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بازاندیشی مفهوم سکونت در معماری

جعفر طاهري *

چکیده
اندیشۀ  در  گوناگونی  معمارانۀ  پاسخ های  آن،  با  متناسب  محیط  و  زمین  در  انسان  بودن  یا  سکونت  عام  مفهوم 
آرامش، همچنان  آن  معنای خاص  و  چیستی سکونت  شناخت  تاکنون،  این  وجود  با  است.  داشته  مدرن  و  سنّت 
از منظر حکمت اسلامی، سرشت  این مقاله،  بوده است. در  انسان و محیط  ارتباط  از چالش های نظری در حوزۀ 
سکونت نفس انسان در ارتباط با عالم حس و تعلق آن به عالم خیال، بازاندیشی می شود. این بازاندیشی یا طرح 
مقدماتی گفتمانی درباب سکونت، در پی دو هدف است: اول، پرده برداری از سرشت آنچه سکونت و سکنی گزینی 
انسان  خیالی  سکونت  زمینه های  و  معماری  در  خیال  یادرفتۀ  از  وادی  بازیابی  و  شناخت  دوم،  می شود.  خوانده 
دهد  نشان  می کوشد  واژگان  تبارشناسی  و  تحلیلی  رویکردی  با  حاضر  مطالعۀ  منظور،  این  برای  است.  زمین  در 
هر  ویژگی  دارای  که  هم  از  جدا  چیز  دو  میان  ساحتی  به معنی  خیالی  ـ  یا  بینابینی  سرشت  اعتبار  به  نفس  که 
نفس  به مانند  عالم  این  واقع،  در  می کند.  سکونت  خیال،  عالم  یعنی  خود،  جنس  از  عالمی  در  است ـ   طرف  دو 
ملکوت  عالم  در  آدمی  نخستین  سکونت  ادواری  یادآوری  برای  زوجین  از  اجتماعی  و  درونی  عالمی  خیال،  و 
اندیشۀ ساخت تمثیلی بهشت در زمین مناسبت ندارد.  با  این محیط به رغم برخی وجوه اشتراک،  اما  نفس است؛ 
از چهارگانۀ زوجیّت،  بازنمایی عالم نفس برای مراقبت و نگهداری  از ساختن این محیط،  به عبارتی، هدف اصلی 
و  مفاهیم  وحدتِ  و  تعادل  با  انسان  نفس  سکونت  منظر،  این  از  بنابراین  است؛  انسان  سکونت  و  خیال  ذکر، 
پدیدارهای دوگانۀ متضاد و در عین  حال همسان در زیست جهان انسان، طبیعت و معماری به دست خواهد آمد.   
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پرسش های پژوهش
1. سکونت چیست و انسان چگونه سکنی می گزیند؟

2. نسبت میان سکونت نفس انسان و عالم خیال چیست؟
3. معماری چگونه و با کدام ویژگی ها به سکونت تعلق می گیرد؟

مقدمه
تحولات شناختی پایان هزارۀ دوم و تغییر مفهوم و چگونگی حضور انسان در زمین، منجر به بازاندیشی مسئله و 
مفهوم عام سکونت در اندیشه و معماری مدرن شد. این تغییر گستره ای از وجوه کیفی درخصوص چگونگی حضور و 
سکنی گزینی انسان و ساختن محیطی متناسب با آن را پیش کشید. رویکردهای فلسفی و علمی به عالم انسانی در 
اندیشۀ مدرن، زمینه ای فراهم آورد تا قابلیت های محیط در ارائۀ پاسخ هایی انسانی به سکونت و نیازهای عالی انسان 
مورد بازاندیشی قرار گیرند. در مقابل این رویکرد غالب، به شناخت مبتنی بر آموزه های ادیان از مفهوم سکونت و 
نسبت آن با ساخت محیط، به دلیل مبانی مابعدطبیعی، چندان که باید توجه نشده است. چنین می نماید که به دلیل 
غلبۀ نگاه فراگیر »منِ« اندیشنده، بازگشت به عالم انسانی نیز با وجود رهیافت های نوین در نظریه های معماری، 

همچنان نتوانسته توصیفی جامع از سرشت حقیقی سکونت انسان در زمین ارائه دهد.  
در میان فلاسفۀ این دوران، هایدگر از منظر پدیدارشناسی خاص خود، به مفهوم سکونت روی آورد. او در خطابۀ 
ساختن سکنی اندیشیدن1، با بررسی معانی سکونت و بودن انسان در زمین، لغت آلمانی wohnen و دلالت های 
مختلف آن چون هستن، بودن در آرامش، سکنی، ماندن، اقامت گزیدن و ساختن را در زبان های لاتین، بررسی کرد 
)Heidegger 1971(. هایدگر با فراخوان اندیشیدن به این مفهوم، گام بلندی در یادآوری برخی معانی مغفول 
سکنی گزینی انسان در زمین برداشت. مقالۀ حاضر پاسخی در حدّ توان نگارنده به این دعوت، برای تأمّلی دوباره 
بر مفهوم سکونت انسان است؛ اما این مقاله با وجود اثرپذیری از روش و آرای هایدگر، دریچه ای دیگر مبتنی بر 
چهارچوب اندیشۀ اسلامی، برای بازگشت و اندیشیدن به سکونت است. درواقع، مقصود از سکونت در نوشتار حاضر، 
افزون بر دلالت های پیشین، مبتنی بر معنایی بنیادین و در عین حال، روشن و مبهم است. »سکونت از ریشۀ عربی 
انُس2 آمده است«  )باطن و خاطر( و  آرامش  از حرکت )اضطراب(،  بعد  آرام و قرارگرفتن  به معنی اصلی  "سَکَن"، 
كَن« در معنی، یکسان است و آن از بین رفتن رُعب و  كِينةَوالسَّ )قرشی 1371،  282/3(. همچنین گفته اند »السَّ
ترس است )راغب  اصفهانی، 1374، 235/2(. مفهوم آرامش در عین کاربرد روزمره و آشنایی که نزد همگان دارد، 
مفهومی چندلایه با تعاریف و دلالت های مختلف است. صرف نظر از این اختلاف آرا، چنین می نماید که سکونت یا 
آرامش در انُس و پیوند انسان با چیزی یا جایی معنا می یابد؛ به بیان دیگر، سکونت انسان به معنای هر آن چیزی 

است که انسان و در حقیقت، نفس او با آن تعلق و آرامش می یابد. 
از این منظر، اگر نفس انسانی نقطۀ عزیمت قرار گیرد، این پرسش پیش روست که نفس با چه چیز، کجا و از چه 
مسیرهایی سکنی می گزیند و به آرامش می رسد؟ نخستین فرض این است که نفس، همچنین جسم، در خانۀ خود 
یا جایی که به آن تعلق و دلبستگی دارد، سکنی می گزیند. ابن عربی سکینه را آن امری می داند که نفس به آنچه 
وعده داده شده و یا در نفس خود، از درخواست امری از امور که حاصل شده، آرامش می یابد )ابن عربی 1384، 234(. 
همچنین به گفتۀ غزالی، سعادتِ هر چیزی در لذّت و راحت وی و لذّت هر چیز در اقتضای طبع وی و مقتضی طبعِ 
هر چیزی آن است که وی را برای آن آفریده اند )غزالی 1380، 39/1(. بنا بر این ملاحظات، نفس در عالم یا سرایی 
که از آن و برای آن آفریده شده، انُس می گیرد و سکنی می گزیند؛ به عبارتی، این خانۀ نخستین، جایی است که نفس 
ماهیت اش را از آن  جا می گیرد. از این منظر، غایت مقصود انسان از ساختن در زمین، عالمی مبتنی بر ویژگی های 
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نفس برای سکونت در آن است. 
مقالۀ حاضر بر این مبنا تکیه دارد که نفس به اعتبار ماهیت  و پیوند عمیقی که با خیال دارد، در سرایی از جنس 
خود یا عالم خیال سکنی می گزیند؛ به عبارتی در اینجا کوشش شده، چیستی و چگونگی سکونت نفس و تعلق آن 
به عالم خیال ـ عالمی میان عالم عقل و حس ـ از منظر اندیشۀ اسلامی در ارتباط با آرای برخی دانشوران معاصر 
مورد بازاندیشی قرار گیرد؛ اما در همین جا شایان ذکر است که نباید مفهوم خیال و عالم خیال با اوهام و خیال بافی 
یکسان پنداشته شود؛ زیرا همان طور که خواهد آمد، مقولۀ خیال نزد حکمای مسلمان، به عنوان عالمی مستقل و در 
عین حال وابسته به انسان، با آنچه امروز از آن مراد می شود، بسیار متفاوت بوده است. پیش از این، تعلق مفهوم 
خیال به سکونت در آرای برخی دانشوران معاصر آمده بود؛ برای مثال، هایدگر شاعرانگی را استعداد بنیادین برای 
سکنای انسان می دانست )Heidegger 226 ,1971(. باشلار نیز با تأکید بر اهمیت خیال برای انسان، فایدۀ 
 .)Bachelard 6 ,1994( خانه را پناهگاه و پشتیبانی برای رؤیاپردازی و خیال پردازی انسان در آرامش می دانست
اشاره  انسان  با  ارتباط درونی سکونت  به  ناخودآگاه و کهن الگوها  از مسیر بررسی رؤیاها،  نیز چون یونگ  کسانی 
کرده اند )یونگ 1980(. در ادامه نشان داده شده که با وجود آنکه وجوهی از مفهوم خیال چون رؤیاپردازی، شاعرانگی 

و یادآوری خاطرات گذشته برای سکونت نفس شرط لازم  اند، به هیچ روی کافی نیستند.
اما به راستی با چه ملاکی می توان گفت که نفس انسان چگونه و کجا سکنی می گزیند یا  آرام می گیرد؟ برای 
پاسخ به این پرسش، دو مسیر با تکیه بر اندیشۀ اسلامی درخور شناسایی است: نخست، شناخت نفس و عالمی که 
به آن تعلق دارد. دوم، بازخوانی روایت سکونت نخستین انسان در متون مقدس. در ادامه نشان داده شده که خاستگاه 
مفهومی این دو مسیر، با یکدیگر منطبق است. برای این منظور، در نوشتار حاضر سعی شده براساس روش تحلیلی 
و ریشه شناسی لغات، باب گفتمانی از سکونت نفس انسان در تعلق با مفهوم ازیادرفتۀ خیال، با تکیه بر متون مقدس 
و حکمت اسلامی، گشوده شود؛ ازاین رو، پس از بررسی نسبت نفس با خیال و عالمی که نفس بدان تعلق دارد، به 
نقش و جایگاه مفهوم خیال در نفس و نسبت آن با آرامش خیالی انسان، در عالمی تمثیلی از جنس نفس پرداخته 
شده است. در پایان نیز به ویژگی ها و زمینه های عام یادآوری این عالم با حضور وحدت یافتۀ مقولاتی زوج )زوجیت 

خیالی( برای ساخت محیط یا معماری سرای3 خیال اشاره شده است. 

