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Abstract: 

In the anthropology of Indian schools, we mainly encounter essentialist views. The 

Buddha's theory, as can be deduced from the Pali Canon, is in conflict with 

essentialist metaphysical views and considers such theories to be the result of 

ignorance and the cause of the continuation of suffering. In contrast, the Buddha, in 

order to explain the ontological nature of man, proposes the doctrine of the five 

skandhas or the five aggregates, and on this basis, he gives a different view of the 

truth of human existence. In this study, we have attempted to explain the theory of 
the skandhas using a descriptive-analytical method and based on the Pali Canon as 

well as the works of Buddhist scholars. In short, according to this doctrine, man is a 

being composed of rupa or physical form, vedanā or feeling, sannā or cognition, 

samkāra or volitional actions and intentions, and vinnāna or consciousness. Each of 

these skandhas has sub-divisions and has multiple functions. There are several 

important characteristics that are somehow common to each of the five skandhas: 1- 

none of them would have the identity they have in human existence without the 

other, 2- all are conditioned and are in the causal and necessary chain of phenomena, 

3- all five skandhas are impermanent, 4- none of them is the constituent of the 

Atman/substantial soul, and 5- through this theory, the Buddha tries to provide a 

functional explanation of man that can help in the concrete life and action of 
someone who wants to reach Nirvana. Finally, some of these Skandhas have an 

eschatological position and are related to the issue of reincarnation and human 

rebirth.  
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 1 شناسی بودایی )با محوریت متون مقدس پالی( آموزه "پنج اسکندهه" در انسان
 

 2 حسین صابری ورزنه

 

 

 چکیده
که از متون چنان  هایی جوهرگرا مواجهیم. نظریه بودا آن های مکاتب هندی، عمدتاً با دیدگاه شناسی در انسان

های متافیزیکی جوهرگرا در تقابل است و چنین نظریاتی را حاصل  توان استنباط کرد، با دیدگاه مقدس پالی می
داند. بودا در مقابل، برای تبیین وجودشناسانه انسان، آموزه پنج اسکندهه یا پنج  جهل و موجب استمرار رنج می

دهد. در این  لقی متفاوتی از حقیقت وجود انسان به دست میکند و بر اساس آن، ت بخش را مطرح می توده تقوم
تحلیلی و با ابتناء بر متون مقدس پالی و همچنین آثار بوداشناسان، به -ایم تا با روش توصیفی پژوهش تلاش کرده
ها بپردازیم. به طور خلاصه بر طبق این آموزه، انسان موجودی است مرکب از روپَه یا  تبیین نظریه اسکنده

گاهی.هر یک صو  رت جسمانی، وِدَنا یا احساس، سَنّا یا شناسایی، سَمکارَه یا افعال ارادی و مقاصد و وینّانَه یا آ
پذیرند و کارکردهای متعددی دارند. چند خصوصیت مهم وجود  ها در ذیل خود تقسیماتی می از این اسکنده

ون دیگری هویتی را که در وجود انسان دارا کدام بد هیچ -1دارد که به نحوی هر پج اسکندهه در آن مشترکند: 
هر پنج  -3همگی مشروط هستند و در سلسله علّی و ضروری پدیدارها قرار دارند،  -2هستند، نخواهند داشت، 
اینکه بودا از مجرای این  -5کدام از آنها مقوم آتمن/نفس جوهری نیستند و  هیچ -4اسکنده ناپایدار هستند، 

تبیینی کارکردی از انسان به دست دهد که بتواند در مقام عمل و زندگی انضمامی، به  کند که نظریه، تلاش می
ها، جایگاه  کسی که خواهان رسیدن به نیروانه است، کمک کند. نهایتاً اینکه برخی از این اسکنده

  .شناختی دارند و با مسئله تناسخ و تولد دوباره انسان مرتبطند فرجام
 

                                                                                                              
 11/11/1463 ؛ تاریخ پذیرش:60/16/1463 . تاریخ دریافت:1

 h_saberi_v@ut.ac.ir :ایران. )نویسنده مسئول( تهران، استادیار، عضو هیات علمی دانشگاه تهران، 1.
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 فقدان نفس، بدن انسان، مقدس پالی، اسکندهه،بودا، متون  کلید واژه:

 بیان مسئله
در انسان است  1های بودا، آموزه نفی وجود خود یا نفس ثابت و جوهری ز مهمترین اندیشهیكی ا

(Conze, 1962: 34که گاه از معادل شونیتَا )شود.  استفاده می 3)تهی بودگی( نیز در توصیف آن 1

کند که این دیدگاه، وجه ممیزه آیین بودا از  ای خاطر نشان می مالالاسكرا عالم بودایی ترواده

 ,Hamiltonدر ارتباطند ) های فلسفی است و همه تعالیم دیگر بودا اصولاً با آن دیگر ادیان و نظام

1996: XV-XVI.) هایی را در تاریخ اندیشه  نمونهآمیز است و ما  اگرچه این اظهار نظر کمی مبالغه

-Hume, 1975, I, iv, 6; Ayer, 1946: 135اند ) نكر شدهسراغ داریم که نه تنها جوهر نفسانی را م

اند  پای از این فراتر گذاشته و حتی وجود هرگونه حالت ذهنی را نیز رد کرده(، بلكه 136

(Ramsey, 2022اما با این همه، غرابت و محوریت این آموز ،) ه بودایی، چیزی نیست که از چشم

د این توان گردد، همواره می نهان بماند. این دیدگاه وقتی در بستر بودایی خود مطرح میپاهل نظر 

پرسش را برانگیزد که اگر در پشت افكار انسان، شخص متفكری وجود ندارد و در پس افعال وی، 

کشد؟ آن کیست که  رنج می فرد فاعلی دست اندرکار نیست، در این صورت، آن کیست که

آن کیست که مبداء و مرجع مسئولیت اخلاقی است؟ آن کیست که به  گردد؟ دوباره متولد می

کشد؟ آن  زندگی گذشته را بر دوش می کرمهشود؟ آن کیست که بار  نائل می نیروانهتجربه 

هایی از  رسش( برای پاسخ به پHarvey, 1995: 8آورد؟ ) های خود را به یاد می کیست که گذشته

این دست، نخست باید به این پرسش پاسخ داد که طبق تعالیم بودا، انسان کیست یا به عبارت بهتر، 

  (Hamilton, 1996: XVIانسان چیست؟ )

و هم  "انَتَّا/نفی وجود نفس جوهری"از اعصار گذشته تا به اکنون، هم بودائیانِ معتقد به آموزه 

اند که بر اساس متون بودایی کهن و  هان فرهنگی، تلاش کردهج بوداشناسان بیرون از این زیست

نخستین، به نحوی به پرسش مزبور پاسخ دهند و تقریری روشن و معقول از محتوای نظر 

شناسی  و بر طبق آموزه انَتَّا که نفس جوهری را نفی  بودا/بودائیان به دست دهند. در حوزه انسان

                                                                                                              
1. anattā/anātman 

2. śunyatā 

ها در خصوص آن، به سنت مهایانه و مكتب  اصطلاح شونیتا در ست بودایی معانی مختلفی دارد و عمدۀ تفصیل .3

 (.Williams, 2008: 68-69شناختی دارد ) گردد و وجه هستی مادهیمَكَهَ  بازمی
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که نافی وجود هرگونه ثبات و جاوداگی در عالم امور  1نیتیَهکند، و همچنین بر اساس انگاره اَ می

