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چکیده]]
امری  را  رمز  که  است  جدید  متفکران  نگاه  با  متفاوت  ردی  سهرو نگاه  در  سمبول  و  رمز 
از  رقیقه ای  رمزها  می کند.  حقیقت  بیانِ  اشراقیان  نگاه  در  رمزی  زبان  می دانند.  قراردادی 
بیان  در  رمزها  بالا می گشایند.  به سمت  رو  پنجره ای  و  قَنطره  که  حقایق عالم علوی هستند 
ردی  سهرو هستند.  تشکیک  به  مقول  دیگر  عبارت  به  و  دارند،  ضعف  و  شدت  حقایق  این 
نیز  حکمی  کتاب های  است،  مختلف  رمزهای  بر  مشتمل  که  داستانی  کتاب های  بر  علاوه 
کتاب، چنانکه از نامش پیداست،  کتاب »حکمۀ الاشراق« است. این  که مهمترین آنها  دارد 
که عمدتاً با زبان نور و  کتابِ حکمت ذوقی است  کتابی فلسفی نیست بلکه در حقیقت  تنها 
ردی در این کتاب به ودیعه  ظلمت بیان شده است. این کتاب مملو از رمزهایی است که سهرو
نور و ظلمت،  از  آنها مطلع شوند. به عنوان مثال، حکیم اشراقی  از  تا اهلش  گذاشته است، 
یژه ای  و بار معنایی  را  که هر یک  و غیره صحبت می کند  آینه، عالم مثال  طلسمات، صنم، 
کتاب و رمزگشایی  ردی در این  است.  سعی ما در این تحقیق، طرح بعضی از رمزهای سهرو

آنها است. 
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یشه این مسئله را پیگیری  گر بخواهیم ر کتاب و سنت به وفور هست، ولی ا رمز و مَثَل در 
که  یل«  » رمزی« را در سنت اسلامی لفظ »تأو کلمه به زبانِ  بکنیم، شاید بتوانیم نزدیک ترین 
از صدر اسلام مطرح  قرآنی  یلات  تاو این اساس، بحث  بر  قرآنی دارد، بدانیم.  یشه در سنت  ر
بوده است. با گذشت زمان و ظهور جریانات فکری مانند متصوفه، اخوان الصفا و اسماعیلیه، 
کلامی و فلسفی نیز مطرح  یلی فراتر از مباحث قرآنی و فقهی، در حوزه های  گستره مباحث تاو
کم سخن از معنای باطنی و درونی به میان می آید. و اینکه هر چیز  کم  ره  بوده است. در این دو
افراد  از  است.  معنا  عالم  به  رود  و یچه  در ظاهر  عالم  و  است  باطنی  و  ظاهری  دارای  عالم  در 
القضات  عین  غزالی،  احمد  غزالی،  ابوحامد  خسرو،  ناصر  از  می توان  جریان  این  در  شاخص 

بهان بقلی نام برد. ز همدانی و رو
او.  اهل   

ّ
إلا نیابند  ظفر  بدان  که  ظاهر  کلام  تحت  مخزون  است  باطن  معنی  »رمز«  قال   «

است«)  معکوس  حروف  در  سرّ  لسان  تلفّظ  به  علم  دقایق  در  غیب  حقایق  رمز  )حقیقتِ( 
بهان بقلی شیرازی، 1386، ص409(. ز رو

یلی  تاو و  تمثیلی  مباحث  به  نو  نگاهی  شاهد  وی  آمیز  سحر  قلم  و  ردی  سهرو ظهور  با 
هستیم. سخنان شیخ اشراق چه در مباحث متافیزیکی و چه در داستان ها مملو از کلام رمزی 
کردن رموز داستانهای او بوده و کمتر به  است. بیشتر کوشش محققین سعی در کشف و روشن 
یم در ابتدا  کتاب های فلسفی وی توجه شده است. در این تحقیق قصد دار رمزهای موجود در 
که سهرودری در  یم و در ادامه بعضی از رموزی را  ردی بپرداز به بیان مبانی رمز از دیدگاه سهرو
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کتاب »حکمۀ الاشراق« ذکر کرده است شرح دهیم، چرا که کتاب »حکمۀ الاشراق« یک کتاب 
ردی در مقدمه حکمۀ الاشراق غرض خود را از تألیف این  فلسفی صرف نیست، چنانکه سهرو
کرده است و  کتاب بین حکمت ذوقی و حکمت بحثی جمع  کتاب بیان می کند. وی در این 
ترین فایده از این کتاب نصیب کسی است که توأماً طالب حکمت ذوقی و بحثی باشد و در  بالا
که طالب حکمت  که طالب حکمت ذوقی باشد و در پایین ترین مرتبه کسی  رتبه بعدی کسی 
بهره ای  هیچ  او  بلکه  می برد،  کتاب  این  از  را  بهره  حداقل  اخیر  شخص  باشد.  صرف  بحثی 

کتاب مبتنی بر اصول ذوقی است. که مطالب این  نمی برد، چرا 
أو  ه 

ّ
یتأل لم  ذى 

ّ
ال للباحث  لیس  و   ... البحث،  و  ه 

ّ
التّأل لطالبی  کتابنا هذا  »و 

وقیّة، بخلاف 
ّ

الذ الکشفیّة  ه فیه نصیب، لابتنائه علی الأصول 
ّ
التّأل لم یطلب 

الکتب البحثیّة، لابتنائها علی أصول أخرى، فلا جرم لا یکون له فیه نصیب، 
ه 

ّ
  مع المجتهد المتأل

ّ
لاختلاف المآخذ. و لا نباحث فی هذا الکتاب و رموزه إلا

ه « )قطب الدین شیرازی، 1384، ص 23(.
ّ
أو الطّالب للتّأل

بحثی  و  ذوقی  حکمت  طالبین  برای  الاشراق]  حکمۀ  ما[یعنی  »کتاب 
بهره ای  نباشد  آن  طالب  یا  تأله  اهل  که  کسی  برای  کتاب  این  و  می باشد... 
بخلاف  می باشد،  ذوقیه  کشفیه  قواعد  بر  مبتنی  کتاب  این  که  چرا  ندارد، 
که مبتنی بر اصول دیگر است، در نتیجه با توجه به اختلاف  کتاب های بحثی 
منابع برای آن کس نصیبی نیست. و روی سخن ما در این کتاب و رموز آن تنها 

با اهل تأله یا طالب تأله می باشد.«
کاملًا متفاوت برای "سمبول"1 ذکر شده است. در اندیشه و نگاه  یخ اندیشه دو معنی  در تار
 سمبول ها به منزله ی نمایش های حسی حقایق متعالی قرار می گیرند حال آنکه 

ً
دینی، معمولا

 در معنای نشانه  ای انتزاعی لحاظ می شوند. 
ً
زی معمولا در نظام های تفکر علمی و منطقی امرو

که با ماهیت   امری عینی و دارای شأن وجودی است، 
ً
ردی اولا بر این اساس، رمز از نگاه سهرو

یش را منعکس می سازد.   تر خو گونه ای ساختگی و اعتباری، واقعیت مرتبه ی بالا خود و نه به 
در نزد وی رمز به هیچ روی نشان گر امری ذوقی، شخصی و قرار دادی نیست، به طوری که امری 

یان، 1383، ص 6(. یر همان مفهوم رمز را می فهماند: مثل، سمبول، نماد، نمود، نمون، نمودگار. )پورنامدار بان فارسی واژگان ز 1.  .در ز
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ردی برخلاف افرادی مانند  ذهنی )سوبژکتیو( و بر اساس قرار دادهای بشری باشد. رای سهرو
که سمبول و نماد را امری قرار دادی می دانند.1 ثانیاً بازگشت سمبول ها به  چارلز پیرس است 
که به وسیله آن، ارتباط با عالم ما فوق بشری برقرار می شود.  گاه« است، یعنی به چیزی  »خودآ
بر  امر درست  این  نشان می دهند.  را  به نحو صعودی حقایق علوی  این اساس، سمبول ها  بر 
ید  گاهی« می زنند از نگاه فرو که دم از »ناخودآ ید و یونگ است  خلاف اندیشه کسانی مانند فرو
که نزد افراد مختلف متفاوت  رده ی سهل و ساده تخیل بشری نیست  سمبول ها چیزی جز فرآو
کرده اند.)گنون،  گاهی«خلط  خودآ بر  »ز و  گاهی«  یرخودآ »ز بین  ایشان  حقیقت،  در  است. 

