطو عبارت

ات: فنون مشتمل بر قواعد زیبایی و مكمّل قوّة خلاقیت انسان؛ مانند: شعر و ـ صناعی

 خطابه. 

ها و تعیین سود و زیان هر آنـ عملیات: مبیِّن نیک و بد اعمال آدمی و صلاح و فساد 

عملی است. این قسم، خود به سه شاخة اخلاق فردی، تدبیر منزل و کشورداری تقسیم 

 شود.می

ـ نظریات: امور ناظر به حقایق اشیاء را گویند که مشتمل بر سه قسم طبیعیات، 

شود ریاضیات و إلهیات است. این قسم، اشرف از دو قسم قبلی و لُبِّ فلسفه محسوب می

 (.52ـ  51: 2945)فروغی، 

نكتة موردنظر از طرح تقسیم ارسطویی، توجّه ویژة او به کارکرد فلسفه در زندگی 

گانة بالا حاکی است که تمام مباحث دو قسم اوّل، فردی و اجتماعی است. تأمّل در سه

ملی ها است؛ بنابراین ضرورت توجّه به فلسفة عمعطوف به اعمال و رفتار و عواطف انسان

 انكار است. در تفكّر مشّائی، غیرقابل

امّا پرسشی که اینک مطرح است ناظر به رابطة نظر و عمل در فلسفة مشّاء است، 

 اینكه:

های او را در حكمت عملی فهم توان آموزهآیا بدون اطّلاع بر فلسفة نظری ارسطو، می

                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                      

ارسطو نامیده است که ارتباط وثیقی با عواطف انسانی و ذوقیات « هنر ةنظری»را  . اساساً کاپلستون، مبحث صناعیات2

 نفسانی دارد.
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 نمود؟ 

 یكدیگر دارند؟ های مختلف فلسفه نزد ارسطو، چه نسبتی با اساساً شاخه

 آیا در این سنّت فكری، ترتّب روشنی بین اقسام دانش فلسفه ملحوظ است؟

ها، نسبت میان اقسام حكمت را در فلسفة مشّائی یونان باستان روشن پاسخ بدین پرسش

 کند.می

 . نسبت میان نظر و عمل در آثار ارسطو 3-2

ویژه اخلاق مباحث حكمت عملی به سخنان معلمّ اوّل در خلال آثارش، گویای ابتنای اهمِّ 

شاهد روشن بر این ادّعا، سخنان ارسطو دربارة  2بر کلیّاتی از حكمت نظری اوست.

که عبارت « مادّه و صورت»خصوصیات نفس انسان و نسبت آن با بدن است. نیز مبحث 

 است، علاوه بر فهم برخی ابواب دیگر حكمت نظری، سهم شایانی« قوّه و فعل»اخُرای آن 

کم در تبیین فلسفة عملی او دارد. به دیگر بیان، بدون توجّه به حكمت نظری ارسطو ـ دست

های ارسطو در حكمت توان از آموزهـ نمی 1«مادّه و صورت»و « علم النفس»دو مبحث 

 ویژه نظرات وی در باب اخلاق، فهم صحیحی یافت.عملی و به

تعریف مشهورتر وی، از نفس به ارسطو دو تعریف برای نفس ارائه کرده است. در 

، بند 2933یاد شده است )ارسطو، « کمال اوّل برای جسم طبیعیِ آلی و واجد حیات بالقوّه»

 ب(. 521الف و  521

 توجّه به سه نكته از این تعریف در پژوهش پیش رو اهمّیت دارد: 

ـ نخست آنكه مقصود از کمال اوّل، امری است که کمال شئ در حدّ ذات آن 

سوب شود؛ مثلاً ناطق، کمال اوّل برای انسان است چه موجود فاقد نطق، اساساً انسان مح

                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                      

های حكمت عملی مشّاء، تنها علم اخلاق ارسطو قابل مقایسه با آراء متفكّران مكتب . از آنجا که در میان شاخه2

حكمت نظری ارسطو با حكمت عملی وی، با  اند؛ ارتباطسانكهیه است و آنان صرفاً به سلوک فردی آدمیان نظر داشته

 گیرد.تأکید بر علم اخلاق او مورد بحث قرار می

. جالب آنكه مبحث مادّه و صورت در فهم نسبت نفس به بدن دخالت تام دارد که توضیح آن، به زودی بیان خواهد 1

 شد.
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رو ارسطو علاوه بر نفس ناطقة انسانی، برای حیوانات و حتّی گیاهان شود؛ ازاینخوانده نمی

تر، منظور از کمال اوّل و ثانی، نیز، به ترتیب قائل به نفس نباتی و حیوانی است. به بیان دقیق

 گونه فعلیت مترتّب است:دو 

آمده که « کمال اوّل»مرحلة اوّل فعلیت همان است که در تعریف ارسطو به نام 

باشد؛ بدین ترتیب می« فعلی که به کار نیفتاده است»یا « ای که تعیّن یافتهقوهّ»مرادف به 

ثانی یا  نفس، فعل اوّل یا کمال اوّل برای جسم زنده است، امّا به کار رفتن قوای آن، کمال

 (.95: 2943فعل اکمل آن است )داودی، 

شود، حاکی از عدم تباین نفس از بدن ـ نكتة دومی که در تعریف نفس مشاهده می

شود، بلكه هر جاندار عبارت است، یعنی حقیقت هر موجود جاندار به نفس او خلاصه نمی

مرکّب از نفس و  یک کلِّ « انسان»از جوهری مرکّب از نفس و غیر نفس )بدن( است؛ مثلاً 

گوید: جوهر مرکّب عبارت از یک جسم می دربارة نفسجسم است. ارسطو در کتاب 

است. بدن او « نفس»طبیعیِ برخوردار از موهبت حیات است که اصل و مبدأ این حیات 

رو بدن، عین حیات نیست، بلكه واجد حیات است و نسبت به مغایر با نفس است و ازاین

الف(؛ بنابراین نسبت نفس به بدن،  521: 2933شود )ارسطو، می نفس، مادّه محسوب

 همانند نسبت صورت به مادّه یا فعل در قبال قوّه است.

