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چکیده: امروزه نظرورزی ضروری ترین وجهِ مباحث هنر محسوب می شود، اما این مهم در فرهنگ ما سابقه ای 
درخور ندارد. هنر ما از اواخر صفویه رو به افول نهاده است؛ این افول دلایل متعددی دارد که قسمی از آن ها 
نظرورزی  پس  درونی ست.  دلیل  مهم ترین  خلاقیت  عدم  و  بیرونی،  قسمی  و  دارند  درونی  مناسبت  هنر  با 
بود،  هدف  همین  پی  در  که  نوشتار  این  می نماید.  بایسته  حتی  بلکه  شایسته  تنها  نه  خلاقیت  در خصوص 
اسطوره کاوی ژیلبر دوران را به منزلۀ روش خود برگزید و آثار سهروردی را پیکرۀ خود. و از اسطوره کاوی 
در رساله های رمزی سهروردی، بدین نتیجه رسید که منشاء خلاقیتْ حقیقت است؛ هنرمند در مراتب ادراکی 
چندان فراز می گیرد که به ادراک عقلی و فهم حقیقت امور نائل می شود و به لطف این قادر به خلاقیت، و 
زیبایی شکوه حقیقت است، چه به زعم سهروردی جمال و کمال اصلًا یکی ست، و خلاقیت که ماحصل کمال 

است اگر آن گونه که باید به فعلیت رسد ثمرۀ آن ذاتاً زیبا خواهد بود.
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Abstract: Nowadays dealing with theorization is the most necessary aspect of art 
discussions, something that doesn’t have a long history in our culture. Our art has 
declined since late Safavid, and the causes have several inner and outer relations 
to art. Lack of creativity is the most important inner cause. This is why theoriz-
ing about creativity is necessary. This essay is based on the mythology of Gilbert 
Durand. Mythanalyse is chosen as method and works of Sohrevardi as case study. 
The results show that the source of creativity is truth; the artist surges strongly in 
perceptual levels that he reaches to rational perception and understanding the truth, 
so with the help of this he is capable of creativity. Beauty is the glory of truth, as 
according to Sohrevardi beauty and perfection are the same and creativity, the re-
sult of perfection, if get in to action properly the result will be beauty.
Keywords: Creativity, Beauty, Mythanalyse, Gilbert Durand, Sohrawardi

تاریخ دریافت: 98/7/5        تاریخ پذیرش: 1398/11/2
behrouzavazpour@ut.ac.ir الکترونیک:  آدرس  اصفهان،  هنر  دانشگاه  هنر،  پژوهش  دکتری  دانشجو   .1 

]این مقاله از رسالۀ دکتری بهروز عوض پور با عنوان »اسطوره کاوی خلاقیت در زیباشناسی سهروردی« به راهنمایی دکتر 
نادر شایگان فر و دکتر بهمن نامورمطلق مستخرج است[
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مقدمه 
امروزه نظرورزی ضروری ترین وجهِ مباحث هنر محسوب می شود، چه درک آثار هنری به اندازۀ خلق 
این آثار مهم است و در رقم خوردن سرنوشت آن ها موثر. هنر در فرهنگ غرب در وجه نظری خود 
از همان سابقه ای بهره می برد که در وجه عملی اش، اما این وجه از هنر در فرهنگ ما سابقه ای درخور 
ندارد. پس پژوهش در رویکردهای نظری هنر هم ذاتاً ضروری ست، هم این که جامعۀ ما بیش از 
جوامع غربی بدان نیازمند است. در این میان به دلایل متعددی هنر ما از اواخر صفویه رو به افول نهاده 
است که قسمی از این دلایل با هنر مناسبت درونی دارند و قسمی بیرونی، و عدم خلاقیت مهم ترین 
دلیل درونی ست. پس بر ما ست که پیش از هر چیزی در تبیین تعریفی نو از خلاقیت بکوشیم. این 
مهم را می توان در پیکره های متفاوت پی گرفت، اما باید توجه داشت فرهنگ ما تاکنون دو پارادایم 
تجربه کرده: اسطوره و دین. و سهروردی در پی تطبیق فلسفۀ اسلامی )فلسفۀ پارادایم دین( با فلسفۀ 
ایرانی )فلسفۀ پارادایم اسطوره( بوده است، و با تحقیق در آثار او می توان دغدغۀ مدنظر را به طور 
توامان در این هر دو پیش برد؛ آثاری که زیرایستای آن ها به مفهوم ایرانی کلمه بر اسطوره استوار است 
و به مفهوم اسلامی کلمه بر خیالِ خلاق. از سویی برای انجام این مهم، به نظام فکری نیاز است که 
روش تجویزی آن نیز چنین باشد. گفتنی ست نظام فکریِ ژیلبر دوران و روشی که این نظام برای 
تحلیل آثار هنری تجویز می کند _ اسطوره کاوی _ برای این منظور مناسب می نماید. و از این راه، 

اسطوره کاوی در رساله های رمزی سهروردی ره به همان جا می برد که مراد این نوشتار است. 

اسطوره کاوی
ژیلبر دوران1 )1921( در فرانسه متولد شد و با اتمام تحصیلات عالیه ابتدا در فلسفه و سپس در 
جامعه شناسی و انسان شناسی مشغول به تدریس شد. او از اعضای نهضت مقاومت ورکور و مجمع 
ارُانوس بوده، با کربن و یونگ دوستی نزدیک داشته، و از شاگردان بلافصل باشلار است. وی به اتفاق 
لئون سلیه و پل دشان از بانیان »مرکز پژوهش در حوزۀ تخیل« محسوب می شود که از زمان تاسیس 
تاکنون مرکز تخیل پژوهی جهان بوده است. از آثار مهم دوران می توان به مواردی چون دانش معرفت 
انسان و سنت، روح جدید انسان شناسی، تخیل نمادین، ساختارهای انسان شناسی تخیل، مقدمه بر 
کهن الگوشناسی عمومی، صورت های اسطوره ای و تصاویر اثر، از اسطوره سنجی تا اسطوره کاوی و 

اسطوره-روش شناسی اشاره کرد. 
گفته شد که این نوشتار به نظامی نیاز دارد مبتنی بر اندیشۀ تخیلی و اسطوره، و نظام فکریِ دوران 

1. Gilbert Durand
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چنین است: »اسطوره در منظر ما نظامی پویاست از نمادها، کهن الگوها و قوه ها. نظامی پویا که با 
تحریک یک محرک یا تقویت یک قوه مي کوشد تا خود را در دل یک روایت مطرح کند. اسطوره 
چارچوبي از خردپردازي ست، چون از سیر روایی یک گفتمان تبعیت می کند، گفتماني که در آن 

