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 چکیده
 «زمان انفسی»توان برای انگارۀ  این مقاله در پی یافتن پاسخی برای این پرسش است که آیا می

البته این پرسش سرآغاز طرحی  تفسیری فلسفی و خردپسند به دست داد؟ «زمان لطیف»یا 
کرد و سخت  دیرزمانی آن را دنبال می شناس و پدیدارشناس معاصر هانری کربن شیعه بود که

در پی پیدا کردن رهیافتی در فلسفۀ مارتین هایدگر بود که از رهگذر آن، از افق تاریخمندی 
دازاین بود، نقبی به افقهای  هستیپدیدارشناسانۀ هایدگر از شکافیهای دازاین که حاصل وا

حکیمانی چون شهاب الدین سهرودی، شیخ جعفر کشفی،  بزند.« بود و باش»فراتاریخی این 
ین دست پی ا سید احمد علوی و قاضی سعید قمی خیلی پیشتر از این بزرگواران به افقهایی از

به  برده بودند و کوششهای فلسفی خود را برای بازنمود و بازگو کردن آنها به خرج داده بودند.
زمان  انگارۀ به سراغ، ن مبحثی، مقاله پس از صورتبندی مسئلهمنظور پیکربندی کردن چنی

هستی و انفسی در آثار حکیمان مسلمان رفته ودر پی آیند آن، پدیدۀ تاریخمندی را در کتاب 
کاود تا نشان دهد که او چگونه  هانری کربن را میهای  آنگاه نوشته، کند هایدگر دنبال می زمان

این موارد از  هم و تفسیر ایدۀ زمان لطیف بهره برده است.از فلسفۀ هایدگر کلیدی برای ف
 چیزی که برخی ـ بروندادهای این مقاله است:گفت و گوی فلسفی حکیمان خاور و باختر زمین

خوانند؛ پیگیری کوششهای پدیدارشناسانۀ مارتین هایدگر و دست  می را فلسفۀ تطبیقی آن
؛ به دست دادن رهیافتی معقول و فلسفی برای پیدا کردن به افقهایی ورای تاریخمندی دازاین
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 طرح مسئله. 1

و آن را برابر فصلت سورۀ   53رفته از آیۀ زمان انفسی یا زمان لطیف تعبیری است برگ
ان مسلمان برای فهم و حکیم، از قرار معلوم زمان آفاقی یا زمان کثیف به کار برده اند.

زمان آفاقی یا زمان کثیف همین  اند. به این اصطلاح دست یازیده، ها ای از آیه تفسیر پاره
ان دارد و ما با این نگرش مفهوم رایجی است که به صورت خطی در ذهن و زبان ما جری

چندان که پدیدۀ پیشین ، کنیم می را در یک خط مشاهدهها  از زمان است که پدیده
از زمان ای  ماهیت چنین انگاره، توالی و تقدم و تاخر شرط رخ دادن پدیدۀ پسین است.

پدر قطعا باید پیش از پسر وجود داشته ، در این موقعیت، دهد.به دیگر سخن می را شکل
تعبیر زمان انفسی یا لطیف ناظر به آن  توان از حضور پسر پیش ز پدر دم زد. نمی شد وبا

شود و زمان به مکان  می موقعیتی است که نظم همزمان صورتها جایگزین توالی صورتها
توان از حضور پسر پیش از پدر  می در چنین موقعیتی .[41ص، 26] شود می تبدیل

این زمان از چنبرۀ زمان آفاقی بیرون ، روح است سخن گفت. زمان انفسی زمان نفس و
است و دیگر کمیت نیست بلکه زمان کیفی و زمان وجودی است و صدر و ذیل آن با هم 

 نِزما کنند. می گذشته و حال و آینده در یک جا اجتماع، به عبارت دیگر، شود می جمع
یعنی اجزای ، است «الذات رّقا»متقارن و  تعاقبی نیست بلکه زمانِ زمانِ، بالاترهای  مرتبه

در این  شود. می گفته اند که زمان به مکان تبدیل، ازین رو آن دارای ثبات و قرار است.
دو پدیده که همراهی آنها در زمان  توانند جای خود را تغییر دهند. می رخدادها، زمان

آن اندازه  مسئله اینجاست که آیا ما رسند. می زمان انفسی به هم در، آفاقی ناشدنی است
)=زمان  ابزارهای فلسفی در اختیار داریم که بتوانیم فهم معقول و دقیقی از این انگاره

ادعای این مقاله آن است که  با دنبال کردن رهیافتهای  ؟یمانفسی( داشته باش
افق دیگری در ، دازاین یِپدیدارشناسانۀ مارتین هایدگر در مورد زمانمندی و تاریخمند

آن ، شود که هانری کربن با الهام گرفتن از حکیمان مسلمان می گشودهاین تاریخمندی 
زمانمندی و های  . این مقاله لایه[32ص، 26] دازاین نامیده است« فراتاریخی»را پدیدار

 افقهای فراتاریخی آن را بازگو، دهد و به دنبال آن می تاریخمندی دازاین را توضیح
توان تفسیری فلسفی و معقول از این لایه  می دهد که می کند و این معنا را نشان می

 اززمان به دست داد.
 

 هایی از قرآن کریم آیه. 2

وجود دارد که برخی از حکیمان و صاحب نظران آنها را بر مبنای زمان  قرآنهایی در  آیه
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اشاره  قرآندر « وقت»توان به کاربرد واژۀ  می برای نمونه اند. انفسی فهمیده و تفسیر کرده
ماهیتی ، این واژه هیچ طبیعت تدریجی الوقوع و هیچ ماهیت متکی به خود ندارد کرد.

بیشتر « وقت» که در حقیقت در هر تصور تاریخی به شرط اساسی باید مطرح باشد.
همنشینی یا همهنگامی رخدادها  رود. می همچون ظرفی تغییر ناپذیر برای وقایع به کار

یعنی به نوعی است که عکس ، پذیر نیستگویای ترتب ضروری تغییرنا« ظرف»در یک 
نه به « وقت»بدین سان  پذیر است. یگری از ترتب رویدادها نیز امکانآن یعنی گونۀ د

بلکه به شکل ظرفی برای رخدادهاست که بر پایۀ منزلۀ خطی مستقیم و متوالی، 
آید و همگی رخدادها بدون وابستگی به یکدیگر پیوندی بی  می خواست خدا پدید

 .[10ص، 20] یابد می جی به آفریدگار توانا و ناظر خودمیان
کریم از پدیده هایی سخن رفته است که ما به ازائی در تاریخ و زمان آفاقی  قرآندر 
توان  می را با در نظر گرفتن زمان انفسی و حضور در ساحت ملکوتها  این آیه ندارد.

کاملا مطابق ، دهد می دۀ دور رخدربارۀ رخدادهایی که از نظر ما در آین قرآندر  فهمید.
، (105انبیاء/ :ـ )نک برد می یعنی در مورد آنها فعل آینده به کار، گوید می انتظار ما سخن

با در آیندۀ دور رخ خواهد داد، ولی در بسیاری از موارد از رویدادهایی که از نظر ما 
وید که آن گ می گوید یا از رخدادهایی به صورت حاضر سخن می اسلوب گذشته سخن

ای  یا زکریا را به گونه؛ (4-2روم/ :ـ پدیده نسبت به مخاطب هنوز محقق نشده است)نک
دهد گویی در اینجا و اکنون  و در میان ما حضور دارد یا با او دربارۀ   می مورد خطاب قرار

زند تو گویی یحیی نیز حضور دارد ولی زکریا در آن موقعیت اصلا  می یحیی حرف
گوید و او را در  می یا با پیامبر)ص( با شیوه و لحنی سخن؛ (7/ م)مری فرزندی نداشت

، (18-17)کهف/ ( یا از لحاظ زمانی1بیند که از لحاظ مکانی )اسراء/ می موقعیتهایی
مثلا خطاب به  توانیم انتظار داشته باشیم که ایشان در آن موقعیتها باشند. نمی

وسف)ع( همداستان شدند و نیرنگ در کار گوید تو هنگامی که برادران ی می پیامبر)ص(
مگر قرار بوده که ایشان در آنجا حضور داشته باشند و  .(102)یوسف/ آنجا نبودی، کردند

گوید آن  می پذیر بوده است؟یا خطاب به پیامبر)ص( یا اساسا چنین حضوری امکان
الت و یک کف افکندند تا کدام می هنگام که چند تن قلمهای خود را برای قرعه کشی

نزد آنان نبودی یا با موسی)ع( در ناحیۀ غربی ، سرپرستی مریم را عهده دار شوند
ابن  ( یا با او در میان اهل مدین نبودی.46 )قصص/ یا با او در ناحیۀ طور (44)قصص/

ایست که گویی پیامبر)ص( درآن موقعیتها حضور  به گونهها  گوید سیاق این آیه می کثیر
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چنین حضوری امکان پذیر نیست ولی ، بر پایۀ زمان آفاقی .[62ص، 3ج، 1]داشته است 
در داستان اصحاب  چنین حضوری هم شدنی و هم  قابل فهم است.، انفسیبر مبنای زمان 

پنداری که آنان در غار بیدارند، حال  کند که تو می خطاب می (، به پیامبر)ص(18-17)کهف/
یا مثلا آیۀ  چنین امری شدنی است. باید گفت که در بستر زمان لطیف آنکه خوابند.