برای « آلی»ـ نكتة سوم دربارة اوصاف جسم طبیعی در تعریف نفس است. وصف 

جسم طبیعی بدان معناست که آن جسم دارای اجزای غیر متشاکلی است که هر یک از 

ای خود غایتی دارند. چنین جسمی آماده و قابل حیات است، ولی هنوز این قابلیت ها برآن

در تعریف « واجد حیات بالقوّه»(؛ بنابراین قید 95: 2943در او ظهور نكرده است )داودی، 

تحقّق بدن است و از آن « نفس»ارسطو بر جسمی دلالت دارد که واجد نفس است. درواقع، 

گذارد: تر، نفس از سه منظر مهم، در موجود زنده اثر میان دقیقپذیر نیست. به بیانفكاک

عنوان علّت صوری یا جوهر واقعی جسم عنوان علّت غایی و بهعنوان منشأ حرکت، بهبه

 (.2/935: 2944جاندار )کاپلستون، 
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 . آثار علم النفس ارسطویی در نظرات اخلاقی او3-2-1

ت که تقریباً از حیث محتوا یكدیگر را تأیید سه اثر در علم اخلاق به ارسطو منسوب اس

اخلاق رود از تألیفات ارسطو باشد، کتاب موسوم به کنند، ولی آنكه بیشتر احتمال میمی

(. اصول نظرات معلمّ اوّل در اثر یادشده همانند 59ـ  51: 2945است )فروغی،  نیكوماخوس

ای گونهاست؛ امّا این غایات به رویكرد وی در سایر ابواب حكمت، به تمامه غایت انگارانه

 (.913: 2945ها را داشته باشد )بریه، یابی به آناند که انسان، توان دستترسیم شده

به باور ارسطو، همة فعالیت نوع انسان برای کسب سود و وصول به خیر است، یعنی 

یقین، بههر یک از اعمال انسان را غایتی است و غایات مطلوب انسان مراتب دارند، ولی 

است. امّا هر یک از اصناف و طبقات بشر، « سعادت»غایت نهایی و مطلوب حقیقی همگان، 

انگارد؛ حال آنكه سعادت سعادت را در چیزی موافق طبع و دانش و سلایق خویش می

: آلفا 2934است )ارسطو،  « وظیفه»و کسب فضیلت، منوط به انجام « فضیلت»انسان در گرو 

5.) 

 خواهد بود؟ « فضیلت»مفُید « وظیفه»د که انجام کدام اینک باید دی

طبعاً وظیفة موردنظر در اینجا، فعّالیتی مناسب شأن آدمی است، چنین فعّالیتی 

ها از مشترکات تواند متوقّف به رشد و نمو و تولید مثل یا حتّی احساس باشد؛ چه ایننمی

نظر باید موافق با فصل انسان از سایر میان انسان با گیاهان یا حیوانات هستند. فعالیت مورد

 (. 2/941: 2944موجودات و از اختصاصات او باشد، یعنی فعالیت موافق با عقل )کاپلستون، 

ازآنجاکه فعالیت انسان، درواقع افعال نفس اوست؛ پس برای کسب فضیلت، باید 

چنین توافقی های سنجش فعالیت نفس آدمی موافق با عقل باشد و علم اخلاق، بیانگر ملاک

 است:

فضیلت انسان این است که وظیفة خود یعنی فعالیت نفس را به موافقت با عقل، به 

بهترین وجه انجام دهد و اگر چنین کرد سعید و خوش خواهد بود و علم اخلاق عبارت 

است از اینكه بدانیم برای اینكه فعالیت نفس به موافقت عقل انجام گیرد در احوال و موارد 

مل انسان، چه باید باشد یعنی چه وقت و در چه مورد و چگونه و نسبت به که و مختلف ع
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 (.59: 2945برای چه باید عمل کرد )فروغی، 

اساساً تبیین یكایک اعمال خوب و اخلاقی در نظام ارسطویی، بر پایة چنین نگاهی، 

 ترین خصیصة مشترک کارهای خوب، نظم و تناسبشكل گرفته است. به نظر او، مهم

داند. او می« اعتدال در هر چیز»ها است. اساساً ارسطو فضیلت اخلاقی را عبارت از معینّ آن

خواند. این شمرد و حدّ وسط آن دو را فضیلت میوتفریط را در هر امری رذیلت میافراط

مثابه میانگین عددی دو حدّ حدّ وسط یک معیار عددی و ریاضی نیست و نباید آن را به

پذیر است که در درجة اوّل به ساحت آن ط تلقّی کرد؛ بلكه شاخصی انعطافوتفریافراط

امر و سپس به موقعیت فاعل، قوّت نفسانی او، رشد عقلی و معلومات وی از حیث حكمت 

شود دیده می« نسبت به ما»نظری بستگی دارد، زیرا در تعریف ارسطو از فضیلت، قید 

 (.2/941: 2944)کاپلستون، 

 تب سانکهیا در میان مکاتب هندوئیسم . جایگاه مک0

برای ارائة تصویری صحیح از جایگاه مكتب سانكهیا در میان تفكرات موسوم به هندوئیسم، 

گذار اصلی این نظام مابعدالطبیعی، های فكری اندیشمندان سانكهیه و پایهشناخت پیشینه

 توجّه به دو مطلب ذیل اهمّیت دارد: 

 ر معنای خاص آن و نه معنای جغرافیایید« هندوئیسم»ـ فهم اصطلاح 

گذاران هر نظام فلسفی از مبادی آن ـ متون موردقبول مكاتب فلسفی هند و تلقّی پایه

 متون 

 . اصطلاح خاص هندوئیسم و سیر تطوّرات آن    0-1

به معنای اهالی جغرافیای خاص نیست تا آن « هندوئیسم»ابتدا باید توجّه داشت که مراد از 

ل همة تفكرات هندی بدانیم، گرچه در نظر عرف، هندوئیسم همین معنای ظاهری را را معاد

از نام رود سنِدو یا سِند اشتقاق یافت و چون ایرانیان، سرزمینِ « هندو»دارد. اساساً واژة 