1. نفس و سکونت در عالم خیال 
موضوع شناخت نفس یکی از دشوارترین مباحث در اندیشۀ اسلامی بوده است.4 هرچند ورود به این حوزه، بسیار 
فراتر از توان و مجال نگارنده است، برای شناخت زمینه های سکونت نفس می بایست مفهوم نفس، ویژگی ها، قوای 

ادراکی، به ویژه مفهوم »خیال« و نسبت آن با نفس، با تکیه بر متون، اجمالًا بررسی شوند. 
نفس انسان در قرآن به معنای خود، شخص یا روح انسان است )طباطبایی 1374،  402/14(. در فلسفۀ اسلامی، 
نفس را کمال ]فاعل فعل[ برای جسم شمرده اند )صدرالدین شیرازی 1380، 10(. فلاسفه نفس را به ]ناطقۀ[ انسانی 
)ادراک کنندۀ امور کلی(، حیوانی )ادراک کنندۀ جزئیات و ارادۀ حرکت( و نباتی )رشد و نمو( تقسیم کرده و برای هر 
یک، قوایی برشمرده اند )همان، 47(. نفس از این منظر، دارای سه مرتبه و عالمَ است: حسّی، خیالی و عقلی )همان، 
223(. فلاسفه با تکیه بر شأن اصلی نفس که ادراک و شناخت است، جهانی سه جانبه طرح کرده اند: جهان انسان 
خاکی که موضوع ادراک حواس است؛ جهان نفس یا ملکوت که به طور ویژه عالم ادراک از طریق تصوّر و خیال 
است؛ و جهان عقول محض یا جبروت که موضوع شناخت عقلانی است )کربن 1383، 135(. بر این اساس، نفس 
به لحاظ مناسبت و ادراک، عالمی است که با خیال، تخیّل و تصوّر، تعلق و پیوند دارد؛ بنابراین، از این منظر، بخش 

مهمی از شناخت نفس وابسته به واکاوی مفهوم خیال در اندیشۀ اسلامی است. 
خیال در فلسفۀ اسلامی، به عنوان بخشی از مقدمات استدلال بر مجردبودن نفس از عالم ماده، وضعیتی دوگانه  
ره، قوه ای است که بدان صورتِ موجود در باطن ]نفس[ حفظ می گردد«  دارد. از سویی، »قوّۀ خیال ]منفعل[ یا مصوِّ
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از  )صدرالدین شیرازی 1380، 201(؛ به عبارتی، »خیال در مرتبۀ منفعل، خزانه ای است که همۀ صوَر ادراک شده 
فعال  خیال  دیگر،  سوی  از  می کند.  ذخیره  را  ظاهری(  حواس  ادراکات  همۀ  تلاقی  )محل  مشترک  طریق حس 
)مُتَخیِّله یا خیال مولِّد( را داریم که اگر تسلیم قوۀ وهم )واهمه( نگردد و حکم عقل را منکر نشود، می تواند در خدمت 
عقل قدسی قرار گیرد« )کربن 1389الف، 299ـ300(؛ به عبارتی، قوّۀ متخیّله را که مُفکّره هم نامیده اند، به اعتبار 

به کارگیری قوّۀ ناطقه، در ترتیب و مقدمات فکر ]تفکر[ است )صدرالدین شیرازی 1380، 204(. 
از سوی دیگر، مهم ترین ویژگی و توصیف خیال در عرفان اسلامی، دوگانگی خیال و به عبارتی، عالمی میان دو 
مرتبۀ جدا از هم است. براساس آرای ابن عربی، خیال را در هر مرتبه که لحاظ کنیم، یک برزخ ]حد فاصل یا حائل 
بین دو چیز[ است که بین دو حقیقت یا دو عالم دیگر قرار دارد )چیتیک 1384، 113(؛ به عبارتی، »یک واقعیت 
خیالی ، نه تخیّلی، واقعیتی است که در حد فاصل بین دو واقعیت یا دو چیز دیگر قرار دارد و در اوصاف هر دو طرف 
ادراک می کند  را  از نظر جنس  امور مخالف  قوّۀ تخیّل،  بر همین ویژگی است که  بنا  شریک است )همان، 39(. 
)صدرالدین شیرازی 1380، 55(. از این منظر، خیال نزد برخی عرفای مسلمان، عالمی جدای از نفس )عالم مثال یا 
ملکوت( است که حد فاصل سرای مُلک و جبروت پنداشته شده است. به گفتۀ لاهیجی، اشراقیون و صوفیه معتقدند 
که مابین عالم حسی )مادیات محضه( و عقلی )مجردات  محضه( عالمی است که موجودات آن عالم مقدار و شکل 
]صورت[ دارند؛ اما ماده ندارند. پس مجردات، از ماده و مقدار ]صورت[ مجردند و مادیات متلبِّس به ماده و مقدارند؛ 
اما موجودات این عالم از ماده، مجرد و مقدار دارند )لاهیجی 1336، 435(. هرچند ملاصدرا برخلاف اشراقیون، منشأ 
صور خیالی را خیال متصل نفس، نه منفصل از آن، دانسته است )اکبریان 1388، 22(، بسیاری از حکمای مسلمان 

در ویژگی برزخی و میانی خیال اتفاق نظر دارند.
نفس افزون بر آنکه عالم ادراک از طریق خیال است، خود نیز موجودی میان دو جنس مخالف یا به تعبیری خیالی 
است. قرآن نفس را دارای ویژگی برزخی دانسته که دو جنبۀ متضاد را در خود تحقق بخشیده است.5 »فَأَلهَْمَها 
فُجُورَها وَ تَقْواها«6 )شمس: 8(. شاید بنا بر همین واقعیت بینابینی یا برزخی است که »ابن عربی نفس را کیفیتی 
برزخی و خیالی میان بدن ]کثیف[ و روح ]لطیف[ می دانست« )چیتیک 1384، 40(. ملاصدرا نیز نفس انسانی را 
از سنخ ملکوت و از حیث حدوث و تصرف، جسمانی و از جهت بقا و تعقل، روحانی می دانست )صدرالدین شیرازی 
براساس همین   .)46 )یونگ 1390،  می دانست  تضادها  اتحاد  اعلای  را حد  نفس  یونگ هم  1380، 125و334(. 
ملاحظات است که آنری کربن با بررسی آرای بسیاری از حکمای مسلمان، اظهار می دارد که »عالم نفس همین 
عالم مثال است« )کربن 1389الف، 229(. به بیان دیگر، این عالم میانجی را که در متون عرفان اسلامی، اقلیم 
هشتم، ناکجاآباد، هورقلیا، صور معلقّه، برزخ، ملکوت، عالم خیال یا عالم مثال خوانده اند، »همان اقلیم نفس است« 

)کربن 1383، 160(. 
بدین ترتیب، اکنون می توان به پرسش از جایگاه سکونت نفس بازگشت. به نظر می رسد از آنجا که »خیال محلی 
نیز مرتبه ای خیالی است، می توان استدلال کرد که نفس در  ندارد« )چیتیک 1384، 40( و نفس خود  جز نفس 
عالمی از جنس خود، یعنی عالم خیال سکنی می گزیند؛ زیرا به گفتۀ ملاصدرا مُدرَک، همیشه از جنس مُدرِک7 است 
)صدرالدین شیرازی 1380، 241(؛ ازاین رو، به نظر می رسد تا انسان در عالمی از جنس خویشتن ]عالم نفس[ یا در 

سرای خیال سکنی نگزیند، ساختن برای سکونت هم چندان به کار او نمی  آید.

2. بازخوانی سکونت نخستین انسان 
دومین مسیر بازگشت و اندیشیدن به سکونت نفس انسان، بازخوانی روایت سکونت نخستین آدمی پیش از هبوط، 
در متون مقدس ادیان ابراهیمی است. در کتاب عهد عتیق، به آفرینش آدم از خاک زمین و استقرار آدم و حوا در 
باغی در جانب شرقی سرزمین عِدِن اشاره شده است )Holy Bible. Genesis 2/7 ,8(. خداوند آدم را برد 
و در باغ عدن گذاشت تا در آن کار کند و از آن محافظت و نگهداری نماید )Ibid .2/15(. همچنین سکونت آدم 
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نَّة«8 )بقره:  35(. ظاهراً پس از سکونت  و حوا در سه جای قرآن آمده است: »وَقلُْناَياََدَمُاسْكُنْأنَتَوَزَوْجُكَالجَْ
آدمی در جنّت و نافرمانی ایشان، همگی به قرارگاهی پرمشقت )طه:  117( و ناامن برای زندگی، مرگ و خروج از آن 
)بقره: 25( هبوط کردند: »وَ قُلنَْا اهْبطُِواْ بعَْضُکمُ ْ لبَِعْضٍ عَدُوٌّ وَ لکَمُ ْ فیِ الَْرْضِ مُسْتَقَرٌّ وَ مَتَاعٌ إلِیَ  حِین«9 )بقره: 36(. 
خداوند دلیل بیرون شدن آدمی از درون آن سکونت )طه: 117( را فراموشی عهد و میثاق بندگی )عَلی  أنَفُْسِهِمْ الَسَْتُ 

برَِبِّکُم. اعراف: 172( با خود ذکر می کند )طه: 115(. 
اهمیت بازخوانی این آیات از آنجاست که در قرآن، دو لغت متمایز برای حضور آدمی در جنّت و زمین آمده است: 
 ) اول )اسْکُنْ( سکونت در آرامش و امنیت که مبتنی بر یادآوری و نگهداری عهد بندگی است. دوم، استقرار )مُسْتَقَرٌّ
آدم در زمین  باقر)ع(،  امام محمد  از  بر حدیثی  بنا  ناامنی، دشمنی و غفلت است.  موقت در زمین که خصلت آن 
از تنهایی و وحشت پدیدآمده در خودشان به خداوند شکوه کرد. خداوند هم خیمه یا چادری از خیمه های بهشتی 
را برایش فرو فرستاد. جبرئیل هم این خیمه را در همان مکان و منطبق با ابعاد ستون های خانۀ کعبه ]در آینده[ 
برافراشت )ابن بابویه  1380، 2/ باب 159(. در روایتی نیز از توبه نامۀ آدم خطاب به خداوند آمده است: آیا مرا در جنّت 
خویش سکنی ندادی؟ آیا اگر توبه کنم، بازگشتم به جنّت  است ؟ و خداوند فرمود: آری )راغب اصفهانی 1374، 68/4(10. 
بنا بر عبارات مذکور، خداوند در پاسخ به خواست آدم برای بازگشت به سکونت، »ساختار یک صورت روحانی 
]خیمه[ را از جنّت به مثابۀ نماد سکونت بهشتی یا سکینه )فتح: 4( نازل کرد« )کربن 1389الف، 227(. در اینجا 
پرسش مطرح این است که بازآفرینی نمادین آن عالم در زمین چگونه می تواند زمینۀ سکونت آدمی را فراهم کند؟. 
از مجموع روایت های پیش گفته این گونه استنباط می شود که سکونت با بازگشت آدمی به جنّت از طریق بازآفرینی 
تمثیلی خیمه، زمینه ای برای ذکر و تجدید آن عهد دیرین فراهم می سازد11؛ بنابراین، می توان گفت که ساخت خیمۀ 
مثالی در زمین، برای در سر پروراندن یاد و خیال آن سکونت آسمانی و به تعبیری، سکونت خیالی است. البته لازم 
به یادآوری است که مقصود از این بازآفرینی، به هیچ روی، ساخت مثالی از بهشت در زمین نیست؛ بلکه همان گونه 
که در ادامه خواهد آمد، خیمۀ تمثیلی زمینه ای برای یادآوری ادواری رویداد نخستین ـ نه به معنای آنچه گذشته ـ 
به عنوان تجربۀ بی زمان و مشترک بنی آدم است. در واقع این ذکر و یاد، خصلت بنیادین سکونت و هدف بازآفرینی 
خیمه است. برای این گفته، افزون بر شواهد بسیار از ادیان جهان )الیاده 1390، فصل 2(، یونگ با تحقیق عمیق در 
نواحی ناشناختۀ نفس نشان می دهد صوری که در رؤیاهای افراد بروز می کند، صور ازلی  اند که تمامی ادیان حقیقت 

خود را از آن ها گرفته  اند )یونگ 1390، 653(. 