که بیانگر پیمانی است که خداوند با فرزندان آدم بست و از آنان پرسید که آیا من «الست»
سعد الدین سعید فرغانی برآنست که این پیمان  آری. همه پاسخ داند: پروردگار شما نیستم؟

الی تعین یافتند در جهان مثالی بسته شده و نفسهای جزئی همۀ انسانها به صورت مث
 [.32، ص10، ج30؛ 127-125 ، صص20] وخطاب الست را شنیدند و این عهد را پذیرفتند

 جالب است که در سورۀ واقعه از رخداد رستاخیز نیز با فعل گذشته یاد کرده است.
گوید گاهی در مورد رخدادهایی که به صورت قطعی در  می زمخشری در تفسیر این آیه

، 9] برند و اینجا هم از همان موارد است می فعل گذشته به کار، دآینده رخ خواهد دا
حدثت » از قبیل این سخن است:« وقعت الواقعة»گوید  می اما ملا صدرا .[20ص، 6ج

افزاید کسانی که روی چشمشان پرده افتاده  می او یعنی آن پدیده رخ داد. «.الحادثة
رستاخیز از جنس زمانهای دنیاست کنند که زمان رستاخیز و ساعت این  می گمان، است

چندان که توهم آنان این است که روز قیامت روز ویژه ایست که آغاز آن روز به پایان 
شود و بر آنان فهم گزارشهای بالفعل از موقعیت رستاخیز دشوار  می روزهای دنیا متصل

ا واژه هایی بارها و بارها گزارش از واقع شدن قیامت و حالتهای آن ب قرآندر  آمده است.
؛ 68زمر/ :ـ مثلا نک] آمده است، کند می که دلالت بر ثبوت رستاخیز و تحقق بالفعل آن

 )مدثر/ هاست گفت و گوی بهشتیان و دوزخیان از همین دست آیه .[13ص، 7ج، 15
آیا آن هزاران تن از قوم بنی اسرائیل را ندیدی »آیۀ دیگر این است: (.44، اعراف؛ 39-47

)آیا  «الم تر»بیشتر مفسران  (243)بقره/ «ازدیار خود بیرون شدند؟ که از بیم مرگ
نویسندۀ تفسیر  دانی؟( و دیدن قلبی گرفته اند. نمی )آیا «الم تعلم»ندیدی؟( را به معنای 

کند و این مطلب  می دلالت بر دیدن آنان« رویت»برآنست که فعل بیان السعادة  عرفانی
ه آنان گذشتند و رفتند و کسانی که مقید به زمان اشاره به این نکته دارد که اگر چ

زیرا زمانها ، ولی آنان نسبت به پیامبر)ص( حضور دارند، بینند نمی دیگر ایشان را، هستند
نسبت به ایشان به هم درپیچیده است و نزد ایشان تمایزی میان گذشته و اکنون و 

واژۀ روز)یوم( ، ن بر اینهاافزو .[156ص، 1ج، 36 :ـ نیز نک؛ ص  ،  ج، 31] آینده نیست
 به کار رفته که با معنایی که در بستر زمان آفاقی از روزای  در چند آیه به گونه
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( و گاهی به 5سجده/؛ 47بیگانه است:گاهی روز را به اندازۀ هزار سال )حج/، شناسیم می
تفاوت میان این کاربرد بیانگر ، انگارد.از قرار معلوم می (4)معارج/ اندازۀ پنجاه هزار سال

روز زمان آفاقی که در عالم ناسوت جاری است با روز زمان انفسی که در عالم ملکوت 
اشغال  قرآن ی که تاریخ درا یزمانظرف   [.65-64ص، 23] باشد ، میجاری است

ۀ دربار قرآن ، اما تمام چیزهایي که درانجامد یمو به ابد  شود یم، از ازل آغاز کند یم
کمي با انسان دارد که یا در مورد آفرینش انسان است یا پیوند تاریخ هست پیوند مح

ی فرد  شهیاند قرآنانسان با وحي یا پیوند انسان با دیگر عوالم است. بدین صورت 
د کن ینمو به یک خط زماني عرفي جلب  دهد یممسلمان را دربارۀ زمان بسیار گسترش 

 دهد. دورترین نقطه تا ابد گسترش میبلکه، درک انسان را از دورترین نقطه از ازل تا به 
 .کند یمتاریخ اسلام را بازگو ، بلکه کند ینمتاریخ انسان بما هو انسان را بازگو  قرآن 

حال اگر  اسلام نیز دو تاریخ دارد. تاریخِ پیش از ظهور پیامبر و تاریخِ بعد از ظهور پیامبر.
، بلکه شود ینمز ظهور پیامبر یک اسلام داریم و ظرف زماني این اسلام مربوط به بعد ا

پس یک تاریخ اسلام داریم که فراگیر است و ، اي است تاریخ ظهور اسلام زمان گسترده
ی زماني یک دفعه به یک  مرحلهاز یک  قرآن بفهمیم که چرا آیات میتوان یمحال 
و حتي  ردیگ ینمو مرزهاي زماني آفاقي را در نظر  شود یمی زماني دیگر منتقل  مرحله

. علت آن است که ردیگ ینمآن را هم در نظر  شود یمی که مانع این گذار ا یخطاریخ ت
. کند یماندیشه نگاري ، بلکه کند ینموقایع نگاري ، کند تاریخي را بازگو می قرآنوقتی 

 گوید: می قرآندر این زمینه 
 ینَ مِن بَعْدِهِ  وَ أَوْحیَْنَا إِلنُوحٍ وَ النَّبِیِّ  یإِنَّا أَوْحیَْنَا إِلَیْکَ کَمَا أَوْحَیْنَا إِل»

وَ أَیُّوبَ وَ یُونُسَ وَ   یإِبْرَاهِیمَ وَ إِسمَْاعِیلَ وَ إِسْحَاقَ وَ یَعقُْوبَ وَ الْأَسبَْاطِ وَ عِیس
لًا هَرُونَ وَ سُلَیمَْانَ  وَ ءَاتَیْنَا دَاوُدَ زَبُورًا وَ رُسُلًا قَدْ قَصَصنَْاهُمْ عَلَیْکَ مِن قَبْلُ وَ رُسُ

وَ مُنذِرِینَ لئَِلَّا  ین تکَْلِیمًا رُّسُلًا مُّبَشرِّ  یاللَّهُ مُوس ملَّمْ نقَْصُصْهمُْ عَلَیْکَ  وَ کلَّ
-163)نساء/« اللَّهِ حُجَّةُ بَعْدَ الرُّسُلِ وَ کاَنَ اللَّهُ عَزِیزًا حَکِیمًا ییکَُونَ لِلنَّاسِ عَل

[ نیز] تو کردیم، به یاو، وح از بعد پیامبران و نوح به که چنان هم (، ما165
 و یعیس و اسباط و یعقوب و اسحاق و اسماعیل و ابراهیم به و کردیم یوح

 .بخشیدیم زبور داوود به نمودیم، و یوح[ نیز] سلیمان و هارون و یونس و ایوب
 حکایت تو بر قبلاً را آنان[  یماجرا] حقیقت در که[  فرستادیم را] یپیامبران و

 بازگو تو بر را ایشان[  سرگذشتِ] که[  ایم برانگیخته نیز را] یمبرانپیا و نمودیم
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 و بشارتگر که یپیامبران .گفت سخن آشکارا یموس با خدا و. ایم نکرده
 خدا مقابل پیامبران، در[  فرستادن] از مردم، پس یبرا بودند، تا هشداردهنده

 .است حکیم و توانا خدا نباشد، و یحجّت[ و بهانه]
. هنگامی که خطِ زمان آفاقي ملاحظه نشده است، در آوردن پیامبران، آیاتدر این 