 :Conze, 1962: 36; Rhys Davids & Stede, 1921-25: 392 [article) مشروط/سمساره است

nicca])انگار  و نه وحدت 3گرا انگار مادی است و نه وحدت 1جوهری انگار ، بودا نه دوگانه

بودایی و در پاسخ به پرسش از چیستی انسان، آموزه پنج  مطلب، در متونبا توجه به این . 4گرا روح

0بخش و اصل تقوم /مجموعهیا پنج توده 5اِسكنَدهَه
گیرند و  در کنار هم قرار می شود که طرح میم 

 Samyutta) 11وینّانَه -5و  16سَمكارهَ -9،4سنَّا -3، 8ودِنَا -1،  7روپهَ -1دهند:  انسان را تشكیل می

Nikāya, III, 56-57 & 86).11 بخش این است که  یكی از خصوصیات مهم این پنج اصل تقوم

 ,Conzeفاقد تشخص و من است ) حقیقتکدام نسبتی با تشخص ندارند، و بنابراین، انسان در  هیچ

 پالیتحلیلی و با ابتناء بر متون مقدس -کنیم تا با روش توصیفی (. در این مقاله تلاش می38 :1962

ارائه دهیم.  اسكندههو همچنین تحقیقات بوداشناسان، تبیینی از آموزه   (13د آموزهسب )به خصوص

ابهامات نیست و تحقیق در باب آن به چند جهت با دشواری همراه است.  برخی این آموزه خالی از

گرای مرسوم قرار  نامألوف بودن خود انگاره اسكندهه که در مقابل دیدگاه جوهرانگار و ذات

صویری منسجم و یكپارچه از این آموزه در متون بودایی، عدم وحدت رویه در دارد، فقدان ارائه ت

( و همچنین وجود بعضی فقرات که به Dasgupta, 1975: 86, n.1شناسی متون مزبور ) اصطلاح

14دخو"نحوی مؤید وجود نوعی 
، از جمله این موانع 1(Dhammapada, 160 & 379هستند ) "

                                                                                                              
1. Anitya; pali: Anicca 
2. Substantial Dualism 

3. Materialistic Monism 

4. Spiritualistic Monism 

5. Skandha; Pali: Khandha 

6. pancakkhandha   
7. rūpa 

8. vedanā 

9. saññā 

10. samkhāra 

11. viññāna 

م ( را هم داریDvādasānga( و دوازده عنصری )Cha-dhātuدر کنار این نظریه، ما دیدگاه شش عنصری ) .11

 :Kalupahana, 1992که شهرت کمتری دارند و گهگاه در متون بودایی به آنها اشاراتی شده است )بنگرید به: 

72-77; Ward, 1947: 73-74طلبد. (. بررسی این دو نظریه مجال دیگری می 
13. Sutta Pitaka 

14. attā 
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های متنی  بینی بودایی را به چالش بكشد. این ناسازگاری هانتواند سازگاری منطقی ج است و می

یا  1 گیری مكتبی در آیین بودای متقدم شد که مشهور به مكتب پودگله حتی موجب شكل

ها( و امر نامشروط )نیروانه(  است که شخص را واقعیتی غیر از امور مشروط )دهرمه 3انگاران شخص

 ,Harvey, 1995: 7; Williams, 2005: 86; Westerhoff, 2018: 53ff.; Cousinsدانستند ) می

2004: 84ff. و در میان بوداشناسان متأخر نیز برخی را بر آن داشت که باور به وجود نوعی خود )

-Conze, 1980: 109بیانگارند ) یا محتمل مسلمّ متون مقدس پالیبرتر را در  حقیقی یا یا نفس

111; Grimm, 1958: 6 & 133; Collins, 1990: 71.) 

نپرداخته و آنچه هست،  اسكندههنامه یا کتاب مستقلی به آموزه  ظاهراً در زبان فارسی مقاله، پایان

اند و  های بودا بوده ای است که بیشتر درصدد بیان کلیت آموزه اشاراتی گذرا در متون تألیفی و ترجمه

اند )برای  ایی نظری اجمالی به این مطلب داشتهبود-های هندی در قالب کتاب تاریخ ادیان یا تاریخ فلسفه

( و یا 70-71: 1301؛ پاشایی، 153-151: 1383؛ شایگان، 361-361: 1384نمونه: چاترجی و داتا، 

ای درباره پنج اسكندهه مطرح  تمرکزشان عمدتاً بر روی آموزه انتاّ )نفی خود( بوده و مطلب تفصیلی

(. اما در زبان انگلیسی مقالات و کتب متعددی به این 1463راوند، پور و گ اند )برای نمونه: هاشم نكرده

ها و تقسیمات آنها استفاده  ایم و از تبیین اند که در متن مقاله حاضر به آنها ارجاع داده موضوع پرداخته

( بحث Boisvert, 1995( و بویسورت )Hamilton, 1996ایم. در میان آنها، کتاب همیلتون ) برده

( فقرات مربوط به مبحث اسكنده را از Vetter, 2000اند و وتر ) ن زمینه مطرح کردهمفصلی در ای

آوری کرده است. لازم به ذکر است که ما در این  جمعپیتكه  سوتهو چهار نیكایه اصلیِ پیتكه  وینیه

ئه ایم و تفصیلی در خصوص مفاد آنها ارا تحقیق، مضامینی همچون انَیكَّه و انَتَاّ را مفروض گرفته

پردازیم.  نمی اوپنیشدیو  ای براهمنهدهیم و همچنین به پیشینه مفاهیم اصلی این تحقیق در متون  نمی

 طلبد. بررسی تاریخی این مفاهیم نیازمند مجال دیگری است و بحث مستقلی را می

 

 آموزه اِسکَندهَه

                                                                                                              
در متون  pudgalaو  attāختلف ؛ همچنین برای اطلاقات مHarvey, 1995: 21-23برای قرائن دیگر، ر.ک:  .1

 .Collins, 1990: 71-78بودایی بنگرید به: 
2. Pudgalavāda 

3. Personalists 
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 (، در Samyutta Nikāya, I, i, 216; I, v, 537در زندگی ) 1بودا در کنار اذعان به اصل رنج
 

دهد که به نحوی  اش سه اصل مهم را مطمح نظر قرار می شناسی شناسی و به تبع آن در انسان هستی

بینی بودایی هستند. یكی این که هیچ امر امشروطی وجود دارد و یک سلسله علّی  بنای جهان سنگ

ر قالب آرخه جهان یا آغاز همه هستدگان را در برگرفته، همچنین هیچ امر ثابت و پایداری د بی

هیچ خود  (، و دیگر اینكهNirvāna-Sutra, VIII, 416aمبداء و منشاء آن در هستی وجود ندارد )

های ذهنی انسان نیست و بنابراین، مفاهیم روح و نفس متعلقی در  ذاتی در پس پدیدهیا نفس یا 

 مهم به دنبال دارند:های کلان، چند نتیجه  فرض (. این پیشDhammapada, 7انسان ندارند )

گرا. واقعیاتی  انگار و منكر جهان هستی و کیهان است و نه مطلق انگار و وحدت بودا نه هیچ -1

 (.Warder, 2008: 117-118ها(، اما ثابت و جوهرین و نامشروط نیستند ) هستند )از جمله انسان

و عرض در این  انسان دارای جوهر جسمانی و نفسانی ثابتی نیست، بنابراین، مقولات جوهر -1