یسد: کربن درباره رمز می نو 1390،ص 142-143(. هانری 
»منظور از اصطلاح »رمز« در اینجا نه یک نشانه یا علامت انتزاعی یا استعاره ی 
خنثی است، بلکه مراد صور عالمی میانی است؛ این صور تنها ابزاری است 
تر از عالم مثال را برای ما می گشاید... مرادمان عوالمی  یی از عالم بالا کورسو که 
که در  که با یکدیگر مطابقت می کنند، حقیقت مثال در ممثولی است  است 
به حقیقت  از معنا  باطنی در سطحی  و حقیقت  قرار دارد  او  از  تر  بالا سطحی 
ترتیب،  قرار دارد؛ بدین  آن  از  تر  بالا که در سطح وجودی  ظاهری بدل می شود 
یشکاری راه بری و رازآموزی است.« )کربن،  یشکاری رمز در اینجا اساساً خو خو

1394، ج2، ص 130(.
حقیقت  و  سرشت  در  که  هستند  الله«  »کلمۀ  رمزها  یعنی  است؛  الهی  زبان  رمزها  زبان 
می توانیم  که  نحوی  به  می گیرد؛  شکل  هستی  نظام  با  هماهنگ  زبان  این  و  دارد  وجود  اشیاء 
که واقعی است، نمادین است. و تنها آن واقعیت غایی  ییم هر چیزی در عالم، تا حدی  بگو
یرا فقط او خود است و چیزی دیگر نیست. البته باید توجه  )حقیقۀ الحقایق( نمادین نیست، ز
که رمزها تنها نشانه و آیه اند تا انسان از طریق این نشانه ها به مثال اعلایش منتقل شود  داشت 
که ملا هادی  و این نشانه ها اهمیت ثانوی دارند)لینگز، 1391، ص 19(. به همین دلیل است 

1. بـه عنـوان مثـال چارلـز پیـرس نمـاد را نشـانه ای قـرار دادی می دانـد کـه ایـن نشـانه مشـابه موضوعـش نمی باشـد بلکـه بـر اسـاس رابطـه ای 
دلبخواهـی یـا کامـلًا قـراردادی بـه موضـوع دلالـت می کنـد. و بـه عبـارت دیگـر ایـن رابطـه را بایـد یـاد گرفـت ماننـد علامت هـای رمـزی مُـرس، 

چراغ هـای راهنمایـی )سـجودی،1387 ، ص39-26(.
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کلام صدر المتألهین در شواهد الربوبیۀ »کلمه« را امری وجودی می انگارد و  سبزواری در شرح 
آن را بر مراتب هستی تطبیق می کند. )ملا هادی سبزواری، 1394، ص 532-531(.

ردی به رمز و سمبول مبتنی بر اصل سلسه مراتب وجود و تطابق و تناظر عوالم  نگاه سهرو
وجود است. هر موجودی در عالم ماده تجلی و سایه ای از حقایق علوی و موجودات عالم عقل 
از راه مماثلت1 ،  که  از واقعیتی مربوط به مرتبه ای پایین تر  است.بر این اساس، رمز عبارتست 
به قول مارتین لینگز همسانی میان مُثُل اعلی یا ایده های الهی با صور مادی ناپایدار این عالم 
کیفی به پدیده ها می دهد و آنها را بیان رمزی از واقعیات عالی ترمی گرداند.  مادی  نوعی معنای 
گشوده هستند  رای طور عقل می باشند که همیشه به جانب بالا آنها »کلید هایی« برای حقایقِ و
بدون اینکه ذره ای از دقت یا وضوحِ خود مهمل بگذارند. بنابر همین همسانی است که از ناحیه 
مثال اعلا برای این رمزها نوعی قداست حاصل می گردد و عنوان »رمز قداست بخش« به این 
رمزها داده می شود. این رمزها به تعبییر سنت اسلامی »اسم«هایی هستند که اشاره به آن مثال 
اعلا یعنی »مسمّی« دارند. و به بیانی »اسم همان مسمّی است«) لینگز، 1391، ص25-24(.  
در همه جا می بیند،  را  نداده است خدا  از دست  را  نمادپردازش  روح  که  مومن  یک شخص 
دارد  وجودی  مرتبه  هر  در  موجود  متعالی  بُعد  از  گاهی  آ و  پدیده ها  شفافیت  از  گاهی  آ یعنی 
)شوان، 1374، ص 162-165(. لذا در هر رمزی دو وجه قابل شناسایی است: اول اینکه شأن 
کافی برای رمز پردازی است و دیگری صرفاً  الهی را به خوبی منعکس می کند و بنابراین جهت 
برای معنایی می باشد. نخستین وجه،  انعکاس، است؛ یعنی نشانه  انعکاس، من حیث هو 

محتوا است و دومی نحوه ی تجلی آن محتوا است )شوان،1377، ص135(.
گون معنایی را آشکار کند. این تنوعِ  رمز واحد بدون نیاز به رمزهای دیگر می تواند مراتب گونا
معانی، ذاتیِ یک رمز است. به عبارت دیگر، رمز ذومعانی است. چنانکه بر طبق روایات، قرآن 

دارای هفت بطن است یا برای قرآن عباراتی و اشاراتی و لطایفی و حقایقی هست. 
»یکی از خصایص شاخص رمز، چند معناییش یا تقارن چندین معنی در آن 
یا آب، در همه ی مراتب عالم واقع، معتبر است و مصداق  است. هر رمز ماه 
دوگانه ی  رمز  مثلًا  می شوند.  آشکار  همزمان  عدیده،  گرایشهای  این  و  دارد 

1. Analogy
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ز و شب« عالم، پیدایی و ناپیدایی هر  یکی«، در عین حال »رو »روشنایی-تار
کیهان، بالقوه و بالفعل و غیره  شکل و صورتی، مرگ و رستاخیز، خلق و انهدام 

را تمثیل می کند.« )الیاده، 1389، ص 419(.
رمزها دارای مراتب تشکیکی است. یعنی با توجه به اینکه بین موجودات زمینی شدت و 
ضعف است بین رمز بودگی اینها نیز همین شدت و ضعف برقرار است. مثلا انسان به عنوان 
یکی از موجودات، خود رمزی اعلی در بین موجودات زمینی می باشد؛ چرا که بر صورت خداوند 
آفریده شده است و مستجمع جمیع صفات است.و برخلاف بقیه موجودات که رمزی از برخی 
ردی بازگشت شدت و ضعف  صفات الهی هستند، انسان رمز همه صفات الهی است. سهرو
عقول  که  بیان  این  با  برمی گرداند.  افلاطونی  مُثُل  یا  عَرَضی  عقول  در  تشکیک  به  را  رمزها  در 
ی بین آنها نیست، اما تکافؤ نسبت به هم 

ّ
یند؛ هرچند رابطه عل گو عرضی را  انوار متکافئه نیز 

دارند. تکافؤ بین عقول عرضی به معنای نبودن هیچ تفاوتی و شدت و ضعفی نیست، بلکه  
این عقول  بر اساس تشکیک در ماهیت در  گرنه  و  ی نیست 

ّ
به نحو عل تنها شدت و ضعف 

و  ی 
ّ
عل رابطه  مادی  انواع  میان  ماده  عالم  در  چنانکه  دارد،  وجود  ضعف  و  شدت  نیز  عرضی 