دانستند، به مجموعه تفكرات موجود در آن دیار می« هند»سوی رود سندو را آن

 (. 15: 2944، سنگفتند )مهنمی« هندوئیسم»
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تر و تا قدری متمایز از آن امّا اصطلاح فلسفی هندوئیسم، مشتمل بر معنایی خاص

مفهوم لغوی و عرفی است. این اصطلاح ناظر به ادیان مختلف مردم هند است ولی چون 

را « هندوئیسم»بایست عنوان آمیخته هستند، میادیان و مكاتب فلسفی هندوها بسیار درهم

 ادیان و مكاتب فلسفی هندوها دانست:عنوانی جامع 

فلسفة هندی یعنی تفكرات فلسفی همة اندیشمندان هندو، باستانی و جدید، هندو و 

اند و این گرفته« فلسفة هندو»را به معنای « فلسفة هندی»ها خدا. بعضیناهندو، خدادان و بی

ند یا هندی گرفته به معنای جغرافیایی آن، یعنی اهل ه« هندو»جاست که کلمة موقعی به

به معنای مؤمنان دینی خاص، یعنی هندوئیسم باشد؛ دیگر این فرض « هندو»شود، امّا اگر 

 (.5: 2944کننده باشد )پاشایی، تواند گمراهدرست نیست و می

ورسوم متنوّع بوده است؛ هرحال، هندوئیسم عامل همبستگی مردمان هند با آداببه

گذاری برای عقائد مردمی در جغرافیایی خاص نامرو نباید آن را صرف یک ازاین

پنداشت. چنانكه بیان خواهد شد مكاتب هندی به دو دستة خداباور یا متشرّع و الحادی یا 

، مجموعه تفكرات مندرج «هندوئیسم»شوند و مراد از اصطلاح خاص ماتریالیست تقسیم می

سن در د است. کیشیتی مُهندر آرای فیلسوفان مكاتب خداباور یا متشرّع در سرزمین هن

، همین معنای خاص را لحاظ کرده است. او در پیشگفتار آن اثر، هندوئیسمکتاب 

های کهنی نظیر های بزرگ جهان نظیر مسیحیت و اسلام یا آیینمثابه دینرا به« هندوئیسم»

شمرد که فقط یک بنیادگذار نداشته است، بلكه در طول قرون متمادی، دچار بودا می

های فرهنگی و تفكرات اقوام هندی را در خود تطورات گوناگون شده و اغلب جنبش

 (.29: 2944سن، هضم کرده است )مهن

این سخن بدان معناست که تعبیر هندوئیسم، یک مفهوم انتزاعی یا قراردادی برای 

تدا گونه که دینی نظیر اسلام یا مسیحیت، در ابای از تفكرات متشتّت نیست؛ همانمجموعه

گذار واحدی داشته، ولی بعدها در طول قرون متفاوت توسّط عالمان آن دین و پیامبر و پایه

های متنوّعی بدل شد؛ هندوئیسم نیز به همین ترتیب در دوران های متفاوت، به نحلهبا انگیزه

های باستانی، واجد اصول ثابتی بوده، ولی در بستر زمان و مواجهه با مردمانی از فرهنگ
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ها و مكاتب فلسفی و سلوکی گوناگون ساز به فرقهتلف، توسّط برخی متفكّران نظاممخ

 تبدیل شده است.  

فیشر نیز، بر معنای خاص هندوئیسم )مكاتب فلسفی المعارف ماری پتدر دائرة

 نویسد:می« آیین هندویی»خداباور در هند( تصریح شده است. او در ابتدای مقالة طولانی 

های مذهبی رشد یافته است. کلّیة ای پیچیده از طریقهی هند، مجموعهدر شبه قارهّ

طور مشترک کسانی که برای متون مقدّس باستانیِ موسوم به وداها احترام قائل هستند، به

ذیل عنوان هندوئیسم قرار دارند. عنوان هندوئیسم، مشتق و برگرفته از نامی است که از 

 (. 25: 2932فیشر، رفت )پتقة رود سند به کار میبرای مردم مقیم منط 2سوی مهاجمان

 . متون اصیل هندوئیسم در دوران باستانی0-2

طور مشخص متون هندی ماقبل ترین متون هندوان و بهبندی کلّی، از قدیمیدر یک طبقه

شود. به باور برخی محققّان، یاد می« سمریتی»و « شروتی»میلاد مسیح، ذیل دو عنوان کلّی 

است و مراد از آن، تجلّی امر قدسی در جهان و حقایق « امور آشكار»به معنای  «شروتی»

سال قبل از میلاد  911تا  2511آشكارشده بر حكیمان نخستین است. قدمت این متون به 

ها ، محصول افكار فرزانگان متقدّم است که به همّت مریدان آن«سمریتی»؛ ولی 1رسدمی

سال قبل از میلاد تا  511دری متأخّرتر و در بازة زمانی گردآوری شده است. این متون، ق

 (. 91: 2943اند )نات، قرن نهم میلادی سامان یافته

است، « اوپانیشادها»و « وداها»خود مشتمل بر دو مجموعة مترتّب « شروتی»متون 

« وداها»شده در تفكرات باستانی هندوها، مجموعة موسوم به بنابراین نخستین متون شناخته
                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                      

گذاری هندوئیسم به ایشان نسبت داده نام . مقصود از مهاجمان، اقوام آریایی و ایرانیان هستند که در گزارش پیشین،2

 (.  23: 2932فیشر، شد و مؤلّف نیز، در فرازی دیگر بدان تصریح کرده است )پت

گیری متون شروتی به ویژه دو بخش از وداها، اختلاف نظر جدّی وجود دارد، برخی محقّقان زمان شكل ة. البتّه دربار1

(؛ ولی 2/51: 2931اند )شایگان، ق.م ثبت کرده 2111تا  2511های در سالاز جمله ماکس مولر، تدوین این متون را 

ق.م موجود بودند و  2511های میتایی در کم بخش ریگ ودا همچون سوگندنامهبرخی نویسندگان برآنند که دست

ای ، قدمت پاره(. حتّی بعضی از پژوهشگران معاصر293ـ  293: 2931اند )بهار، تر از آن زمان تدوین شدهچه بسا پیش