که کل تاریخ بشریت را  مینیب یممرزهاي زماني این آیات را در بیاوریم  میخواه یم
و حتي  کند ینمبه این صورت است که تاریخ را ذکر  قرآن ۀویش، اما شود یمشامل 

. مثلاً سلیمان )ع( را قبل از کند ینمحظه ترتیب تاریخي را در آوردن نام پیامبران ملا
، عیسي )ع( را قبل از موسي )ع( و حتي محمد )ص( را قبل از دیگو یم)ع(  داوودپدرش 

یک واحد زماني  قرآن کریمۀ بیاني این است که تاریخ در ویش. حکمت این دیگو یمهمه 
و این  زندیر یمرو است که در آن تمام دیوارهایي که میان گذشته، حال و آینده است، ف

گانه )گذشته، حال و آینده( در یک سرنوشت خاصي همدیگر را در آغوش  زمانهای سه
و حتي  رندیگ یم. حتي زمان آسماني و زمان زمیني هم یکدیگر را در آغوش رندیگ یم

، قرآنۀ ارائدر  هایناۀ هم. وندندیپ یمۀ روز حساب هم به یکدیگر قصۀ آفرینش و قص
و این انتقال بسیار سریع میان گذشته و آینده، بین  شوند یمکنون جمع ۀ انقطگویي در 

بر شکستن تمام این دیوارها  قرآنامروز و دیروز و بین آینده و امروز، پافشاري و حرص 
ۀ متصل زند. )زمان آفاقي یک وحدت کند یمو مرزهایي که در زمان آفاقي است را، فاش 

ستی یک حرکت است، از آفرینش آسمان و زمین است(. در اینجا، حرکت تاریخ که در ه
شود و این زندگی دنیا یک فعل تاریخی مستمر  شود و به روز قیامت ختم می شروع می

تپد اما در نبرد میان اسلام و  زنده و پویا است و قلبش می قرآناست. کنش تاریخی در 
. تاریخیت زمانی کاری به گذشته، حال و آینده ندارد قرآن تپد )تاریخیت برای کفر می

گیرد که در آنجا نبردی بین اسلام و کفر باشد یعنی یک چیز زنده است که  شکل می
تپد و دغدغه اش بیان وقایع تاریخی نیست، بلکه  قلبش با نبرد میان اسلام و کفر می

دغدغۀ آن، نشان دادن راه و هدایت است. این نبرد راز حیات است و بدون این نبرد 
 [.43-41، ص 15، سراسر مقاله؛ 20؛ 219، ص4] شود ان معدوم میمعنای وجود انس

 
 زمان آن با دریافت خطی اززاویه داشتن  زمان اساطیری و. 3

کیشی ایرانی است.زروان خدای زمان ، پیشینه دارد، کیش زروان که حدود دو هزار سال
را به عهده  یکی فرمانروایی گیتیـ  است و از بطنش اهورامزدا و اهریمن بیرون جهیدند
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گرفت و دیگری بر جهان مینوی چیرگی یافت. زروان درنگ خدای یا زمان حاکمیت 
از زمرۀ باورهای این کیش است. از این ، شود می مند یا ایون خوانده دراز که زمان کرانه

زمان بی کرانه پدید آمده است و در »، زمان کیهانی که بالغ بر دوازده هزار سال است
رود  می پیوندد. تصور ، میکه ابدیت است« زمان بی کرانه»باز به ، کیهانی پایان این دورۀ

 پیوندد می به عنوان متحرکی در یک دایره به نقطۀ آغاز حرکتش« زمان کرانه مند»که 
 [.307ص، 26؛ 96ص، 10]

متعارف عقل استدلالی خاصه مفهومهای های  انگاره، انسانهای بدویهای  در اندیشه
در حالی که برای ما رابطۀ علت و  دیگر بوده است.ای  به گونه، یتمکان و عل، زمان

کردند و  می اقوام بدوی فقط به معلول توجه، معلول واقع در زمان و متمکن در بعد است
دانستند و پیوند میان علت مرموز و  می علت را ناشی از موجودات و نفوس مرموزی

دادند  می پیوندآنها را  کهای  میانههای  قهو به حل پنداشتند می واسطه معلول مشهود را بی
یکسان های  به جای اینکه زمان را مدتی متجانس و متشکل از لحظه کردند. نمی اعتنایی

صفتها ، به آن، بر عکس، و پاره پذیر در نظر بیاورند و آن را بر پایۀ نظام توالی تصور کنند
کان را به شکل بعدی متجانس بخشیدند و به جای آنکه م می و ویژگیهای درونی و کیفی

آکنده از ارواح ، آن را برعکس، توان کنار هم قرار داد می اشیاء را، انتزاع کنند که در آن
پنداشتند و هر یک از موجودات واقع در آن  می مرموز و مشحون از کیفیتهای گوناگون

 [.130-129صص، 13] اشتندانگ می آراسته به فضیلتی ویژه و مزین به نیرویی ویژه، را
ناپذیر است یعنی زمانی است که همواره عین خود است به  زمان اساطیری تقسیم

به شمار ای  باید آن را همچون لحظه، که هر مدتی بخواهیم به آن نسبت دهیمای  گونه
زیرا از تسلسل زمانهای گوناگون تشکیل نشده ، آغاز این زمان عین انجامش است آورد.
اما مفهوم زمان ، ازلی و زمان آغاز همۀ رخدادهای مهم استزمان ، زمان اساطیری است.

بلکه به مفهوم زمانی است که ، دور بوده نیستای  ازلی به معنای زمانی که در گذشته
این زمان آغاز از  زمان ازلی بازآفرینندۀ مدام وقایع امروزی است. است.« نمونۀ ازلی» خود

عنی که امروزه همان قدر زنده است که به این م، دائمی است« ابدیت»طرف دیگر نوعی 
زمان دورانی است ، این زمان نام نهاد.« نوآغازی ابدی» توان آن را نوعی می دیروز بوده و

د و آن را به اژدهایی مانند کن می بازگشت به این معنی که پایان آن همواره به اصل
 ]همانجا[. گیرد می اند که دم خود را گاز کرده
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 فسی یا لطیف در میان حکیمان مسلمانتعبیر زمان ان. 4

که همراه شدنشان ای  دو پدیده توانند جای خود را تغییر دهند. می در این زمان رخدادها
عبدالرزاق کاشانی در  رسند. می در زمان انفسی به هم، در زمان آفاقی ناشدنی است

 یاد انگاره از زماندر موشکافیهایی که دربارۀ عالم صغیر دارد از دو  تاویلات القرآنکتاب 
کند:زمان خطی یا آفاقی که با فضا و  نمی اما هیچگاه این دو را از یکدیگر متمایز، کند می

که  الهیصورتهای مادی مرتبط است و زمان عمودی یا انفسی که با فرو آمدن نامهای 
، 32) پیوند دارد، کند می وجودی گسترش پیداهای  رفته در قابلهای مرتبه رفته
با ، سورۀ فصلت 53علاءالدولۀ سمنانی این دو جنبه از زمان را بر پایۀ آیۀ  (.111ص

که نشانهای خود را و دیری نپاید » کند: می تعبیرهای زمان آفاقی و زمان انفسی مشخص
آیا برای پروردگارت بسنده نیست که بر هرچیزی ، در افقها و در جانهایشان بازبنماییم

عالم عینی خارجی تاریخی و در ، در عالم ظاهر، جهانیعنی در « آفاق»در  گواه است؟
زمان ، در نتیجه یک زمان آفاقی روحی.-یعنی در جهان باطن و در عالم نفسی« انفس»

زمان ، تاریخ ظاهری و رخدادهای این تاریخ را داریم و یک زمان انفسی تقویمی از
 دی داریم.زمان سرگذشتهای تمثیلی و زمان وجو، زمان رویدادهای نفس، باطنی

زمان آفاقی یعنی ، البته این زمان دهد. می رخدادهای ملکوتی در زمان ملکوتی روی
، بلکه این زمان انفسی، ی و قابل سنجش بر حسب گردش زمین و خورشید نیستکمّ

صص ، 12] زمان وجودی و زمان رویدادهای نفس است، زمان کیفی، زمان نفسی روحی
 اضی سعید قمی دریافتی از زمان به دستق .[312ص، 1ج، 25؛ 174، 171-172
وی این قضیه را  دهد که با هستی شناسی جهان مثال و جسم لطیف مطابقت دارد. می

کند که هر وجودی دارای مقدار زمان ویژه و مشخصی است و همان  می چنین مطرح
 زمانی لطیف کند. می کند که قطعه مومی در انقباض و انبساط پیدا می ادوضعیتی را پی

وجود دارد که همان زمان  ف(لطَ)اَ تر ود دارد که زمان عالم مثال است و زمانی لطیفجو
 کند. می ساحتهای زمانی با توجه به لطافت شیوۀ وجودی افزایش پیدا عالم معقول است.