نمادها در کلمات و کهن الگوها در انگاره های تخیلی محو مي شوند«.1
این نظام که از نخستین بارقه های ذهن آغاز می شود و در اسطوره های کلان انجام می یابد، پنج بنیان 
دارد: بازتاب2، قوه یا نیرو3، کهن الگو4، نماد5 و اسطوره7.6 بازتاب، زنجیرۀ تخیلي ست که با نیازهاي 
جسماني تحریک مي شود؛ این نیازها موجب بازتاب هایي مي شود که براي بقاي انسان لازم است، 
بازتاب هایي که نخستین واکنش انسان به جهان بیرون از خود است.8 انسان با پیوسته کردن بازتاب ها 
آن ها را از شکل آنی خارج کرده و با انباشتگی آن ها قوه ای برای انجام شان فراهم می کند: »قوه  که من 
به استعاره آن را شبیه فعل می بینم؛ چون در زبان هاي طبیعي فعل آن چیزي است که کنش را توصیف 
مي کند، حضوري ترین عنصر براي بازنمایي صُوري است که به کمک بازتاب های ناخودآگاه جسم 
به طور مستقیم در ذهن جان می گیرند«.9 قوه ها به تصاویری در ذهن تبدیل می شوند به نام کهن الگوها 
که جنبۀ جهانی و سرمدی دارند؛ کهن الگوها قوه ها را صورت پردازی و به تبع این ماهیت پردازي 
می کنند. دوران که قوه ها را به فعل تشبیه می کند، کهن الگوها را همچون اسم می خواند، و کنش اصلی 
آن ها را از حالت فعلی یا مصدری به حالت اسمی در آوردن قوه ها می داند.10 او از همین راه، نماد را 
هم به اسم خاص تشبیه می کند،11 چه کهن الگوها اگر در زمان و مکانی مشخص مصداق پیدا کنند 
و به یک فرهنگ معین تعلق و به مفهوم فرهنگی آن تعین یابند، نماد شکل می گیرد. و نمادها اگر 
روایت دار شوند، به اسطوره تبدیل می شوند؛ اسطوره روایتی ست از یک صورتِ سرنمونیِ فرهنگی 
شده.12 کوتاه سخن این که بازتاب ها شکل انتزاعی پیدا می کنند و به نیرویی نهفته تبدیل می شوند تا 
آدمی با پیوسته کردنْ آن ها را از شکل آنی خارج و با انباشتگی آن ها قوه ای برای انجام شان فراهم کند؛ 
قوه ها به تصاویری در ذهن تبدیل می شوند که جنبۀ جهانی و سرمدی دارند و کهن الگوها خوانده 
می شوند؛ کهن الگوها در زمان و مکانی مشخص مصداق پیدا کرده و فرهنگی شده و نمادها را شکل 

می دهند، و نمادها روایت دار شده و اسطوره ها را بنیان می نهند. 

1. Durand, 1960: 64   2. réflexe
3. scheme    4. archétype
5. symbole    6. mythe
7. Durand, 1960: 13-14   8. Durand, 1960: 51-55 
9. Durand, 1992: 13   10. Durand, 1960: 62 
11. Durand, 1960: 64    12. Durand, 1960: 13-14
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اشاره شد که روش این نظام برای تحلیل آثار هنری جهت پیشبرد منظور این نوشتار مناسب 
می نماید. البته امروزه دو روش به دوران نسبت داده می شود؛ اسطوره سنجی1 و اسطوره کاوی2. پس، 
پیش از هر کاری باید از میان این دو یکی را برگزید، اما جای توجه دارد که این دو به زعم خودِ دوران 
در واقع یکی است! توضیح این که او در نخستین روشی که ابداع کرد، ساکن نماند، و با گذار پارادایمی 
از ساخت گرایی به پساساخت گرایی، روش خود را متناسب با این روندْ تغییراتی بنیادین بخشید. پس 
می توان گفت اسطوره کاوی نمونۀ ارتقایافتۀ اسطوره سنجی ست. دوران در ابداع اسطوره سنجي از سه 
جریان اصلي نقد در دورۀ خود بهره برد: »این روش به دنبال ترکیبی سازنده از نقدهای گوناگون ادبی 
و هنری قدیم و جدید است که تاکنون بیهوده در نزاع بوده اند. تمامی سنت های نقادی را می توان در 
دل این روش خلاصه کرد که در دانشی سه جانبه قابل پی گیری اند: در وهلۀ نخست به وسیلۀ منتقدان 
قدیم از پوزتیویسم تن تا مارکسیسم لوکاچ که توصیف را بر »نژاد، محیط و زمان« بنیان نهاده اند، سپس 
به وسیلۀ نقد روان کاوانه که با توسل بر روان اگزیستانسیل توصیف را به زندگی نامۀ آشکار هنرمند 
تقلیل می دهد، و بالاخره به وسیلۀ »نقد های نو« که توصیف را بر خود متن و ساختار صوری آن مبتنی 
می دانند«.3 او با ابداع این روش قصد داشت با شناسایی کوچک ترین واحدهای معنادارِ اسطوره ای 
در اثر هنری و بررسی روابط آن ها با هم دیگر به ساختاری طبیعی از اسطوره ای کلان دست یابد که 
محتوای آن مضمون کلی اثر را در بر گرفته باشد.4 از منظر روش شناسی، اسطوره سنجی را می توان 
به سه مرحلۀ نمادسنجی، روان سنجی و اسطوره سنجی تفکیک کرد؛ خود دوران در این خصوص 
می نویسد: »در بخش نخست، من به توصیف سبک شناسانۀ بخش های نمادین هر اثر بسنده می کنم. 
در بخش دوم، بازتاب های روان سنجی این نمادها را در زندگی نامه، خود سرنوشت نامه و نامه های 
هنرمند سازماندهی می کنم. و سرانجام در بخش سوم، نشان خواهم داد که روان سنجی گسترۀ بالایی 
را می طلبد که متن اثر را به عنوان جهان تشکیل دهندۀ ارزش های نورانی بازیابی کند تا آن نیز به 
نوبۀ خود، با بنا نهادن یک اسطوره سنجی، امکان انجام اسطوره شناسی های بزرگ تر را فراهم کند«5. 
چنان که گفته شد دوران از درِ همراهی با گذر پارادایمیْ روش خود را چندان ارتقا داد که به روشی 
نو تبدیل شد به نام اسطوره کاوی: »هنگامی که گسترۀ نسبی یک اثر با یک حوضچۀ معنایی تلاقی 
پیدا کند، موجب می شود تا خوانش اثر از اسطوره سنجی به اسطوره کاوی وارد شود .. این تحول در 
اصل بسیار ساده است: اساس کار عبارت است از کاربرد روش هایی که ما برای تحلیل یک متن در 