 (.54: 2935کرمانی،  ةاند )ناظرزادقرن ق.م تخمین زده 51سرودهای ریگ ودا را تا 
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و « یجور ودا»، «ساما ودا»، «ریگ ودا»است. این مجموعه مشتمل بر چهار بخش است: 

دهند، امّا بخش آخر، محتوای سه بخش اوّل را، سرودهای مذهبی تشكیل می 2«.اَّتهروا ودا»

و « براهماناها»ها و جادوها است. در امتداد این مجموعه، دو متن دیگر حاوی افسون

یاد کرد؛ امّا « وداها»ها به مجموعة دوم توان از آنارد که مینیز وجود د« یاکاآران»

آیند، عبارت از مباحث رمزگونة به شمار می تر از دو متن اخیرکه بسی مهم« اوپانیشادها»

اند و خود به سه دستة وحیانی هستند که حكیمان متقدّم به مریدان خویش آموزش داده

چنانكه از نامش پیداست، « هاحماسه»شوند. قسیم میت« پوراناها»و « سوتراها»، «هاحماسه»

احكام و نصایح « سوتراها»اشعاری طولانی در شرح حوادث زندگی مبارزان بزرگ است. 

مشتمل بر وقایع نخستین پیدایش « پوراناها»دارد و ها بیان میحكیمان متقدّم را به مریدان آن

 (.99ها است )همان: های مربوط به خدایان و الههجهان هستی و داستان

توان جایگاه هر مكتب فلسفی آن دیار را اینک با معرفّی اجمالی متون کهن هندی می

« آستیكا»و « ناستیكا»به نحو کلّی مشخّص کرد. اساساً مكاتب فلسفی هند، به دو دستة 

 اند و سندیت آسمانی، جنبة فرابشری قائل«وداها»شوند. مكاتب آستیكا که برای تقسیم می

تر به ، بسی فلسفی1پذیرند، نسبت به مكاتب ناستیكا که فاقد چنین بینشی هستندها را میآن

ها به اند و از آنآیند. مكاتب موسوم به آستیكا، مشتمل بر شش نظام فكرینظر می

 (. 2/11: 2931شود )شایگان، تعبیر می« دارشانا»

شترک، در سه گروه دوتایی توان این مكاتب را به لحاظ برخی مبانی مالبتّه می

قرار داد. مطالعات اهل تحقیق و « شیشیكهنیایا ـ وی»و « میمامسا ـ ودانتا»، «سانكهیا ـ یوگا»

های آنان حاکی است که گروه اوّل به لحاظ طرح مطالب تحلیلی در باب پیدایش گزارش

د. نیز باید جهان، علیت، نفس و گوهر وجودی انسان؛ نسبت به دو گروه دیگر برتری دارن

های متفكّران سانكهیه ، خود متأثّر از اندیشه«یوگا»های نظری مكتب توجّه داشت که آموزه

های فردی است های اختصاصی یوگا، مشتمل بر اعمال و ریاضتاست و الّا اغلب آموزه

                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                      

 ,Yajur Veda, Sama Veda, Rig Veda Atharva Veda. صورت لاتین این چهار بخش، عبارتند از: 2

 ای اخلاقیات تأکید دارند.پارهاند و حدّاکثر بر تر و این جهانی، مادّی«بودا»و « جین». مكاتب ناستیكا به ویژه 1
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ای از آرای سانكهیه در مكتب (. حتّی به باور برخی محقّقان، پاره111: 2944)اسمارت، 

ها، از آرای ها تقدّم زمانی بر سانكهیهنیز پدیدار شده است، یعنی بودائیان با وجود قرن بودا

 (.  Hasting, 1976: 189اند )ایشان تأثیر پذیرفته

 گذاری این مكتب به سانكهیا و اصول اساسی آنان چیست؟اینک باید دید وجه نام

 گذاری مکتب فلسفی سانکهیا. وجه نام0-3

م  511لا، متولّد در حدود های حكیم کاپیشود که مكتب سانكهیا بر بنیاد اندیشهگفته می

شكل گرفت. هرچند این مطلب، قطعیت تاریخی ندارد؛ امّا برخی محقّقان باورمند به وجود 

اند )چاترجی و موهان داتا، چنین شخصیتی، او را فرزند یک مرتاض هندی معرفّی کرده

لا، زمان حیات حكیم مؤسّس، این امكان را برای وی رض وجود کاپی(. با ف255: 2935

فراهم ساخت که همة متون ودایی و بخش قابل توجّهی از اوپانیشادها را در اختیار داشته 

 ها در تنظیم مبانی معرفتی مكتب سانكهیا بهره برد. باشد و از محتوای آن

است. « سانكهیا ـ پراواچانا ـ سوترا»ن لا، متنی موجز با عنوانخستین اثر منسوب به کاپی

 قدری رمزآلود است. دو تفسیر از این واژه در دست داریم:« سانكهیا»اساساً معنای 

اند و در وجه تسمیة مكتب دانسته« عدد»ـ برخی اندیشمندان این واژه را به معنای 

ن وصول به لا از طریق شمارش اشیای غایی معرفت، خواهامذکور برآنند که فلسفة کاپی

(. امّا بعضی از محقّقان احتمال 544: 2935معرفت صحیح است )چاترجی و موهان داتا، 

اند: شمردن در اینجا ناظر به الگوهای متفاوت تقسیم فلسفی موجودات جهان باشد، داده

 ,Eliadeاند )مراتب هستی ارائه کردهای در تبیین سلسلهزیرا فیلسوفان سانكهیه ایدة نوآورانه

1986: 47 .) 