انواع  از ارباب  معلولی نیست، ولی شدت و ضعف هست. در نتیجه ضعفِ جوهریِ برخی 
شدت  که  انواعی  ارباب  اما  می شوند.  مادی اش  نوع  تدبیر  در  واسطه  از  آنها  نیازی  بی  باعث 
که  جوهری دارند برای تدبیر انواع مادی خود نیازمند واسطه می باشند. مثلا رب النوع انسانی 
بخاری  روح  و  ناطقه  نفس  نام  به  واسطه ای  به  نیاز  بدن  تدبیر  در  دارد  بیشتری  شدت  و  قوت 
ک مثلا به موجب ضعف جوهری نیازی به واسطه ندارد و خودش  دارد بر خلاف رب النوع خا
ردی،1396،  ردی، 1396، ج2، ص 145و 165 و سهرو نقش نفس مدبر را انجام می دهد )سهرو
ردی،  ج1، ص459-460(. همچنین بر اساس سلسله مراتب تشکیکی در عالم از نگاه سهرو
کثیفِ عالم مادی می شود.  عالمِ صورت شامل صورت های لطیفِ عالم مثال و صورت های 
و بین این صور نیز شدت و ضعف است؛ یعنی در صور لطیف ماده نیست. لذا حقایق عالم 
مثال، رمز بودگی شدیدتری برای حقایق علوی دارند، چرا که به عالم معنا و عالم کیف نزدیک تر 
کیفی عالم  کمّی، از بُعد  گرفتن در حد نهایی  کثیفِ عالم ماده به جهت قرار  هستند. و صور 

ر هستند، لذا ضعف آنها از صور لطیف بیشتر است دو
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یل است. مهمترین  اصطلاح »رمز« در علم بلاغت غیر از معنای »رمز« و »تمثیل« در علم تأو
تفاوت این دو به جایگاه وجودی آنها مربوط می شود. در علم بیان، »رمز« یکی از انواع  مجاز و 
که وسایط آن اندک باشد و معنی پنهان  کنایه ای است  گفته اند: »رمز  کنایه محسوب می شود و 
یان، 1383، ص 3-4(. پس رمز به این معنا  و احتیاج به قدری تأمل داشته باشد« )پورنامدار
فقط در ساحت ذهن موجود است و وجود آن به اعتبار »مُعتَبِر« وابسته است. در این صورت، 
یش را مرهون وضع و قراردادِ افراد  که همه اعتبار خو کلام است  رمز  امری عَرَضی و وابسته به 
یلی  تأو »تمثیل« در مباحث  یا  »رمز«  که معنای  دارد. در حالی  تغییر  قابل  لذا معنایی  است، 
که در عالم واقع وجود عینی دارد؛ یعنی  تغییر ناپذیر است. و نام و نشانه ای است برای چیزی 
که همه  یری است برای نشان دادن چیزی  یشه در حاق واقع دارد و بر خلاف مجاز تصو رمز ر
یی رمز رقیقه ای از یک حقیقت است و از همین لحاظ رمز  گو حقیقت آن به بیان در نمی آید. 
یان، 1383، ص29(.  یل های تازه را داراست )پورنامدار همواره قابلیت شکوفایی و تعبیر و تأو

ارکان هنرمقدس سمبول می باشد. هر چیزی در هنر مقدس در واقع  از  »یکی 
بتوان  و شاید  ابلاغ  راه های  از  یکی  و سمبل  برتر است.  سمبول یک حقیقت 
گفت بهترین راه ابلاغ حقایق علوی می باشد. سمبول غیر از مَجاز می باشد و 
که اختلاف مبنایی با هم دارند. مَجاز یک فعلِ  کرد چرا  نباید این دو را خلط 
یا عمق جدیدی  از وجود  به مرتبه جدیدی  انتقالی  عقلی است مستلزم هیچ 
گاهی  گاهی نیست بلکه مجاز تنها توسع و تجوّز در یک مرتبه ی واحد از آ از آ
گاهی عَرَضی و افقی به ما می دهد. اما سمبول نشانه ای برای  می باشد؛ یعنی آ
قابل  دیگری  طریق  هیچ  به  که  است  چیزی  بیانِ  برای  وسیله   تنها  و  راز  یک 
که از مرتبه ی  گرفت  گاهی  فهم نیست. سمبول را می توان ترجمانِ مرتبه ای از آ

شواهد عقلانی متمایز می باشد.« )کربن، 1384، ص 56(.
ردی  از نگاه اشراقیان روش رمزی و تمثیلی یکی از راه های بیان حقایق حکمی است. سهرو
نیز روش خود را به پیروی از حکمای فهلوی روش رمزی می داند )کلمات الاولین مرموزۀ(. بیان 
که  همین روش را در قرائت قرآن بکار می برد. ایشان  ردی آنقدر مهم است  تمثیلی در نزد سهرو
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کار تو نازل شده است و اگر صفات قرآنی را در  یی درباره حال و  ید: قرآن را چنان بخوان که گو گو
ردی،1396، ج4، 139(. کنی رستگار می شوی )سهرو خود جمع 

شأن  و  حال  اقتضای  به  هرکس  که  است  آیینه ای  قرآن  که  است  این  وی  سخن  معنی 
یان، 1383،  یر خود را در آن می بیند )پورنامدار یش معنی خاصی از آن را در می یابد و تصو خو
که »یک رمز هرگز به صورت یک  کُربَن است  کلام هانری  ر  ردی یاد آو کلامِ سهرو ص 121(. این 
بار برای همیشه »تبیین و توضیح« نمی شود، بلکه باید مکرر در مکرر رمزگشایی شود )کربن، 
که دارای معانی متعدد و معانی پنهان چند  1384، ص 56(  پس قرآن مشتمل بررموزی است 
لایه دارد و هرکس به فراخور حال و ظرفیت خود باید به آن رجوع کند و خود را در آینه قرآن ببیند. 
کشف رموز وی در حکمۀ الاشراق، مباحث را در  ردی در باب رمز و  برای تبیین نظر سهرو
یم و  کلام وی می پرداز برد لفظ »رمز« در  کار ضمن دو قسمت مطرح می کنیم. در قسمت اول به 

کتاب حکمۀ الاشراق را شرح می دهیم: در قسمت دوم بعضی از رموز 

1.  استفاده کردن از  لفظ »رمز«]]
ردی در مقدمه کتاب حکمۀ الاشراق کلمات و سخنان حکمای پیش از ارسطو مانند  سهرو
هرمس، فیثاغورس، سقراط و افلاطون را رمزی می داند. و اگراختلاف در بین سخنان حکمای 
دأب  که  چرا  می باشد؛  الفاظ  بردن  بکار  بیشتردر  اختلاف  این  می شود،  دیده  متأخّر  و  اوائل 
گفتن است، ولی حکمای متأخر به صراحت سخن می گفته اند.  حکمای اوائل بر رمزی سخن 

ردی در بکار بردن رمز هیچ گونه اشکالی نمی بیند و آن را نحوه ای از بیان مطالب می داند سهرو
»و کلماتُ الأوّلین مرموزةٌ... و ما رُدّ علیهم،[أی] علی الأوّلین، و إن کان متوجّها 
الرّدّ  لتوقّف  الرّمز،  ردّ علی  یتوجّه علی مقاصدهم، فلا  لم  یلهم  أقاو علی ظاهر 
هو  و  المفهوم،  و  مفهومٍ،  غیرُ  الرّمز،  باطن  هو  و  المرادَ،  لکنّ  المراد.  فهم  علی 
المقاصد  المرادة، دون  الغیر  یلهم  أقاو فالرّدّ یکون علی ظاهر  ظاهره، غیرُ مراد. 