1. mythocritique    2. mythanalyse
3. Durand, 1992: 342   4. Durand, 1992: 344 
5. به نقل از: نامورمطلق، بهمن )1388(، »اسطوره سنجی نزد ژیلبر دوران« در نقد زبان و ادبیات خارجی. دوره اول. شماره 2. 
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میدانی گسترده تر به همراه فعالیت های اجتماعی، نهادها، بناها و همچنین اسناد نوشتاری ارائه کردیم. 
این کار در واقع گذار از متن ادبی به تمامی بافت هایی ست که آن را در بر می گیرد«.1 چنان که مشهود 
است، می توان این گذار را از متن به بافت و در نظر گرفتنِ اوضاع برون متنیِ موثر در خلق یک متن 
پی گرفت. خود دوران این گذار را به نوعی گذار از متن پژوهی به متن-بافت پژوهی می خواند. این 
گذار دو ویژگی بنیادین اسطوره کاوی را روشن می سازد، یک این که »اسطوره کاوي بر اساس الگوي 
روان کاوي شکل گرفته و یک روش تحلیل علمي اسطوره ها به منظور دریافت است، اما نه فقط در 
معناي روان کاوانه، بلکه، در معناي جامعه  شناسانۀ آن نیز«2، دو دیگر این که »در صورتي که وسعت 
نسبي یک اثر با امتداد زماني یک دوره مورد توجه قرار گیرد، باید اسطوره  سنجي را به اسطوره  کاوي 
تغییر داد«.3 و آن چه این دو را با یک دیگر مرتبط می کند مفهوم حوضچۀ معنایی4 است: یک دورۀ 
زمانی معین در یک مکان مشخص. از دید دوران، آثار هنری درون بافت های اجتماعی شکل می گیرند 
که حدود زمانی و مکانی دارند، و تحلیل این بافت ها ما را به روایت های اسطوره ای رهنمون می شود 
که هم در تحلیل آثار هنری به کار می آید هم در تحلیل جامعه. از منظر دوران اسطوره کاوی در پی 
آن است که با تمرکز بر تخیل اجتماعی-فرهنگیِ هنرمندان به تحلیل بافتار اجتماعی-اسطوره ایِ پس 
پشت آثار آنان بپردازد. او خود برای تبیین این مهم، تشکیل تخیل اجتماعی-فرهنگی را به تشکیل 
دلتای حاصل از اتصال رودخانه به دریا تحت تأثیر تمامی جریان های هم جوار تشبیه می کند. در 
واقعیت، فرآیند شکل گیری یک رودخانۀ جدید در محل سرچشمۀ آن، پیش روی آن به سمت دریا با 
لحاظ تمامی تغییرات آن و در نهایت تشکیل دلتاها یا تحلیل رفتن آن در دل دشتی لم یزرع، از 140 تا 
180 سال طول می کشد. به زعم دوران، برای تشکیل یک تخیل اجتماعی-فرهنگی هم باید این بازۀ 

زمانیِ تقریباً 200 ساله طی شود.5 

اسطوره کاوی در رساله های رمزی سهروردی
اکنون می توان اسطوره کاوی را در نظر روشی خواند که با شناسایی کوچک ترین واحدهای معنادار 
اسطوره ای در اثر هنری، بررسی روابط میان آن ها با یک دیگر به همراه تمامی متون اجتماعی، و از این 
راه بررسی بافت متشکل از تمامی متون مؤثر در خلق و حتی خوانش اثر، به اسطوره ای کلان دست 
می یابد که با زندگی شخصی هنرمند در ارتباط بوده و زمینه را برای تحلیل اثر او مهیا می کند. اما در تبیین 

1. Durand, 1996: 213    2. Durand, 1992: 350 
3. Durand, 1994: 209    4. bassin sémantique
5. Durand, 1996: 85 
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عملی این روش، دوران از دو شیوه سخن می گوید: »این روش یا اسطوره سنجی را تداوم می بخشد 
که این راه بیشتر توسط منتقدان ادبی در تحلیل متون شکل گرفته است، یا از خرده اسطوره های یک 
اسطورۀ جا افتاده شروع می کند که این مسیر فلسفی ست و بیشتر به بازتاب های اجتماعی زمان مند و 
مکان مند می پردازد«.1 پیکرۀ این نوشتارْ فلسفی ست، پس شیوۀ دوم برای پیشبرد آن مناسب تر می نماید، 
اما گفتنی ست که دوران خود در این خصوص به صراحت چیزی نمی گوید و این به محققان اجازه 
می دهد تا بسته به موضوعِ تحقیقْ مراحل عملیاتی آن را خود تعین بخشند.2 چنان که گفته شد این 
قسمت از این نوشتار بر آن است که تحلیل عملی آثار سهروردی را با به کارگیری شیوۀ دوم از روش 

اسطوره کاوی تبیین کند. این شیوه در عمل در هفت گام به فعلیت می رسد، به قرار زیر: 
نخستین گام، انتخاب مهم ترین اثر هنرمند است و تشخیص خرده اسطوره های آن: »ما بارها تکرار 
کرده ایم که برای تحلیل یا حتی درک یک اسطوره، لازم است نخست خرده اسطوره هایی را که آن 
اسطوره را شکل می دهند مشخص و از این طریق بسامدهای بالایی را که کلید تصویری یا کلامی 
هستند، تعیین کرد«.3 منظور از عبارت خرده اسطوره4 که برای نخستین بار از طرف لوی استراوس 
به کار رفت، کوچک ترین واحد معنادار از هر روایت اسطوره ای ست. از منظر استراوس، عناصر و 
عواملی چون بن مایه ها، مضمون ها، نشانه ها، موقعیت ها و صحنه های دراماتیک، و حتی اسامی اشیا 
و اشخاصی که به نحوی از انحا به یک روایت اسطوره ای ارجاع می دهند، خرده اسطوره محسوب 
می شوند.5 و به زعم دوران، خرده اسطوره ها باید در متن اثر با بسامدی معین و به مقداری مشخص 
تکرار شوند تا عناصر ساختاریِ اسطوره6 در آن اثر واجد معنا شوند. و این به دو شیوه به فعلیت 
می رسد: به شیوۀ ظاهری؛ تکرار آشکار نقش مایه های هم ریخت. به شیوۀ باطنی؛ تکرار قوۀ خود به 
شکل ضمنی آن در دل پدیده های متفاوت.7 در جهت فعلیت بخشیدن به این گام، انجام دو کار الزامی 
مینماید: مشخص کردن مهمترین اثر سهروردی و تشخیص خرده اسطوره های آن. با توجه به غایت 
1. Durand, 1994: 224 

2. چنان که اشاره شد، آن چه از این راه در این قسمت از این نوشتار در تبیین عملی اسطوره کاوی به فعلیت می رسد، مبتنی 
بر سه اثر از خود دوران صورت می گیرد:

Durand, Gilbert (1997). Les nostalgies d’Orphée. Petite leçon de mythanalyse. 
Religieugiques. Durand, Gilbert (1961). Le Décor mythique de la chartreuse de 
Parme. Les structures figuratives du roman stendhalien. Librairie Jose Corti.
Durand, Gilbert (1992). Figures mythiques et visages de l’œuvre. De la mythocri-
tique à la mythanalyse. Dunod.
3. Durand, 1997    4. mytheme

5. جهت مطالعۀ بیش تر رک: لوی استراوس، کلود )1373(؛ فضل الله پاکزاد و بهار مختاریان، »بررسی ساختاری اسطوره« 
در ارغنون؛ شماره 4