به معنای معرفت کامل است و چون « سانكهیه»ـ به باور گروهی دیگر، واژة 

درستی بر آن نهاده شده لا، مشتمل بر چنین معرفتی است، این نام بههای فلسفی کاپیآموزه

های خود ، غایت آموزه«شیكاشهنیایا ـ وی»است. اساساً مكتب سانكهیا همانند زوج مكاتب 

یابی به معرفت کاملی است. رو خواهان دستداند و ازاینرنج و درد می را رهایی از

های شده، از آموزههای فیلسوفان سانكهیه ارائهای که در آموزهگونهشناخت نفس انسان به



 1011 تابستان | 01شماره | دهمهج سال |حكمت و فلسفه  یفصلنامه علم  | 111

 

رو سانكهیا، اگر نگوییم تر است؛ ازاینجز مكتب ودانتا ـ متعالیهمة مكاتب هندی ـ به

، یكی از دو مكتب «ودانتا»کم در کنار باستان است، دستترین مكتب فلسفی هند جامع

 (.  544ـ  543: 2935شود )چاترجی و موهان داتا، تر آن دیار محسوب میفلسفیِ برتر و غنی

 شناختی در مکتب سانکهیاهای هستی. شاخص0-0

مقولات و اصولی که در فلسفة نظری سانكهیا موردبحث قرارگرفته، بسی بیشتر از سایر 

است. متفكّران سانكهیه پس از بررسی مراتب جهان هستی و « دارشانا»كاتب موسوم به م

مقوله یا اصل دست یافتند. این مقولات به نحو اجمال  15طریق پیدایش اصول آن، به 

گانة مشتمل بر عقل اوّل، خودآگاهی و سایر عناصر اند از: پراکریتی، اصول هفتعبارت

، پنج عضو محرّک، حس مشترک، عناصر خمسه، پوروشا لطیف، پنج عضو احساس کننده

 (.91ـ  92: 2934)اسمارت، 

شناسانة فیلسوفان سانكهیه ضرورت تشریح همة این مقولات برای فهم آرای نفس

ای دارد؛ چون بندی مقولات نزد ایشان، اهمیّت ویژهندارد؛ بلكه بیش از آن، ملاک طبقه

انكهیا را از سایر مكاتب هندوئیسم و نسبت میان ها، وجوه تمایز مكتب سفهم این ملاک

دهی بیشتر کند. فرزانگان سانكهیه برای نظمنظر و عمل را در این نظام فلسفی روشن می

 اند:بندی کردهرا در چهار طبقه دسته« مقولات»بدین مبحث، 

آورد. از الف. اصلی که نه از چیزی به وجود آمده است و نه چیزی را به وجود می

 شود.  چنین خصوصیتی دارد که به روح یا نفس ترجمه می« پوروشا»یان مقولات، فقط م

آورد، ولی خود از چیزی به وجود نیامده است. ب. اصلی که چیزها را به وجود می

 شود. است که مادّة اوّلیة عالم محسوب می« پراکریتی»این اصل عبارت از 

« انانیت»، «عقل کل»آورند. وجود میآیند و هم به ج. اصولی که هم به وجود می

ای هستند که در این دسته قرار گانه)خودآگاهی( و پنج عنصر لطیف، اصول هفت

 گیرند.می

اند. پنج عنصر اند و چیزی را به وجود نیاوردهد. اصولی که صرفاً به وجود آمده

: 2931گان، بزرگ و یازده عضو حسّی، مجموعاً شانزده مقوله چنین وضعیتی دارند )شای
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 (. 531ـ  1/534

واضح است که در این میان، دو اصل اوّل و دوم، بنیاد تفكّر سانكهیا را تشكیل 

دهد و از اختصاصات این نظام فلسفی در میان مكاتب موسوم به هندوئیسم است. اگر می

فرد، دو نوع موجود متفاوت تلقّی شوند ـ که ظاهراً چنین است ـ این دو مقولة منحصربه

: 2939انگار به شمار آورد )موکرجی، توان تفكّر سانكهیه را یک نظام رئالیسمِ دوگانهمی

(. البتّه برخی محققّان بدون لحاظ آن شرط و با اطمینان کامل، به ثنویت این نظام 2/153

؛ نات، 255: 2935اند )چاترجی و موهان داتا، فكری و تباین آن دو واقعیت رأی داده

های مقایسه با فلسفة ارسطو نیز، باید اذعان داشت که موجودی با ویژگی (. در255: 2943

اصل اوّل، در آثار ارسطو و سایر مشّائیان نداریم و چنین تصویری از نفس یا پوروشا، 

ای و نه به تمامه، متناظر با هیولا در تفكّر گونهها است. امّا اصل دوم، بهخاص سانكهیه

حال، باور ارسطو، خود معلول چیزی نیست ولی درعین ارسطویی است، چون هیولا به

 آیند.  موجودات مادّی از او به وجود می

 . غایت عملی فیلسوفان سانکهیه در طرح مباحث وجودشناختی 0-5

و تمایز ماهوی آن دو، « پراکریتی»و « پوروشا»تر مدّعای متفكّران سانكهیه دربارة فهم دقیق

رو باید تأمّل بیشتری بر روی این دو ین نظام فكری است؛ ازاینمبیِّن غایت عملی آنان در ا

 مفهوم و اوصاف مصداق هر یک در جهان خارج نمود. 

ذاتی هوشمند است که شعور و آگاهی، هویت وجودی « پوروشا»در فلسفة سانكهیه، 

دهد نه آنكه صفتی عارض بر ذات پوروشا باشد. این ذات، عبارت از آن را تشكیل می

ذاتی « پراکریتی»دمی است که با بدن، حواس و ذهن او مغایرت ماهوی دارد؛ امّا نفس آ

غیرهوشمند و فاقد شعور است. در آن، ثباتی متصوّر نیست و هماره در حال تطوّر و 

جز خشنودی دگرگونی است. این ذات، مادّة نخستین جهان هستی تصوّر شده که هدفی به

  ها ندارد:نفوس آدمیان و ارضای آن

نفسِ شعور و آگاهی، سرمدی و لازمان است که برفراز جهان مادّیِ متشكّل از اجزاء، 

دهد، لیكن خود فعالیتی هایی است که در این جهان رُخ میها و فعالیتشاهد دگرگونی
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آید ... ]بلكه[ از محصولات مادّة نخستینِ غیر رو دگرگونی پدید نمیندارد و در آن به هیچ