المرادة، فلهذا لا یتوجّه علی الرّمز« )قطب الدین شیرازی، 1384، ص 16(.
که بر ایشان شده  »سخنان پیشینیان رمزی است ... و ردّها و خرده گیری هایی 
گفته هایشان هست، متوجه مقاصد ایشان نیست؛  است هر چند متوجه ظاهر 
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گیری متوقف بر فهم مراد است  که خرده  گرفت چرا  پس بر رمز نمی توان خرده 
که همان باطن رمز می باشد فهمیده نشده و اونیکه فهمیده  ولی مقصود و مراد 
کلامِ غیر مقصود است نه [ شده ظاهرِ رمز غیر مقصود است. پس رد بر ظاهر 

اینکه رد بر] مراد ایشان [باشد] در نتیجه ردّی و خرده گیری بر رمز نیست«
ردی  سهرو اما  می باشد.  ایشان  نزد  در  رمز  قبول  از  نشان  صراحت  به  ردی  سهرو کلام  این 
تعریفی برای رمز ارائه نداده است، و همچنین دلیلی برای پرداختن به رمز نگفته است. لکن 
از  عبارتست  رمز  که  است  کرده  تعریف  اینطور  را  رمز  الاشراق  حکمۀ  بر  شرحش  در  ری  شهرزو
کرده باشد و در مرتبه بعد این لفظ را برای  که واضع لغت این لفظ را برای معنایی وضع  لفظی 
کند و هرگاه لفظ را بکار ببریم  که بین لفظ و معنای دوم مناسبت هست، وضع  معنای دومی 
کند  نقض  را  اول  معنای  دوم  معنایِ  این  سپس  و  بفهمد  را  دوم  معنای  لفظ  این  از  شنونده 
اولا رمز را شاید به جهت اقتضای  از رمز  ری  ری، 1380، ص 25(. این تعریف شهرزو )شهرزو
مقام مختص به مباحث الفاظ دانسته و از آن بیشتر معنای مجازی اراده کرده است تا اینکه رمز 
کرده ایم.  ثانیا دیگر سخنی از حِصّه ی وجودی  به معنای خاص اش باشد، چنانکه قبلًا بیان 
با معنای مجازی  ری ببیشتر  و مَحمل وجودی بودن رمز در میان نیست.  پس تعریف شهرزو
کرده اند  ذکر  رمز  بردن  بکار  برای  را  دلایلی  الاشراق  حکمة  شارحین  همچنین  است.  سازگار 

ری، 1380، ص 22(.   )قطب الدین شیرازی، 1384، ص 16 و شهرزو
گمراه  نباشند  فن  این  اهل  که  جماعتی  که  است  این  نمودن  رمز  سبب  »و 
رده می شود بغایت  یرا که فهمیدن آن معانی دقیقه که به عالم تعبیر آو نگردند، ز
که بعضی نفوس ضعیفه به  کرده نشود احتمال دارد  گر رمز  دشوار است، پس ا
به جهل مرکب مبتلا  و  کرد  نتواند  انتقال  به معانی حقیقی  تدبّر،  ت 

ّ
قل سبب 

گردند. بعد از رمز نمودن، عوام از ظاهر آن عبارت آنچه لایق به حال ایشان است 
ى، عزّ  می فهمند، و خواص از معانی حقیقی مستفید می گردند و لهذا کلام بار
و جلّ، و اصحاب نوامیس مرموز واقع شده است«  )محمد شریف نظام الدین 

ى ، ص8 )با اندکی تصرف((. احمد بن الهرو
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برین  حقایق  روایت  و  حکایت  رمز  یعنی  می داند؛  نورانی  عوالم  از  کی  حا را  رمز  ردی  سهرو
گذشت، باید از هفت اقلیم  عالم  یخ و جغرافیا  می کند. برای رسیدن به معنای رمز باید از تار
گذر از ظاهر به  گذشت و به اقیلم هشتم یعنی عالم مثال رسید. در این حالت رمز بیان  ماده 

باطن است.
گفت اى غافل ندانی  » پرسیدم شیخ را  این پر جبرئیل آخر چه صورت دارد؟ 
گر بر ظاهر بدانند این همه طامات بی حاصل باشد.  که ا که این همه رموز است  
که مصعد  گفت اى غافل ندانی  ز و شب باشد؟  ر رو کلمتی مجاو گفتم هیچ 
در  و  بُ«  یِّ

الطَّ کَلِمُ 
ْ
ال یَصْعَدُ  یْهِ 

َ
»إِل گفت  چنانکه  است  حق  حضرت  کلمات 

ز، »لیس عند ربکم مساء و لا صباح«،  حضرت حقّ تعالی نه شب باشد و نه رو
ردی، 1396، ج3، ص 222(. بوبیّت زمان نباشد« )سهرو در جانب ر

دایره  بلکه  نمی داند،  منحصر  مادی  عالم  موجودات  در  را  رمز  مباحث  برد  کار ردی  سهرو
یر  که تصو گفته است، به این نحو  از نقاشی ها و علامات رمزی سخن  گسترش داده و   آن را 
ردی در اول کتاب المشارع  می تواند به عنوان رمزی برای معانی عقلی باشد. چنانکه خود سهرو
است  خواسته  صورت  سه  از  استفاده  با   )194 ص  ج1،   ،1396 ردی،  )سهرو المطارحات  و 
این  کس قدرت درک  البته همه  بفهماند.1   را  و خسروی  فرزانگی  که سه حقیقت شهریاری، 
ردی به این مطلب تصریح می کند: »علومها لا تعطی الا بعد  رموز را ندارد، چنانکه خود سهرو
الاشراق«. این نوع نگاه را می توانیم در اثولوجیا نیز ببینیم؛  فلوطین در آنجا صحبت از حکمای 
که به لطف قوه خیال به عالم عقلی متصل می شدند و حقایق آن عالم را تماشا  مصر می کند 
کتاب یا برهان های عقلی  کردن آنها از روش های معمول مثل نوشتن  می کردند و درمقام بازگو 
کوه ها  استفاده نمی کردند، بلکه این حقایق را با ترسیم نقوش و علائم رمزی بر تخته سنگ ها و 

بیان می داشتند )فلوطین، 1413، ص 160-159(.

1. سـهروردی در اواخر کتاب المشـارع و المطارحات با اسـتفاده از »فَرّه« یا »خُرّه«  که از مفاهیم اساسـی حکمت اشـراق به حسـاب می آید، 
از سـه گونـه فرهمنـدی صحبـت کـرده اسـت : فرهمنـدی پهلوانـی )میـر(، فرهمنـدی فرزانگـی )پیـر(، فرهمنـدی جامـع ایـن دو )خسـرو( کـه بـا 

عبـارت فـرّه کیانـی یـا کیـان خُـرّه بـه آن اشـاره می شـود )سـهروردی، 1396،ج1، ص 504(.
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2.  استفاده کردن از الفاظی غیر از »رمز«]]
ردی نه تنها تعریفی برای رمز بیان نکرده، بلکه دلایل بکار بردن آن را نیز نگفته است.  سهرو
ردی  وی تنها در مواردی معدود لفظ »رمز« را بکار برده است. و حال آنکه نظام فلسفی سهرو
که  کرد  بر مبنای سمبول ها بنا شده است، پس باید الفاظ دیگری غیر از لفظ»رمز« را جستجو 
کرده است،  ردی استفاده  که سهرو کند. در اینجا  به ذکر چند مورد از مواردی  این معنا را افاده 

اکتفا می کنیم.

2-1لفظ »نور«

هُمْ  �زَ �یْ َ یَ �ب �زِ
هَد�ءِ وَ �قُ

ُّ �زَ وَ �لسش �ی ِ
�یّ �بِ

ال�زَّ ی ءَ �بِ ا�بُ وَ �ب کِ�ق
ْ
عَ �ل ها وَ وُ�زِ ِ

ّ ورِ رَ�ب �زُ  �بِ
رْ�زُ

ئَ
ا

ْ
ِ �ل �ق

َ��قَ
ْ �ش

ئَ
قال الله تعالی:»وَ �

گزدد و نامه ی )اعمال خلق در  ردگار روشن  « )زمر:69(: و زمین به نور پرو مُو�زَ
َ
ل

�زْ ُ ِ وَ هُمْ لا �ی
�قّ حَ

ْ
ال �بِ

کنند  پیشگاه عدل حقّ( نهاده شود و انبیاء و و شهداء احضار شوند و میان خلق به حق حکم 
و به هیچکس ابداً ظلمی نمی شود.