6. mythomene    7. Durand, 1992: 345
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این نوشتار، و دلایلی که پس از این مدنظر قرار خواهند گرفت، میتوان رسالهی عقل سرخ را مهمترین 
اثر سهروردی در معنای دورانی آن محسوب کرد. و در خصوص خرده اسطوره های این رساله، 
گفتنی ست که عقل سرخ به سان دیگر رساله های شیخ با حمد خدا شروع میشود و صلوات بر »محمدِ 
مختار که نبوت را ختم بدو کردند«.1 و با پاسخ به پرسشی پیش میرود که دوستی از راوی سوال کرده: 
»مرغان زبان یک دیگر دانند؟«.2 پاسخِ مثبتِ راوی به پرسشی دیگر ره می برد: »تو را از کجا معلوم 
گشت؟«.3 راوی در پاسخ مدعی میشود که »در ابتدای حالت چون مصوّر بحقیقت خواست که بنیت 
مرا پدید کند، مرا در صورت بازی آفرید، و در آن ولایت که من بودم دیگر بازان بودند. ما با یک دیگر 
سخن گفتیم و شنیدیم و سخن یک دیگر فهم می کردیم«.4 و این ادعا سائل را به سوالی دیگر رهنمون 
می کند: »آنگه حال بدین مقام چگونه رسید؟«.5 و کل رساله بر پاسخ بدین پرسش استوار می شود؛ 
»روزی صیادان قضا و قدر دام تقدیر بازگسترانیدند و دانهی ارادت در آن جا تعبیه کردند و مرا بدین  
طریق اسیر گردانیدند. پس از آن ولایت که آشیان ما بود به ولایتی دیگر بردند. آنگه هر دو چشم من 
بردوختند و چهار بند مخالف بر من نهادند و ده کس را بر من موکل کردند، پنج را روی سوی من 
و پشت بیرون و پنج را پشت سوی من و روی بیرون. این پنج که روی سوی من داشتند و پشت 
ایشان بیرون، آنگه مرا در عالم تحیرّ بداشتند چنان که آشیان خویش و آن ولایت و هر چه معلوم بود 
فراموش کردم، و می پنداشتم که من پیوسته چنین بوده ام«.6 سپس رساله با روایت نافراموشی تدریجی 
راوی تداوم می یابد؛ موکلان آرام آرام چشم او را می گشایند و به تدریج از سخت گیری به او دست 
می کشند، چندان که اندکی بعد از او غافل می شوند، و این هر دم بر تمایل او به بازگشت به خویشتنِ 
خویش می افزاید؛ از روشنی چشم و غفلت موکلان بهره می جوید و کُنجی می خزد و لنگ لنگان 
روی سوی صحرا می گیرد و در آنجا با پیر فرزانه ای ملاقات می کند سرخ روی و سرخ موی. میان آن 
دو مصاحبتی میرود و هنوز به درازا نکشیده راوی پی می برد که پیر از همان جا آمده است که آشیان 
راستین اوست، پس نشان از آن جا دشواری های و از عجایب راه می پرسد و طریق میل بدانجا. پیر از 
هفت خوان می گوید و دشواری های آن؛ کوه قاف و گوهر شبافروز و درخت طوبی و دوازده کارگاه 
و زره داوودی و تیغ بلارک و چشمه ی زندگانی. در این میان از روایت های اسطورهای ایرانی، زال 
و سیمرغ، رستم و اسفندیار، .. سخن به میان می آید و روایت های اسلامی؛ درخت طوبی و جایگاه 
آن در بهشت، آب حیات و حضرت خضر، .. و چون روای دست از حکایت می کشد، سائل دست 

2. همان 1.  سهروردی، 1380-ج 3: 226   
4. همان 3. همان     

6 . همان: 227 5. همان     
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به دامن او میشود که »مرا بر فتراک بند که صیدی بد نیستم«1، چون اکنون او از آشیان خود نشانه ها 
به یاد آورده و می داند که نیل بدان جا جز از طریق همرهی با پیر میسر نیست، و این خود در گرو 

مصاحبت با راوی ست.
در گام دوم، از سویی با تشخیص موقعیت و میزان اهمیت هر کدام از خرده اسطوره های مکشوف 
در پیرنگ اثر و از سوی دیگر با تعیین رابطۀ متقابل آن ها با هم دیگر، شبکه ای اسطوره ای بنیان نهاده 
و با تمرکز بر نقاط عطف آنْ خرده اسطورۀ کانونی اثر را کشف می کنیم. در خصوص پیرنگِ رسالۀ 
مدنظر، از نقطه نظر روایی، گفتنی ست که روایت با تلاش راوی برای پاسخ به پرسش های سائل شروع 
می شود، اما او خودارجاع نیست؛ عمدۀ پاسخ های او نقل قول هایی ست از پیر. پس برای این روایت 
می توان سه کنش گر اصلی برشمرد: سائل که با پرسش های بنیادین خود نیروی محرکۀ رساله است، 
راوی که با پاسخ به پرسش های سائل و سعی بر ارائۀ یک نقشۀ راه به او پیکرۀ رساله را بنیان می نهد، 
و پیر که با خلق صورت های نمادین زیرایستای حِکمی رساله و محل تلاقی محور کنشی دو کنش گر 
مذکور را تبیین می کند. بر این اساس، مبتنی بر شبکۀ مضمونی حادث از کنش ورزی این سه کنش گر، 
می توان گفت خرده اسطورۀ کانونی این رساله به دو بزنگاه ارجاع می دهد که هر دو نقطۀ عطفِ پیرنگ 
روایی رساله محسوب می شوند؛ بزنگاه نخست لحظۀ ملاقات سائل با راوی ست و بزنگاه دوم لحظۀ 

ملاقات راوی با پیر. 
در گام سوم، ویژگی های بنیادین خرده اسطورۀ کانونی را مشخص می کنیم تا از کنار هم نهادن آن ها 
به روایتی دست یابیم که به احتمال قوی اسطورۀ پس پشت آن اسطورۀ شخصی هنرمند است. به گمان 
نگارنده، تبیین هستی شناسانۀ سه کنش گر موثر در خرده اسطورۀ کانونی مکشوف در مرحلۀ پیشین، و 
در تداوم آن تبیین معرفت شناسانۀ طریق نیل به مقام و موقعیت آنان در پیرنگ رساله، به تبیین روایت 
مدنظر می انجامد، چون خط سیر روایی و کنش های بنیادین و شبکۀ مضمونی رسالۀ مدنظر با فاعلیت 

آن ها فعلیت می یابد. 
در خصوص هستی شناسی گفتنی ست که سهروردی برای هستی چهار مرتبه قائل است؛ »من 
تجارب باطنی صحیحی دارم دال بر این که عوالم چهارگانه اند: عالم انوار قاهره، عالم انوار مدبره، 
عالم برازخ، و عالم صور معلقه«.2 و بنا بر شرح شیرازی بر حکمه الاشراق: »انوار قاهره عالم مجرده 
عقلیه است که هیچ تعلقی به اجسام ندارند، مجرد محض اند. انوار مدبره انوار اسپهبدیه فلکیه انسانیه 
است و مراد از انوار اسپهبدی نفوس ناطقۀ انسانی ست. عالم سوم که برزخیان نامیده شده است عالم 