 (.253: 2935جوید )چاترجی و موهان داتا، یشعورمند، سود م

بر پایة این نگاه، آفرینش جهان، محصول همكاری دو اصل یادشده و مستلزم 

ها تصویر شده است. در اینجا، فهم رابطة دو اصل لایتناهی روح و مادّه در وانفعال آنفعل

وحی نامتغیّر، تحت عنوان ر« پوروشا»تكوین موجودات، اهمیّت شایانی دارد. چون وجود 

گیری از تمثیل، از رابطة تعاملی درک نیست، متفكّران سانكهیه با بهرهبه طریق تجربی قابل

اند. آنان ازجمله، پیوند پراکریتی و پوروشا را به تری ارائه دادهروح و مادّه، تبیین روان

 اند:همكاری کور و چلاق تشبیه کرده

نیروی فعالیت و تحرّک دارد، امّا از  آن مرد کور است که« پراکریتی»طبیعت و 

روشنایی چشم و بصیرت محروم است. روح مانند آن چلاق است که از فعالیت و حرکت 

های این همكاری و همراهی که در آیین عاجز است، ولی از فروغ دیدگان متمتّع. انگیزه

روح از  کند، دو گونه است: یكی استفاده و تمتّعجلوه می« خلقت»صورت سانكهیه به

شود و دیگری که هدف محسوب می« لذّت روح»های مادّه است که موضوع دگرگونی

وخم مادّه است )شایگان، غایی سانكهیه است، آزادی و رهایی روح از بندهای پرپیچ

2931 :1/531.) 

شود که دو مورد آن با چندین نكتة اساسی به نحو فشرده در متن بالا مشاهده می

 است:شناسی مربوط نفس

تر گفته شد، پوروشا یا روح اعظم یا نفس کلّی، نه علّت است و نه اوّلاً؛ چنانكه پیش

را زیر نظر دارد و از تعینّات « پراکریتی»ی مثابه ناظری متعالی، تحوّلات مادّمعلول، امّا به

و  برد. این امر )لذّت روح(، به لحاظ تكوینی در جریان بودهمتنوّع و رنگارنگ آن لذّت می

است؛ امّا متفكّران سانكهیه به وجود نفوس جزئی نیز باور دارند، بدین معنا که هر جانداری 

ویژه انسان، نفسی مخصوص به خود دارد. برخی محققّان برآنند که چنین باوری، به نحو به

سنّتی و تعبّدی نزد پیروان این نظام فلسفی تحقّق یافته است و الّا، دلایل مربوط به اثبات 

هرحال، (. به151ـ  2/153: 2939نُماید )موکرجی، عدّد نفوس، چندان منطقی و متقن نمیت
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با همان صفات تنزیهی « پوروشا»ای از مثابه رشحهدر تفكّر سانكهیه، نفس جزئی هر انسان به

 است:

های عنوان یک واقعیت مسلمّ بپذیریم. این نفسها را بهناگزیریم که کثرت نفس

اند و با پراکرتیِ واحد، ازلی، ابدی متكثّر، ازلی، ابدی، شعورمند، آگاه و عارف به معرفت

و غیر شعورمند که یگانه بنیاد و منشأ همة موضوعات معرفت )ازجمله ذهن، عقل و انانیت( 

 (. 514: 2935باشند )چاترجی و موهان داتا، ایر میاست، متمایز و متغ

ها، معطوف ثانیاً؛ باید توجّه داشت که تمامی نظرات فراحسی در آثار سانكهیه

های کوشیدند که با تبییننگری است. شارحان این نظام فلسفی هماره میای غایتگونهبه

دهند و آنان را به تلاش برای مختلف، وجدان نفس مبرّا از مادّه را به پیروان خود هشدار 

های نظری درواقع تمهیدی برای رهایی از عالم مادّی تحریک کنند. این آموزه

بخشی به پیروان مكتب سانكهیا است تا خود را برای سلوک فردی آماده کنند انگیزه

یابی به خیر اعلی در زندگی و آزادی کامل روح منتهی شود و الّا سلوکی که به دست

شود های یوگایی محقّق نمین مطلوب، جز به انجام دستورات عملی و آموزهتحقّق آ

سوی آزادی (. اساساً در فلسفة سانكهیه، گرایش به559: 2935)چاترجی و موهان داتا، 

شود، بدین معنا که طبیعت به نحو کورکورانه روح، نوعی تمایل غریزی طبیعت دانسته می

 به باور ایشان: سوی آن هدف معینّ، درحرکت است.به

تواند بود... این انگیزة طبیعت و خالق، منزّه از هرگونه فعل است و گردانندة امور نمی

است و قائم به « پراکریتی»این تمایل جهت ارضاء و آزادی روح، درواقع در فطرت خود 

گونه اند، بدانگونه که مردم برای ارضای تمایلات خود در تلاشنفس خودِ اوست. همان

کنندة خویش، روی به پوروشا آور و تمام سازمان خیرهز طبیعت با جمیع نظامات شگفتنی

: 2931کوشد تا به مقصد خود که آزادی روح است بپیوندد )شایگان، آورد و میمی

 (.312ـ  1/311

 های سانکهیه. مراحل آزادی روح انسان در آموزه0-6

و غم را در کنار یكدیگر تجربه آدمیان در طول تاریخ زندگی بشری، همواره شادی 
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ها و های زندگی مادّی، بسی بیشتر از خوشیاند. شكّی نیست که دردها و رنجکرده

 اند:های انسان از حیث منشأ، بر سه قسمهای آن است. در یک تقسیم کلّی، رنجلذّت

 های جسمی و روانیـ رنج و درد ناشی از علل درونی خود انسان اعم از بیماری

های ناشی از عوامل بیرونی نظیر جنگ و تبعیض، آزار برخی حیوانات و یبتـ مص

 حوادث طبیعی

ـ شرور عوامل ماورای طبیعی نظیر ارواح خبیثه و شیاطین )چاترجی و موهان داتا، 

2935 :591.) 