 دهد.  بینی قدرت تبیینگری خود را از دست می جهان

دانند، از نظر بودا دچار خطا  هایی که نفس را متعلَّق علم حضوری یا شهود مستقیم می دیدگاه -3

ای از حالات و  (. چنین متعلَّقی اصلاً وجود ندارد. آنچه هست، زنجیره1هستند )دیدگاه خطا

3بخشند. ایدار است که انسان را تقوم میهم پیوسته و ناپ کیفیات به
 

شود )که منشاء  نامیده می "من"اگر نفس یا روحی وجود ندارد و اگر بپذیریم که آنچه عموماً  -4

نیز  "من"تشخص و تفرد نیز هست(، دلالت بر همین نفس یا روح جوهری دارد، بنابراین، 

بع آن تشخص و تفرد انسان نیز معناست. واقعیتی به نام من در انسان وجود ندارد و به ت بی

پنداری بیش نیست. یک نوع تعین سیّال وجود دارد، اما تشخصِ منِ جوهری، وجود واقعی و 

 (.Kalupahana, 1992: 69-70نفسه ندارد ) فی

اگر روح یا نفس جوهرینی در پس پدیدارهای ذهنی نیست، بنابراین، هرگونه تلاشی برای به  -5

: 1384معناست )بنگرید به: چاترجی و داتا،  نفس یا روح نیز بیسعادت رساندن یا کامل کردن 

ها/عناصرِ هستی بدونِ خود  همه دهرمه"گوید:  (. از این جهت است که بودا می194-361

                                                                                                              
1. dukkha 

2. micchāditthi 

 James, 1950: 400-401ای مشابه با این تلقی در نزد ویلیام جیمز، بنگرید به:  برای نظریه .3
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رهد. راه رسیدن به پاکی این است  هستند. هر که به حكمت این را دریابد، از رنج می

(Dhammapada, 279 :؛ همچنین ر.کRahula, 1978: 56-59.)" 

بخش انسان، با  های مرسوم راجع به ابعاد وجودی و عناصر تقوم این رویكرد سلبی به دیدگاه

شود. انسان وجود دارد و اگر وجود دارد، یعنی  همراه می 1(1دیدگاه درستای ایجابی ) آموزه

مه در متون در واقع، یكی از معانی اصلی دهر .است 3ها متقوم از عناصر ناپایدار واقعی یا دهرمهَ

ای است که همه موجودات متقوم از آنها هستند و از این جهت، با آرخه  بودایی، عناصر و مبادی

چ کدامشان و هی ها همگی واجد خصوصیت ناپایداری هستند یونانی مشابهت دارد. البته این دهرمه

جسمانی و ذهنی (. همه امور Kalupahana, 1986: 85-86الذکر مستثنی نیستند ) از اصول کلی فوق

ترین  های مختلفی نیز از آنها ارائه شده است. یكی از ساده بندی ها هستند و دسته متقوم از این دهرمه

ها، تقسیم آنها در ذیل پنج اسكندهه است  های دهرمه بندی و در عین حال مشهورترین دسته

(Stcherbatsky, 1923: 5-6.) 

ای هستند که به تنه  تان است از این جهت که انبوههوداها به معنای شاخه درخ واژه اسكندهه در

درخت متصلند و همچنین به معنای کتف است که آن نیز چسبیده به بدن است و در اوپنیشدها 

به معنای  (. پس به طور کلیBoisvert, 1995: 16-17معنای انبوهه آتش و آب و دود را نیز دارد )

( و معنایی Rhys Davids & Stede, 1921-1925: 256-257انبوهه، توده، مجموعه یا گروه است )

ها یا  ها توده گیرد، با این معنای لغوی اخیر قرابت دارد. اسكنده که در نظریه بودایی به خود می

های عناصر در تغییری هستند که تجمیع آنها در کنار یكدیگر و با نسبت مشخص، تک تک  انبوهه

(. Kalupahana, 1992: 69ز از این قاعده مستثنی نیستند )ها نی بخشد و انسان موجودات را شكل می

دی انسان مواجهیم و نه یک دیدگاه ساختار وجو درباره 4بنابراین، ما با یک نظریه مجموعی

پنج اسكندهه "چنین آمده است: سمیوته نیكایه مبتنی بر نظریه جوهر و عرض. در  5گرایانه ذات

نج تا چه هستند؟ اسكندهه روپه/صورت جسمانی که وجود دارد که تحت دلبستگی هستند. آن پ

تحت دلبستگی است، اسكندهه ودِنَا/احساس که تحت دلبستگی است، اسكندهه سنَّا/ادراک که 

                                                                                                              
1. sammāditthi 

 Collins, 1990: 88-92برای معانی مختلف آن، ر.ک:  .1

3. dharma 

4. bundle theory 

5. essentialism 



 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 

14 
 

ل 
سا

19
ره 

ما
ش

،
53 ،

هار
ب

و  
تاب

ن 
تا

س
14

15
 

های ارادی که تحت دلبستگی است،  بخشی تحت دلبستگی است، اسكندهه سَمكارَه/صورت

؛ همچنین ر.ک: Samyutta Nikāya, III, 56اسكندهه وینّانهَ/آگاهی که تحت دلبستگی است )

Nyanatiloka, 1988: 159-166.)"  

شود که ما در وهله نخست نه با جواهر نفس و بدن،  از همین سیاهه تا حدود زیادی مشخص می

مواجهیم که در تمایزشان از یكدیگر، نقش  1تنی ذهنی/روان-بلكه با پنج حالت یا وضعیت جسمانی

در نسبتی که با یكدیگر دارند، و همچنین در تاثیر و تاثری که کنند، بلكه  صحیح خود را ایفاء نمی

 (.Harvey, 1993: 29دهند ) بینشان برقرار است، کارکرد خود را به عنوان مقومات انسان بروز می

سوزی  گذار از جواهر بالذات متمایز به حالات دارای کنش متقابل، تا حدود زیادی از عافیتاین 

کاهد و همچنین به بجث بودا  تأثر بین جواهر بالذات متمایز می پرسش فلسفی نحوه تاثیر و

شناختی پنج  دهد. آنچه در درجه نخست اهمیت قرار دارد، وجه هستی های کارکردگرایانه می سویه

 Hamilton, 1996: xxix; Rhysاسكنده نیست، بلكه نحوه ظهور و کارکرد آنها اهمیت دارد )

Davids, 1975: 55 شناسی و  روشن است، دغدغه اصلی بودا، متافیزیک و هستی(. دلیل آن هم

شناسی نظری نیست، برای او رهایی از چرخه بازپیدایی و رنج اهمیت دارد و بر این اساس،  انسان

 های عملی و کارکردی و انضمامی دارند.  های وی سویه بسیاری از تحلیل

است. علت اصلی آن چیزی نیست جز ها با رنج یكی دانسته شده  گاهی در متون بودایی، اسكنده

بنیاد جهان بر رنج است "زند.  اینكه بودا، بودن و دلبستگی به امور مشروط را با رنج پیوند می

(Samyutta Nikāya, I, i, 216)" ،"( تولد همانا و روبرو شدن با رنج هماناSamyutta Nikāya, I, 

v, 537.)" کند و موفق به رهایی از چرخه  نمی بخش دست پیدا وقتی انسان به فرادانش نجات

شود، بازگشت وی به زندگی در قالب همین پنج اسكنده است، و چون هر آنچه در  بازپیدایی نمی