3. سکونت خیالی در پناه آبادی 
از مجموع ملاحظات پیشین درخصوص زمینه های سکونت نفس، این گونه استنتاج می شود که نفس یا در عالمی 
باز  از هبوط، به سکونت  از طریق ذکر و یادآوری عهد خود در بهشت پیش  یا  از جنس خود )عالم مثال(  خیالی 
می گردد. هر چند دربارۀ ماهیت بهشت آدمی، میان مفسران اختلاف نظر وجود دارد؛ اما برخی حکما، بهشت برزخی 
پیش از هبوط و عالم خیال را یکی دانسته اند. صاحب تفسیر المیزان با بررسی و تطبیق آیات و احادیث، بهشت آدمی 
یا برزخ پیش از هبوط را از بهشت های برزخی دانسته که در مقابل بهشت جاودان است )طباطبایی 1374،  212/1(. 
او از داستان بهشت آدم چنین استنباط می کند که قبل از اینکه آدم در زمین قرار گیرد، خداوند بهشتی برزخی و 
آسمانی آفریده و او را در آن جای داد )همان، 46/8(. قیصری نیز در شرح فصوص الحکم میان برزخی که ارواح 
پس از مرگ در آن می باشند ]برزخ صعود[ با برزخ میان ذوات مجرّدۀ روحانی و عالم اجسام ]برزخ نزول[ تفاوت قائل 
است )کربن 1383، 253(. ملاصدرا نیز بر این باور است که بهشت آدمی پیش از هبوط، همان عالم مثال مطلق یا 

عالم خیال در قوس نزول است )اکبریان 1388، 20(.
بنابراین چنین می نماید که جنّت پیش از هبوط با عالم خیال یا عالم نفس، دست کم از لحاظ ویژگی برزخی و 
میانی، اشتراک و به گونه ای انطباق دارند. بر این اساس، لازمۀ سکونت انسان در زمین، استقرار در سرایی خیالی با 
ویژگی هایی از جنس نفس است که امکان ذکر و تداعی سکونت در باغ ملکوت را فراهم می سازد. از سوی دیگر، با 
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علم به اینکه در این قرارگاه زمینی، سکونت اصیل حاصل نمی شود؛ ولی نباید از یاد برد که انسان در همین  جا مأمور 
به آبادی و ساختن زمینی شده  که از آن پدید آمده  است. »هُوَ أنَشَْأَکُمْ مِنَ الَْرْضِ وَ اسْتَعْمَرَکُمْ فیها فَاسْتَغْفِرُوهُ ثُمَّ 
تُوبوُا إلِیَْه«12 )هود: 61(؛ به عبارتی، انسان ها با آبادی زمین باغ وجودی خود و یاد و خیال سکونت جاودانه )اعراف: 
19و20( می توانند در پناهِ  ساختن در زمین، انس و آرام گیرند؛ به عبارتی، می توان گفت که مقصود از بازآفرینی تمثیلی 

آن سرا، در پناه آوردن فکر و ذکر آدمی، از طریق آبادی برای سکونت خیالی در زمین است. 
قرآن، ایمان، از ریشۀ امن، به خدا )بقره: 277( به معنای در امن )امنیت( و پناه خداوند بودن، و نیز »تقوا« به معنی 
نگهداری و حفظ  کردن نفس )یونس: 63( را منجر به از بین رفتن رعب و ترس یا آرامش می داند. آنچه به نظر می رسد 
در این آیات، وجه اشتراک ایمان و تقواست، در پناه آوردن انسان برای نگهداری و حفظ کردن نفس است. چنین 
می نماید که این دقیقاً همان وظیفه ای است که خداوند آدمی را برای سکونت در باغ عدن بر آن گماشت )2/15, 
Holy Bible. Genesis(؛ بنابراین، سکونت با مفاهیمی چون نگهداری، مراقبت، امنیت و حفظ کردن به یکدیگر 
بوده  توجه  و خانه مورد  به عنوان شرط لازم سکونت  پناه گرفتن  و  فیزیکی روانی  امنیت  مفاهیم  وابسته اند. هرچند 
است13؛ اما در حقیقت، نگهداری و مراقبت از نفس، شرط کافی سکونت ]خیالی[ انسان است. صرف نظر از خود انسان 
که نخست وظیفۀ یادآوری و نگهداری از عهد دیرین در باغ بهشت بر عهدۀ او قرار گرفته، محیط نیز می تواند زمینۀ 
این نگهداری و محافظت را فراهم کند. از این منظر، هدف از آبادی و ساختن محیط برای سکونت، مراقبت از خیال 
درونی انسان با یادآوری و ذکر عالم ملکوت در عالم مُلک، از مسیر برپایی صورت مثالی سکونت در سرای زمینیِ 
خیال است. پس آدمی تنها زمانی با ساختن به سکونت می رسد که در پناه سرایی تمثیلی از عالم خیال استقرار یابد؛ 
ازاین رو، چنین می نماید که بحران اصلی سکونت انسان امروز نه تنها از بحران کمّی و کیفی مسکن یا حتی آموختن 
پیوستۀ چگونه بودن )Heidegger 1971,159(، بلکه فراموشی و غفلت از عهد دیرین و نگهداری نکردن از 

ملکوت نفس است. این وظیفه ای است که آدمی را در جنّت بدان گماردند و برای کمال آن به زمین فرستادند.
مفهوم کلیدی »نگهداری« و لغات مشابه چون محافظت، مراقبت، در پناه  آوردن و ارتباط آن ها با سکونت، نیازمند 
تأملی دوباره است. هایدگر از مسیر ریشه شناسی واژگان به ارتباط سکنی گزیدن با این مفاهیم اشاره کرده بود. او ویژگی 
بنیادین wohnen را »محافظت )پناه گرفتن( و نگهداری کردن« می دانست )Heidegger 1971,147(. از 
سویی، واژۀ فارسی »آبادی« که گونۀ پهلوی واژۀ آپاتیه ā-pāt-īh است و در معنی اصلی آن، هیچ  ارتباطی به 
»آب« ندارد )شقاقی 1390، 79( از ریشۀ فعلی pāt )پائیتی اوستایی( به معنی پاییدن ]مراقبت[ و نگهبانی کردن است 
 wohnen همان، 81(؛ به عبارتی، آبادی به معنی »نگهبانی شده« است )همان، 198(؛ ازاین رو، به نظر می رسد لغت(
و لغت dwelling که در زبان انگلیسی از پناه دادن و محافظت کردن می آید، برابر واژۀ »آبادی« در زبان فارسی 
است. از طرفی، هایدگر wohnen را در صلح  و آرامش بودن و از هر چیزی محفوظ و در امان بودن14 و رهاکردن 
]نیز[ معنی می کند )Heidegger 1971,147(. بر این اساس، سکونت با آبادی و نگهداری کردن، به یکدیگر 
تعلق دارند؛ به عبارتی، برای سکونت باید در پناه آبادی )=dwelling( قرار گرفت؛ اما آبادی که هم فاعل و هم 
مفعول است، باید از چه چیز نگهداری کند یا نگهداری شود؟ آبادی از جنبۀ فاعلیت، زمینه ای محیطی برای نگهداری 
از خیال ]فکر و ذکر[ آدمی است. از جنبۀ قابلیت، آبادی و عمارت )اسْتَعْمَرَکُمْ(، نگهداری و مراقبت انسان از زمین 

نفس و خیال خود است که زمینۀ بازگشت به خداوند را فراهم می  آورد )تُوبوُا إلِیَْه. هود: 61(. 
شواهد لغوی دیگری نیز از ارتباط میان مفاهیم نگهداری و سکونت وجود دارد. لغت »سایه« از این جمله است که 
معنایی استعاری به لغت »همسایه« داده است. همسایه افزون بر معانی مجاورت، نزدیکی، هم نشینی و سازگاری، 
از پیشوندِ اشتراکِ »هم« و لغت »سایه«، به معنی در سایۀ همدیگر یا در پناه و حمایت همدیگر بودن )ساکنان و 
مساکن(، یا اگر دقیق تر گفته شود، در پناه و حمایت بودن است15. همچنین لغت سایه، یکی از ظرایف توصیف 
جنّت در قرآن است. آیات متعددی به قرارگرفتن بهشتیان در سایه )ظلّ( اشاره دارند. »هُمْ وَ أزَْواجُهُمْ في  ظِلالٍ 
عَلیَ الَْرائکِِ مُتَّکِؤُن« )یس: 56(16. راغب می گوید: »واژۀ ظلّ  که به معنی پوشاندن است، به هر پوشاننده ای گفته 
و حفظ کردن  نگهداری  گرفتن،  بر  در  پوشاندن،  از  مقصود  به عبارتی،  527/2(؛  اصفهانی 1374،  )راغب  می شود« 
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است17. شاید ازاین روست که فارابی مراد از ساخت خانه را همین معنا می داند. او می گوید: خواست دانایان قدیم از 
واژۀ شهر و خانه ]منزل[، تنها جای آرامش و سکونت نبوده است؛ بلکه خانه را بدان سازند تا مردم را در بر گیرد و 

آنان را نگه دارد )فارابی 1382، 26(18.
از مجموع ملاحظات لغوی پیشین، می توان استنباط کرد که برای یادآوری آن عهد و موطن نفس، هیچ راهی جز 
نگهداری خیال نفس از طریق بازآفرینی تمثیلی و ذکر آن سرا در پیش نیست؛ به عبارتی، انسان تنها با ذکر و یاد 
عهد خود در باغ ملکوت، در پناه حق آرام می گیرد و سکنی می گزیند )نساء: 28(19. این »ذکر« افزون بر آنکه جوهرۀ 
عبادت )طه: 14( و بالاترین مقامات )ابن  عربی 1384، 113( است؛ خصلت و غایت خلق )ذاریات: 56( و سکونت 
)رعد: 28( و شفای نسیان انسان )کهف: 24( نیز می باشد. قرآن سکونت در زمین را به همراه و برای ذکر و برپایی 
َّناليِقُيمُوا مِرَب يَّتىبوِادغَيرِذىزَرععِندَبيَتكَِالمُحَرَّ َّناانِىّاسَكَنتُمِنذُرِّ صلات )وصل شدن( بیان می کند. »رَب
لوةَ« )ابراهیم: 37(20 ؛ بنابراین، از این منظر مقصود از ساخت سرای خیال، ذکر و یاد آن عهد و موطن نفس در  الصَّ