تواند در این صورت تمامی وجود را  ، میمقدار زمانی که به یک وجود معنوی داده شده
سه های  او به طبقه حاضر داشته باشد.، ینده را در زمان حالشامل شده و گذشته و آ

زمان لطیف را ، داند می حرکتهای حسی زمان کثیف را مدت کند: می گانۀ زمان اشاره
حرکتهای فرشتگان به منظور ، مدت حرکت موجودات روحانی تدبیرگر جهان جسمانی

تر)الطف( را  زمان لطیف ه آنان وبوحی و الهام و یاوری به مومنان و پیروزی بخشیدن 
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، 1ج، 25؛ 152-151صص، 1ج، 22]، انگارد می زمان روحهای برین و نورهای قدسی
 وجودی ابدی در نظر، سید احمد علوی نیز برای زمان .[41ص، 25؛ 317-316صص

شود.  می نظم همزمان صورتها جانشین ترتیب و توالی آنها، گیرد که در آن موقعیت می
 [.41ص، 26شود] می به مکان تبدیلزمان ، به دیگر سخن

 
 باز پرسیدن پرسش پژوهش. 5

های  توانیم با آورده می کند که آیا ما می این پرسش پیش روی ما خودنماییدوباره  اینک
بستری را برای فهم فلسفی و پدیدارشناسانه از ، هستی و زمانفلسفی هایدگر در کتاب 

هانری کربن که از شاگردان هایدگر بود  در واقع واسازی کنیم؟واشکافی و  زمان انفسی
گوناگونش به دنبال پیاده های  نوشتهدر ، در عین حال شیفتۀ حکیمان مسلمان شده بود

اینک در مسیر پیگیری این  کردن همین طرح و پاسخ دادن به همین پرسش بود.
افق پرسش باید به سراغ زمانمدی دازاین و به دنبالش تاریخمندی آن برویم تا جایگاه 

 فراتاریخیت پدیدار شود.
 

 دازاین. 6

ممتاز ای  کوشد معنای هستی را از رهگذر باشنده می هستی و زمانهایدگر در کتاب 
دریابد. وجه امتیاز  هستی انسانی گشوده بر جهان(، درآستانهی )هست یعنی دازاین

ر بودنش با دیگر در این است که سر و کار این موجود دهای  دازاین در برابر همۀ باشنده
معینی با هستی نسبت های  تواند به گونه می دازاین خود همین بودن و هستی است.

اگزیستانس  دهد. می «اگزیستانس»به وجود او خصوصیت ، بگیرد و این نسبت گرفتنها
این یا آن نسبت را بگیرد و همواره نیز ، تواند در قبال آن می خود وجود است که دازاین

)اوصاف  «اگزیستانسسیالها»اگزیستانس همان »ساختارهای  گیرد. می به نحوی از انحاء
معنای آن از پیش ، است«عالم - در - هستی»از آنجا که دازاین  وجودی دازاین( هستند.

که موضوعش دستیابی به  «صرف تحلیل دازاین»، ازین رو پوشیده است.
و « موقتی»ای  به گونه صرفا نشان دادن ساختارهای دازاین، آن است« اگزیستانسیالهای»
به عنوان هستی دازاین و « )=مبالات( پروا» آن هم در آشکار ساختن، است« مقدماتی»
« بودن -جهان -در»اما دازاین به عنوان  به عنوان نحوۀ ممتاز بازگشودگی دازاین.« دلهره»

فهمد که بر مبنای  می بلکه هنگامی خو را، شود نمی تمامیت و اصالتش بازگشوده
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باید ، برای روشن شدن معنای هستی، بدین سان نمندی به درکی از خود برسد.زما
، اند اختارهای دازاین که از رهگذر تحلیل موقت دازاین آشکار شدهسمعلوم شود که 

 [.275-274صص، 3ج، 34] اند یحالتهای زمانی بودن هست
اسی ناگفته پیداست که هایدگر کوششهای فلسفی خود را وامدار روش پدیدارشن

چیزی است که فی نفسه و از جانب « پدیدار»یا « فنومن» [.38ص، 6؛ 267ص، 7] است
پدیدار از ، اما به ویژه آنجا که مقصد پژوهش هستی است؛ خودش خود را نشان دهد

یابی  آغاز آشکاره نیست. اصولاکار  پدیدارشناسی از اختفا در آوردن آن است. حتی ریشه
اما پدیدارشناس باید کاری کند که پدیدار خودش خود را  ،کلمات راهی در این راه است

 [. هایدگر پدیدار شناسی را به منزلۀ راه رسیدن به فهم371-370صص، 7] آشکار کند
بایست در برابر ابژۀ فهم قرار  می کهای  رهیافتی که تفهم را نیازمند سوژهـ  گستراند می

، رویکرد دوگانه اندیش نسبت به تفهم داند. وی بر این باور است که برگرفتن نمی ،بگیرد
[. انتقاد هایدگر از هوسرل سرانجام 38ص، 6] افزاید می صرفا به پوشیدگی و حجاب

نقطۀ عزیمت ، شود. بدین سان می منجر به نوعی تصحیح یا واژگون کردن پدیدارشناسی
ر شود. پدیدار از ام می تبدیل« جهان»از آگاهی و سوبژکتیویته به ، پدیدارشناسی

کند. در نتیجه به جای هر  می خودداده و آشکار به امری بدوا پنهان و تاویل پذیر تغییر
گردد که بدوا و مآلا به تمام و  می آن پدیداری مضمون پدیدارشناسی، پدیدار تصادفی

کند.  می دیگر رخ عیانای  پوشاند و باز با چهره می رخ، نماید می رخ، کمال پنهان است
، 7] هاست بلکه هستی هستنده، ن یا آن موجود تصادفی نیستای، چنین پدیداری

 قیتحق یبرا یانیبن یزیر یرا پ شیخو یهدف اصل و زمان یهستدر  دگریها [.409ص
 نییو تب نیدازا لیو تحل ریکه تفس زیرا ن شی. روش کار خودانست یم یهست یدر معنا

حال  نیو در ع دارشناسانهیو پد شناسانه یهست یروش، آن است یساختار وجود
 یوجود لیدر تحل دگریها یدستاوردها متما، هیزاو نیاز ا، نی. بنابرادینام یم یکیهرمنوت

، 17] است شناسانه یو هست دارشناسانهیطور که پد همان؛ است یکیهرمنوت، نیدازا
، یهست یرا به جهت وصول به درک معنا نیدازا یِدارشناسیپد یو [.89-88صص

را  یدارشناسیپد نیو ا کند یاعلام م نیراست ۀفلسف قتیفلسفه و حق یرسالت اصل
 رو نیحضور است و از ا یبه معن دگریها یجهان برا [.51ص، 37] دنام یم کیهرمنوت

دو  ۀدر بر دارند دگریهاۀ شیحضور در اند«. بودن - جهان -در»عبارت است از  نیدازا
ضور عبارت است از در ح نکهی: نخست ادگرندیمورد نظر ها یاست که هر دو معن یمعن
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 امی( داشتن و قستانسیحضور معادل است با وجود )اگزتر،  قیدق ریبودن و به تعب یقلمرو هست
، اینکه به چیزها اجازه است یزیچ افتنیظهور  ۀاجاز یآنکه حضور به معن گری. دنیدازا یظهور

دن حضور و کر یعمل یحاصل نوع کیهرمنوت نیا [.72، ص8] بدهیم که خود را نشان بدهند
 نی. همکند یطلب م یرا از آدم یبودن مشخص ۀمعنا نحو نیبد کیحضور است. هرمنوت ۀتجرب
. معنا خود را فقط در کند یم نییمعنا را تع کیخود سطح هرمنوت یبودن است که به خود ۀنحو
و  گذارند یها را کنار م ما، گزاره یتهادر سن یباطن یرهایو تفس کند یحضور آشکار م ۀتجرب

 [.90-89، صص17] نگاهشان به آن عمل حضور است
 

 زمانمندی دازاین. 7

 این چنین باشندگی را برملا، د که همۀ آنها به گونه ایرگوناگونی داهای  دازاین لایه
ما را با افقهای نا آشنا و شگفت آور ، کنند و تحلیل اگزیستانسیال پدیدارشناسانۀ آن می

ای چنین تحلیلی این است که ما از اساس با دو گونه یکی از پیچیدگیه کند. می رو به رو
دازاین یعنی دازاین اصیل و دازاین سقوط کرده سر و کار داریم که هر کدام به نوبۀ خود 

دازاین خود را پرتاب شده  افکنند. می از سیمای این بودن برای  پرده، و به فراخور حال
در اینجا به این  «فهم» یابد. می شته()=گذ )=امکانها(ی از پیش بوده در میان توانبودها

 چنین وضعیتی اندازد. می معناست که دازاین این امکانها را در شکل کنش به جریان
خواه در حال سقوط و خواه در ، زمانمند است امکان و کنش(، )همنهادی میان فهم

ترصد آن چیزی است که باید  زمانمندی فهم مراقبه/، وضعیت سقوط در وضعیت اصیل.
در اینجا این نهایی ترین امکانهای دازاین نیستند که او خود را به  ازین پس انجام داد.