2. سهروردی، 1380-ج 2: 232 1.  همان: 238   
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حس است. و عالم صور معلقه عالمی ست که مثال نامیده می شود«.1 به بیانی ساده، نزد سهروردی، 
مراتب هستی بر نوعی حکمت نورانی مترتب است؛ مرتبۀ منسوب به امور معقول بر انوار قاهره، 
مرتبۀ منسوب به نفوس بر انوار مدبره، مرتبۀ منسوب به امور محسوس بر غواسق یا ظلمت محض، 
و مرتبۀ منسوب به صور معلقه بر شرایطی میانه از نور و تاریکی که از همین بابت هم معلقه خوانده 
می شوند. از سویی سهروردی مبتنی بر فرشته شناسیِ مزدایی، انوار قاهره را همان امشاسپبندان زرتشتی 
می خواند2 و از این راه نخستین نور قاهر را وهومنه می داند3 و واپسین نور قاهر را سروش،4 چه انوار 
مدبره را هم ایزدان می خواند که همکاران نزدیک امشاسپندان محسوب می شوند،5 و این در حالی ست 
که صور معلقه را هم می توان »با مجموعه ای بزرگ از فرشتگان زرتشتی به نام فَرَوَرتی مقایسه کرد که 
همزادهای آسمانی و فرشته های شخصی انسان ها نیز در آن جای دارند«.6 اکنون باید معین کرد که هر 
کدام از سه کنش گر مذکور به کدام یک از این مراتب تعلق دارند و به کدام نوع از این فرشته ها تقرب. 
در رابطه با پیر گفتنی ست که راوی در صحنه ای از روایت که قصد دارد به معرفی پیر بپردازد 
رنگ و روی او را سرخ می یابد و از این راه او را جوان می خواند، درحالی که پیر این رای او را برخطا 
خوانده و خود را نخستین فرزند آفرینش می خواند. و این در حالی ست که تمامی حکمای اسلامی 
بنا بر حدیثِ »أوّلُ مَا خَلَقَ اللهُ تعالی الَعَقل« نخستین آفریده را همانا عقل می دانند. از سویی عنوان 
رساله نیز »عقلِ« سرخ است. پس می توان گفت او از نقطه نظر هستی شناختی به عالم معقول، عالم انوار 
قاهره متعلق است. گفته شد که پیر خود را نخستین فرزند آفرینش می خواند. بنابراین شاید گمان بر آن 
رود که از این راه او باید وهومنۀ مزدایی باشد و نخستین نور قاهر؛ اما »نخستین فرزند آفرینش بودن« 
صفتی منحصر به عقل اول نیست، بلکه صفتی ست متعلق به تمامی عقول، و عقول نسبت به یک دیگر 
تقدم علی دارند نه تقدم زمانی. و این در حالی ست که از دیگر اوصاف مذکور برای پیر در متن رساله 
_ این که ولایت او کوه قاف است و سایه سار درخت طوبی و جِوارِ گوهر شب افروز و مسکنِ سیمرغ 
و سرِ چشمۀ زندگانی و .. _ چنین می نماید که او باید سِرئوشای مزدایی باشد و واپسین نور قاهر؛ 
چه در یشت یازدهمِ اوستا منزل گاه او از این دست توصیف می شود.7 و به زعم سهروردی سروش 
مزدایی، همانا حضرت جبرئیل است که در منظر اسلامی کلام الهی را به آدمی می رساند و بیشترین 

2. سهروردی، 1380-ج 2: 128 1.  شیرازی، 1383: 515   
4. همان: 74 3. کربن، 1385: 46   

6. . پورنامداریان، 1390: 31 5. سهروردی، 1380-ج 2: 156  
7. جهت مطالعۀ بیشتر رک، کربن، هانری )1392(. انسان نورانی در تصوف ایرانی. فرامرز جواهری نیا. شیراز: آموزگار خرد. 

)بخش سوم، قسمت سوم؛ قطب: جایگاه سروش: 85-93(.
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نفوذ را در عالم ما دارد.1 در فرهنگ اسلامی، فارابی نخستین حکیمی ست که ملک وحی را با ملک 
عقل هم هویت خواند و مهم ترین ویژگی او را »واهب الصُور« بودن: »زیرا آن علت وجود تمامی صور 
در عالم مادی ست که کلیۀ صور فعلیه که به هیولای مادی هستی می  بخشد، از آن سرچشمه می گیرد«.2 
و این در صورتی ست که در سرآغاز رساله، راوی خالق خود را »مصور بحقیقت« یعنی »صورت بخش 
حقیقی« خطاب می کند.3 کوتاه سخن این که پیر باید سِرئوشای مزدایی باشد و حضرت جبرئیل در 
معنای اسلامی آن و واپسین نور قاهر به بیان اشراقی آن. حال که هستی پیر تعین یافت، وقت آن است 
که هستی راوی و سائل هم معین شود. مبتنی بر مناسبت این دو به هم و به پیر در رساله، می توان دو 
نتیجۀ منطقی گرفت: یک این که هیچ کدام از این دو از نقطه نظر هستی شناختی نمی توانند به مرتبه ای 
بالاتر و یا برابر با مرتبۀ پیر تعلق داشته باشند، و این بنا بر هستی شناسی سهروردی یعنی هیچ کدام از 
این دو از انوار قاهره نیستند. دو این که این دو به یک مرتبه از هستی تعلق ندارند، و مرتبۀ راوی از 
مرتبۀ سائل رفیع تر است. از سویی رساله با پرسشی نامتعارف شروع می شود: »مرغان زبان یک دیگر 
دانند؟«،4 در تداوم آن روای مدعی می شود که »در ابتدای حالت چون مصوّر بحقیقت خواست که 
بنیت مرا پدید کند، مرا در صورت بازی آفرید«،5 و در سرانجام آن سائل دست به دامن راوی میشود 
که »تو آن بازی که در دامی و صید میکنی«.6 سرآغاز و سرانجام رساله بر مرغان و صفت غالب آنان 
یعنی پرواز از طرفی و نطق و منطق از طرف دیگر تاکید می کند؛ مضمون بنیادین رساله منطق پرواز 
است. بر این اساس، راوی و سائل باید از هویتی بهره مند باشند که قابلیت جابه جایی در مراتب 
هستی صفت بنیادین آن باشد. و این بنا بر هستی شناسی سهروردی یعنی هیچ کدام از این دو از 
غواسق نیستند. چنان که نوع انسانی چنین است؛ از غواسق نیست و از آن قابلیت بهره مند است، و از 
همین جاست که در آثار سهروردی، »صفت غالب پرنده که پرواز است و به او امکان صعود و نزول 
به بالا و پائین می دهد، در مقایسه با هبوط روح انسان از عالم علوی و سپس عروج آن از عالم سفلی، 
پرنده را مناسب ترین موجود برای رمز روح انسانی می کند«.7 و این در حالی ست که اساساً امکان 
طرح این مسئله مستلزم فرض تصور ارواح بدون اجساد است، و تصور روح بدون جسد در عالم 
غواسق امکان ندارد، چه تصور جسد در عالم انوار قاهره هم ممکن نیست؛ پس بنا بر هستی شناسی 
سهروردی، راوی و سائل یا از انوار مدبره اند یا از صور معلقه. و چنان که اشاره شد این دو به یک 
مرتبه تعلق ندارند و مرتبۀ راوی از مرتبۀ سائل رفیع تر است، پس با توجه به رفعت انوار مدبره بر صور 