باغ بهشت )برزخ پیش از هبوط( یا باغ ملکوت است. 
اندیشۀ ساخت تمثیلی بهشت زمینی در یکی از مصادیق پر استناد آن، یعنی معماری باغ ایرانی نمود یافته است. 
پژوهشگران دربارۀ سرشت باغ ایرانی اختلاف نظر دارند. جماعتی متأثر از دیدگاه پژوهشگران غربی، باغ ایرانی را 
بازآفرینی تمثیلی باغ بهشت در زمین دانسته اند. هرچند نوشتار حاضر در ظاهر موافق با این نظر غالب است، مقصود 
از بازآفرینی تمثیلی باغ ملکوت، به هیچ روی، ساخت بهشت در زمین نیست؛ زیرا اندیشۀ باغ سازی به مثابۀ تمثیل 
بهشت در زمین، با وجود برخی وجوه اشتراک، چندان که باید با معنای اصلی جنّت و آیات قرآن سازگار نیست21؛ زیرا 
»معنی اصلی جنّت ]همچون واژۀ ظلّ[ پوشاندن و در بر گرفتن ]و به تعبیری، نگهداری[ است22. برای همین به 
باغ و بوستانی که دارای درختان انبوه است و زمین را بپوشاند، جنّت گفته اند« )راغب اصفهانی 1374، 68/4(. پس 
بنا بر معنای جنّت، به هیچ روی نباید مقصود از آفرینش جنّت مثالی را ساخت باغی با اوصاف ظاهری بهشت در 
زمین پنداشت. آنچه از معنای لغوی جنّت و ملاحظات نوشتار حاضر برمی آید، این است که غایت ساخت جنّت که 
خداوند خیمه  را تمثیلی از آن قرار داد، به مانند آیات طبیعت، نشانه و محیطی برای ذکر و نگهداری از آن است23. 
در این خصوص، حدیثی از پیامبر)ص( نقل شده که فرمودند: هرگاه باغ های  بهشت )رِياَضَالجَْنَّة(  را یافتید ، در آن 
به گردش بپردازید. گفتند: باغ های  بهشت  چیست؟ فرمودند: مجالس ذکر )فتال نیشابوری 1375،  391/2(. البته این 
سخنان به معنی نفی آیات قرآن در توصیف بهشت نیست؛ بلکه باید توجه داشت که مقصود از جنّت، پوششی برای در 
بر گرفتن نفس انسان است. عناصر باغ چون درختان و آب نیز نه برای ساخت الگویی بهشتی، بلکه بیش از پیش، رمز 
و آیاتی از ذکر  خداوند برای جمعیت خاطر آدمی و سکونت است؛ بنابراین، از این منظر، ساخت جنّت یا باغ ملکوت 

در زمین، نگهداری از سکونت خیالی ]در پناه ذکر خداوند[ یا به تعبیری، آبادی زمینِ استقرار نفس آدمی است. 
ملاحظات و شواهد لغوی پیشین، تأکیدی بر این موضوع است که نفس و در واقع، خیال آدمی در پناه آبادی یا 
عمارت کردن زمینی از جنس خود یا سرای خیال می تواند سکنی گزیند. این زمین در اندیشۀ اسلامی به سه مرتبه 

و معنی دلالت دارد؛ به عبارتی، انسان برای سکونت باید در آبادی و ساختن هم زمان این مراتب سه گانه بکوشد. 
1. باغ ملکوت: که نفس آدمی در پناه حق بوده است. 

2. تن آدمی: که نفس در زمین آن نزول کرده و در پناه آن سکنی گزیده است24.
3. آبادی: که ساختن مکان  های مراقبت از سکونت خیالی انسان در زمین است.

بنابراین آبادیِ سرای خیال بیش از آنکه محیطی از جنس نفس برای سکونت فراهم  آورد، زمینه ای برای نگهداری 
خیال انسان و ذکر نشانه های عالم خیال است. اگر از این منظر به معماری معاصر نگریسته شود، چنین می نماید که 
این معماری، تن های آدمی و در بهترین حالت رؤیاها، خاطرات و تعلقات ذهنی انسان را در پناه خود آورده و چندان 
مناسبتی با عالم خیال ندارد؛ به عبارتی، مکان های سکنای آدمی بیشتر محمل حواس ظاهری  و عقل معطوف به 
حس  هستند و جایی برای سکونت خیال ملکوت در خود ندارند. جایی که خیال بتواند در آن آرام گیرد؛ زیرا خیال 
همواره در جست وجوی مأوایی از جنس خود است تا در پناه آن سکنی گزیند. پرسشی که اکنون پیش روست، این 
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است که سرای خیال دارای چه ویژگی هایی است؟ در سطور پیشین، به ویژگی برزخی و دوگانۀ نفس و خیال میان 
دو ساحت اشاره شد. این ویژگی همان طور که در ادامه خواهد آمد، به گونه ای با زوجیت در عالم خلق مناسبت دارد.

 
4. زوجیت در سرای خیال

برای ورود به سرای خیال و شناخت محیطی که یادآور سکونت بهشتی انسان در زمین است، باید دو وجه سلبی و 
ایجابی محیط مدّ نظر قرار گیرند. چنین می نماید که لازمۀ ورود به این سرا و سکونت با متعلقات این عالم )وجه 
ایجابی(25، رهاشدن و فقر )وجه سلبی( از متعلقاتی است که نسبتی با آن ندارند. به قول باشلار »در غنای فقر و 
نپذیرفتن ثروت های این جهان، به پناه کامل دست می یابیم« )Bachelard 1994, 32(. جالب آنکه در زبان 
عربی نیز، لغات سکونت و مسکینی ]اگر تنها بر معنی ظاهری آن حمل نشود[ از یک ریشه اند. به نظر می رسد، امروزه 
ابزار، انسانِ ابزارساز و اندیشه اش را می سازد و انسان بیشتر با ابزار و در پناه ابزارهای خود سکونت می کند. ابزارهای 
آدمیان بیش از آنکه نشانه های عالم خلق را آشکار کنند، با اشتغال حواس، آن ها را از دیدار، لمس کردن، بوییدن و 

نجوای طبیعت، آسمان  و زمین و به عبارتی، زوجین عالم خلق محروم می سازند )یوسف: 105(. 
وجه ایجابی نیز زمینۀ ظهور اوصاف عالم خیال یا نمادها و متعلقاتی است که زمینۀ تخیل و اتصال به باغ ملکوت 
را فراهم می سازند. با وجود آنکه شناخت ویژگی های محیطی که یادآور عالم خیال در عالم حس باشند، فرصتی 
دیگر می طلبد، در نوشتار حاضر، این جست وجوی دامنه دار به خصلتی مشترک در عالم های حس و خیال محدود 
شده است؛ به عبارتی، از آنجا که کیفیت برزخی میان دو ساحت، خیال را واجد خصلتی دووجهی از دو سویۀ متباین 
می ساخت، مفهوم زوجیت مناسب ترین ویژگی است که دوگانگی خیال، نفس، عالم حس )زوجیت عام( و عالم خیال 
)زوجیت خیالی( را توصیف و در ارتباط با یکدیگر قرار می دهد؛ زیرا خداوند زوجیت اشیاء را برای ذکر آفریده و ذکر 
شَيْءٍخَلَقْنازَوْجَيْنِلعََلَّكُمْتذََكَّرُون«26   هم خصلت بنیادین سکونت و هدف از ساخت سرای خیال است. »وَمِنْكُلِّ
)ذاریات: 49(؛ بنابراین، به نظر می رسد خصلت برزخی سرای خیال را می توان ذیل قانون زوجیت عام یا دوگانه  های 

مکمّل بررسی کرد.
قانون زوجیت عام مهم ترین ویژگی کل عالم خلق و به عبارتی وجه اشتراک انسان، خیال، نفس و طبیعت )ق: 
نرینه و مادینه )نجم: 45( و همچنین به  از دو جفت  6و7و8( است. راغب در تعریف زوج می گوید: »به هر یک 
هر دو جفتی، چه در مزاوجت یا در غیر آن و نیز به هر دو چیزی که با یکدیگر شبیه اندـ خواه شباهتی یکسان یا 
ناهمسان ـ زوج گویند )راغب اصفهانی 1374، 158/2(. »بعضی نیز گفته اند: این کلمه به معنای مطلق هر دو چیز 
متقابل است؛ مانند زن و شوهر، زمین و آسمان، شب و روز، خشکی و دریا« )طباطبایی 1374، 573/18(. باور به 
زوجیت پیشینه ای دور در فرهنگ های کهن دارد؛ برای مثال، »در سندی قدیمی از چین باستان موسوم به ئی.چینگ 
شرحی راجع به زوج متضاد »یین« و »یانگ« ]یا اصل شرقیِ »هم این و هم آن«[، که تمامی پدیده های طبیعی 
شامل یا تابع یک تضاد مضاعف برای تکامل و هماهنگی هستند، آمده است« )گروتر 1390، 151و355(. با وجود 
این، معنای زوجیت در سرای خیال یا آنچه در ادامه زوجیت خیالی خوانده می  شود، با زوجیت عام با وجود وجوه 

اشتراک بسیار متفاوت است.
4ـ1. زوجیت خیالی

هرچند ویژگی برزخی خیال مبنی بر حد فاصل میان دو چیز را می توان ذیل قانون زوجیت عام طبقه بندی کرد، در 
زوجیت عام سخن از دو مقوله است که دارای تضاد یا تقابل باشند. اما اصل زوجیت خیالی در عالم خیال به این 
معناست که برخلاف زوجیت عام، دو چیز متقابل وجود ندارد؛ بلکه یک چیز، مقوله یا مفهوم در آنِ واحد »دووجهی« 
است و ویژگی هر دو طرف)زوجین( را دارد؛ در عین حال هیچ یک هم نیست؛ به بیان دیگر، این اصل بر این اساس 
استوار است که هرچند زوجیت در مرتبه ای بر دوگانگی تصریح دارد؛ ولی همین اصل در مرتبۀ خیال به یگانگی 

زوجین متضاد یا »این همان« و تحول مدام یکی به دیگری بدل می  شود. 
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برخی حکمای پیشین عالم را از این منظر نگریسته اند؛ برای مثال، ابن عربی می گوید: هر چیزی جز ذات حق، در 
مقام تحول سریع یا بطیء قرار دارد و خیالی است دگرگون شونده و سایه ای است از بین رونده که همواره تا ابد از 
صورتی به صورت دیگر متبدل می شود )چیتیک 1384، 44(. او عالم را به اعتبار همین ویژگیِ برزخی میان وجود 
محض و عدم محض خیال می دانست )همان، 42(. نزدیک به همین مضمون در کتب ادبی و شعر عرفانی فارسی، 
خیال را به معنی نوعی »ایهام« گرفته اند. به عبارتی صنعت ایهام در شعر ایراد الفاظ مشترک، مشتمل بر دو معنی 
حقیقی و مجازی است )شفیعی کدکنی 1383، 14(. در مکانیک کوانتوم27 نیز این واقعیت وجود دارد که نیروهای 
ضد در طبیعت کامل کننده اند، یا قابل تغییر شکل به یکدیگرند28. بنابراین همان طور که در ادامه خواهد آمد، وحدت 
زوجین و درحقیقت زوجیت  خیالی مهمترین مؤلفه  و ویژگی بنیادین محیطی است که زمینۀ آبادی ذکر و سکونت 

نفس انسان را فراهم می سازد29.
َّذيخَلَقَكُمْمِنْنفَْسٍواحِدَةٍوَجَعَلَمِنْهازَوْجَها زوجیت انسان در قرآن، آفرینشی از یک نفس است. »هُوَال
نَّة.بقره:35( و زمین همواره هم آمد  ليِسَْكُنَإلِيَْها«30 )اعراف: 189(. این زوجیت در جنّت )اسْكُنْأنَتَوَزَوْجُكَالجَْ
و ملازم سکونت و آرامش بوده است؛ ازاین رو، در درجۀ اول آدمی باید با زوج خود و سپس با زوجین هستی در زمین 
سکنی گزیند )اعراف: 8( و پسندیده نیست فرد بماند31 ) Holy Bible. Genesis,2/18(. هرچند شولتس 
با ابتنای بر اندیشۀ هایدگر، سکنی گزیدن را گردآوردن و به خود اختصاص دادن جهانی از چیزها برای معنا و احراز 
هویت می داند )نوربرگ شولتس 1384، 25(؛ اما سکنی گزیدن تنها با چیزها به دست نمی آید؛ بلکه سکونت ملازم و 
همراه با جهانی از چیزهای زوج است؛ به عبارتی، ساختن و سکونت در سرای خیال محمل اجتماعی از زوجین انسان، 