هایی  سویی، وضعیت های این این جهان قرار دارد، مشروط و ناپایدار است، بنابراین، همه وضعیت

ها در  ز این قاعده مستثنی نیست. اسكندهها قرار داشتن نیز ا آلود هستند و در وضعیت اسكنده رنج

ذیل قانون فراگیر انَیكَّه قرار دارند و محكوم به نابودی هستند، و آنچه چنین است، همراه با رنج و 

تولد رنج است، پیر شدن رنج است، "گوید:  (. بودا میHamilton, 2000: 36عدم رضایت است )

ر نامطلوب رنج است، نرسیدن به آنچه بیماری رنج است، مرگ رنج است، یكی شدن با ام

                                                                                                              
1. Nāma-Rūpa 
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خواهیم رنج است، جدا شدن از امر مطلوب رنج است، مخلص کلام اینكه: پنج اسكندهه که  می

؛ همچنین بنگرید به: Samyutta Nikāya, V, xii, 11تحت وابستگی هستند، همگی رنج هستند )

Majjhima Nikāya, 9: 15.)" بخش خود  های تقوم هگردد که چون در بند تود پس روشن می

 (. Buddhaghosa, 2010: VII, 16آییم )همچنین بنگرید به:  ها گرفتار می هستیم، به انواع رنج

من یا "همچنین هیچ کدام از این پنج توده تقوم بخش به تنهایی و همچنین در کنار یكدیگر، مقوم 

ن دو دیدگاه تمایز (. در اینجا بودا بیSamyutta Nikāya, III, 22نیستند ) "نفس جوهری

من "ها  کنند و در میان اسكنده های نافرهیخته اختیار می گذارد. یكی دیدگاهی است که انسان می

جویند و دیگری دیدگاه فرهیختگان و فرزانگان که اصل انَتَّا را  را می "خود جوهری"یا  "جوهری

شخص ناآموخته . . . روپه را ": یابند دانند و از این پندار رهایی می در همه امور ساری و جاری می

همین خطای شناختی را  "داند: این از برای من است، این من هستم، این خودِ من است. چنین می

شاگرد شریفی "کند که:  کند و سپس اضافه می بودا در خصوص چهار اسكنده دیگر هم تكرار می

برای من نیست، این من نیستم، این که خوب تعلیم دیده . . . چون به روپه بنگرد، گوید که: این از 

سازد  و در ادامه همین حكم را برای چهار اسكنده دیگر هم جاری می "خودِ من نیست

(Majjhima Nikāya, 22, 15پس آنچه من، خود، جوهر نفسانی یا شخصِ خویشتن می .)  ،دانیم

دانستگی روزمره واقعیتی فراپدیداری ندارد و چنین تصدیقی، حاصل نادانستگی و گرفتاری در 

 )نادانستگی( است. 

زمینه اوپنیشدی  اند تا بر اساس فحوای متون بودایی و همچنین پیش برخی بوداشناسان تلاش کرده

ای درونی  کننده آتمن باید در مقام کنترل -1بحث آتمن، براهینی نیز برای این مدعا به دست دهند: 

ن خصوصیتی ندارند. برای مثال، جسم ما در کدام از پنج اسكنده چنی نقش ایفاء کند. اما هیچ

معرض بیماری و فناست و ما هیچ تفوق و کنترلی بر آن نداریم. چهار اسكنده دیگر نیز به همین 

توانند  کدام آنها و همچنین مجموعشان نمی کنند. پس هیچ صورت خارج از استیلای ما فعالیت می

آفرینی است. اما هر پنج اسكنده  جتخصوصیت آتمن، ثبات و به  -1در نقش آتمن باشند. 

ما در مقام ادراک و  -3توان آنها را آتمن دانست.  ناپایدار و موجب رنج هستند، بنابراین نمی

شویم. اما آتمن خودِ تجربه نیست، چون  احساس و تجربه است که به وجود نوعی آتمن قائل می

توان آتمن را کاملاً جدای از احساس و  تجربه در تغییر است و آتمن باید ثابت باشد، همچنین نمی

معناست، و نهایتاً اینكه  ادراک و تجربه تلقی کرد، زیرا بدون تعین ادراکی، سخن از مدرِک بی
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توان آتمن را مدرِک و دارای احساس و ادراک و تجربه دانست، چرا که در این صورت نیز  نمی

یی نافی فرض وجود آتمنی است نوعی جدایی بین مدرِک و مدرَک وجود خواهد داشت و جدا

سنخی با ادراک دارد. با توجه  گیرد و نوعی هم پذیرد و متعلق التفات قرار می که با ادراک تعین می

ها، موردی که بتوان آن را آتمن دانست، وجود  توان گفت که در میان اسكنده به این براهین، می

 :Keith, 1923د مثُبتِ وجود آتمن باشند )توانن های فاقد آتمن نیز نمی ندارد، و مجموعه اسكنده

75-76; Collins, 1990: 97-103; Gethin, 1998: 136-138.) 
 

 اسکنده روپهَ یا ماده و صورت جسمانی

در اصل به  rūpaبخش انسان دارد. واژه  های تقوم اشاره به یكی از اسكنده rūpakhandhaترکیب 

که به معنای شیء مشهود و  rūpāyatanaترکیب معنای صورت، شكل و نمود است. برای مثال در 

که  nāmarūpaمتعلق بینایی است، همین معنای شكل و نمود شیء مندرج است. همچنین ترکیب 

شود  فهمیده می "ذهن و بدن"است، عمدتاً ناظر به  "نام و صورت"از نظر لغوی به معنای 

(Kalupahana, 1986: 115 از این جهت، واژه .)rūpa  درrūpakhandha  بر مبنای اصل لغوی آن

تواند اشاره به شكل و ظاهر انسان داشته باشد که تعبیر دیگری از  که به معنای صورت است، می

هایی دارد که سویه ذهنی  دلالت بر اسكنده arūpaبدن جسمانی متعین اوست. بر همین سیاق واژه 

ای وسیعترش اشاره به خصوصیات صوری همه دارند و در مقابل روپه هستند. البته واژه روپه در معن

شناسی بودایی حائز اهمیت است، همان مدلول محدود واژه  اشیاء مشهود دارد، اما آنچه در انسان

(. یكی از مهمترین خصوصیات روپه نفوذناپذیری آن است، به این Hamilton, 1996: 3-4است )

ت، همزمان ممكن نیست که روپه دیگری را اشغال کند، در این صور yمكان  xمعنا که اگر روپه 

 (.Stcherbatsky, 1923: 11از همان نوع شاغل آن مكان باشد )

 نیكایه سمیوتهروپه دارای تقسیماتی است که در متون بودایی مورد اشاره قرار گرفته، از جمله در 

ر عنصر طور هر چیز جسمانی که از این چها روپه چیست؟ چهار عنصر اصلی و همین"چنین آمده: 

 1گاهی گروه اول، عناصر نخستین و گروه دوم، عناصر ثانویه یا متفرع "(.III, 56شود ) ناشی می

اند. چهار عنصر اصلی عبارتند از خاک، آب، آتش و باد. گاهی عنصر مكان هم مطرح  دانسته شده

د )در سنت توان آن را ذیل اسكنده روپه قرار دا شده که البته بیرون از این بافتار است و نمی

                                                                                                              
1. Upādārūpa 
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(. Boisvert, 1995: 34اند. بنگرید به:  ای مكان را ذیل امور منتشی از چهار عنصر ذکر کرده ترواده

این چهار عنصر به ترتیب متضمن چهار خصوصیت سختی )مو، ناخن، دندان، پوست، استخوان و  . 