ای در ها هستند، حتّی اگر تلاش ویژهها خواهان رهایی از درد و غمطبعاً همة انسان

درستی نشناسند. استاد ساتكاری ها را بهمّل نشوند یا راه رهایی از آناین مسیر متح

 کند:ها، چنین تبیین میها را در درمان رنجموکرجی دیدگاه فلسفی سانكهیه

شود دربارة ها و عیوب است، روح ناچار میبه علّت وجود رنج که جامع محدودیت

شود. لزوم شناخت فلسفی آشكار میهای آن بیندیشد. در اینجاست که طرق رهایی از دام

های رنج و ادبار این حجّت نظری و عملی که ذات یا روح خالص، فطرتاً از همة پلیدی

 (. 2/153: 2939شود )موکرجی، آزاد است، در غایت منجر به آزادی آن می

ها های خویش را رهایی کامل انسان از رنجفرزانگان سانكهیه که غایت آموزه

توان آن طرح را در قالب اند. میای نیل بدان هدف، طرح روشمندی ارائه کردهدانند، برمی

 چهارگام ذیل بیان داشت:

ها، آزادی روح حاصل گام اوّل. باور به این نكته که بدون رفع تمامی درد و رنج

گرایانه و موقتّی را وانهاد و با عقلانیت مضاعف، برای های لذّتشود؛ پس باید آرماننمی

ها چاره اندیشید. یگانه هدف غایی ما در زندگی همین است ی از مجموع رنجرهای

 (.592: 2935)چاترجی و موهان داتا، 

ها، جهل نسبت به گام دوم. درک این مطلب حكمی است که علّت اصلی رنج

 های هستی است:واقعیت

ها عرضه علاوة جهان اشیا است که به این نفسها بهواقعیت متشكّل از کثیری از نفس
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خوانیم. می« ذهن ـ بدن»ها به چیزی تعلّق دارند که آن را مجموعة ها و شادیشده ... غم

 (.591ها منزّه و مبرّا است )همان: نفس از همة این

ها به مشتمل بر سه عنصر متفاوت است که از آن« پراکریتی»باید در نظر داشت که 

، سه کیفیت برای مادّة نخستین «گوناها»همّ کرد که شود. از این تعبیر نباید توها یاد میگونه

اند. مثابه سه رشته نخ، ریسمان پراکریتی را سامان دادههستند؛ خیر، بلكه این سه عنصر به

ها در اثر دگرگونی و تحوّلات ادراک حسّی نیستند، بلكه آثار آنخود قابلخودیگوناها به

که در همة « تفاوتیبی»و « درد»، »لذّت »کیفیت دائمی، در اشیاء پدیدار است. درواقع، سه 

افراد و اشیاء جهان مادّی سریان دارد، دالِّ بر وجود گوناها در پراکریتی هستند )چاترجی و 

 (.253ـ  253: 2935موهان داتا، 

ترین جهل انسان نسبت به واقعیت، خلط میان نفس گام سوم. فهم این معنا که اساسی

رود که انسان در مواضعی، نفس ن اشتباه گاه تا جایی پیش میبا عقل و ذهن است. ای

زند؛ گویی حقیقت خود را متعالی خویش را با بدن یا برخی حواس و اندام پیوند می

پندارد. نتیجة چنین حالتی، انتساب نفس به برخی مرکّب از جسم، استعداد، ذهن و عقل می

 امور مادّی است؛ تعابیری نظیر:

پرداز و آرزومند، اجتماعی، نفس حسّاس، نفس مشتاق، نفس خیال نفس مادّی، نفس

 (.595نفس مختار و اندیشمند و ... )همان: 

ها غیر از زنند که همة اینآری، متفكّران سانكهیه به پیروان خویش هماره نهیب می

های آدمی، خلط میان نفس با ها و حتّی شادیحقیقت نفس است و علّت تمامی درد و رنج

کند، ذهن آدمی است نه وعة ذهن ـ بدن است. درواقع آنچه غم و شادی را حس میمجم

 نفس مجرّد او. 

ها، معرفت گام چهارم. در مكتب فلسفی سانكهیه، راه خلاصی و رهایی انسان از رنج

حقیقی به تمایز نفس از غیر نفس است. ازآنجاکه غیر نفس، همگی معلولات پراکریتی 

اخت تمایز نفس و مادّه سخن گفت. طبعاً مقصود از این معرفتِ توان از شنهستند، می

بخش، صرف فهم عقلانی و دانش فلسفی نیست؛ بلكه مقصود از آن، معرفت نجات
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 (.595واسطه و شهود قلبیِ تمایز یادشده است )همان: بی

های آدمی درواقع تمایز گزاردن عینی میان نفس و مادّه، به خلاصی از همة رنج

 مد:انجامی

حصول به این غایت آسان نیست. این حجّت نظری باید منتهی و منجر به درک 

مستقیم حقیقت شود. برای این منظور یک دورة طولانی، انضباط اخلاقی لازم است. نخستین 

مرحلة اصلی ترک تعلّق است از چیزهای جذّاب دنیا از قبیل احترام، ثروت، مقام و قدرت. 

رای این منظور توصیه شده است. این انضباط روح را قادر های یوگایی بانجام تمرین

 (.2/153: 2939سازد که احساس آزادی خود را باز یابد )موکرجی، می

مثابه تمهیداتی های چهارگانة یادشده، همگی بهآری، چنانكه پیشتر اشاره شد، گام

م دستورات نظری و معرفتی پیشینی برای پیروان مكتب سانكهیا و تحریک آنان به انجا

عنوان یكی از شش مكتب برتر هندوئیسم، بر پایة یوگایی است. اساساً وجه تسمیة یوگا به

است، به دو « ضبط و مهار»بخشی استوار است. ازآنجاکه یوگا در لغت به معنای نجات

مفهوم با کارکردهای متمایز مورد توجّه قرار گرفته؛ نخست مفهومی که امروزه در غرب و 

ها یا فنون بدنی و ذهنی با اهدافی شایع است و عبارت از مجموعه دستورالعمل نیز ایران

بخش صرفاً دنیوی است ولی در معنای دوم، منظور از یوگا، یكی از شش مكتب نجات

گیرد های نظری سانكهیا قرار میهای عملی آن در امتداد آموزههندویی است که آموزه

 (.55: 2933)موحّدیان عطّار و رستمیان، 

    گیرینتیجه

شناسی در دو مكتب فلسفی مشّاء در یونان باستان و مكتب از مقایسة مبادی نظری نفس

 شود:سانكهیا در هند باستان، نتایج ذیل حاصل می

های تفكّر سانكهیه است. تر از پیشینههای فلسفة مشّائی، بسی پیچیدهالف. پیشینه

های متمایل به مباحث مخلوط از فیزیک و متافیزیک متفكّران پیشاسقراطی، آموزه

شناسی سقراط و نظام فكری مرکّب از مابعدالطبیعة عرفانی افلاطون؛ همگی نزد معرفت

ای مورد استفادة وی قرار گرفته است؛ امّا اهمِّ متون در نهگوارسطو حاضر بوده و هر یک به
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لا برای تأسیس نظام فلسفی سانكهیا، دو متن مهم وداها و اوپانیشادها دسترس حكیم کاپی