2 . فارابی، 1349: 7 1 سهروردی، 1380-ج 3: 217-218  
4. همان 3. سهروردی، 1380-ج 3: 226  

6 . همان: 238 5. . همان    
7.  پورنامداریان، 1390: 227
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معلقه چنین می نماید که راوی از انوار مدبره است و سائل از صور معلقه. و این یعنی راوی به حکم 
منطق باید نور مدبر نوع انسان، نور اسفهبدیه باشد. و این همه در حالی ست که صور معلقه در بیان 
اشراقی آن را می توان با فَرَوَشی ها، همزادهای آسمانی و فرشته های شخصی انسان ها، مقایسه کرد. 
پس سائل به حکم منطق باید از نوع فَرَوَشی باشد، و چون برخلاف نور اسفهبدیه که نور مدبر یا به 
بیانی فرشتۀ نوع انسان است، فَرَوَشی ها فرشته های شخصی انسان ها هستند، به جرات می توان گفت 

که سائل فَرَوَشیِ خود سهروردی ست. 
حال که هستی هر سه کنش گر تعین یافت، از نقطه نظر روایت شناسی می توان گفت پیرنگ روایی 
رساله بر موقعیتی استوار است که بنا بر متن رساله »از پیوندی که بناست میان روح قدسی [واپسین 
نورقاهره]، فرشتۀ بشریت [نور اسفهبدیه]، و سرشت کامل هر انسان نورانی [فَرَوَشی] پای گیرد، فرا 
می آید«.8 به بیانی ساده، نفس پس از آن که به غربت خود در زندان مادی تن واقف شد و به تبعیدگاه 
غربی خود پی برُد، با اصل آسمانی خویش پیوند می یابد تا به دیدار فرشتۀ راهنمای خود نایل شود، 
چه امتزاج نفس با اصل آسمانی خود هم زمان هم حاکی از پایان نوعی تکامل در درون انسان است و 
هم حاکی از آغاز نوعی تکامل در برون او، یعنی آغاز نوعی تربیت ملکی که به لطف دیدار با فرشتۀ 
راهنما صورت می گیرد، فرشته ای که او را از موانع مسیر بازگشت به شرق و اصل مشرقی وجودش 
آگاه می سازد و نقشۀ راه را برای او مفهوم می کند. و با توجه به موضوع اصلی این نوشتار مهم این 
است که به زعم سهروردی به لطف این دیدار، »تابش نور عقل فعال بر نفس انسانی افتد تا او را 
مُدرکِ همی گرداند و به واسطۀ او صورت معقولات را ادراک همی کند«.2 پس پیرنگ رواییِ رساله 
بر امتزاج نفس با فَرَوَشی یا راهنمای فردی اما فراحسی خود _ بنا بر متن رساله دیدار سائل با راوی 
_ استوار است و بر اتصال با فرشتۀ راهنمای او _ بنا بر متن رساله دیدار راوی با پیر. و ماحصل این 
همه زیرایستای حکمت اشراقی است؛ »فرآیند اشراق، صور معقول را و در نتیجه مفاهیم را به عقل 
بشر افاضه می کند، و چون این اشراق از طریق فرشته اعطا می شود، پس اشراق همانا اتصال به فرشته 

است«.3
در خصوص معرفت شناسی گفتنی ست که نزد سهروردی مراتب معرفت مترتب بر مراتب 
هستی ست. اشاره شد که نزد او عوالم چهارگانه اند: عالم انوار قاهره و مدبره و صور معلقه و برازخ. 
اکنون باید افزود که نزد او برازخ جواهر غاسقه اند که اشارۀ حسی به آن ها ممکن است.4 و مرتبۀ 
ادراکیِ مترتب بر آن ها ادراک حسی است؛ ادراکی که در آن آن چه ادراک می شود مادی و جزئی ست 

2. سهروردی، 1380-ج 3: 430 8 . کربن، 1392: 41   
3.. کربن، 1387: 223

4. . سهروردی، 1380-ج 2: 107-108
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و صورت دارد. شرایطی که سائل در ابتدای رساله خود را دچار آن می خواند توصیفی از همین عالم 
است، اما هیچ کدام از سه کنش گر رساله به این مرتبه تعلق ندارند، و این یعنی سرآغاز روایت مذکور 
این مرتبه نیست، بلکه مرتبه ای ست که سائل بدان تعلق دارد: صور معلقه. بنا بر متن رساله، نفس در این 
مرتبه از غواسق فاصله گرفته و به سمت انوار مدبره میل کرده اما هنوز نیل نکرده است؛ در میانۀ این دو 
معلق است. و مرتبۀ ادراکی مترتب بر این عالم ادراک خیالی در معنای عام آن یا خیال متصل در معنای 
اشراقی آن است. نفس در این مرتبه به فهم پدیده هایی توانا می شود که به رغم بهره مندی از صورت، 
ماده ندارند. ماحصل ادراک خیالیْ درک همین صورت هاست. البته غایت تعالی نزد سهروردی نیل 
به مقام کُن است که در آن نفس به لطف خیالی خاص، خیال منفصل در معنای اشراقی آن، علاوه بر 
درک این صورت ها قادر است به خلق آن ها: »و از برای خداوندان تجرید مقام خاصی ست که در آن 
مقام قادرند بر ایجاد مثل قائم بذات، و این مثل را به هر صورتی که اراده کنند ایجاد می نمایند. و این 
مقامی ست که بدان مقام کُن می گویند«.1 این مقام مرتبۀ راوی است: عالم انوار مدبره. و مرتبۀ ادراکی 
مترتب بر آن هم ادراک خیالی ست، اما این خیال »قدرتی ست قادر به وجود بخشیدن و زنده کردن. 
و ازآن جا که می تواند موجوداتی را در عالم میانه خلق کند آن را خیال خلاق نیز می خوانند«.2 راوی 
پس از نیل به این ادراک به ملاقات پیر نائل می شود که واپسین نور قاهر است. و مرتبۀ ادراکی مترتب 
بر آن ادراک عقلی ست که در آن ادراک شئ از حیثی که خودش است صورت می گیرد، نه از حیثی 
که شئ دیگر است. اکنون می توان گفت روایت پسِ پشتِ خرده اسطورۀ کانونی رساله با مصاحبت 
سائل و راوی سرآغاز می گیرد؛ سائل از صور معلقه است و فهم او نیازمند ادراک خیالی که به درک 
صورت های نمادین می انجامد، و راویْ نور مدبر نوع انسانی، نور اسفهبدی ست و فهم او نیازمند 
ادراک خیالی در معنای اشراقی آن که هم به درک صورت های نمادین می انجامد هم به خلق آن ها. در 
این میان، راوی دورخیز می کند و به توصیفی رمزی از جایگاهی می پردازد که پیشتر روزگاری را در 
آن به اسارت گذرانده است؛ این جایگاه به عالم غواسق تعلق دارد و مرتبۀ ادراکی مترتب بر آن ادراک 
حسی ست. سپس راوی به طریق فرار از آن جا می پردازد و گریز به صحرایی که در آن با پیر مواجه 