شود و . . .(  می . .(، نرمی )خون، اشک، بزاق، خلط و . . .(، حرارت )گرمایی که موجب هضم غذا

و حرکت )تنفس، گازهای درون معده و شكم و . . .( هستند و هیچ یک نیز بدون سه عنصر دیگر 

(. از همین جاست Majjhima Nikāya, 28, 6-25; Boisvert, 1995: 35-36امكان وجود ندارد )

ر داریم که در ای سر و کا که گاهی در تعریف روپه، آگاهی نیز آورده شده است، زیرا ما با روپه

است و  "بدن"ای مد نظر است که مقوم  کند، یا به عبارت دیگر، روپه یک ارگانیسم نقش ایفاء می

 (.Gethin, 1986: 36; Hamilton, 1996: 14نه جسم محض )

پیتكه  سوتهدر خصوص امور منتشی از/مبتنی بر چهار عنصر یا همان عناصر ثانویه، بحث روشنی در 
توان پذیرفت که پنج اندامی که پنج حس ظاهری بر مبنای  ز فحاوی عبارات میوجود ندارد، اما ا

کنند، از جمله آنها هستند. این پنج اندام حسی عبارتند از: چشم، گوش، زبان،  آنها تحقق پیدا می

نیز جزء حواس دانسته شده، ولی غیر از  1بینی و سطح بدن. البته در نظریه حواس بودایی، ذهن

اند، بلكه در ذیل وینانه تعریفش  ، آن را در زمره امور مربوط به روپه نیاوردهمواردی معدود

های حسی،  (. در کنار این اندامHamilton, 1996: 5-7; Kalupahana, 1987: 29اند ) کرده

های آنها در جهان خارج نیز جزء این عناصر اشتقاقی دانسته شده که البته در ذیل روپه انسان  متعلق

پذیر، صدا، مزه، بو و وجوه ملموس  دارند. پنج متعلق حواس عبارتند از: صورت رؤیتنیز تحقق 

کند که  این سیاهه به بیش از بیست مورد افزایش پیدا میدمهّ  ابهی(. در Rahula, 1978: 20اشیاء )

شود: قوه جنسی زنانه، قوه جنسی مردانه، قوه حیات  غیر از موارد مذکور، شامل این امور هم می

پذیری، بروزات جسمانی، بروزات صوتی، رشد، تداوم،  پذیری، انطباق مانی، سبكی، انعطافجس

 (. ,167ff.Dhammasanganiنابودی، نپایندگی و . . . )

پذیر و  اند )عناصر درونی و بیرونی، عناصر رویت عناصر مادی تقسیمات دیگری هم پذیرفته

نزدیک، عناصر کثیف و لطیف و . . .( که ناپذیر، عناصر کوچک و بزرگ، عناصر دور و  رؤیت

، از این 3و بیرونی 1تأثیری در اصل موارد مذکور ندارند. البته در میان آنها، تقسیم عناصر به درونی

                                                                                                              
1. manas 

2. ajjhatta 

3. bahiddhā 
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ها هم مطرح شده، اهمیت بیشتری دارد. عناصر بیرونی  جهت که در خصوص دیگر اسكنده

رونی عناصری هستند که به افراد و عناصری هستند که متعلق به خودِ شخص هستند و عناصر بی

بندی بر اساس عناصر مختلف نیست، بلكه مبتنی بر نوع تعلق  اشخاص دیگر تعلق دارند. این تقسیم

و نسبت عناصر به شخص مدرِک است. بنابراین، برای مثال، گوشی که به من تعلق دارد، نسبت به 

نسبت به من عنصری بیرونی  من عنصری درونی است و گوش دیگری چون به من تعلق ندارد،

نگری بودایی هم هست. چیزهایی در جهان وجود دارند که  است. این تقسیم متضمن واقع

وجودشان مبتنی بر ادراک شدنشان توسط من نیست. بدون ادراک من نیز آنها وجود دارند. به 

، ناظر به های بیش از اینكه کارکرد منطقی داشته باشند بندی وضوح مشخص است که چنین دسته

کارکردهایی هستند که در آیین بودا اهمیت دارند و همچنین در نسبت با ادراک شخص تعریف 

 (.Boisvert, 1995: 43-47; Kalupahana, 1987: 17اند ) شده
 

 یا احساس/حس کردن  اسکنده ودَِنا
نامهَ قرار  روپهَ، روپه را مورد بررسی قرار دادیم. چهار اسكنده دیگر، در ذیل در ترکیب نامهَ

در  -1شمولِ هستندگان هستند:  گیرند و وجه ذهنی دارند. همه اینها البته تحت قوانین جهان می

فاقد نفس  -3ناپایدارند و  -1ابدی قرار دارند و مشروطند، -یک نظام علّی ضروری، فراگیر و ازلی

ر تقابل شود،منظو جوهری و ذات حقیقی هستند. بنابراین، وقتی صحبت از وجه ذهنی می

گرایانه جوهری بین بدن و ذهن نیست. در اینجا جوهری وجود ندارد، حالات ناپایداری را  دوگانه

دهند: ما با یک موجود  داریم که در نسبت با یكدیگر وجود دارند و کارکردهای خود را بروز می

اندامواره فعالیت گیرند و در هیئت یک  تنی سر و کار داریم. کیفیاتی در کنار هم قرار می - روان

 (. Kalupahana, 1987: 15کنند ) می

شود  ترجمه می 3یا حس کردن 1، ودِنَا است که به احساس1های ذهنی مورد نخست در میان اسكنده

(Vedanā  از ریشهved تقسیمات زیادی از توده/مجموعه .)به معنای دانستن و تجربه کردن است ،

تقسیمات، تقسیم بر اساس شش قوه ادراکی حسی ودنا صورت گرفته که یكی از مشهورترین 

نفسه در ذیل روپه قرار دارند، اما وقتی با  های حسی فی (. اندامMajjhima Nikāya, III, 282است )

                                                                                                              
1. arūpakkhandha 

2. feeling 

3. sensation 
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(، Rahula, 1978: 21پذیرد ) کنند، حس تحقق می های خود تماس و ارتباط برقرار می متعلق

(. Boisvert, 1995: 51گردد ) وبژکتیویته آن بازمیبنابراین، تفاوت ودنا با روپه، به همین وجه س

ها با تماس با متعلق خود،  در بحث از روپه، به پنج اندام حسی اشاره کردیم. هر یک از آن اندام

ای،  آورند )آگاهی بصری، آگاهی شنوایی، آگاهی لمسی، آگاهی ذائقه انطباعی را پدید می

یرند. اما به آنها باید ذهن را  نیز اضافه کرد )آگاهی گ ای( که در ذیل ودنا قرار می آگاهی رائحه

در زبان  1ذهنی(. در سنت بودایی مبنای جسمانی منََس، گاهی قلب دانسته شده و واژه قلب

شود. برخی  سنسكریت جایگاه ادراکی نیز دارد و کارکردهای شناختی به آن نسبت داده می

اند که  اینجا با مغز ارتباط دهند. برخی نیز قائل شده اند تا قلب را در مفسرین بودایی نیز تلاش کرده

اند که معانی مختلفی دارد و  منس هیچ اندام حسی مرتبطی ندارد. متعلق ادراک آن را درمهّ دانسته

در اینجا عمدتاً به معنای افكار و تصورات و تصاویر ذهنی یا پدیدارهای شناختی تفسیر شده است 

(Hamilton, 1996: 22-30; Rahula, 1978: 21  کسانی چون ریس دیویدز قائلند که منس به .)