طبیعت، ساختن و به بیانی گردآمدن چیزهای زوج و در حقیقت، وحدت زوجین برای ذکر است. 
بنابراین از مجموع ملاحظات پیشین، چنین برمی آید که مقصود از آبادی سرای خیال، زمینه سازی مراقبت از حضور 
و اجتماع چهار مفهوم کلیدی وابسته به نفس انسان است32؛ به عبارتی، هدف بنیادین آبادی نگهداری و مراقبت از 
چهارگانۀ زوجیت، ذکر، خیال و سکونت است. این مفاهیم که دو به دو به یکدیگر متعلق اند، زمینه ساز استقرار آدمی 
در سرای زمینی خیال و بازگشت به سرای باقی هستند. پیش از این، هایدگر سکنی گزیدن را از طریق ساختن برای 
محافظت از وحدت چهارگانۀ زمین، آسمان، الهگان و میرایان )انسان ها( و حضور آن ها می دانست )1971,148 
Heidegger(. ازآنجاکه سکنی گزینی موضوعی درونی و متعلق به نفس انسان به عنوان عالم صغیر است، می توان 
اظهار داشت که براساس اصل تناظر عالم کبیر و عالم صغیر، سکنی گزیدن، حضور و محافظت از چهارگانۀ زوجیت، 
ذکر، خیال و سکونت با همراهی مقولات مورد اشارۀ هایدگر به عنوان عالم کبیر است. در ادامه، به حضور برخی 
از عوامل و مؤلفه های محیط و فضا برای ظهور نشانه های آفاق و انفس )فصلت: 53( در معماری مبتنی بر اصل 

زوجیت خیالی اشاره شده است. 

5. تأمّلی بر معماری سرای خیال
برای آنکه ملاحظات نظری پیشین، نمود معمارانه در ساخت محیط بیابند، باید به چگونگی حضور مقولات زوج 
و اصل زوجیت خیالی در برخی مصادیق عملی اشاره شود. پیش از این، رابرت ونتوری اول بار در معماری مدرن 
به گونه ای از اصل زوجیت سخن گفته بود. او به سلسله مراتبی از مقولات متضاد در معماری مانند خوب و ناجور، 
بزرگ و کوچک، بسته و باز، پیوسته و منفک، ساختاری و فضایی، که موجد سطوح گوناگون مفاهیم  و معانی اند، 
توجه نشان داد )Venturi 1966 ,23(. پژوهشگران معماری اسلامی نیز به نسبت عالم خیال با معماری باغ ها 
و نگارگری اشاراتی داشته اند. محورهایی که در ادامه، از نقش اصل زوجیت خیالی و حضور چهارگانۀ زوجیت، ذکر، 
خیال و سکونت می آید، تنها اشاراتی محدود به ویژگی های معماری خیال است. روشن است که موارد زیر را می توان 
با نظر به این اصل در طیفی وسیع از دیگر زوجینِ دووجهی صورت و معنای معماری توسعه داد؛ اما نباید از نظر دور 
داشت که به رغم اشارات پژوهشگران به زوجیت و عالم خیال در معماری، مقصود از بازخوانی مقولات ذیل، طرح 

گفتمانی تازه از منظر وحدت زوجین ]زوجیت خیالی[ برای بازشناسی وادی خیال در معماری است.
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1. تاریکی و روشنایی )وادی سایه ها(
2. درون و برون

3. سکون و حرکت
4. تقارن و عدم تقارن )خاصیت آینگی(

5ـ1. تاریکی و روشنایی )وادی سایه ها(
اوصاف  با  عالمی  نمودار  ویژگی عام زوجیت،  به دلیل  برای ذکرند،  آیاتی  آنکه  بر  افزون  آن  پدیدارهای  و  طبیعت 
خیال اند. نور طبیعی و پدیدارهای وابسته به آن چون رنگ، سایه و تاریکی، یکی از مقولاتی است که افزون بر جنبۀ 
کاربردی، نقش های متعددی در ایجاد مفاهیم کیفی در طراحی محیط داشته اند. هدف از پرداختن به نور، بررسی 
نقش دوگانۀ آن در طبیعت است. در طبیعت، نور و تاریکی با یکدیگر آمیخته اند و هرچه هست، حالتی میانی از هر 
دو، یعنی طیفی از سایه هاست؛ به عبارتی سایه، تاریکی و روشنایی را با هم در خود دارد. ازاین روست که »ابن عربی 
قلمرو سایه )ظلّ( را با قلمرو خیال یکی می داند« )چیتیک 1384، 43(. از این منظر، سکونت خیالی در گذار از طیفی 
میان زوجیت شب و روز )رعد: 3( یا وادی سایه ها به دست می آید. به گفتۀ الیاده، تشابه و انطباق ساختاری میان 
حالات گونه  گون گذار، از تاریکی به روشنی33 و از مرگ به زندگی34 وجود دارد؛ ازاین رو، حیات و بودن انسان هم با 
اجرای رشته  ای شعائرِ گذار و از راه آیین های تشرّف متوالی به کمال دست می یابد )الیاده 1390، 167ـ168(. بر این 
اساس، سکونت آدمی در تغییر و »چرخۀ مرگ و حیات« عناصر طبیعت، اوقات شب و روز، طلوع و غروب خورشید، 
ماه و ستارگان و گردش فصول سال حاصل می شود35. در این میان، یکی از مهم ترین اشکال حضور نور یا طیفی از 

سایه ها در معماری خیال، نورهای رنگی است. 
به گفتۀ کربن، پدیدار رنگ محدود به عالم محسوس ما نیست. این پدیدار صرفاً حکایت از مُثُلی دارد که در اینجا 
فعال ]یا منشأ اثر[ند )کربن 1389ب، 188(. رنگ و نور در حکمت اسلامی، به ویژه تفکر شیعی به یکدیگر وابسته 
و هریک از منظری متعالی مدّ نظر بوده است. امام علی)ع( آفرینش عرش را از نورهای چهارگانۀ سرخ، سبز، زرد 
و سفید برشمرده اند )کلینی 1369، 175/1(. شیخ محمد کریم خان کرمانی36 نیز در رسالۀ الیاقوته الحمراء این گونه 
خیالی بودن نورهای رنگی را میان روحانیت )نور( و جسمانیت )ظلمت( توصیف می کند: »نور، رنگ در حالت روحانی 
)روحانیت رنگ( است. حال آنکه رنگ، نور در حالت جسمانیت یافته )جسمانیت نور( است«)کربن 1389ب، 196(. 
شیخ درجات رنگ را بر هفت مرتبۀ عالم تطبیق داده که برای مثال رنگ عالم مثال و طبیعت به ترتیب، سبز تیره و 
سرخ است )همان، 212(. این رنگ ها با قرآن و معماری سنتی تطبیق پذیر است؛ برای مثال، رنگ سبز تیرۀ عالم مثال 
با آیاتی در وصف جنّت انطباق دارد که این نیز شاهدی دیگر بر انطباق جنّت با عالم مثال است. »وَمِن دُونهِِمَا جنّتانِ. 
تَانِ« )رحمن: 62 و64(37. همچنین رنگ غالب قالی های ]قدیمی[ ایرانی آراسته به نقش انتزاعی گیاهان و  مُدْهَامَّ
عناصر طبیعت به رنگ سرخ بوده است. از این منظر، نمونه های پرشماری از  حضور رنگ و نور )طیف سایه های 
رنگی( در هنر و معماری سنتی جهان، چون نگارگری یا شیشه های رنگی پنجرۀ اروسی یا پنجرۀ گل سرخی کلیسای 

گوتیک وجود دارند که افزون بر ایجاد کیفیت خیالی، رمزی از نمود عوالم دیگر در عالم حس هستند )ت 1(38. 
5ـ2. درون و برون

سکونت با تعلقی که با نفس انسان دارد، اساساً مفهومی درونی است. در زبان فارسی، لغت »درون« از »در« می آید. 
واژۀ »تو« نیز افزون بر آنکه به معنای درون یا »درونِ سرا و خانه« به کار رفته، ضمیر اشاره به )باطن( انسان است. 
این لغات به روشنی دلالت بر تعلق خانه، آدمی و درون  به یکدیگر دارند؛ بنابراین، به نظر می رسد اساس معنای جایی 
که سکونت را روا می دارد، درونی بودن و دعوت آدمی برای بازگشت و پناه بردن به عالم درونی نفس است39؛ اما برای 

سکونت در عالم درون باید برون را به درون آورده و از درون به نظاره و مصاحبت برون نشست. 
زوجیت درون و برون در سرای خیال دو کیفیت متمایز و در عین حال واحد است؛ به عبارتی، برون و درون برای 
آنکه بتوانند زمینۀ سکونت را فراهم سازند، باید کیفیتی دربرگیرنده و نگه دارنده داشته باشند. از این منظر، سکونت 
در درون یا برونی که مانند درون آدمی را در بر گیرد، به دست می آید؛ به بیان دیگر، این کیفیت زمانی روی می دهد 
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که محیط طبیعی و مصنوع خارج از فضاهای داخلی بنا نیز کیفیتی آبادگر )نگه دارنده( و دربرگیرنده داشته باشند. در 
عمل نیز فضای »حیاط« که غالباً در سلسله مراتب فضایی بیرون خوانده می شود، هم ریشه با لغت محیط به معنی 
نگه دارنده است؛ ازاین روست که در پناه سکونت خیالی، درون و برون برای ایجاد کیفیتی دربرگیرنده به یکدیگر 
بدل می شوند )ت 2(. البته درون و برون ـ در عین این همانی ـ دارای مرزهای مشخص و درخور تمییز و تمایز نسبی 
هستند. از این منظر، تمامی الگوهای معماری که بستری برای سکونت اند، کیفیتی درونی، دربرگیرنده و به تعبیری، 
درون بان دارند. بر این اساس، می توان اظهار داشت که تمایز مرسوم »معماری درون گرا و معماری برون گرا« که از 
روان شناسی شخصیت یونگ به عاریت گرفته شده اند، دست کم توصیف مناسبی از گونه های معماری سنتی ]ایران[ 
نیستند؛ برای مثال، بسیاری از الگوهای معماری مانند خانه های بوشهر و ابُه های ترکمن به سختی در این گونه بندی 
قرار می گیرند؛ به عبارتی، الگوهای سازمان دهی فضایی معماری و مفاهیمی چون درون و برون را باید در منظومه ای 

مفهومی و درهم تنیده از جغرافیای فرهنگی، اقلیمی، زمانی و معنایی آن ها فهم و توصیف کرد.