شده؛ پیر از انوار قاهر است و فهم او نیازمند ادراک عقلی. 
اکنون به تحقیق می توان گفت رسالۀ عقل سرخ سه کنش گر دارد که محل تلاقی محور کنشی 
آن ها نقطۀ عطف روایتی ست که تبیین آن غایت این گام است. مضمون این روایت بر استعلا مبتنی 
است؛ طلب نوعی تعالی نفسانی. و پیرنگ آن به مفهوم آفاقی بر مراتب هستی شناختی حکمت اشراق 
مبتنی ست و به مفهوم انفسی بر مراتب معرفت شناختی آن؛ در این مشرب هستی را سه عالم هست: 

2. کربن، 1373: 16 1.  سهروردی، 1367: 242  
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عالم حس، عالم خیال که خود دو وجه دارد، صور معلقه و اعیان ثابته، و عالم عقل. و معرفت را سه 
مرحله هست: ادراک حسی، ادراک خیالی که خود دو نحو دارد، متصل و منفصل، و ادراک عقلی. 
تعالی در این هر دو را دو بزنگاه هست: بزنگاه گذار از عالم حس/ادراک حسی به عالم خیال/ادراک 
خیالی، و بزنگاه گذار از عالم خیال/ادراک خیالی به عالم عقل/ادراک عقلی. نفس به تنهایی نمی تواند 
از این دو بگذرد، پس نیاز به یاری دارد. یاور او در گذار از بزنگاه نخست نمونۀ آسمانی خود اوست 
و یاور او در گذار از بزنگاه دوم فرشتۀ راهنمای او. و درک آثار هنری به لطف گذار از بزنگاه نخست 
صورت می گیرد و خلق آن ها به لطف گذار از بزنگاه دوم؛ بزنگاهی که درست لحظۀ گذر میان دو 
وجه خیال است و دو نحو ادراک خیالی، لحظۀ پس از درک صورت های نمادین و لحظۀ پیش از 

خلق آن ها، یعنی لحظه ای که خلاقیت هنری به فعلیت می رسد.
گام چهارم، تطبیق هم زمان ویژگی های روایت مکشوف در مرحلۀ پیشین با زندگی شخصی 
هنرمند است و پیرنگ دیگر آثار او. به زعم دوران تطبیق روایت مکشوف با زندگی شخصی بر 
مبنای زندگی نامۀ خودنوشت، مکاتبات شخصی و امثال این به فعلیت می رسد. سهروردی زندگی نامۀ 
خودنوشتی ندارد، مکاتبات شخصی هم ندارد! در دورۀ حیات او این موارد اساساً رسوم رایجی 
نبودند. پس به نظر می رسد برای انجام این مرحله باید از اسطوره کاوی متعارف قدری عدول کرد. 
توضیح این که وجه خطاب در اغلب آثار سهروردی اول شخص مفرد است و پیشتر اشاره شد که این 
اول شخص مفرد خود اوست و از این راه متن این آثار هم خاطراتی از تجربیات شخصی او: »این 
آثار تجربه های روحانی سهروردی را از ابتدای سلوک معنوی تا پایان دورۀ حیات، در مراتب و مراحل 
مختلف روحی نشان می دهد«.1 به جرات می توان گفت تمامی آثار سهروردی اساساً در پی تعین 
بخشیدن به همین روایت است. البته این مهم در رساله های حِکمی با توسل بر آداب حکمت ورزی 
به فعلیت می رسد، چنان که در هیاکل النور آمده: »بدان که نفس ناطقه از جوهر ملکوتی ست و او را 
قوت های تن و مشاغل از عالم خود باز داشته است. و هرگه که نفس قوی گردد به فضائل روحانی 
و سلطان بدنی ضعیف شود به سبب کم خوردن و کم خفتن، باشد که نفس خلاص یابد و به عالم 
قدس پیوندد، که ایشان عالم اند به لوازم حرکات خود. و از ایشان در خواب و بیداری، هم چون 
آینه ای که در مقابل چیزی آید که بر وی نقش ها بود، آن نقش در آینه، حاصل شود. و باشد که نفس 
مشاهدۀ امر عقلی کند، و محاکات آن متخیله بکند و منعکس شود به عالم حس، چنان که از حس 
منعکس می شود به معدن تخیل، و به اعتبار آن محاکات، مشاهدۀ صورت غریب کند که با وی سخن 
گوید، و یا کلمه ای شنود منظوم«.2 و در رساله های رمزی با توسل بر آداب هنرورزی، چنان که پیشتر 

2 . سهروردی، 1380-ج 3: 107 1 . پورنامداریان، 1389: 277  
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در خصوص عقل سرخ تبیین شد. و باید افزود که گاه هم شیخ آشکارا به نقل خاطره ای می پردازد 
نظیر روایت مدنظر؛ چنان که در التلویحات و المشارع و المطارحات آمده است که زمانی که شیخ بر 
سر مسئلۀ شناخت اشتغال شدید فکری داشته و به ریاضت های طولانی می پرداخته، واقعه ای غریب 
رخ داده: او شبی در میانۀ خواب و رویا دچار خلسه ای عمیق می شود و خود را به کل از این جهان 
و همۀ متعلقات آن سوا می یابد و در عالمی نظیر عالم مُثلُ یک مرتبه با شبح ارسطو مواجه می شود 
و از طریق پرسش و پاسخی که در رساله های رمزی میان نفس امتزاج یافته با نمونۀ آسمانی خود و 
فرشتۀ راهنمای آن مدام بر قرار است به تعلم مسئلۀ شناخت او می پردازد.1 و نباید از نظر دور داشت 
که آن چه شارحان شیخ در این خصوص نوشته اند هم از همین دست است؛ به عنوان نمونه شهرزوری 
در نزهه الارواح و روضه الفراح می نویسد: »این حکیم الهی، مقدسۀ الیه و اسرار عظیمۀ ربانیه را که 
حکما در حفظ آن رمزها نموده اند و انبیاء بر آن ها اشارت ها کرده اند فهمیده بود و شناخته؛ و موید 
به قوت تعبیر از آن اسرار در کتاب مسمی به حکمت اشراق که بر چنان تصنیفی کسی بر او سبقت 
نکرده است، و بعد از این نیز در حیز قوت است، الا من یشاء الله نموده، و از این جهت او ملقب 
شده به موید بالملکوت .. و شیخ را خالق البرایا می نامیدند به جهت عجایب بسیار که بی تراخی از او 
ظاهر گشت .. بلکه به نهایت مقام اخوان التجرید رسیده بود، و ایشان را مقامی ست که در آن قادرند 