یباترین وجه بیان کننده ی رمز نور است.1 این واژه  واژه »إشراق«  در کتاب حکمۀ الاشراق به ز
متضمن همه ی رمزهای سنتی نور و ظلمت است. نظریه ی نور یکی از مباحث مهم و بنیادی 
ردی را حقیقت نور می توان  در دستگاه فلسفی اشراق است. و اساس و بنیاد متافیزیک سهرو
ردی فلسفه ی خود را علم الانوار و فقه الانوار می نامد  که سهرو دانست. به همین جهت است 
ردی  که نشان دهنده اهمیت نظام نوری در تفکر وی است. نظریه نظام نوری و تبیینی که سهرو
ری ها و ابتکارات فلسفی شیخ اشراق است و در این راه خود را  از آن به دست می دهد از نوآو
ردی،  گرحکمتِ نوری حکمای قدیمی همچون افلاطون و حکمای فارس می داند )سهرو احیا
ردی، 1396،ج 4، ص  ردی، 1396، ج2، ص 10 و 259 و سهرو 1396،ج 1، ص 505 و سهرو
که از نظر وی  ردی نور را بدیهی التصور می داند و نیازمند تعریف نمی انگارد، چرا  128(. سهرو

نور اظهر الاشیاء و اغنی الاشیاء است.
کان فی الوجود ما لا یحتاج الی  »فصل )فی انّ النور لا یحتاج الی تعریف(: ان 

یـق اشـراقات وارد بر  1. مـراد از »حکمـۀ الاشـراق« حکمتـی کـه بـر اشـراق بنـا شـده اسـت و سـر چشـمه ایـن حکمـت تابـش و فیضـان انـوار از طر
نفـس در هنـگام تجـرد آن اسـت )کوربـن، 1394، ج2، ص 126(.
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أغنی منه عن  النور، فلا شی ء  أظهر من  و لا شی ء  الظاهر  فهو  و شرحه  تعریفه 
ردی، 1396، ج2، ص 106(. التعریف.« )سهرو

گر نیاز به تعریف و  »فصل در اینکه نور نیازی به تعریف ندارد: امری در خارج ا
شرح نداشته باشد  آن امر آشگار و ظاهر است و در خارج هیچ چیز از نور ظاهرتر 

نیست پس هیچ چیز بی نیاز از نور در تعریف نیست«
و  فَرّه  و  )جلالی(  قاهر  انوار  و  ز(  )پیرو ز  فیرو انوار  از  الاشراق  حکمۀ  کتاب  در  ردی  سهرو
کشف و  که بازگشت همه ی اینها به نور و ظلمت می باشد. برای  اشراقات سخن رانده است 

کنیم: تفسیر این رمز در ابتدا باید مقدماتی  را ذکر 
ردی چیست؟ ماهیت دو معنی دارد: یکی  مقدمه  اول: مراد از اصالت ماهیت در نزد سهرو
»ما یقال فی جواب ما هو« و دیگری »ما به الشیء هو هو«  است. مراد از اصالت ماهیت در نظر 
ردی  ردی معنی دوم است و معنی دوم اعم از معنی اول است. مراد از ماهیت در نزد سهرو سهرو
یت به نور  ردی، این هو که در حقیقت با توجه به نظام نوری در نزد سهرو یت است  همان هو
که متن واقع را تشکیل می دهند  یم  یت های نورانی و ظلمانی دار و ظلمت بر می گردد؛ پس هو

)عالیخانی، 1394، ص 92(. 
مطرح  سوال  این  است،  ماهوی  امری  ظلمت  و  نور  بحث  اینکه  به  توجه  با  دوم:   مقدمه 
ردی به پیروی از قدماء حکماء رابطه  که رابطه این دو از بین انواع تقابل چیست؟ سهرو می شود 
این دو را سلب و ایجاب می داند. و مراد از ظلمت عدم نور است. و لذا وی نیازی به دلیل 
که در سلب و ایجاب برای جهت سلب عدمِ  ردن برای ظلمانی بودن عالم ماده ندارد؛ چرا  آو
و  و ملکه می دانند.  تقابل عدم  را  این دو  تقابل  که  کفایت می کند. برخلاف مشائیان  ایجاب 
یک  ظلمت در جایی است که شأنیت نور در کار باشد. پس از دیدگاه ایشان هوا را نمی توانیم تار

که شأنیت مستنیر بودن را ندارد )قطب الدین شیرازی، 1384، ص277(.  بدانیم، چرا 
ردی، 1396، ج2، 133(. »ولسنا نعنی بالظلمه الا ما لیس بنور فی ذاته« )سهرو

که فی ذاته نور نباشد« »قصد نمی کنیم به ظلمت مگر امری 
که  با توجه به این دو مقدمه، دو تفسیر برای رمز نور و ظلمت ذکر شده است: در تفسیر اول 
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ردی مطرح کرده اند، مراد از نور و ظلمت، وجوب و امکان است و بازگشت   بیشتر شارحان سهرو
ردی  به نظام وجوب و امکان می باشد. نظام نوری سهرو

کانت طریقة  التی  النور و الظلمة،  »قوله »و علی هذا تبتنی قاعدة الشرق فی 
کلامهم من ذلک  ایضا یرمزون فی  کانوا  الفارسیین  الفرس«، یعنی ان  حکماء 
الوجوب  علی  رمز  هو  انما  و  ظلمة،  الآخر  و  نور  احدهما  بأصلین،  یقولون  انهم 
الممکن«  الوجود  الظلمة مقام  و  الواجب،  الوجود  قائم مقام  فالنور  الامکان؛  و 

ری، 1380، ص 22( )شهرزو
که طریقه حکمای فارس است، در نور  کلام مصنف »و قاعده اشراق  »مراد از 
که حکمای فارس همچنین در  و ظلمت مبتنی بر رمز می باشد« این می باشد 
از رمز استفاده می کردند. به همین جهت آنها قائل به دو اصل نور و  کلامشان 
در  نور  پس  است؛  امکان  و  وجوب  از  رمزی  ایشان  کلام  این  و  بودند.  ظلمت 

جایگاه وجود واجب و ظلمت در مقام ممکن است«

حقیقی  ظلمت  و  است.  گاهی  خودآ و  گاهی  آ همان  حقیقی  نور  از  مراد  دوم  تفسیر  در  و 
فلسفه  که  دارد1  الشهود«ی  »وحدۀ  به  اشاره  تفسیر  این  است.  گاهی  ناخودآ و  گاهی  ناآ همان 
ردی منادی این اندیشه و منادی عرفایی بزرگ مانند بایزید بسطامی، حلّاج، ابوالحسن  سهرو
بر  اعتقادشان  که  است  همدانی  القضاۀ  عین  و  غزالی  احمد  ابوالخیر،  ابوالسعید  خرقانی، 
ترین سطح از  گاهی در تمام مراتب هستی هست. نور الانوار در بالا گاهی و عدم آ حضور نوعی آ
کم ترین  که  گاهی عالم ماده و غواسق ظلمانی است،  گاهی است و پایین ترین مرتبه از آ خودآ
گاهی را دارند )عالیخانی، 1394، ص 92-93 و عالیخانی، 1382، ص 96-95(.  سطح از آ
پس نور و ظلمت توأمان و یا به تعبیر عین القضاۀ لازم و ملزوم یکدیگر و قرین هم هستند و یکی 
اصل هدایت و دیگری اصل ضلالت است. این دو از دو شأن الهی، یعنی لطف و قهر اشتقاق 

1. بـر ایـن اسـاس تـلاش عـده ای در یکـی دانسـتن نـور و وجـود صحیـح نیسـت، چـرا کـه در بحـث وجـود صحبـت از »وحـدۀ الوجـود« ابـن 
عربـی و قونـوی و دیگـران اسـت، امـا در بحـث نـور سـخن از »وحـدۀ الشـهود« سـهروردی و عیـن القضـاۀ همدانی و دیگران اسـت. در حقیقت 

دو نـوع نـگاه بـه حقیقـت اسـت )عالیخانـی، 1394، ص 93-92(.
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می یابند. همان طور که لطف و قهر، لازم و ملزوم و قرین یکدیگرند، مظاهر این دو نیز لازم و ملزوم 
یکدیگرند )عالیخانی، 1382، ص97(.