تصویر 2: درون و برون خانه های آبادی، سکونت را در درون میان تصویر 1: نورهای رنگی و قالی قرمز در مسجد نصیرالملک شیراز                                                                      
آسمان و زمین در بر می   گیرند. )روستای خرو. نیشابور(                                                 

5ـ3. سکون و حرکت
یکدیگر  با  متعادل  در وضعیتی  و حرکت  در طبیعت، سکون  و  نیست  ایستایی  و  به معنای سکون مطلق  سکونت 
انسان،  )پویایی( پیروی می کند. دربارۀ  از زوجیت سکون و حرکت  نیز  آمیخته اند. سکونت در سرای زمینی خیال 
که  را  خواب  و  شب  قرآن  دارند.  عمیق  ارتباط  آن  باطنی  و  ظاهری  حواس  و  نفس  کیفیت  با  حرکت  و  سکون 
نبأ: 9(؛  فرقان: 47،   ، )یونس: 67  داده است  قرار  اسباب سکونت  آرام می شود، در کنار هم  جنب وجوش ظاهری 
به عبارتی، زمانی که حواس ظاهری آرام گیرند، فرصت ورود به عالم درونی خیال فراهم می شود؛ زیرا نفس آدمی ـ 
در بیداری ـ تا در سیطرۀ حواس ظاهری است، امکان ورود به عالم خیال و دیدن رؤیا را ندارد. پس برای سکونت 
نفس در عالم خیال، باید این حواس سکنی گیرند تا حواس درونی )خیال( به حرکت درآیند40؛ ازاین روست که قرآن 

سکونت را در پناه و پوشش شب41 و خواب بیان می دارد.
گفته می شود که نفس از طریق حواس تحت تأثیر محرک های محیطی قرار دارد. طراحی هدفمند این محرک ها 
در سامان دهی فضا و زمان، در سکون حواس ظاهری و پویایی )حرکت( حواس درونی نقش مهمی دارند؛ به عبارتی، 
برای ایجاد زمینۀ پویایی خیال، محیط باید دارای تعادل حسی در عناصر زوج باشد؛ برای مثال، وجود زوجیت های 
آنکه  بر  افزون  افقی و عمودی،  به ویژه محورهای  برون و جهات شش گانه،  و  و روشنایی، درون  تاریکی  متعادل 
می توانند محیط پویایی برای خیال فراهم سازند، نباید غلبۀ هر زوج در کل موجب کم رنگ شدن یا فقدان زوج دیگر 
شود؛ به عبارتی، ترکیب متناسب این زوج ها باید با توجه به کارکرد فضا از کل تا اجزای معماری، به توالی فضایی، از 



دو فصلنامه معماری ایرانی
شماره 4 ـ پاییز و زمستان 92

16

حضور هم زمان و وحدت یافتۀ این زوج ها برای سکون حواس پنج گانه و پویایی خیال منتهی شود. 
می توان با مثال هایی این موضوع را روشن ساخت. دانشمندان مسلمان با کتاب المناظر ابن هیثم دست کم از سدۀ 
پنجم هجری و در واقع بعد از قطب الدین شیرازي و کمال الدین فارسي )7ق/13م( آشنا بوده اند؛ ولي مطالعات ایشان 
بیش از هنرمندان جهان اسلام، ظاهراً در رنسانس اروپا بر نقاشاني چون آلبرتي42 در خلق مبانی ریاضي پرسپکتیو 
عمق نما در آثار هنري تأثیرگذار بوده است. این موضوع از آنجا درخور توجه است که قبلۀ مسلمانان، همچون محور 
کلیساهای گوتیک و رنسانس، مي توانست بهانۀ مناسب تری براي تأکید شدید بر محور افقی راستای قبله ـ در فضای 
پرسپکتیو  این  اسلام،  جهان  نگارگری  و  ]مساجد[  معماري  در  اما  باشد؛  تک نقطه اي  پرسپکتیو  طریق  از  داخلی ـ 
)تک نقطه اي( که بیشتر حرکتي است در کالبد و صورت اثر هنري، غالباً به تعادل و حذف این تأکید بر نقطه گریز 

شاخص بدل مي شود.
الگوهای هندسي تکراري نیز زمینه اي از سطوح یکدست و متعادل براي تکمیل حذف پرسپکتیو ایجاد مي کنند 
از آنجاست که گفته می  شود »صُوَر در عالم  با عالم مثال  این کیفیت  )معماري دوبعديِ سه بعدي نما43(. مطابقت 
مثال به دلیل کیفیت غیر مادی و مجردشان، کیفیت دوبعُدی دارند«)بلخاری قهی 1384، 497(؛ ازاین رو، در معماری 
مساجد و دیگر گونه های معماری اسلامی جفت محور افقی و عمودی )چه در تناسبات فضا و یا گشودگی به آسمان( 
یکدیگر را در جهت رودررویی با فضای حسی آرام و متعادل تکمیل می کنند. البته این رودررویی با فضای معماری 
خیال نیز از زوجیت دو طریقۀ تجربۀ فضا یعنی »سلسله مراتبی« و »یک بارگی« از برون به درون و بالعکس پیروی 

می کند. 
مثال دیگر این رویکرد به طراحی محیط از منظر اصل زوجیت خیالی، در معماری ایران دیدنی است. در مسجدمدرسۀ 
آقابزرگ کاشان )13ق( برای ایجاد کیفیتی خیالی، ترفندی معمارانه  به کار رفته است. معمار با قراردادن سکویی بلند 
میان هشتی ورودی و محور طولی حیاط )صحن(، با حذف بصری کف حیاط از دید ناظر، عمق پرسپکتیو تا گنبدخانه 
را از منظر بیننده حذف می کند. ناظر در این حال به »یک باره« در آغاز ورودی با انتهای بنا )گنبدخانه( که در فاصلۀ 
دوری قرار دارد، مواجه می شود؛ به عبارتی، گنبدخانه به دلیل ابعاد بزرگ و حذف پرسپکتیو حیاط بسیار نزدیک به 
ورودی ادراک می شود؛ اما ناظر پس از طی »سلسله مراتب« ورود به بنا، گنبدخانۀ نزدیک را با فاصله ای دور تجربه 
می کند. این تجربۀ کم یاب فضایی یک هیجان یا فریب نیست؛ بلکه حیرانی عقل معطوف به حس یا تجربه ای 
خیالی است؛ زیرا در اینجا زوج دور و نزدیک به یکدیگر بدل می شود  و مخاطب دو تجربۀ ادراک، یعنی سکون حسی 

و حرکت ذهنی )خیالی( را هم زمان تجربه می کند )ت3(.

تصویر 3: تناسبات و موقعیت گنبدخانه با حیاط و ورودی مسجدمدرسۀ آقابزرگ کاشان.         
مأخذ نقشه: حاجی  قاسمی، کامبیز. گنجنامه. انتشارات دانشگاه شهید بهشتی.

5ـ4. تقارن و عدم تقارن )خاصیت آینگی(
کلمۀ تقارن دارای دو معنی است. به یک معنی، تقارن وجود درجه بالایی از تناسب44 و توازن است و از سوی دیگر، 
تقارن به معنی تعادل است؛ ازاین رو، ارسطو تقارن را حد نهایی تناسب می دانست )اصل تقارن 1358، 55(. دربارۀ 
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زوجیت تقارن و عدم تقارن گفته می شود که »در همۀ پدیده ها، این دو با هم آمیخته اند. تقارن، وجود همسانی به طور 
عام نیست؛ بلکه وجود همسانی در تفاوت است. این بدان معنی است که پیش از یافتن تقارن باید به جست وجوی 
عدم تقارن و بالعکس برآییم« )همان، 63(. در فیزیک نوین نیز »ذرات و ضد ذرات نسبت به هم نامتقارن اند؛ زیرا 
دارای نکات همسانی هستند که بر طبق آن، قرینۀ آینه ای یکدیگر به شمار می   آیند. این جنبۀ وحدت ضدین در تقارن 

و عدم تقارن نیز دیده می شود« )همان، 55(. 
موضوعات تناسب و تقارن پیشینه ای طولانی در آثار و پژوهش های معماری دارند45؛ اما اهمیت این موضوعات 
به ویژه تقارن در ارتباط آن ها با موضوع خیال است. اشراقیون خاصیت آینگی را که در اشیاء آینه گون و تقارن محوری 
وجود دارد، از دیگر مناسبت های عالم حس با عالم خیال شمرده اند. ازآنجاکه موجودات عالم مثال نسبت به عالم 
حس لطیف  هستند، »اشراقیون مفاهیم و اشیای لطیفی چون نور، آب ]زلال[ و آینه را رمز عناصر و مظهر موجودات 
این عالم شمرده اند« )لاهیجی 1336، 435(؛ زیرا موجودات درون آینه و آب به مثابۀ عالم خیال، دارای صورت و 
فاقد مادّه هستند. ویژگی فراگیر تقارن محوری )آینگی( در آثار هنر و معماری سنتی جهان، به مثابۀ آینه  ای نامرئی از 
جزء تا کل آثار، زمینۀ زوجیت و سکونت خیالی را فراهم آورده است. از سوی دیگر، افزون بر معانی و رمزهایی که 
پیش تر برای عنصر آب در این آثار برشمرده اند، می توان خاصیت آینگی، به معنی تصویر خیالی بنا و محیط در آب 
را به شمار این ویژگی ها افزود. تصویری آینه ای که زوجیت خیالی میان وجود )حسی( و عدم )عقلی( بنا و عالم در 

آب را به نمایش می  گذارد )ت 4(.
ازآنجاکه بحث تقارن افزون بر هنرها، در علم هندسه بررسی می شود، در پایان لازم است به زوجیت در این علم نیز 
اشاره ای مختصر شود. اعتقاد بر این است که ریاضیات و به ویژه اشکال هندسی به دلیل ویژگی میانی عالم محسوس 
و معقول46، بیشترین مناسبت را چه به مثابۀ متعلقات و واژگان عالم مثال و چه به مثابۀ زبانی برای بیان آن عالم 
دارند. یونانیان به خوبی می دانستند که هندسۀ اقلیدسي بیش از آنکه منطبق با عالم محسوس باشد، مثال کامل 
صوری است که اشکال موجود در طبیعت، مرتبه ای نازل از آن ها در عالم حس هستند47. در مقابل، ظهور هندسۀ 
نااقلیدسي که حکایت از تعلق اندیشۀ مدرن به کشف زبان عالم حس داشت، بیشترین مطابقت و توصیف را از فیزیک 
طبیعت ارائه می داد. امروزه می توان گفت که اشکال طبیعت در مقیاس های خرد و کلان، به نوعی با زوجیت این دو 
هندسه تطابق دارند؛ به عبارت دیگر، به نظر می رسد سلسله مراتبی از توالی یک در میان هندسه اقلیدسی و نااقلیدسی 
در سطوح گونه گون مقیاس وجود دارد؛ بنابراین، اگر از منظر ویژگی دوگانۀ خیال به این دو هندسه نگریسته شود، 
هندسۀ اقلیدسی و نااقلیدسی، مثلًا هندسۀ فرکتال، به مثابۀ دو زوج هندسی هستند که می توانند در طراحی هندسی 
سرای خیال مدّ نظر قرار گیرند. با این تفاوت که هندسۀ اقلیدسی به دلیل مناسبت با عالم مثال و ماهیت غیرسیّال و 

آرام، نقش محوری را در ترکیب کلی و اصلی معماری سرای خیال بر عهده خواهد داشت )ت 5(.