بلکه نزدیکترین امکانها یا ترجیحهای اتفاقی است که ، کند می جانب آنها طرح افکنی
در چنین  (.253-252صص33؛ 713-712صص، 39] بخشد می اهتمام او را تعین

، او در بهترین صورت نزمانی بودن نیز بنامیم.توانیم زمانمندی را درو می موقعیتی
در  گیرد. نمی گناما خودش آنها را در چ، گرداند می امکانهای خود را در زمان حاضر

امکانهای ، که در آن - «لحظه»زمانمندی اصیل به گونه ایست که ، برابر چنین وضعیتی
به نحو پدیداری  - دارد می خود را عرضه، «شانس زندگیش»المثل  ویژه اش یا در ضرب

 ظاهر، یعنی از جریانی که یکنواخت است، زمانی بودن به منزلۀ بیرون زدن از در
چارچوب ، نوردد می رسد که دازاین را در می به نظر« لحظه» تکانی که در این شود. می

 حالتدر این  آورد. می شکند و به ناگاه این اوست که زمان را به بار می درونزمانی بودن را
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عزم  ۀکند، لحظ خودش آشکار میهای  جا که او را با امکانآنلحظه از «.  ان به او تعلق داردجه»
است و در صورتی که به نحو اگزیستنسیل عزم کند، خود را به جانب افق امکان خود طرح 

تواند آن را در  گردد و می کند و به این ترتیب از آینده به جانب حال باز می افکنی می
، «با نظر به آینده اصیل»دازاین، یعنی لحظه حال حاضر اصیل ه بودنش بشناسد.خصوصیت بالقو

 [.255، ص33؛ 713-712، صص39] آورد زمان را از خویش به بار می
 پیشحال و از، هستیم که همان آینده اینک با سه برون ایستای زمانمندی روبرو

زمان را از ، و نااصیلاصیل های  این سه در هر دازاین در صورت است. )گذشته( بودگی
[. 101-100صص، 35؛ 262-261صص، 33؛ 734ص، 39] آورد می خویش به بار

 )گذشته( از بیش بودگی، موسوم به آیندههای  زمانمندی وحدت سه برون ایستا یا تناهی
جهان آن چیزی است  جهان در زمانمندی برون ایستا بنیان دارد.، ینابنابر و حال است.

این برون ایستاییها را  دازاین سازد. می وحدتی افق دار را، تایی خودکه در هر برون ایس
)از  ر چیزیبتاب شده بودنش در برابرای بودنش به خاطر چیزی )آینده( پر، برای خود

افق  هااین کند. می شاکله سازی )حال( و بودنش از برای چیزی بودگی=گذشته( پیش
هربار در ، با دازاین واقع هایی هستند که از طریق زمانمندی بر دازاین گشوده شده اند.

 بازپیش بودن  پیشا، در افق از پیش بودگی شود. می توان بودی طرح افکن، افق آینده
، 39] گردد می مکشوف، شود می و در افق حال حاضر آن چه مهیا، شود می گشوده

 یابد. می در جهانش جریانها  ازاین در درون این افقد .[273ص، 33؛ 762-761صص
به خاطر ، شود می توانبود دازاین به دست خود وی طرح افکنی، بنابراین در افق آینده

آورد تا این گونه یا آن گونه باشد و بنابراین  می دازاین را پدیدهای  امکان، خود بودن
بودگی دازاین یا پرتاب شدگی او واقع، امکان هایی داشته باشد.در افق از پیش بودگی

 ]همانجاها[. بازگشوده است
روزمرگی نوع نااصیل اگزیستنس داشتن است.یعنی حضور داشتن به نحوی که فاقد 

مراد از  خواهد. می داند چه نمی به بیان ساده تر دازاین در روزمرگیش عزم است.
ع طلبی است که در عادت جا خوش کردن و نیز تنو، "روز را سپری کردن"روزمرگی 

، 33؛ 771-770صص، 39] خود این کلمه یعنی در افتادن به عادتی دیگر است
زمانمندی دازاین اصیل چگونه است؟یعنی دازاینی که در خوف بر سر خویش [. 276ص

خواند و خود را به  می ندای وجود را بازپس، که برآمده از درافتادگیش به جهان است
 [.280ص، 33] دساز می آزاد، گیرد می عهدهعزم آنها را بر غایت اخصی که با امکانهای به
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 تاریخمندی دازاین. 8
 .«تاریخ با گذشته سر و کار دارد» آید: می در این جمله به بیان در، فهم عامیانه از تاریخ

چه که  )آن خود رویدادها، از یک سو واژۀ تاریخ حاکی از دو چیز است:، در وهلۀ نخست
 )گزارش امور گذشته(. این رویدادها ایتهاییا رو تهاحکای، و از سوی دیگر گذشت(

سو گذشته آن چیزی است که دیگر  از یک حامل معنایی دوگانه است: نیز« گذشته»
یک پرستشگاه های  مثلا خرابه، باشد «کنونی» ای تواند گذشته ، مینیست و از سوی دیگر

تاریخ  از برآمدنی از گذشته باشد. تواند در کنار گذشته حاکی می تاریخ، بنابراین یونانی.
 حال و آینده عبور، به این معنی مجموعۀ به هم پیوستۀ تاثیرات است که از میان گذشته

یعنی اینکه تاریخ صرفا ، سخن به میان آمدآن رایی که در آغاز از ، پایه ینبر ا کند. می
مبنای فهم  تاریخ به واقع بر نادرست است.، با آنچه سپری شده است سروکار دارد

آن هم  «دهد می دازاین داری اگزیستنس است که در زمان رخ ویژۀآن رویداد »متعارف 
و همچنان تاثیرگذار « نقل شده»بدین ترتیب که در با هم بودن سپری و در عین حال 

 [.284-283صص، 33؛ 783ص، 39] شود می به معنایی موکد همان تاریخ قلمداد، است
تاریخ به  سازند. می تاریخ این است که انسانها تاریخ خود را بن مایۀ چنین مفهومی از

زون بر فدر وهلۀ نخست فاعلهایی داریم و ا لحاظ منطقی مسبوق به فاعلیت انسان است.
اساسا ، تنها بدین جهت که دازاین ضرورتا تاریخی است این فاعلها تاریخ نیز دارند.، این

زیرا شناسایی هویت چیزی به منزلۀ ، چیزی همچون رویدادها و رخدادهای را داریم
 در این صورت منوط به فرض تاریخی است که این رویداد در آن واقع شده باشد.، رویداد

توانیم به این پرسش که اولویت گذشته در تاریخمندی دازاین از کجا است؟پاسخ  می
 پس - شدبا تاریخ دارای صرفا که نیست چنین و –تاریخی است  «بودن»زیرا اگر ، بدهیم

، 33؛  788-786صص، 39] کرد استنتاج دازاین ساختار از را تاریخمندی بتوان باید
گوییم  می سخنای  بدین منظور ابتدا باید روشن ساخت که هرگاه از گذشته .[284ص
مقصود چیست؟چه چیزی سپری شده است؟اشیاء ، ر پی یافتن بنیانهای آن هستیمدکه 

 ه نحو فرادست موجودند.بحیث کاملا در زمان حاضر  فرادست سپری نشده اند و از این
 موجودات دم دست نیز صرفا به نحوی حاضر قابل تصورند. ابزارها نیز سپری نشده اند.