 نورٍ محضٍ ظاهرٌ لذاتِه و مُدرِکٌ لذاتِه 
ُ

کلّ  مَن أدرکَ ذاتَه فهو نورٌ مَحضٌ و 
ُ

کلّ »و 
 

ُ
المعقول و  العاقلُ  و  العقلُ  کما  واحدٌ  هیهنا  الادراکُ  و  المُدرَکُ   و  فالمُدرِکُ 

واحداً« )قطب الدین شیرازی، 1384، 288(.
کند آن نور محض می باشد و هر نور محض  که ذات خودش را درک  »هر امری 
کننده و  برای خودش ظاهر است و خودش را درک می کند پس در اینجا ادراک 
که عقل و عاقل و معقول یکی  ادراک شونده و نفس ادراک یکی است همانطور 

است«
گوهر  نور  و  شب تاب  کرم  نور  سه گانه  رموز  از  الطفولیة«  حالة  »فی  رساله ی  در  ردی  سهرو
ردی، 1396، ج3، ص 256-257(. می  توانیم  ز و نور سیمرغ سخن گفته است )سهرو شب افرو
که در رساله ی مونس العشاق ذکر شده  مراتب سه گانه نور را در این رساله  با نردبان سه پایه ای 
انوارِ سه گانه  از  مراد  که  این مبنا  بر  کنیم،  تفسیر   ، ردی، 1396، ج3، ص286(  است )سهرو
که پایین ترین سطح  کرمِ شب تاب معرفت حصولی هست  مراتبِ شناخت باشد و مراد از نورِ 
که مراد از آن محبت است.  و در  ز قرار دارد  گوهر شب افرو از شناخت باشد. در مرتبه ی بعد نور 
رقی ده، ص 108-109(. البته  نهایت نور سیمرغ، که اشاره به عشق دارد )عالیخانی، 1394، پاو
بحث نور و ظلمت و رابطه ی این دو با مبحث اشراقات و بیان معانی رمزی آن و انوار مختلف 

نیاز به تحقیق مستقلی دارد.

2-2  آینه

ازمیان رمزهایی که برای بیان حقایق عرفانی ادیان مختلفِ جهان به کار می رود، آینه بیش از 
هر رمز دیگر مناسب است. چرا که آینه نزدیک ترین رمز مشاهده ی معنوی است که درآن وحدت 
یل یا پدیدار شناسی باطن را دو امر جاری  کربن تاو شاهد و مشهود نشان داده می شود. هانری 
از  پدیدار عبارت است  این  آینه است.  پدیدار  و دیگری  یکی »کتاب مقدس« است  می داند: 
شیوه کلی در ادراک عالم که به جای قرار دادن انسان در برابر آنچه برای ما واقعیت فشرده و خشن 
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امر واقعیِ تجربی است، انسان را در مقابل تصویری که در یک آینه ظاهر می گردد، قرار می دهد. و 
لذا با شکستن آینه نمی توان به تصویر نزدیک شد. تصور چنین پدیده ای در عالم هستی شناسی 

عالم میانه یعنی عالم مثال به اوج خود می رسد )کربن، 1394، ج1، ص81-79(.
نیز  آینه، بلکه هرجسم صیقلی است و لذا سطح آب  آینه نه تنها خود  از  ردی   مراد سهرو
یر در آینه است. صورت های مرئی  ردی را نظری خاص درباره تصاو می تواند مظهر باشد. سهرو
در آینه منطبع در آینه نیست1، بلکه نفس بر اساس اضافه ی اشراقی به حقایق عالم مثال متصل 
 شده و بر آنها اطلاع پیدا می کند و آینه با یکسری شرایط در حقیقت علت معدّه برای این اضافه 
اشراقی می باشد؛ مثلًا مقابله شیء مادی با آینه و نبودن حجاب بین آنها و قُرب و بُعد مُفرَط 
کافی )قطب الدین شیرازی، 1384، ص 256و416(. به بیان دیگر،  نداشتن و همچنین نور 
که در حقیقت ظل  حقایق مثالی دو نحوه نمود دارند یکی همین موجودات عالم ماده است 
که در آینه دیده می شود و  یری  و سایه ای از این حقایق مثالی به شمار می روند و دیگری تصاو
یر و حقایق مادی یک حقیقت مثالی است، لذا این دو یک صورت دارند. چون منشأ این تصاو
و  المرآة  فی  منطبعة  لیست  أنّها  الخیالیّة  الصّور  و  المرایا  صور  فی  الحقّ  »و 
قةٌ فی عالم المثال، 

ّ
الخیال و لا فی غیرهما، بل هی صیاصی، أى:أبدان، معل

لا  قة 
ّ
المعل الصّیاصی  لهذه  لها،  تکون  قد  و  بذاتها،  لقیامها  محلّ،  لها  لیس 

فی مکان، مظاهِرُ، و لا تکون فیها، لما بیّنا، فصور المرآة مظهرها المرآة، و هی 
قة، لا فی مکان و لا فی محل « )قطب الدین شیرازی، 1384، ص450(.

ّ
معل

که صورت های موجود در آینه و همچنین صور خیالی منطبع  »حق آن است 
در آینه و مغز نیستند بلکه آنها دژهای )ابدان( معلقه ای در عالم مثال هستند 
که به جهت قیام به ذاته داشتن محلی [مادی] برای آنها وجود ندارد. اما برایشان 
مظاهری وجود دارد ولی منطبع در مظاهر نیستند. پس مظهرِ صورت های مرآتی 
]خود[ آینه است و این صور بدون آنکه مکان و محلی داشته باشند معلق اند.«

یـر در آینـه را در حقیقـت انعکاسـی از موجـودات عالـم مـاده بـا شـرایط خـاص  1. صـدر المتالهیـن ایـن کلام شـیخ اشـراق را قبـول نـدارد و تصاو
یـر رمزِ  یـر در آینـه  فـرع آن موجـودات هسـتند، یعنـی ایـن تصاو می دانـد و در حقیقـت بنابـه نظـر صـدرا موجـودات عالـم مـاده رمـز هسـتند و تصاو

رمز هسـتند )شـیرازی، 1393، ص 164-163(.
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گر چه از  یر ظاهر شده )مُظهَر( در آینه ا نتیجه اینکه بر اساس دیدگاه خاص اشراقیان، تصو
کیفی شبیه به حقیقت مثالی )مُظهِر( و انعکاسی از آن است، اما نسبت به آن فرع است،  نظر 
یری از  و تنها حظّی و بهره ای از آن حقیقت دارد. و واهب الصور به اضافه ی اشراقی تنها تصو
آن را در آینه )مَظهَر( ظاهر می کند. سنت گرایان با توجه به تمثیل آینه، اصل حقیقت وجودی 
که موجودات زمینی تنها بهره ای از هستی دارند و با توجه  را به حقایق علوی می دهند و بر آنند 
که سمبول ها دارای شأن وجودی هستند )بورکهارت،  به همین بهرمند بودن از هستی است 

1384، ص284(.
به  کنیم  مقایسه  آینه  خود  نفس  با  را  هستی  قبول  در  سمبول ها  وجودی  سعه ی  می توانیم 
و  تخت(  و   مقعر  محدب،  حیث  )از  آینه  نوع  به  مشروط  درآینه  یر  تصو انعکاس  که  نحو  این 
کامل تر  یر شیء به نحو  که در این صورت، تصو مشروط به فاصله ی آینه از شیء مورد نظر است 
یر در آینه بسته به نوع آینه  که تصاو یا ناقص تر، واضح تر یا پوشیده تر ظاهر می شود. پس همانطور 
فرق می کنند، بعضی از سمبول ها از بعض دیگر در نشان دادن حقایق علوی شدت بیشتری 
تاثیر  یر  تصو در  نظر  مورد  شیء  به  نسبت  آینه  نزدیکی  و  ری  دو که  همانطور  همچنین  و  دارند 
می گذارد، ظرفیت وجودی افراد در اقتباس انوار الهی نیز فرق می کند؛ چنانکه مشایخ صوفیه 
یند که خداوند خود را بر حسب  استعداد و ظرفیت قلب بنده بر او آشکار می سازد، و برای  می گو
که بسته به موقع و جایگاه  ماه  که آینه ی قلب مانند ماه است  سخن خود مثال به ماه می زنند 
که روح  کامل تر یا ناقص تر منعکس می کند. پس نفس مانند ماه است  در فضاء، نور خورشید را 

آن را روشن می سازد )بورکهارت، 1384، ص285(.