عنوان حس ششم، جایگاهی شبیه به حس مشترک در سنت ارسطویی دارد و نوعی حس درونی و 

 (.Rhys Davids, 1914: 68مشرف بر سایر حواس است )

تقسیم   آورند، به سه دسته همچنین این انطباعات از آن جهت که احساساتی را در ما پدید می

( و Majjhima Nikāya, I, 302اند: انطباعات مطلوب، انطباعات نامطلوب و انطباعات خنثی ) شده

از این جهت که قوه مدرکه آنها، پنج اندام حسی یا منس است، ادراکات به دو دسته انطباعات 

این  (. اما نكته مهم دیگر در بابSamyutta Nikāya, V, 210جسمانی و ذهنی قابل تقسیمند )

شود. ودنا  ای است که نهایتاً به رنج منتهی می گانه اسكنده، حضور ودنا در سلسله علّی دوازده

شود که سرانجام ما را در چنبره رنج گرفتار  می 3است و منجر به میل و عطش 1محصول تماس

ای (. از این جهت، گاهی بر174-176: 1384؛ چاترجی و داتا، 157-154: 1383سازد )شایگان،  می

تبیین وضعیت نیروانه یا وضعیت رهایی از رنج، تعبیر وضعیت نابودی احساس نیز به کار رفته که 

آن کس که ودنا "(: .Boisvert, 1995: 57ffناظر به همین نقش مهم احساس در ایجاد رنج است )

                                                                                                              
1. hŗdaya 

2. sparśa 

3. tŗṣṇā 
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 Samyuttaشود ) گردد، او به رهایی کامل نائل می را نابود سازد، از حرص و دلبستگی خلاص می

Nikāya, IV, 204.)" 

 

 اسکنده سَناّ یا شناسایی
( ، اما عمدتاً به معنای Rhys Davids, 1900: 7, n.2به معانی مختلفی به کار رفته )ها  پیتكهسنا در 

تواند معنای این اصطلاح  بهتر می 1ادراک حسی و آگاهی است و در اینجا معادل شناسایی )حسی(

هایی  (. اسكنده سنّا یكی دیگر از تودهBoisvert, 1994: 78اش منتقل کند ) را در این بافتار بودایی

های حسی داشت و  است که سویه ذهنی دارد. ودنا حكایت از وضعیتی انفعالی در قبال متعلق

ای  کرد. سنا یک قدم جلوتر از آن قرار دارد و نوعی شناخت مقوله انطباعات حسی را دریافت می

خوانند چون به واسطه سنا چیزی  : سنا را سنا میسمیوته نیكایهاست. طبق بیان تر  و نسبتاً انتزاعی

(. بنابراین، در سطح Samyutta Nikāya, III, 87شود، مثلاً آبی، زرد، قرمز و سفید ) شناسایی می

شود، بلكه سنخ یا طیف رنگ نیز مورد شناسایی قرار  سنا، صرفاً انطباعی رنگین نیست که ادرا می

در  -1کند:  . ریس دیویدز برای شناسایی سنا دو مرحله یا دو کاردکرد را از هم متمایز میگیرد می

در مرتبه دوم  -1دهد و  کند و آن را مورد التفات قرار می وهله نخست سنا بر انطباع حسی تأمل می

دن به (. خودِ پدیده نام داRhys Davids, 1914: 49-50دهد ) آن را شناسایی کرده و به آن نام می

ای بالاتر از ودناست، چرا که از طریق  دهد که سنا مرتبه ادراکی ای از ادراکات نشان می مجموعه

بخشی به  کنیم. پس نوعی وحدت بندی می سنّا، ما کثرتی از انطباعات اولیه را در ذیل یک نام دسته

را نیز  1ریافتتوان معادل خوداند کثرات ادراکی از جمله کارکردهای سنّاست، و بدین جهت، می

 (. Hamilton, 1995: 57-59معادل خوبی برای آن دانست )

شود. شناسایی  گفته، به شش دسته تقسیم می سنا یا شناسایی بر طبق شش ادراک حسی پیش

صورت، شناسایی صدا، شناسایی بو، شناسایی مزه، شناسایی شیء ملموس و شناسایی پدیدارهای 

است که تحت عطش و دلبستگی قرار دارند و بنابراین، ذهنی. خصوصیت مهم همه اینها این 

ها نیز همین خصوصیت را دارند و در  سازند، همچنان که سایر اسكنده موجبات رنج را فراهم می

-Samyutta Nikāya, III, 59تواند به سنا پایان دهد، چیزی جز قطع تماس نیست) واقع آنچه که می

                                                                                                              
1. recognition 

2. apperception 
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است، تقسیمی سه بخشی از انواع سنا ارائه شده که پیتكه  دمه ابهیکه بخشی از ویبهنگه (. در 60

(. Vibhanga, 28سنای خنثی ) -3سنای بد و مضر و  -1سنای خوب و مفید،  -1بدین قرار است: 

همچنان که گفته شد، سنا به عطش و دلبستگی مدد میرساند و از این جهت، بد، مضر و مانع رهایی 

توانند خوب، مفید و مددرسان به رهایی  به طریقی می است. اما طبق برخی متون، بعضی سناها

تواند ثمرات خوبی  از زبان بودا به ده سنا اشاره شده که یادآوری آنها مینیكایه  انگوتَّرهباشند. در 

به ارمغان آورد: شناسایی ناپایداری، شناسایی فقدان آتمن، شناسایی نامطلوبیت، شناسایی خطر، 

تفاوتی، شناسایی انقطاع، شناسایی دلزدگی از کل جهان، شناسایی  ی بیشناسایی رها کردن، شناسای

(. Boisvert, 1994: 84آگاهی در هنگام تنفس )به نقل از:  ناپایداری اشیاء مرکب و شناسایی ذهن

توان به یقین گفت که آیا این  چنین ادراکاتی نتیجه فهم خصوصیات عام هستندگان است و نمی

ا هستند یا در اینجا سناّ ناظر به طیف دیگری از معانی است. حداقل طبق نظر سنّاها، جزء اسكنده سنّ

گوشه که قائل است اسكنده سنّا در سطح شناسایی خصوصیات عام هستندگان نیست  بودهه

(Buddhaghosa, 2010: 437سنّاهای ده ،) توان در ذیل اسكنده سنّا تعریف  گانه مذکور را نمی

هاست، همچون  ، کارکرد اسكنده سنّا تفسیر مدرکات بر اساس نشانهگوشه کرد. به بیان بودهه

 (.Buddhaghosa, 2010: 462کند ) نابینایی که فیلی را توصیف می

 

 اسکنده سمکاره یا افعال ارادی
های فلسفی هندی و دارای معانی پیچیده و متعدد است  های پر کاربرد در نظام سمكاره از واژه

(stcherbatski, 1923: 18; Rhys Davids, 1924: lxxxi و در اندیشه بودایی، طیف معنایی )

پیوند خورده است. در این جهانی  1گیرد. یكی از معانی سمكاره با سمساره وسیعتری نیز به خود می

توان به بیان دیگر گفت که همه چیز در آن سمكاره است.  که همه چیز در آن مشروط است، می

است )هم بر معلول و هم بر علت معین  "پدیده مشروط"بر طبق این بیان، یكی از معانی سمكاره 

تناهی مشروطند(. از این جهت، توان اطلاقش کرد، چون هر دو به نحوی در یک سلسله علّی نام می

توان متوجه شد که ناپایدار و غیر جوهری و فاقد  شود که چیزی سمكاره است، می وقتی گفته می

ها  همه سمكاره"(: Hamilton, 1995: 87; Boisvert, 1994: 94آور نیز هست ) آتمن و رنج

                                                                                                              
1. samsāra 



 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 

44 
 

ل 
سا

19
ره 

ما
ش

،
53 ،

هار
ب

و  
تاب

ن 
تا

س
14

15
 

ر این معنای عام، سمكاره د "(.Samyutta Nikāya, I, 200; Digha Nikāya, ii, 157ناپایدارند )

 ,Rahulaها و بر همه اشیاء جهان قابل اطلاق است و فقط نیروانه از آن مستثناست ) بر همه اسكنده

1978: 22, n.2.) 