یعنی جهانی  تر بود: است که اکنون دیگر نیست و پیشاما با این حال چیزی نزد اشیاء 
آنها اکنون  ما مواجه شوند. توانستند به منزلۀ موجودات دم دست با می اشیاء، که در آن

 ر گواهانت اند یا به تعبیری دقیق گذشته «گواهان»بلکه ، دیگر ابزارهای دم دست نیستند
 [.285ص، 33؛ 787ص، 39] دازاینی هستند که پیشتر حاضر بوده است
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اگزیستنس دازاین تاریخمند است و این سخن بدان معنی نیست که دازاین در 
 .[286ص، 33؛ 789ص، 39] ه بتوان آن را از تاریخ جدا کردتاریخی واقع شده باشد ک

ریخمندی دازاین چیزی جز معلوم ساختن  انضمامی زمانمندی دازاین اصیل اتفسیر ت
تنس داشتن اصیل به منزلۀ طرح افکندن سدازاین عزم پیش دوندۀ ناظر به اگزی نیست.

شود و نیز به منزلۀ  می دازاین مربوط «واقع بودگی»خویش بر وامدار بودن است که به 
 «واقع بودگی»این  شود. می عهده دار شدن به عزم موقعیتی است که دازاین در آن واقع

توان از طریق تحلیل اگزیستانسیال روشن کرد که  نمی گردد. می او باز «درافتادگی»به 
ا در تر لازم است نوعی آزادی ر زیرا در اینجا پیش ؟کند می دازاین در مقام عمل عزم چه

دازاین آزاد است که امکانهای اخص خود را به دست گیرد یا آنها را  دازاین معلوم سازیم.
 داده شده اند وخود دازاین آنها را وضع نکرده است. شاین امکانها از پی از کف بدهد.

تواند تحت لوای اگزیستنس داشتن اصیل خود  می امکانهایی که هر کس در مقام واقع
این  .[287ص، 33؛ 792-790صص، 39] هستند «میراث» ازه برآمد، عزم آنها را بکند

میراث از آن خود دازاینی است که به نحو تاریخی اگزیستنس دارد و خود را بدین گونه 
ضرورتا جزء دازاین و از ، سهم امکانهای دازاین از میراث، بنا بر این دهد. می فرا

، توان گفت که بدون میراث می هگذراوست و از این ر )اوصاف وجودی( اگزیستنسیالهای
 دازاین تنها هنگامی دهد؟ می دازاینی که توانبود است چگونه خود را فرا دازاینی نیست.

تواند از میراث به صورت یک امکان اگزیستانسیال برخوردار شود که خود را به جانب  می
، گرفته است نهایت خویش طرح افکند. این تناهی اگزیستنسی که دازاین آن را در دست

سهل گیری و طفره روی که خود را ، او را از کثرت بی پایان امکانهایی چون تن آسایی
کشد و در بساط  می بیرون، کنند می ترین و نزدیکترین امکانها عرضه چون دم دست

 [.288، 33؛ 794-792صص، 39] دهد می تقدیرش فرا
مراد از  دهد. می ین به دستدازا« اصیل»کلیدی برای فهم تاریخمندی  «تقدیر»پدیدۀ 

از ای  بلکه بسته، سازد نمی تقدیر در اینجا تقدیرگرایی نیست.تقدیر عزم دازاین را محتوم
این امکانها به من  توانم آن را بپذیرم یا باز پس فرستم. می امکانهای اصیل من است که

باید خود آنها ، داما برای آنکه امکانهای اخص من باشن، فراداده یا به من حوالت شده اند
خود را ، من با انتخاب ملازم با عزم که ناظر به تناهی من است، بدین سان را برگزینم.

؛ 792ص، 39] دهم میبه مرگ فرا« امکانی به ارث رسیده اما در عین حال برگزیده»در 
-جهان -در»تقدیرمند در مقام  اما اگر چنین است که  دازاینِ .[289-288صص، ، 33
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رخداد او رخدادی ملازم با دیگران ، ا در مقام بودن با دیگران اگزیستانس داردذات« بودن
در  حوالت حاصل جمع تقدیرهای فردی نیست. شود. می تعریف« حوالت»است و به 

 یک و اتصال در بار کی –به عنوان دو شیوۀ بارز با یکدیگر بودن ، مساهمت و در منازعه
 .[290ص، 33؛ 794-793صص، 39] شود می زادست که قدرت حوالت آا -انفصال در بار

یعنی امکانهای به ارث رسیده را به خویش فرا ، تواند امکانهایش را باز گشاید می دازاین
یعنی این زمان  «لحظه بین باشد، در قبال زمان خود»تواند  می خلاصه اینکه دازاین دهد.

چنین  .[291-290صص، 33؛ 795-794صص، 39] را به دست گیرد و به آن شکل دهد
یعنی بار ، نیست که این امکانهای از پیش بودۀ دازاین صرفا در بازآوردن تکرار شوند

، دازاین از رهگذر بازفراخواندن گذشته شود. می دیگر تحقق یابند بلکه به آنها پاسخ داده
 در اینجا سخن از پیشرفت یا پسرفت نیست. کند. می امکانی از پیش بوده را احیاء

زیرا دازاین ، علی الاصول با پیشرفتی رو به رو نیستیم، م اگزیستنسیال از تاریخمطابق فه
تاریخ پایه در . دهد میبلکه خود را فرا، تواند پیشرفت کند نمی به منزلۀ امر تاریخی

گیرد و این بنیاد مفهوم  می رخداد اگزیستنس دارد که از آیندۀ دازاین نشات
در اینجا نیز تاریخ به نحوی تبارشناسانه از دل  ،بدین سان اگزیستنسیال تاریخ است.

، 39] ت؟شود.اینک باید پرسید تاریخ چیس می آید و بازسازی می دازاین متناهی بر
 [.292-291ص، 33؛ 798-796صص
 

 جهان - تاریخمندی دازاین و تاریخ. 9

ینی رویداد تاریخ همواره رویداد دازا شود. می معنای تاریخ برای دازاین اصیل ترسیم
تاریخ خود را ، بنابراین بودن است. -جهان -اما دازین در است که فرادهندۀ خویش است.

، گریزد می دازاین چون از نهایت خود دهد. می بودن نشان-جهان-به مثابه تاریخ در
، ما هنگامی موقعیت خود را به عنوان یک موقعیت تاریخی، در مقابل شود. می پراکنده

کنیم که متناهی باشیم و یعنی  می درک، ی به میراث رسیدهیعنی سرشار از امکانها
همین دلیل  و به« حاضریم»اساسا ما به همین دلیل حقیقتا  عزم دار و ...، مهیای خوف

به طوری که ، شویم می زاده نهیم و به عنوان دازاین اصیل  می «پا به جهان» حقیقتا
 بر ما آشکار، به جانب نهایتوجود تاریخی به جانب آغاز نیز خود را از راه وجود 

ته و ازین در نتیجه این بناها نیستند که تاریخیند بلکه کسانی که آنها را ساخ سازد. می
یا در آنها ، کنیم می تاریخیند و نیز مایی که بناها را مشاهده، اند رهگذر خود را فرا داده
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آنگونه که در ، اصیل تاریخمندی گیریم. می سکنی داریم و در نتیجه میراثی را در اختیار
البته  در حقیقت رویداد عزم است.، نماید می رویدادی درونجهانی، نگاهی سطحی

تاریخ ، در دازاین اصیل داری با باقی ماندن بر عزمی معین از سر جمود نسبتی ندارد. عزم
تاریخمندی غیر  شود نه پیشرفت آنچه واقعی است. می به عنوان بازگشت امکانها فهمیده

؛ 295 -292، صص، 33؛ 804-802صص، 39] دپایه در تاریخمندی اصیل دار ،اصیل
 [.391ـ384صص ، گیگنون

علم تاریخ نیز همانند همۀ دانشها، با شیوۀ معینی از موضوع قرار دادن موجودات، به 
توان موضوع  آنچه سپری شده است را تنها هنگامی می بخشد. قلمرو تعریف خود قوام می

به دیگر سخن، راه به جانب آنچه  جهت که سپری شده، بازگشوده باشد. قرار داد که از آن
این بدان معنی  سپری شده است، باید پیش از آنکه علم تاریخ طی طریق کند، گشوده باشد.