2-3  لفظ »صیصیه«

صیصیه در لغت به معنای حصار و دژ است و جمعش صیاصی است. چنانکه مفسران 
فَ فی قلوبهم الرعب ...« )احزاب:26( 

َ
در تفسیر آیه قرآنی »مِن أهل الکتب من صَیاصیهم و قَذ

کرده اند )طباطبایی، 1997، ج 16، ص291(. از این جهت، بدن را صیصیه  همین معنا را ذکر 
که افراد  که بدن بمانند دژ و حصاری نفس را در خود می گیرد؛ یعنی همانطور  یند، چرا  می گو
مادی، صنم برای رب النوع و جلوه گر آن هستند، بدن انسانی هم برای نفس ناطقه اش صنم 
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است و او را جلوه می دهد )قطب الدین شیرازی، 1384، ص 453(
فتلک  هذه،  کثافة  و  تلک  للطافة  منها  رشح  و  اظلال  ای  لها  کاصنام  »هذه 
 ،1384 شیرازی،  الدین  )قطب  بالمثل«  المسمیات  هی  یة  النور الصور 

ص245(.
سبب  به  و  هستند  جسمانی  نوعیه ی  صور  برای  ارواح  همچون  مثل،  »این 
مثل  برای  صنم  مانند  صور  این  جسمانی،  صور  کثافت  و  النوع  رب  لطافت 
[جمع  مثل  را  توعیه  صور  این  پس  النوع اند  رب  آن  از  تراوشی  و  سایه  یعنی 

مثال]نام نهاده اند«.
که معادل صیصیه است و افاده ی همان معنا  یم   البته برای بدن اصطلاح »هیکل« نیز دار
که این بدن هم صیصیه برای نفس ناطقه  یم، چرا  می کند.1 در بدن های انسانی دو لحاظ دار
است و هم این بدن صنمی برای رب النوع است، پس به اعتبار اینکه صیصیه برای این نفس 
خاص انسانی است، صنم و رمزی برای این نفس است. و به اعتبار اینکه این بدن و به همراه 
هستند.  النوع  رب  برای  رمزی  و  صنم  النوع اند،  رب  برای  صنم  مجموعا  انسانی  ابدان  بقیه  

)قطب الدین شیرازی، 1384، ص441(.
مادی.   صیاصی  و  قه 

ّ
معل صیاصی  است:  قائل  مرتبه  دو  صیاصی  این  برای  ردی  سهرو

به عالم  را  ردی  عالم صورت  که سهرو و مثالی است، چرا  به دو نشئه ی مادی  آنها  بازگشت 
یه و صور معلقه تقسیم می کند و موجودات عالم ماده )مجموع نفس و بدن(  غواسق و برازخ علو
قه ی واقع در عالم مثال هستند و همانطور که در عالم ماده برای 

ّ
رقیقه ای از موجودات مُثُل معل

هر فرد انسانی جسمی و نفسی است، در عالم مثال نیز ابدان مثالی و نفوس مثالی هست.  بر 
همین اساس، انوار و اشراقات عقلی خود را در مراتب تجلی به دو نحوه نشان می دهند و لباس 

صورت به تن می کنند.  این نشان از شدت و ضعف صور و سمبول ها دارد.
و لیس لها محلّ  المرایا  و غیرها،  قة لیست فی 

ّ
المعل الصّیاصی  کان  لمّا  و   «

فیجوز أن یکون  لها مظهر من هذا العالم  ... و لی فی نفسی تجارب صحیحة 

1. »و الهیـکل، أى: البـدن، و هـو فـی الأصـل البنـاء العظیـم و المعبـد، إنّمـا هـو طلسـمه، طلسـم الإسـفهبذ و صنمـه حتّـی أنّ المتخیّلـة أیضـا، و 
کمـة  « ) شـیرازی، 1384، ص453(. إن کانـت قـوّة مدرکـة، لا قـوّة اسـتعدادیّة کغیرهـا، صنـم لقـوّة النّـور الإسـفهبذ الحا
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قة 
ّ
برزخیّان و صور معل أنوار مدبّرة، و  و  أنوار قاهرة،  أربعة:  العوالم  أنّ   علی 

ّ
تدل

ردی، 1396، ج2، ص 232-231(. ظلمانیّة و مستنیرة« )سهرو
»و چون ابدان و صیاصی معلقه، در آینه ها و غیر آنها [مانند قوای خیالی ما] 
بنابراین  نیست،  مادی]  صورت  به  [هم  محلی   آنها  برای  لذا  و  ندارد  وجود 
و من در درون خود   ... باشد  این عالم [ حسی] مظهری  آنها در  برای  می تواند 
لت می کند بر اینکه عوالم چهارتاست: انوار قاهره  که دلا تجارب درستی دارم 
)عالم  برزخ  دو  و  )نفوس(  مدبره  انوار  عرضیه]،  عقول  و  طولیه  عقول  [شامل 

ک و عالم عناصر( و صورت های معلقه ظلمانی و مستنیر«. افلا

2-4 خورشید 

نیست؛  حرکت  و  حیات  از  عاری  کواکب  و  ک  افلا عالم  در  چیز  هیچ  اشراقیان  نگاه  در 
ک نفس  از افلا نیز قبول دارد، هر یک  را  آن  ردی  که سهرو ابن سینایی  بنابر طبیعیات  که  چرا 
واسطه  به   فلکی  نفس  است.  آن  حیات  و  جنبش  مایه ی  و  فلک  آن  مدبر  که  دارند  ناطقه ای 
و  می دهد  انتقال  محسوس  عالم  به  را  یش  خو نیروی  است،  فلک  قلب  حکم  در  که  کوکبی 
باعث استعدادهای مختلف در موجودات محسوس می شود. همین قاعده درباره  خورشید نیز 
یباترین  ردی از خورشید به »هُورَخش« تعبیر می کند و در اوستا با وصف »ز صادق است. سهرو
جلوه ی ظهور اهورمزد« ستوده شده است )کربن، 1394، ج2، ص 238-241(.  او به مثابه ی 
طلسم امشاسپندِ »شهریور« و واسطه افاضه ی اشراقات و فرّ کیانی است. به بیان دیگر، مقصود 
که او طلسم است(، بلکه روحانیت و سیادت او،  از هورخش، نه جسم خورشید است )چرا 
نوری است،  امری  کردن  و فکر  اندیشیدن  اینکه   به  توجه  با  بودن است.  و عقل  فرشته   یعنی 
یر و روشن کردن فکر و اندیشه، بلکه شاهد بر آن نیز هست. هورخش نه تنها فرشته ی مسئول تنو
»و فیشجاه  الخلسات المعتبرة فی عالم »هورقلیا« للسیّد  العظیم »هورخش« 
الاعظم فی المتجسّدین المبجّل الذى هو وجهة الله العلیا  علی لسان الاشراق، 
ص  ج1،   ،1396 ردی،  )سهرو شاهدها«  هو  و  یر  بالتنو الفکرة  علی  القائم  فانّه 

.)494
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»و پیشگاه تمام خلسه های اصیلِ رخ داده در عالم هورقلیا پیشگاه خداوندگار 
گرامی  که عظیم ترین موجودات متجسد است. او بسیار  بزرگ، هورخش است 
یرا هورخش با افاضه ی نور  و بزرگ، و وجه علیای خداوند در زبان اشراق است ز