خوانیم که سمكاره  می نیكایه سمیوتهاست و در  1معنای محدودتر سمكاره، ناظر به اراده و خواست

اراده "شوند:  ا شش دریچه حواس تعریف میهمان شش گروه اراده است که در نسبتشان ب

ها، اراده  ها، اراده معطوف به صداها، اراده معطوف به بوها، اراده معطوف به مزه معطوف به صورت

معطوف به ملموسات و اراده معطوف به پدیدارهای ذهنی . . . با پدید آمدن تماس، اراده پدید 

های سمكاره در  ترین ترجمه جهت، یكی از رایج . به همین"(Samyutta Nikāya, III, 60آید ) می

است و از این جهت، در مقابل ادراک حسی و  1های ارادی بخشی ها، صورت بحث از اسكنده

(. همچنین سمكاره را Rahula, 1978, 22گیرد که افعالی غیرارادی هستند ) شناسایی قرار می

آورد. در نبودِ  سمكاره را پدید میبخش(،  اند. جهل )عدم بصیرت رهایی محصول نادانی دانسته

زند. اینكه افعال ارادی فرد به چه نحوی تحقق  ای از ما سر می ارادی 3بصیرت رهایی بخش، افعال

پذیرد، بسته به سطح و نوع نادانی اوست. مقاصد خوب و بدی که از طریق افعال خود پی  می

کند و به بصیرت رهایی بخش نائل  میگیریم، به واسطه جهل است. آنكه از نادانی رهایی پیدا  می

شود  شود، نه مقاصد بد دارد و نه مقاصد خوب. به طور کلی اراده و خواهش در او خاموش می می

(Samyutta Nikāya, II, 82به نظر می .)  رسد در سیاق بحث اسكنده، منظور از سمكاره همین

همچنین، ادراکات حسی ترکیبی، (. Hamilton, 1995: 71افعال ارادی و پروراندن مقاصد باشد )

اند  عواطف مرکب و مفاهیم پیچیده را نیز در حوزه امور مربوط به سمكاره تعریف کرده

(Dasgupta, 1975: 94.) 

ها  ها ارائه شده که عمدتاً مبهم و گذرا هستند. از جهتی سمكاره تقسیمات متعدد دیگری از سمكاره

شوند و توسط آن خود را  های بدنی )از بدن آغاز می ارهاند: سمك بندی شده در ذیل سه عنوان دسته

های ذهنی )از ذهن  شوند و . . .(، سمكاره های گفتاری )از سخن آغاز می دهند(، سمكاره بروز می

(. بر طبق این تحلیل، سمكاره هر فعل جسمانی، Boisvert, 1994: 97-98شوند و . . .( ) آغاز می

                                                                                                              
1. volition 

2. volitional formation 

3. karma 
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خی پیامدها در آینده است. در کنار این معنا، سمكاره گاهی به گفتاری یا ذهنی است که دارای بر

شود، بلكه  ای است که موجب ابقاء زندگی است و لزوماً با مرگ خاموش نمی معنای نیروی حیاتی

شود که فرد در  ماند و به شكلی موجب می ها پابرجا باقی می برعكس، در خصوص اکثر انسان

شده که  زندگی سراسر رنجش بازگردد. در وصف بودا گفته چرخه بازپیدایی بماند و دوباره به

 ,Digha Nikāyaاش را وانهاد ) زمانی به نیروانای نهایی وارد شد که سمكاره خود یا انرژی حیاتی

ii, 108; Kathā-vatthu, ii, 559شناختی بسیار مهمی  (. از این جهت، سمكاره کارکرد فرجام

یی گاهی به ذکر تفصیلی مصادیق عمدتاً ذهنی سمكاره دارد. فارغ از اینها، در متون بودا

اند. برخی از مهمترین مصادیق آن عبارتند از: توجه، اراده،  مورد را نام برده 51اند و تا  پرداخته

عزم، اعتماد، تمرکز، تمیز، نیرو، خواهش، انزجار یا نفرت، غفلت، نخوت، خودنگری و . . . 

(Dhammasangani, 13 & 84-85 & 118; Rahula, 1987: 23.) 

 

 اسکنده ویناّنهَ یا آگاهی
(، در بحث Hamilton, 1996: 105-106شود ) به کار برده می 1وینّانه که عمدتاً معادل ذهن و افكار

بخشی است که بر اساس آن، استمرار هویت شخص )شخص پدیداری( تبیین  ها عنصر تقوم اسكنده

ای از  ت و سرمدی به میان آید. همچنین وینّانه مجموعهشود، بدون اینكه سخنی از جوهر ثاب می

ای نیستند که توسط نفسی پنهان و رازوار وحدت پیدا کنند  های گسسته و لحظه آگاهی

(Majjhima Nikāya, III, 18; Kalupahana, 1992: 72 این اسكنده نیز در خصوصیت مهمی با .)

قلال وجودی است و در نسبت و ارتباطش با سایر ها شباهت دارد و آن اینكه، فاقد است سایر اسكنده

بیكهو، شاید کسی بگوید که جدای از صورت، جدای از احساس، "ها امكان تحقق دارد:  اسكنده

جدای از ادراک، جدای از افعال ارادی، من به ظهور و بروز آگاهی واقفم . . .، اما این محال است 

(Samyutta Nikāya, III, 53.)" اندرکار نباشند، سخن  ها دست ر، اگر سایر اسكندهبه عبارت دیگ

معناست، پس این اسكنده یز  گفتن از وجود آگاهی به عنوان یكی از مقومات وجود انسان بی

 ;Kalupahana, 1992: 72ها، مشروط، ناپایدار و فاقد آتمن است ) همچون سایر اسكنده

Boisvert, 1995: 113-114 .) 

                                                                                                              
1. citta 
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متون پالی (، فقراتی در Rhys Davids, 1914: 22کند ) اشاره میهمچنان که ریس دیویدز نیز 

آویز این دیدگاه قرار گیرد که وینّانه امری پایدار است  تواند دست هست که به نحوی می

(Samyutta Nikāya, II, 94; IV, 67 ،و حتی این 101-101، 1383؛ همچنین ر.ک: شایگان ،)

گردد  است که پس از مرگ دوباره به زهدان مادر بازمیاموزه مطرح شده است، که این وینّانه 

(Digha Nikāya, II, 63 چنین فقراتی گویای محوریت وینّانه در بحث تولد دوباره و تناسخ .)