تصویر 4: خاصیت آینگی یا تقارن محوری در آب و معماری. 
              www.archnet.org :خانه طباطبایی، کاشان(. مرجع(

تصویر 5: زوجیت هندسی )اقلیدسی و نااقلیدسی 
فرکتال( در ترکیب با اطوار سایه )حمام خان یزد(.                                   
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نتیجه  گیری
هرچند خاستگاه و غایت تلقی سنت و مدرن از مفهوم سکونت بسیار متفاوت است؛ اما همۀ انسان ها با هر نوع تلقی 
و با وجود اختلاف مراتب و روش، در پی سکونت و آرامش راستین اند. ازآنجاکه خاستگاه سکونت، اساساً مقوله ای 
درونی و متعلق به نفس یا ذهن انسانی است، تنها محیطی از جنس و متناسب با آن می تواند زمینۀ بیرونی سکونت 
را فراهم کند؛ زیرا پیوند با عالم مثال ]ملکوت نفس[ و تجربۀ صور ازلی، همان طور که ادیان مختلف و روان شناسانی 
چون یونگ نشان داده اند، امری ذاتی برای انسان ها و بی زمان و مکان است. همان طور که تحقیقات تجربی اخیر بر 
نقش طبیعت، به عنوان عناصری که ذهن انسان از آغاز تکامل با آن ها کدگذاری شده است، در آرامش روانی انسان 
تصریح دارند48. ادیان الهی نیز به زبان وحی، پدیدارهای طبیعت و آیات الهی  را محل و نشانه های ذکر خداوند و 
آرامش نفس انسان دانسته اند؛ بنابراین، چنین می نماید که مطالعۀ تطبیقی مفهوم سکونت در تلاقی این دو گفتمان  
و تکیه بر نقاط مشترک، می تواند راه را بر توسعۀ افق اندیشه در پاسخ به مسائل کنونی سکونت انسان و معماری 

متناسب با آن هموارتر کند.
در نوشتار حاضر، کوشش شد تحت مقولات چهارگانۀ زوجیت، خیال، ذکر و سکونت، حضور انسان در زمین و تعلق 
آن به وادی ازیادرفتۀ خیال در معماری، مورد بازاندیشی قرار گیرد. در توصیفی عام، سکونت خیالی انسان، برزخی 
میان زوجیت »سکونت جنّتی« و »استقرار زمینی« است. از این منظر، بازگشت به سکونت با گذار پیوسته از عالم 
حس به عالم خیالی نفس از طریق مقولاتی از جنس خیال و اصل زوجیت خیالی ]دوگانه های ناهمسان و همسان[ 
حاصل می شود. به بیان دیگر، سکونت از مسیر محیطی متجانس با عالم خیالِ نفس، برای نگهداری از فکر و ذکر 
آدمی، ممکن است. لازمۀ نگهداری خیال نیز زمینه ای محیطی از زوجیت هم زمان پر و خالی است. خالی از مقولات 
تک بعدی و نامتعادل و پر از حضور مقولات ]زوج های[ دووجهی و متعادل ـ نه به معنای حد وسط ـ است؛ به بیانی 
نظام  انسان،  دیگر سکونت، »حضور«، »تعادل« و در حقیقت »یگانگی« زوجیت های عالم خلق در زیست  جهان 
طبیعت و معماری برای »ذکر« است؛ بنابراین، برای آنکه معماری زمینۀ حضور متعادل این زوجیت ها و ذکر عالم 

خیال نفس باشد، شاید بتوان برخی اوصاف محیطی زیر را برای آن برشمرد. معماری)سرای( خیال:
1. یادآور عالم خیال است؛ ولی در غایت با اندیشۀ ساخت تمثیلی بهشت در زمین نسبتی ندارد؛ به عبارتی، محیطی 

با کیفیت درونی و دربرگیرنده است که از نفس انسان نگهداری و مراقبت می کند.
2. محیطی است که عناصر و مفاهیم سازندۀ آن قابلیت بروز هم زمان ویژگی های متضاد و متقابل را در زمان و مکان 

دارند؛ به عبارتی، قرارگاه وحدت اضداد دووجهی در ابعاد کمیّ، کیفی ـ و نمادین ـ معماری است.
3. بستر حضور و تغییر پیوستۀ مقولات زوج است. شب و روز، تاریک و روشن )سایه های رنگی(، نهان و آشکار، بسته 
و باز، پایین و بالا )زمین به آسمان(، سکون و حرکت، نظم و بی نظمی، ناخوانا )ایهام( و خوانایی. این گذار و مواجهه 

میان دوگانه ها به صورت دفعی و تدریجی است.
4. هر دو ویژگی سکون و حرکت را باهم دارد؛ به عبارتی، دارای تعادل در کلیت و ساختار فضاها برای تعادل بصری 

و بیشترین پویایی خیال از طریق زوجین دووجهی است.
5. در اشکال و فرم ها از زوجیت هندسۀ  اقلیدسی و نااقلیدسی، با محوریت ترکیب متعادل اشکال ]هندسۀ اقلیدسی[ 

در کل هر واحد )فضا( تا پیچیدگی در جزئیات )فضا( پیروی می کند.

تشکر و قدردانی
لازم است مراتب قدرداني و سپاس خود را از استاد بزرگوارم، دکتر هادی ندیمی در دانشکده معماري و شهرسازی 

دانشگاه شهید بهشتي، براي دیدگاه ها و راهنمایی های ارزشمندشان بر این مقاله ابراز دارم.

پی نوشت ها
1. مقاله Bauen Wohnen Denken  متن سخنرانی هایدگر در همایشی با موضوع »انسان و فضا« به سال 1951م 
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است. تاکنون سه ترجمۀ فارسی از این مقاله در آثار زیر به چاپ رسیده است: 
- ف ری درش  ن ی چ ه  و دی گ ران . 1377. ه رم ن وت ی ک  م درن : گ زینۀ  ج س ت اره ا. ترجمۀ ب اب ک  اح م دی  و دیگران. تهران: مرکز )ترجمه 

اولیۀ مقاله در این کتاب به قلم شاپور اعتماد است(.
- ه ای دگ ر، م ارت ی ن . 1381.   ش ع ر زب ان  و ان دی شۀ  ره ای ی:  ه ف ت  م ق ال ه  از م ارت ی ن  ه ای دگ ر ه م راه  ب ا زن دگ ی ن ام ه  ت ص وی ری  ه ای دگ ر. ترجمۀ 

ع ب اس  م ن وچ ه ری .  تهران: مولی.
- شار، آدام. 1389. کلبه هایدگر. ترجمۀ ایرج قانونی. تهران: ثالث.

لغات  نیز  آلمانی  زبان  در   .)214/1  ،1374 اصفهانی  )راغب  است  محبّت  و  الُفت  معنی  به  »انس«  ریشۀ  از  انسان  لغت   .2
wohnen و gewohnen  - به معنی انس گرفتن- از یک ریشه اند.

3. لغت »سرا« افزون بر انتساب به مکان، به معانی بنای بزرگ، خانه ]مسکن[، و قصر، به معنی »جهان« یا »عالمَ« است. در 
نوشتار حاضر با توجه به محتوای متن، از لغات عالم، سرا و خانه به یک معنی استفاده شده است.

4. برای مطالعۀ تفصیلی مسائل نفس در اندیشه اسلامی نک: حسن زاده آملی، حسن. 1389. ع ی ون  م س ائ ل  ن ف س  و ش رح  آن در 
شصت  و  شش موضوع روان شناسی. ت رج م ۀ  ابراهیم احمدیان و دیگران. قم: بکا.

5. امام علی)ع( در صفت آفرینش آدم می فرمایند: این موجود معجونی بود از طینت رنگ های مختلف و همسان هایی نظیر 
هم و اضدادی مخالف یکدیگر و اخلاطی متفاوت باهم، از گرمی و سردی و رطوبت و خشکی و ناخوشی و خوشی )شریف 

الرضی 1388، 3ـ4(.
6. پس بدکاری و پرهیزگاری اش را به وی الهام کرد )شمس: 8(.

7. در فلسفه »مدرِک« با کسر راء به معنی ادراک کننده و »مدرَک« با فتح راء به معنی موضوع ادراک است.
8. و گفتیم: ای آدم، با همسر خویش در بهشت بیارام )بقره:  35(. همچنین نک: اعراف: 19 و طه: 117.

9. و گفتیم: فرو شوید، برخی از شما دشمن برخی دیگر و شما را در زمین قرارگاه و برخورداری باشد تا هنگام مرگ )بقره: 36(.
10. امام علی)ع( دربارۀ وعدۀ بازگشت آدم به جنّت می فرمایند: ]خداوند[ درِ توبه را به رویش گشود و کلمۀ رحمت را به او تلقین 

کرد و بازگشت به بهشت را به او وعده داد )شریف الرضی 1388، 4(.
ا یَأْتیَِنَّکُمْ مِنِّي هُدیً فَمَنْ تَبعَِ هُدايَ فَلا خَوْفٌ عَلیَْهِمْ وَ لا هُمْ یَحْزَنوُن«: گفتیم همه از آن فرو  11. »قُلنَْا اهْبطُِوا مِنْها جَمیعاً فَإمَِّ
شوید، پس اگر رهنمودی از من به سوی شما بیاید. آنان که از راهنمایی من پیروی کنند، نه بیمی بر آن هاست و نه اندوهگین 

شوند )بقره: 8(.
12. او شما را از زمین آفرید و شما را به آبادانی آن واداشت؛ پس از او آمرزش بخواهید و آنگاه به سوی او بازگردید )هود:  61(.

13. برای آگاهی بیشتر نک:
Marucus, Clare Cooper. 1974. The House as a Symbol of Self. In J. Lang. C. Bur-
nette, W. Moleski, & D. Vachon, Eds., Designing for Human Behavior.

14. واژۀ panāg نیز در زبان پهلوی و بعدها واژۀ »پناه« در زبان فارسی، از ریشه pāt است که در مفهوم نگهبانی از کسی 
و امنیت او به کار می رود )شقاقی 1390، 83(. واژۀ »آبادی« در زبان اردو نیز افزون بر روستا، شهر، »جهان«، به معانی شادی، 
شادابی و »آرامش« به کار می رود )چوهدری 1375، 2(. واژۀ »آبادانی« هم در این زبان به معنی سکونت کردن و سکنی گزیدن 
است )همان، 1(. واژۀ آرامش نیز از ریشۀ »رَم« اوستایی )رام داری یا نگهبانی از آرامش( بوده که در نام اریارمنه پارسی باستان 

به معنای در آرامش نگه دارندۀ آریاییان دیده می شود )شقاقی 1390، 211(.
15. معین در حاشیۀ برهان قاطع همسایه را دارای دو معنای اصلی و مجازی می داند. در معنای اصلی دو یا چند کس که در 
زیر سایۀ یک سقف باشند، و مجازاً دو یا چند کس که اتاق یا خانۀ آنان متصل یا نزدیک هم باشد )برهان 1342، 2370/4(. 

16. ایشان و همسرانشان در سایه ها بر تخت  های آراسته تکیه زنند )یس: 56(. نیز نک آیات: نساء: 57 و مرسلات: 41 و 
انسان: 14 و رعد: 35.