گواه آن«. بر اندیشه، هم نگاهبان آن است و هو 
که  و رئیس عالم جسمانی است چرا  الانوار   نور  کبرای  آیت  و  عُلیا  پس هورخش وجهه ی 
کامل می شود و معادن و نباتات و حیوانات تکوّن پیدا  بواسطه او امتزاج و ترکیب عنصریات 
می کنند و استعدادهای مختلف برای افاضه نفوس ناطقه و صور و اعراض حاصل می شود. و 
نور الانوار بواسطه او اشراقات خود را در عالم جسمانی می تاباند )قطب الدین شیرازی، 1384، 
که از پرتو  که »نورالانوار« و »هورخش« پادشاه دو جهانند، چرا  ییم  ص345(. پس می توانیم بگو
نور الانوار عقول طولی و عرضی )رب النوع( و نفوس بوجود می آیند و هورخش در عالم جسمانی 
ردی دارد،  که هورخش در نزد سهرو ز و پادشاه آسمان است. به دلیل اهمیتی  رنده ی رو پدیدآو
ردی آن را واجب التعظیم می داند و در نیایشی او را مورد خطاب قرار می دهد و طلب یاری  سهرو

از او می کند )کربن، 1394، ج2، ص 235(.
»و چون آنچه در محسوسات، و از همه شریف تر است، نور است، پس از انوار 
که  آنچه تمامترست شریف تر است، و شریف ترین جسم ها »هورخش« است 
ز روشن به  کننده رو کواکب و رئیس آسمانست و  یکی را قهر می کند. ملک  تار
کافل قوّتها، خازن عجائب، صاحب هیبت، مستغنی بنورش  امر حقّ تعالی، 
که اوست  یرا  کواکب... و اوست مَثَل أعلی در آسمانها و در زمینها، ز از جمله 
نور انوار اجسام، چنانکه حق تعالی نور انوار است از آنِ عقول و نفوس ...اوست 
که آیت بزرگترین است و علّامه است و فاعل است به امر حق تعالی و پوشیده 

ردی، 1396،ج3، ص 183(. است، اى ظاهر نگشت از بهر شرفش « )سهرو

2-5  لفظ »صنم«

مُثُل  ردی است و این  اندیشه سهرو از محورهای اساسی  مُثُل و عقول عرضی یکی  نظریه 
ردی وجود آنها را بواسطه ی قاعده  حقایق نوری قائم به خود در عالم عقول عرضی هستند.سهرو
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ردی موجودات عالم ماده را »صنم« برای این حقایق نوری  امکان اشرف اثبات می کند. سهرو
می داند. صنم در لغت به معنای بت است )دهخدا، 1377، ج10، ص 15071(. در سخنان 
کار  کار رفته است1، به  اثولوجیا به  که در  ردی اصطلاح »صنم« دقیقا به همان معنایی  سهرو
می رود؛ یعنی صورت محسوس و فرد مادی و جسمانی هر نوع  از افراد مادی مَظهر و رقیقه ی رب 
النوع  است. پس صنم ها افراد مادی رب النوع هستند و رب النوع خود را  بواسطه این صنم ها 

کرده است.  ردی در موارد متعدد از این لفظ استفاده  در عالم ماده متجلی می سازد. سهرو
الانواعُ   هذه  قالوا  و  العرضیه[  العقول  ]علی  الاشرف  بالامکان  احتجّوا  »ربما 
اصنامُها و هی رشم منها و ظلالها و الحقائق الاصلیّة هی تلک ، و هذه مثل 

ردی، 1396،ج1، ص 68(. کثرة وافرة« )سهرو افلاطون و باتّفاقهم للعقول 
و  کرده اند  ل  استدلا عرضی  عقول  وجود  بر  اشرف  امکان  قاعده  به  بسا  »چه 
که این انواع [مادی] صنم و سایه و تراوشی هستند و حقایق اصلی آن  گفته اند 
عقول هستند، این عقول عرضی همان مثل افلاطونی هستند و اتفاق بین آنها  

یاد می باشند«. این عقول بسیار ز

2-6  لفظ »طلسم«

که از تاثیر حقایق علوی بواسطه ی احوال  کیفیت مخصوصه ای  طلسم در علم سیمیا به 
در   .)98 ص  1396،ج1،  ردی،  )سهرو می گردد  اطلاق  می شود،  حاصل  ماده  عالم  در  ک  افلا
که رمز و صنم رب النوع هستند. بین معنای لغوی  اصطلاح، مراد از طلسم افراد مادی است 
ک  که طلسمات از تاثیر این اربابِ انواع بواسطه حرکت افلا و اصطلاحی مناسبتی است، چرا 
کربن  و مهیا شدن استعدادهایی در این افراد مادی، حاصل می شوند. به همین دلیل هانری 

طلسم را تفسیر به  »صُنع الهی« می کند )کربن،1394،ج2، 119(.
النوعُ  و  الطلسم«  »صاحبُ  هو  قاهر  نور  هو  الطلسمات  هذه  من  کلّ  »فمبدأ 
یّة القاهرة أقدم من أشخاصها أى متقدّمة عقلا  ىّ. ... و الانواع النور القائم النور

یۀ و الارضیـۀ انمـا هـی اصنـام و رسـوم للاشـیاء التـی فـی العالـم الاعلـی« )افلوطیـن،1413، ص156( و »ان هـذا العالـم  1. »و الاشـیاء السـماو
الحسـی کلـه انمـا هـو مثـال و صنـم لذلـک العالـم« )افلوطیـن،1413، ص93(.
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ردی،  )سهرو المجرّدة«  یّة  النور الانواع  هذه  وجود  یقتضی  الاشرف  الامکان  و 
1396، ج2، ص 143(.

همان  که  است  قاهر  نور  انواع]  مادیِ  افراد  [یا  طلسم ها  این  از  یک  هر  »مبدأ 
مثل  [یا  قاهر  نوری  انواع  و  است...  خود  به  قائم  نوری  نوع  و  طلسم  صاحب 
که از یک سو] امکان  افلاطونی] بر اشخاص مادی خود تقدم عقلی دارد. [چرا 
اشرف اقتضا می کند که [ابتدا] این انواع نوری مجرد محقق شده [و سپس انواع 

مادی به وجود آمده] باشند«.

»
ّ

2-7   لفظ »ظِل

ردی از این  بحث سایه و صاحب سایه در مباحث عرفانی مفصلًا مطرح شده است. سهرو
گر  کرده است. ا لفظ نیز برای بیان رابطه رمزی بین حقایق علوی و موجودات زمینی استفاده 
در معنای سایه دقت شود می توان نوعی مَحمل وجودی و دارا شان وجودی بودن برای سایه نیز 

فهمید.
کأفلاطن و سقراط و فیثاغورس و  »الوجه الثالث: إنّ المتقدّمین من الحکماء 
غیرهم من الأفاضل، کانوا یرون أنّ جواهر العالم الجسمانی کظلّ و شبح لجواهر 
العالم الأعلی الروحانی؛ و مرادهم بکونها ظلّا أنّها تکون معلولة لتلک الجواهر 

ری، 1385،ج3، ص 141(. العقلیة« )شهرزو
و  صقراط  و  افلاطون  مانند  حکماء  از  پیشینیان  که  بدرستی  سوم:  »وجه 
و  مانند سایه  که جواهر عالم جسمانی  اعتقاد داشتند  اینها  و غیر  فیثاغورس 
شبح برای جواهر عالم عقول هستند و مراد آنها از سایه بودن این جواهرجسمانی 

که اینها معلول آن جواهر عقلی هستند«. این می باشد 
بیان  برای  رمز  زبان  از  در داستانهای خود  که  اشراقی همانطور  اینکه حکیم  نتیجه بحث 
کتاب  کار برده است. این  کتاب حکمۀ الاشراق نیز  این زبان را به  کرده ، در  حقایق استفاده 

که جز بر اهلش )اخوان تجرید( معلوم نخواهد بود. مملو از رمزهای سرپوشیده است 
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