دهند که وینّانه به نوعی، حلقه پیوند به زندگی گذشته فرد و زندگی اکنونی است  هستند و نشا می

(Boisvert, 1995: 123اما در سیاق ،) توان گفت که ثابت دانستن آن  کلی ادیشه بودایی نمی

(، به خصوص اگر Majjhima Nikāya, I, 258; Samyutta Nikāya, II, 95صحیح است )

تواند همراه با نوعی تداوم پدیداری باشد  ناپایداری را ناظر به لبس و خلع مدام بدانیم که البته می

(Boisvert, 1995: 115 :؛ همچنین ر.کHamilton, 1996: 84-85 به عبارت دیگر با با یک .)

جریان مستمر طرفیم، که حالات آگاهی یكی پس از دیگری همدیگر را مشروط و متعین 

آورد که ما با یک پدیده ثابت پایدار  سازند و چنین جریان مستمری این تصور را پدید می می

 ناپایدار آگاهی است.مواجهیم، اما در واقع آنچه هست، جریان مستمر و در عین حال، 

های زیادی در خصوص این اسكنده وجود دارد. برخی وینّانه را آگاهی یا  ابهاممتون پالی در 

اند که به نحوی، مبنای وجودشناختی احساس، ادراک،  احساس صرفِ بدون محتوا دانسته

ان قائلند (. اما در مقابل، برخی بوداشناسStcherbatsky, 1923: 13-16هاست ) تصورات و اراده

که وینّانه اگرچه صرفاً آگاهی است، اما بدون متعلق و محتوا نیست، بلكه متناظر با شش قوه حسی، 

وینانه دارای شش نوع آگاهی است: آگاهی به شكل، بو، مزه، صوت، امر ملموس و تصورات 

(Samyutta Nikāya, III, 61البته کار وینّانه شناسایی این متعلق .)  وینّانه تشخیص ها نیست، یعنی

دهد که این رنگ است و آبی یا قرمز است. شناسایی بر عهده حواس و سنّاست، وینّانه صرفاً به  نمی

یاب است، وینّانه درک  ها واقف است و به عبارت دیگر، نوعی ادراک هستنده حضور این متعلق

دارد و از ای جهت،  کند، وینّانه وجهی از وجود ماست که صرفاً به متعلق التفات اولیه حضور می

 :Majjhima Nikāya, I, 111; Rahula, 1978: 23; Hamilton, 1996فرع بر تماس حسی است )

دهند که عبارت  بالاتری را نیز به وینّانه نسبت می (. البته برخی بوداشناسان کارکرد سطح88-90
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رک چهار حقیقت . وینّانه عنصری در درون ماست که از طریق آن به د1است از حكمت و دانایی

تواند منتهی به  (. از این جهت، هم میJayatilleke, 1963: 434-435شویم ) شریف نائل می

تواند مقدمات رهایی  بازپیدایی گردد، در صورتی که در سطح امور مشروط باقی بماند، و هم می

 بخش گردد. را فراهم آورد، اگر معطوف به شناخت حقایق رهایی

 

 گیری نتیجه

ها در متون مقدس پالی ابهامات زیادی با خود به همراه دارد و  بوداشناسان نیز در  نظریه اسكنده

خصوص جایگاه و چیستی و تقسیمات و مصادیق آن، اختلاف نظر دارند.  اما این انگاره از جهتی، 

بیشتر ای از انسان که  های جوهرگرا و گذار به سوی تلقی تلاشی است در جهت گذار از متافیزیک

هایی است که انسان در ساحات مختلف بودن، ادراک کردن و  کارکردگرایانه و ناظر به توانایی

اس ظهور و  دهد. آچه اهمیت دارد، این است که ما در چه گستره انفعالات عاطفی از خود بروز می

گردد که  بروزاتی داریم و اگر به بررسی دقیق این حالات و وجنات بپردازیم، مشخص می

مند بودن، جزء خصوصیات این حالات نیست. این  امشروط بودگی، ثبات، جاودانگی و نفسن

توان از آن تعبیر به  حالات در کنار هم مقوم وضعیتی وجودی و البته در سیلان هستند که می

اند،  تنی کرد. در ایجا ما با جواهر متمایزی که به نحوی در کنار هم قرار گرفته-موجودی روان

بخش سر و کار داریم که  ای به هم پیوسته از عناصر ناپایدار تقوم ستیم، بلكه با مجموعهمواجه نی

 دهند.  هایی جسمانی، ادراکی، ارادی و عاطفی را از خود بروز می ویژگی

پذیرند، بدون  گانه که در ذیل خود تقسیماتی را هم می های پنج ها یا درمه هیچ یک از این اسكنده

بینیم. روپه بدون عناصر  یگر، آن چیزی نیستند که در یک فرد انسانی میحضور چهار اسكنده د

شناختی و عاطفی، مطلقاً بدن نیست و عناصر ادراکی و عاطفی نیز بدون مبنای فیزیكی خود، 

گذارند. از مجرای بدنمندی است که امكان  پذیرند و از بالقوگی پای فراتر نمی هیچگونه تعینی نمی

و از طریق تماس است که امكان ظهور و بروزات ادراکی و عاطفی و ارادی  شود تماس برقرار می

گردد. بنابراین، التفات صرف اگرچه خصوصیت وینّانه است، اما این ویژگی در  پذیر می امكان

پذیر است و تا قوای ادراک حسی امكان حضور پدیده  های فیزیكی امكان بستر روپه و تماس

                                                                                                              
1. paññā 
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تواند به آن التفات حاصل کند.  فراهم نسازند، آگاهی می ادراکی را در ساحت حس و ذهن

کند. نهایتاً بحث به اینجا منتهی  ناگاسنا حكیم بودایی از شاه میلیندا راجع به چیستی ارابه پرسش می

ها نیست که در کنار  دارنده ها و محور و نگه ها و چوب شود که ارابه چیزی جزء مجموعه چرخ می

خشند. اینكه ارابه را چیزی جز مجموعه همین عناصر که در کنار هم ب هم به ارابه تحقق می

 (.153-151: 1383دهند، بدانیم، فریبی بیش نیست )شایگان،  کاردهای خاصی را از خود بروز می

گردیم که در مقدمه بحث مطرح کردیم. از نگاه بودا  هایی بازمی بر این اساس به پرسش

کند،  کند، آن کیست که ارتباط برقرار می که احساس می هایی از این دست که: آن کیست پرسش

میرد و . . .،  شود و می بیند، آن کیست که میل دارد، آن کیست که پیر می آن کیست که می

هایی باید  اند. شكل درست طرح چنین پرسش هایی هستند که درست و با دقت طرح نشده پرسش

ارتباط، بینایی، میل، پیری، مرگ و . . . پدید به این صورت باشد که: تحت چه شرایطی، احساس، 

هایی  (. فرض وجود مدرکِی که مبداء و منتهای چنین فعالیتSamyutta Nikāya, II, 12آید ) می

ها به ذهن ما  است، فرضی غیرانتقادی و مبتنی بر القاء نادرستی است که ساختار مرسوم گزاره

ناظر به فهم عرفی است که نوعی منِ تجربی را در کنند. این ساختار زبانی،  ها تحمیل می انسان

های متافیزیكی را با  توان انگاره گیرد، اما نمی فرض می ضمن هر فعالیت ادراکی و احساسی پیش

 (.Warder, 2008: 116-117ابتناء بر ساختار زبان روزمره و تصورات عرفی استنباط کرد )
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