است که خود علم تاریخ این راه را هموار نساخته، بلکه بستر چنین چیزی باید در خود 
بدین سان، خود دازاین باید در از  دازد، نهفته باشد.پر ساختار دازاین که به علم تاریخ می

 از پیش بودگی دازاین به دو معنی آشکار خاتمه نیافته است: پیش بودگیش گشوده باشد.
هایی نیست که باید  نخست اینکه دست یافتنی است و دیگر آنکه سر و کار ما صرفا با داده

نیز نسبتی است با چیزی  «ن به جانب آغازبود» آنها را گردآوری کرد و به نظم معینی درآورد.
 [.76-75 ، صص38 :ـنک ؛ نیز296، ص33] شناسیم نمی که آن را

 
 زمان انفسی یا لایۀ فراتاریخیت دازاین. 10

کربن در چهار  این انگاره در واقع از بروندادهای کوششهای فلسفی هانری کربن است.
 ؛ هرمنوتیک فلسفی -1ته است:هایدگر تاثیر پذیرفهای  محور بنیادین از اندیشه

 رسیدن به پدیدۀ فراتاریخ -4؛ گذر از تاریخ گرایی -3؛ هرمنوتیک به منزلۀ حضور-2
داند که مورخ هیچ  می کربن یکی از عیبهای روش تاریخی را این[. 95-88صص ، 17]

ز این رخ داده و رویدادها پیش ا، از نظر مورخ کند. نمی مسوولیتی در برابر گذشته حس
پدیده ، برعکس مورخ در حالی که خود مورخ حضور نداشته است.، اند ه گذشته پیوستهب

چرا که از نظر او هیچ چیزی  زاین(-)دا شناس اهل هرمنوتیک همیشه باید اینجا باشد
 باطن را از پس ظاهر پدیده آشکار، او با عمل حضور داشتن خود قدیمی و کهنه نیست.

در حقیقت  کشد. می بیرون، ذشته نهفته استرا که در گای  سازد و آینده می
زیرا آیندۀ گذشته ، داند می «مسوول گذشته»یک عملا خود را پدیدارشناس اهل هرمنوت
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او برآنست که فراتاریخیت تاریخ قدسی ما را [. 31-32صص ، 24] عهده گرفته استرا بر
دآمیز به تاریخ دهد تا نگاهی ریشخن می به ما امکان سازد و می از تاریخیت تاریخ رها

دهد که پیوندها و  می تاریخ قدسی به ما آگاهی زدگی حاکم امروز داشته باشیم.
باید توجه کرد که  ترند. تر و حقیقی یوندهای تاریخی اساسیقرابتهایی وجود دارد که از پ

 [.36ص، 24] نیست« تاریخی»بخشد  می پیوند ما با دنیایی که به این جهان معنا

انفسی را که حکیمان مسلمان در بود و باش زمانمند زمان  ان افقهم، از نظر کربن
در واقع همان پدیداری از دازاین است که با واچینی تاریخمندی دازاین ، یافته بودند

و خود را چونان لایۀ  (ثیاآل = کشف المححوب افکند)= می خود را از پرده به بیرون
یه همان چیزی است که تحلیلهای این لا دهد. می فراتاریخیت دازاین به ما نشان

پدیدارشناسانۀ هایدگر تا آستانه اش رفته بود ولی از قرار معلوم برایش مکشوف نیفتاده 
توان با آن کلید قفلهای  می هایدگر کلیدی ساخته بود که، به دیگر سخن بود.

ه کربن مدعی است ک را باز کرد اما خود او به این کار کامیاب نشده بود.ای  ناگشوده
ایرانگرایانۀ های  همچون زمان انفسی و انگارهای  توانسته با این کلید قفلهای ناگشوده

میان ، در موقعیت زمان انفسی یا لطیف .[24-23صص، 24] فلسفۀ سهروردی را گشود
 نوعی وابستگی متقابل وجود دارد.، درونی و دریافت زمانای  تاویل به صورت تجربه

نیست بلکه زمان ویژۀ اگزیستنسی است که در پرتو کلام  فاقیدیگر زمان خطی آ، زمان
اگزیستانس در اینجا در بستر زمان جاری نیست بلکه در حکم زمان  یابد. می الهی تعین

زمان از حالت خطی ، بر این پایه در آینده است.، زمانی که بنیاد آن از سوی دیگر، است
 .[165ص، 19] آورد می وجود از کیفیتهای زمانی را بهای  رود و زنجیره می بیرون
حرکتی است عمودی به سوی برزخهای مثالی ، در این حکمت« بودن - جهان – در»

سلسله مراتبی از زمانها از زمان کثیف  و جهان عقلها که هریک زمان ویژۀ خود را دارند.
 در کار است ف عالم جبروت)عقول(لطَعالم ملک تا زمان لطیف عالم ملکوت و تا زمان اَ

 خورد. می زمان و مکان به یکدیگر پیوند، بدین سان در جهانشناسی شیعی .[75ص، 14]
زمان لطیف تاریخ قدسی با مکان مثالی ، دهد می در تاویل معنوی که در عالم مثال رخ

تمام کوشش اندیشۀ شیعی برقراری چنین پیوندی میان زمان و مکان  شود. می همراه
 کند. می نیت انسان پیوند ژرفی با جنبۀ زمانی او برقرارمکا، در فرآیند فهم، رو ازین است.

بیان تجربه هایی که در ، خورد می از آنجا که معرفت در اینجا با پدیدۀ زمان پیوند
در ساحت تاریخی و زمان خطی نا ، ساحت فرازمانی و آن سوی تاریخ رخ داده است
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جاي خود را به ، دگريشیعي زمانمندي به مفهوم های ۀ. در فلسف]همانجا[ فرجام است
حضور  ی سلسله مراتبي از ساحتهاي گوناگون زماني بر مبناي لطافت وجودي و درجه

که با جهان ایستاي هایدگر به کلي متفاوت است. زمان لطیف و زمان الطف بر  دهد یم
عملاً خود را از تصور ، غربي با حذف عالم مثال ۀ. فلسفابندی یمبناي عالم مثال معنا م

محروم کرده است و انسان را محدود و مقید در « زمان»و  «یهست»دیگري از  یساحتها
شیعي دیگر زمان ارسطویي ۀ اما زمان در فلسف، زمان به مفهوم کرونولوژیک خواهد کرد

 [.325-323صص، 19] بلکه زمان انفسي و دروني است، نیست
ی تحریر شده است کربن از دست نامۀ کوتاهی در باب عقاید مزدایی که به زبان پهلو

دهد که زمان، بنا بر تصور متعارف ما از  یابد که محتوای این رساله نشان می چنین در می
شود،  یابد و در غبارهای گذشته و آینده گم می نهایت امتداد می آن، به صورت خطی که بی

دو به معنای حقیقی کلمه هیچ معنایی ندارد. بر طبق جهان پیدایی مزد یسنا زمان دارای 
جنبۀ اساسی است:زمان بی کران، بی آغاز، زمان ازلی؛ و زمان محدود یا زمان سیطرۀ 
طولانی، آیون به معنای دقیق کلمه. زمان ازلی سر مشق است، الگوی زمان محدود است 
که به صورت آن آفریده شده است و به همین دلیل در خود زمان ما، به عنوان یکی از 

یعنی یک بعد نورانی که ـ ری غیر از بعد تقویمی خاص آن ابعاد وجود زمینی، بعد دیگ
 [.308-305، صص27] شود نمایان میـ  بخشد صورت و معنای آن را تعین می

، است که کل حرکات واقع در عالم نفس یآن نوع زمانمند «فیزمان لط» یطور کل به
رشتگان ف)افلاک « نفوس محرک» یهم حرکات واقع در ملکوت اعلا که عالم نفوس فلک

همه  - است یاست و هم حرکات واقع در ملکوت اسفل که عالم نفوس بشر آسمانی(
، ایو عموم اول ایالهامها و مکاشفات انب، هایوح، حرکات نیحرکات را شامل است. ا نیا

را که نه در  یحوادث ی همه، یقدس خیحوادث تار ی خلاصه همه، آنهاو کرامات  معجزات
بلکه در زمان و مکان ملکوت عالم نفس ، عالم نینه در زمان ا، جهیو در نت یعیعالم طب

، 1ج، 25] ستهمان عالم مثال ا نی. اشود یشامل م، دهند یم یآن رو تیدر کل
زمان  یرونیب یماجراها و رخدادها، خیکه در تار میا آموخته شهیما هم [.317-316صص

 نیاسلام ا یو باطن یمعنو خیدر تار یول؛ ندهیحال و آ، : گذشتهمیرا سه بخش کن
مقدس را در سه زمان  خیتار یاست. در عرفان اسلام گرید یا به گونه یبند بخش

زمان مبدأ و زمان ، و زمان صعود نزول: زمان سنجند یبلکه در دو زمان م، سنجند ینم
روشن کردن مراد خود از  یبرا زی. کربن ننهایو جز ا لیو زمان تأو لیمعاد و زمان تنز
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بلکه از حال مشترک ، زنم یحرف نم یمن از حوادث زمان ظاهر: »دیافزا یم خیزمان و تار
 لیستانسیاگزکه زمان  زنم یحرف م یاز حال، میگو یو از ملکوت سخن م یانسان باطن