ویژه اعتماد او بر محتوای وداها به عنوان متون آسمانی، نشان از تأثّر حدّاکثری این بود. به

های سانكهیه از فلسفة ارسطویی، رو مجموع اندیشهاینمكتب هندی از آن نصوص دارد؛ از 

 تر و از تنوّع کمتری برخوردار است. یكنواخت

ب. اهمّیت حوزة عمل، در تقسیمات ارسطو از فلسفه مشهود است. دو شاخة حكمت 

روشنی مبیِّن توجّه خاصِّ او به مباحث اخلاقی و عملی و فلسفة شعری در آثار ارسطو به

شود، طرح ها است؛ امّا در مكتب سانكهیا که چنین تقسیماتی ملاحظه نمیناجتماعی انسا

غایات عملی پیشین در مباحث فراحسّی، نشان از تأکید فراوان این نظام فكری بر رفتار 

عملی افراد دارد. البتّه در حكمت عملی ارسطو، علاوه بر فرد، حوزة خانواده و اجتماع نیز 

های متنوّعی برای سلوک های سانكهیه، صرفاً برنامها در آموزهمورد توجّه قرارگرفته؛ امّ

 فردی ارائه شده است.

ج. در مباحث وجودشناسی، شباهت چندانی بین دو نظام فلسفی مشّاء و سانكهیا 

های فراوان دو نحله، تأثیر زیادی بر رویكردهای شود؛ امّا آنچه در میان تفاوتمشاهده نمی

در مقام تبیین « نفس»ملی داشته، تلقّی متفاوت آنان از مفهوم دو مكتب در طرح مباحث ع

رو که نه آفریدة چیزی آفرینش جهان و انسان است. پوروشا نزد فیلسوفان سانكهیه ازآن

یک از مقولات جوهری در تفكّر ارسطویی است و نه علّت وجودبخش چیزی، با هیچ

هایی است، الجمله شباهتولای مشّائی، فیشباهت ندارد. البتّه میان دو مقولة پراکریتی با هی

روند الّا اینكه در مكتب سانكهیا، همة هرحال، هر دو مایة هستی موجودات به شمار میبه

گیرند ولی نزد ارسطو، هیولا صرفاً در تكوّن جز نفس، از پراکریتی نشئت میموجودات به

شناسی نظرات انسان های وجودشناختی برموجودات مادّی نقش دارد. این زوج شاخص

 لا، ازجمله در مسئلة ارتباط نفس و بدن آدمی، نقش بسزایی ایفا نموده است.ارسطو و کاپی

د. مادّه و صورت از مفاهیم پرکاربرد در تفكّر ارسطویی است، مادّه در این نگاه، 

امری فاقد فعلیت و صرف قابلیت برای پذیرش صورت است و صورت فعلیت آن محسوب 

مثابه ارسطو نسبت نفس آدمی با بدن را نیز در همین قالب تبیین کرده است، بدن به شود.می
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منزلة صورت و فعلیت آن است و اساساً در تفكّر مشّائی، تعلّق به بدن حیثیت مادّه و نفس، به

شود؛ حال آنكه در نظام فلسفی سانكهیا، نفس کلّی )پوروشا( ذاتی نفس محسوب می

معلول است و نه علّت و به لحاظ ماهوی با مادّه )پراکریتی( تباین دارد. ای است که نه مقوله

به باور فرزانگان سانكهیه، نفس آدمی در این جهان، به دلیل مباشرت با جسم او، دچار غم 

های گذرا شده است. با این توصیف، نزد مشّائیان کمال نفس در بستر و اندوه و البتهّ لذّت

و سرنوشت این دو به هم آمیخته است؛ امّا در مكتب سانكهیا، شود کمال جسم میسّر می

 کمال نفس به تضعیف جسم و رهایی از بدن منوط است.

ه. هر دو مكتب فلسفی مشّاء و سانكهیا بر پایة مبادی نظری خویش، طرحی برای 

یشان از های هر دو مكتب نیز بر تلقّی اوّلیة ااند. نقطة ثقل آموزهها ارائه کردهسعادت انسان

های اخلاقی او ویژه توصیهنفس آدمی ابتنا دارد. بدین منظور، حكمت عملی ارسطو و به

برای کسب فضیلت، بر پایة اعتدال در امور سامان یافته است. هدف او نیز ارتقاء توأمان 

نفس و بدن است؛ امّا در نظام فلسفی سانكهیا، ابتدا بر معرفت انسان در تمایز گزاردن بین 

ای با بدن و ذهن و حتّی عقل تأکید شده است و بدین منظور مراحل معرفتی چهارگانهنفس 

های نظری، همگی تمهیداتی برای آزادی روح انسانی، تدارک شده است. امّا آن آموزه

برای آگاهی پیروان مكتب سانكهیا و تحریک آنان به انجام دستورات عملی و تمرینات 

اند. در مجموع، اگر معرفت ا، به تفصیل تشریح شدهبخشی است که در مكتب یوگنجات

تفكیكی بین پوروشا و پراکریتی در دل طلوع کند، نفس انسانی خود را از تخیّلات ذهنی و 

اعتنایی به جمیع فعل و انفعالات دیرینة مادّه، برای رهاند و با بیتطوّرات مادّه و حواس می

 شود.همیشه پاک و آسوده می
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