17. در مجمع، ذیل آیۀ 57 سورۀ نساء آمده است: اصل ظل  به معنی »ستر« است که از آفتاب مي پوشاند )قرشی 1371، 268/4(.
ُ جَعَلَ لکَُمْ مِنْ بیُُوتکُِمْ سَکَناً«: و خدا برای شما از خانه هایتان جای آرامش ساخت )نحل: 80(. در تفسیر جوامع الجامع  18. »وَ اللَّ

آمده است که »سَکَناً« وزن فعل به معنای مفعول است؛ آنچه به آن پناه برده می شود، خانه باشد یا همدم و یاور ) 407/3(.
ِ تَطْمَئنُِّ القُْلُوب«: آگاه باشید که دل ها تنها به یاد خدا آرام گیرد )رعد: 28(. 19. »ألَا بذِِکْرِ اللَّ
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20. پروردگارا، من برخی از فرزندانم را به درّه ای بی کشت، نزدیک خانه شکوهمند تو سکنی دادم. پروردگارا، تا نماز به پا دارند 
وَالحِْكْمَة«: و آنچه را در خانه هاتان از آیات خدا و  ِ مِنْآياتِاللَّ )ابراهیم: 37(. همچنین: »وَاذْكُرْنَمايتُْلىفيبيُوُتكُِنَّ

حکمت خوانده می شود، یاد کنید )احزاب: 34(. 
آدم ساخت )صدرالدین شیرازی 1384،  بهشت  از روی  مثالی که شیطان  بهشت  از  توصیف ملاصدرا  مثال نک:  برای   .21

402ـ403(. 
22. جَنَّ )به فتح اوّل( به معنی پوشیدن و مستور کردن ]است[؛ ]ازاین رو[ به قلب جنان گویند که در میان بدن پوشیده است. 
به سِپرَمِجَنّومِجَنةّ گویند که صاحب سپر را مي پوشاند. به باغ و مزرعه و چمن، جنّت  و جنّات گویند که روی زمین را 
مي پوشانند. بچّه را نیز از آن رو جنین گویند که شکم مادر او را پوشانده است و جنین به معنی مجنون و پوشانده شده است  

)قرشی 1371،  61/2(.
23. »لقََدْكانَلسَِبإٍَفيمَسْكَنهِِمْآيةٌَجَنَّتانِعَنْيمَينٍوَشِمال«: هر آینه مردم سبا را در جای سکونتشان نشانه ای بود: دو 

بوستان، از دست راست و از دست چپ )سبأ: 15(.
24. برای این تشبیه نک: صدرالدین شیرازی 1380، 300. در باب تشابه شهر و خانه به تن انسان نک: فارابی 1382، 28 و 
غزالی 1380، 19/1و 49(. نیز در باب تشابه خانه، جسم و کیهان در ملل دیگر و اندیشۀ دینی هند نک: الیاده 1390، 160ـ166. 
 25. در جوامع سنتی تمامی نمادها و آیین هایی که با معابد، شهرها و خانه ها]ی آن ها[ ارتباط دارند، در نهایت از تجربۀ نخستین 

مکان قدسی نشئت می  گیرند )همان، 50(.
26. و از هر چیزی دو گونه، جفت یکدیگر، آفریدیم، باشد که یاد کنید )ذاریات/49(.

دی دگ اه   ک ی ه ان ی :  آگ اه ی   و  زی ب ای ی ش ن اس ی   ع رف ان ،   . )1336( اص غ ر  م ی ن ای ی ،  طلا  نک:  موضوع  این  از  بیشتر  آگاهی  برای   .27
پ س ت  م درن ی  وح دت  وج ود. ترجمۀ رض ا اف ت خ اری . ت ه ران : رس ا. ص447.

28. به نظر می رسد آن گونه که قرآن بیان می دارد، سرچشمۀ این دوگانگی را باید در ویژگی ]ادراکی[ نفس در مرتبۀ خیال و 
به عبارتی فقدان علم و احاطه در مواجهه با اشیاء فهم کرد: »وَ عَسی  أنَْ تَکْرَهُوا شَیْئاً وَ هُوَ خَیْرٌ لکَُمْ وَ عَسی  أنَْ تُحِبُّوا شَیْئاً وَ 
ُ یَعْلمَُ وَ أنَتُْمْ لا تَعْلمَُون«: و شاید که چیزی را خوش ندارید و آن برای شما بهتر باشد و شاید که چیزی را  هُوَ شَرٌّ لکَُمْ وَ اللَّ

دوست دارید و آن برای شما بدتر باشد و خدا می داند و شما نمی دانید )بقره: 216(.
29. استفاده از واژۀ محیط به جای آبادی به اعتبار اشتراک معنی و مفهوم این دو است؛ زیرا »محیط به معنی دربرگرفتن و 

نگهداری است« )قرشی 1371،  196/2(.
30. اوست که شما را از یک تن آفرید و همسر او را از ]نوع [ او پدید کرد تا بدو آرام گیرد )اعراف: 189(.

31. البته زندگی زوجین یا سلسله مراتبی از زندگی اجتماعی در همسایگی دیگر زوجین، نافی زندگی فردی نیست؛ بلکه زندگی 
جمعی و فردی هم به اعتباری از قاعدۀ زوجیت پیروی می کنند.

32. اشیاء و امور چهارگانه در اندیشۀ قدما از منظری تمثیلی مورد توجه بوده اند. برخی از این چهارگانه ها عبارت اند از: طبایع، 
اخلاط، ارکان طبیعت، فصول سال، جهات جغرافیایی. 

لُماتِ إلِیَ النُّور«: خدا دوست و کارساز مؤمنان است. آنان را از تاریکي ها به روشنایی  ُ وَليُِّ الَّذینَ آمَنُوا یُخْرِجُهُمْ مِنَ الظُّ 33. »اللَّ
می برد )بقره: 257(.

ِ وَ کُنْتُمْ أمَْواتاً فَأَحْیاکُمْ ثُمَّ یُمیتُکُمْ ثُمَّ یُحْییکُمْ ثُمَّ إلِیَْهِ تُرْجَعُون«: چسان به خدا کافر می شوید و حال  34. »کَیْفَ تَکْفُرُونَ باِللَّ
آنکه مردگان  بودید؛ پس شما را زنده کرد و دیگر بار شما را بمیراندَ و سپس زنده کند و آنگاه به او باز می گردید؟ )بقره: 28(.

35. اشکال مختلف حضور نور و رنگ در تعابیر پیشینیان مرسوم بوده است. تعابیری چون بامداد، پگاه )فجر، فلق، سپیده دم(، 
نیمروز، عصر، شامگاه، شبانگاه، و نیمه شب بخشی از فرهنگ لغات سرای خیال است. همچنین ازآنجاکه آسمان رمز سکونت 
آسمانی و منبع نور است، گشودگی بنا رو به بالا و آسمان نمادی از ذکر و توجه به عالم ملکوت است. قیصری در تفسیر فصوص 
می نویسد: »مشایخ شهود عرفانی صور مثالی را متصل به عالم روحانی دانسته اند که از آن عالم نور می گیرد. به مانند دریچه های 
مرتفع که از آن ها شعاع نور به خانه داخل می  شود« )کربن 1383، 252(. همچنین نمونه های بسیاری از طراحی محیط مبتنی 

بر اشکال مختلف حضور نور در بناهای تاریخی و آثار برخی معماران مدرن وجود دارد.      
36. دومین فرد نحلۀ شیخیّه. متوفی 1870/1278

37. و فروتر از آن ها دو بهشت دیگر هست )رحمن:  62(. آن چنان سبز ]پُردرخت[ که به سیاهی ]سبز سیر[ زند )رحمن: 64(.
38. دربارۀ رمز گیاه شناسی قدسی )گل ها و درختان( و رنگ ها برای یاد عالم ملکوت نک: کربن 1383. نیز دربارۀ بحث شیخ 
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کریم خان کرمانی در باب قالیچۀ قرمز نک: همو 1389ب، 255.
39. کوپر مارکوس تحقیقات ارزشمندی در نسبت خانه و خویشتن انجام داده است. برای آگاهی بیشتر نک:

Marucus, Clare Cooper. 1995. House as Mirror of Self: Exploring the Deeper Mean-
ing of Home. Berkeley, CA: Conari Press.

40. غزالی می نویسد: ]نفس[ تا به محسوسات مشغول بوَُد، از مناسبتِ با عالم ملکوت محجوب بوَُد؛ و در خواب از محسوسات 
فارغ شود، لاجرم آنچه در گوهر وی است، از مطالعت ملکوت پیدا آمدن گیرد؛ ولکن اگر چه حواس به سبب خواب فرو ایستد، 

خیال بر جای باشد )غزالی 1380، 29/1(.
يكُمُالنُّعاسَأمََنةًَمِنْه«: آنگاه که از سوی خود برای ایمنی و آرامش خوابی سبک بر شما می پوشانید )انفال: 11(.  41. »إذِْيغَُشِّ

به گفتۀ ابن عربی، »أمََنةًَمِنْه« در این آیه، همان سکینه است )ابن عربی 1384، 234(.
42. برای آگاهی بیشتر نک:

Gérard, Simon.  2001. Optique et perspective: Ptolémée, Alhazen, Alberti. Revue 
d'histoire des sciences, Tome 54 no.3. pp. 325-350.

راهنمایی  و  اصطلاح  این  برای  ایران  فلسفه  و  حکمت  انجمن  در  همدانی  معصومی  حسین  دکتر  بزرگوارم  استاد  از   .43
ارزشمندشان بر این موضوع سپاسگزارم.

44. اهمیت تناسب که باید در فرصتی دیگر از منظر زوجیت بدان پرداخته شود، تا بدان جاست که غزالی، تناسب را اصلی ترین 
خصلت عالم علوی )روحانی( که عالم حُسن و جمال است، می دانست )غزالی 1380، 473/1(.

45. در میان پژوهشگران معماری، آلکساندر به مقایسۀ تطبیقی تقارن های موضعی )در مقابل تقارن سراسری( در طبیعت و 
آثار معماری پرداخته است. او وجود تقارن موضعی در طبیعت را منطبق با وجود اصل حداقل انرژی و کم ترین فعالیت می داند 
)الکساندر 1390، 231(. چنین می نماید که این دقیقاً همان چیزی است که دامنۀ سکونت به معنی آرام گرفتن بعد از حرکت را 

فراتر از حواس انسان تا به تعادل و آرامش در عالم طبیعت می  رساند.
Idea .46

47. اشکال هندسی، بالخص مربع ]یا مستطیل[ و دایره در سنت، پیوند عمیقی با لایه های درونی آدمی داشته اند؛ برای مثال، 
یونگ پرده از پیوند درونی انسان ها با صور ازلی و اشکال فوق به عنوان مظاهر کمال در نماد ماندالا برمی دارد که نمونه های 
آن ها در نقش های به  جای مانده از کیمیاگران و نقوش سنتی و بسیاری از معماری ها قابل رؤیت است )نک: یونگ 1390، 
146ـ316(. کربن نیز از قول قاضی سعید قمی، شکل کعبه را تمثیل آدم یا انسان کامل دانسته و آن را به عرش یا بیت کیهانی 
امام جعفر صادق)ع( است که علت چهارگوش بودن  از سخن  این گفته برگرفته  تشبیه کرده است )کربن 1389الف، 211(. 
کعبه را محاذی بیت المعمور چهارگوش و عرش چهارگوش بیان می کنند )ابن بابویه ، 1380، 287/2(. طبریِ مورخ هم از دو 
شهر زمردین جابرُسا )برزخ بعد از دنیا( و جابلُقا )برزخ یا عالم مثال( یاد می کند که سطح هرکدام از این شهرها به صورت مربع 
است )کربن 1383، 150(. جالب است که سطح عالم مثال با صورت خیمه ای که خداوند آن را نازل کرد )مربع( مطابقت دارد. 
48. تحقیقات سه دهۀ اخیر که متأثر از اندیشه های داروین است، بر پیوند دیرینۀ انسان با عناصر و موجودات طبیعی اشاره 

دارند. برای آگاهی بیشتر نک:
Wilson, E. O. 1986. Biophilia. Harvard University Press.
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