قرآن در انسان  یباطن یهایکه معن گذرد یکه چنان م یزمان، «یزمان انفس»دارد.  انیجر
و از آنجا  کنند یاشاره م داریپا یتکرار شهیهم خیارت نی. امامان به اشود یحاصل م یباطن
 نیا. اصل کنند یاشاره م یمعن نیبه هم زین یغرب وران یو معنند؛ ینما یقرآن را باز م لیتأو

است که هم در فهم قرآن کاربرد دارد و هم در فهم کتاب  لیتأو نجایدر ا یزمان انفس
 یمعن افتنیبازل، یرخدادهاست. تأو ی تهدادن رش وندیپ، یدر زمان انفس لیمقدس. کار تأو

 [.67، ص5] است یآفاق یدادهایرو تیو پنهان و مثَلَ نهفته در پس حکا یقیحق
کند  می کربن حدیثهایی همچون حدیث غمامه را هم با عنایت به زمان انفسی تفسیر

وی گوید نباید آن را صرف خبری تاریخی در نظر گرفت. این واقعه در زمان آفاقی ر می و
[. حتی از حضوری انفسی امام 381-377صص، بخش اول، 4ج، 25] نداده است

 گوید وآثار و برکتهای این حضور در حیات معنوی اسانها بر می زمان)عج(سخن
شمرد. او از این بخش از واقعۀ عاشورا که امام حسین)ع( مشتی از خون خویش را  می

 این نکته را در، به زمین نیامد از آنای  برگرفت و به آسمان پرتاب کرد ولی قطره
توان فقط از نگرگاه تاریخی نگریست و عرفی کرد و معنای  نمی یابد که این واقعه را می

محقق شده و « میان زمین و آسمان»ور قدسی باید داند که ام می ژرف آن را تاکید بر این
زمان سیرۀ است که « زمان میان زمانها»این یادآور همان مضمون  جای داشته باشند.

امام دوازدهم)عج( است. به دیگر سخن همۀ این وقایع اگرچه به فراتاریخ و قدسیت 
 وجه تاریخی و آفاقیشان را به هیچ وجه، انفسی با آنها داشتای  اند و باید مواجهه آراسته

 [.168-156، بخش دوم، 4ج، 25] توان نادیده گرفت نمی
کند. یکي  بي در دو نوع زمان زندگي ميبر آن است که انسان مذه زیمیرچا الیاده ن

زمان مقدس که زمان مراسم مذهبي و آیین نیایش است و دیگري زمان نا مقدس که 
بر  تواند یتر است و انسان مذهبي م بقاي دنیوي معمولي است. البته زمان مقدس مهم

معمولي به سوي زمان مقدس بگذرد. براي  وياز بقاي دنی، بدون خطر، حسب آیینها
زمان با زندگي ؛ دهد ترین بُعد وجودي انسان را تشکیل مي ژرف، نسان غیر مذهبي زمانا

فناي زندگي اوست.  معمولاً ، که مرگ، آغاز و پایاني دارد، رو از این، خاص او پیوند دارد
تر غیر مادي  عمیق هاي بهزمانهاست چرا که با تجر ۀزماني مجزا از بقی، زمان مقدس

 [.57-55صص، 3] یافته است وندیت و معمولاً با حضور پزندگي در ارتباط اس
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به انگارۀ زمان اساطیری یا زمان مقدس  اسطورۀ بازگشت جاودانهالیاده در کتاب 
های  عصیان جامعه، سنتی توجه او را جلب کردههای  پرداخته است. چیزی که در جامعه

این جوامع برای یاد شده علیه زمان عینی و تاریخی و اشتیاق و دلتنگی مردمان 
« زمان بزرگ»بازگشت ادواری به زمان اساطیری آغاز کائنات یا بازگشت به آغوش دهر یا 

عبارت است از ، [. آنچه در نظامهای باستانی برای او اهمیت بسیار دارد11ص، 2] است
توان از آن به عنوان هدف تاریخ ستیزانۀ  می که در واقع، واژگون سازی زمان گذرا

ها و برداشتها دستگیر او شده  بور یاد کرد.تحلیل نهایی آنچه از مجموع آییننظامهای مز
توان  ، میچنان که در تحلیل نهایی، عبارت است از عزم بی ارزش کردن زمان، است

، زمان مفهوم اصلی همۀ این رسوم و الگوهای رفتاری را در عبارت زیر خلاصه کرد:
 شود می در مواردی هم که گذر زمان احساس، هرگاه به آن بی اعتنایی کنیم وجود ندارد

ازلی بریده و در های  شود. یعنی از نمونه می «گناه»هنگامی است که انسان مرتکب  -
 [. به آسانی96ص، 2] توان آن را محو و باطل کرد ـ می شود می چنبر زمان گرفتار

اهمیت کلان اساطیری آنچه از  - توان دریافت که در همۀ این پنداشتهای بندهشنی می
از نهاد و ، توجه به پنداشتهای یادشده«. بازگشت جاودانه است»اعتقاد به ، برخوردار است

، شویم که با هر زایش نوینی در هر سطح که باشد می سرشت ریسمان دوری زمان آگاه
این بازگشت جاودانه نمایانگر شناختی از هستی است که از  شود. می احیاء و تجدید
 [.99ص، 2] یرورت مبراستتاثیر زمان و ص
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 بستری ایجاد -1گونه بر شمرد: توان این می پی آیندها و بروندادهای این نوشتار را
چیزی که برخی ـ  کند برای گفت و گو میان فیلسوفان خاورزمین و باخترزمین می

رهیافتی معقول و فلسفی برای برخی  -2؛ خوانند می صاحبنظران فلسفۀ تطبیقیش
توانیم با تمایز  می کند چندان که می دشوار فهم و پیچیدۀ متنهای مقدس پیداهای  هداد

از ای  متنهای مقدس را بهتر بفهمیم و پاره، بخشیدن میان زمان آفاقی و زمان انفسی
طرحی را که هانری کربن سالیان  -3؛ کریم و حدیثها را بهتر تفسیر کنیم قرآنهای  آیه

بازمی شناسد و موقعیت او را در جغرافیای اندیشۀ ، نش بودسال به دنبال اجرایی کرد
دهد که کوششهای پدیدارشناسانۀ مارتین هایدگر در  می نشان -4؛ فلسفی بازمی نماید

؛ توان دنبال کرد و به افقهایی ورای تاریخمندی دازاین دست یافت می راهستی و زمان 
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پی بازخوانی فلسفۀ سهروردی از  همانانکه در، کند می راهی فراروی پژوهندگان باز -5
آورد از برای تفسیری فلسفی از  می بستری فراهم -6؛ رهگذر روش پدیدارشناسی هستند

دهد از طرح بسیار مهم و نقش آفرینی  می به دستای  نمونه -7؛ جهان ملکوتی و مثالی
 طرحی که به، اش را گرفت تین هایدگر دنبالهکه ادموند هوسرل پی ریزی کرد و مار

خواست  می دنبال یافتن  بنیادهای هستی شناسانه برای  دانشهای نوین و تجربی بود و
ادعایی که حکیمان پیشین هم به  - آید می نشان دهد که فلسفه از عهدۀ چنین کاری بر

گفتند که یکی از خویشکاریهای فلسفه این است که واقعیت و  می آوردند و می زبان
دار چنین  ثابت کند چون آن دانشها خود عهدها هستی موضوعهای دیگر دانشها ر

 گیرد و برملا می بنیادهای دانش تاریخ را در بود و باش ما پی -8؛ نیستندای  وظیفه
 ؛ندا از بودن ما که تاریخمندیش خواندهکند که این دانش لایه ایست از ساحتی  می

کند که دیگر نیازمان  می تفسیرای  و دیدارهای پیامبر اسلام)ص(را به گونهها  دیده -9 
افتد. این کتاب یکسره  نمی کلام محمد رویای محمدبه تکلفهای شگرفی همچون کتاب 

تا ، غافل از اینکه در این صورت، انگارد می را به منزلۀ خوابهایی تعبیر ناشده قرآنمتن 
از  ما هیچ فهمی، زمانی که یک خوابگزار پیدا نکنیم که این حرفها را برای ما تعبیر کند

بود متن با نبودش ، به دیگر سخن؛ شود می متن نخواهیم داشت و فهم متن تعطیل
 سراسر کتاب(.، 11 :ـ )نک گردد می یکسان
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