بر ایجاد هر صورتی که خواهند«.2 
در گام پنجم، با مطالعه ای روایت شناسانۀ تمامی روایت های اسطورۀ شخصی را که در مرحلۀ 
سوم کشف و در مرحلۀ چهارم از صحت آن اطمینان حاصل کردیم مدنظر قرار داده و روایتی را 
برمی گزینیم که با پیرنگ آثار هنرمند بیشترین قرابت را داشته باشد. روایت شناسی مدنظر منطقاً باید 
در بستر فرهنگی به فعلیت رسد که سهروردی مبتنی بر آن حکمت اشراق را بنیان نهاده. پس باید 
در آبشخورهای مشرب اشراق دقیق شد: فلسفۀ مشائیان مسلمان، حکمت ایران و یونان باستان. در 
خصوص حکمت یونان باستان، به زعم سهروردی، سرآغاز حکمت تمثیلی را باید نزد هرمسِ 
ابوالحکما تلمذ کرد و سرانجام آن را نزد افلاطونِ رئیس الحکما.3 سهروردی در التلویحات در وصف 
حال هرمس4 و در حکمت اشراق در رابطه با افلاطون5 روایت هایی نقل می کند نظیر روایتی که در 
مرحلۀ سوم تبیین شد. و باید افزود که پیرنگ یکی از مهم ترین رساله های افلاطون، فایدروس، نیز 
چنین است؛ روایت مطروح در این رساله در افواه عامه به تمثیل ارابه ران مشهور است. چنان که پیرنگ 

2 . شهرزوری، 1384: 461-462 1.  همان، ج 1: 74   
4 . همان: 112 3.. سهروردی، 1380-ج 1: 502-503  

5. . همان، ج 2: 162



187Knowledge187خلاقیت هنری در حکمت اشراق سهروردی
 عوض پور، شایگان فر،  نامور مطلق

یکی از روایت های مشهور منسوب به هرمس، پواماندرس، نیز چنین است. در خصوص حکمت 
ایران باستان، به زعم سهروردی »در ایران باستان امتی بودند که به حق هدایت می کردند و به حق راه 
راست می سپردند«.1 و اینان حکیمانی بودند که او به اذعان خود در تبیین مشرب اشراق از حکمت 
آنان بهره برده است.2 سهروردی از میان حکمای مذکور بیش از همه به کیخسرو3 و زرتشت4 توجه 
می کند. در خصوص زرتشت، بنا بر پیامبر بودن او، روایت مدنظر را می توان در کلیت زندگی او سراغ 
گرفت چون پیامبران حد اعلای تعالی را به فعلیت می رسانند و عروج نقطۀ عطف نبوت است. البته 
روایت دیدار او با وهومنه در جوار شط دائیتی در مرکز ایران ویچ، با روایت مدنظر قرابت بیشتری 
دارد. و در خصوص کیخسرو، گفتنی ست که در متون کهن پیوسته به خلسه های منجر به تعالی او 
اشاره شده که از این راه روایت مدنظر را می توان در کلیت زندگی او سراغ گرفت. البته حکایت یکی 
از خلسه های مذکور، به زمین نشاندن کنگ دژ، با روایت مدنظر قرابت بیشتری دارد. در خصوص 
فلسفۀ مشائیان مسلمان، باید گفت که تفلسف سهروردی با تلمذ در مشرب مشاء به ویژه قسم سینوی 
آن شروع می شود، و او در اغلب آثار خود آشکارا بدین امر اقرار می کند؛ به عنوان نمونه در سرآغاز 
حکمه الاشراق در این خصوص می نویسد: »قبل از این کتاب و در اثنای آن، هنگامی که موانعی نوشتن 
این کتاب را متوقف می کرد، برای شما کتاب هایی به روش مشائیان نوشته ام و قواعد ایشان را در آن ها 
خلاصه کرده ام«.5 این میان، نخستین اثر سهروردی ترجمۀ رساله الطیرِ ابن سینا از عربی به فارسی ست، 
و رسالۀ غربت غربی او به اذعان خودش در واقع ترکیبی تکمیلی از دو رسالۀ حی بن یقظان و 
سلامان و ابسال ابن سیناست: »چون حی بن یقضان را خواندم، هرچند شامل سخنان روحانی شگفت 
و اشارت های عمیق و شگرف است، آن را عاری یافتم از تلویحاتی که اشاره کند به طور اعظم یعنی 
طامه  کبری که در نامه های خداوندی مخزون است، و در رمزهای حکیمان مکنون، و هم در داستان 
سلامان و  ابسال که گوینده  حی بن یقظان آن را پرداخته، پوشیده آمده است«.6 و پیرنگ این سه رساله 

با روایت مدنظر قرابتی غیرقابل اغماض دارد. 
در گام ششم، با مطالعه ای بینااسطوره ای بر مبنای روایت های برگزیده در گام پیش به اسطوره ای 
فراشخصی رهنمون می شویم که با اسطورۀ شخصی هنرمند بیشترین قرابت ممکن را دارد. دوران در 
آخرین مطالعات خود، اطلاق صفت شخصی به اسطوره را نابه جا می خواند »چون اسطوره همواره 
امری فراشخصی است«.7 و منِ هنرمند را برای بررسی انگیزه های رفتاری نوع انسان بسنده نمی دید. 

2. همان: 117 1.  سهروردی، 1367: 117  
4. همان، ج 2: 157 3. سهروردی، 1380- ج 3: 187  

6.  همان: 275-276 5. همان: 10    
7. Durand, 1996: 184
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پس با نهادن او در موقعیتی فرهنگی اسطوره را جای آن می نشاند و با تکیه بر وجه جمعی ناخودآگاه 
به بیان یونگی از اسطورۀ آغازینی سخن می گفت که هر هنرمندی از طریق خلاقیت در معنای 
فرویدی به تعریفی شخصی از آن دست می یابد که به اصطلاح اسطورۀ شخصی هنرمند خطاب 
می شود.1 پس منظور دوران از اسطورۀ شخصی، برداشت شخصی هنرمند از همان اسطورۀ آغازین 
است نه چنان شخصی که از عقده های هنرمند سردرآورد، چون به زعم او ساختارهای فرهنگی 
مثل روان قابل تفکیک به عناصر فردی و شخصی نیست.2 گام ششم در پی تبیین همین اسطورۀ 
فراشخصی ست. و اگر به یاد آوریم که نزد دوران اسطوره روایتی نمادین است، باید بگوئیم منظور از 
اسطورۀ فراشخصیْ کلان روایتی ست که حکایت رساله های سهروردی در اصل روایت شخصی او 
از پیرنگ آن است. از پنج گام پیشین می توان گفت در آثار سهروردی، مقصد سفر راوی نیل به عالم 
عقول است و ادراک عقلی، که این هر دو در دیدار با ملک عقل مصداق می یابد. پیشتر اشاره شد که 
فارابی نخستین حکیمی ست که ملک وحی را با ملک عقل هم هویت خواند، و اکنون باید افزود که 
به زعم او »حکیم از راه تعمقات نظری به عقل فعال متصل می گردد و نبی از راه تخیل«.3 و موضوع 
این نوشتار همین نحو نبویِ تخیل است، نحوی که با گذشت زمان به روالی راسخ تبدیل شد، چه 
ابن سینا به تبیین دقیق آن پرداخت؛ »آن چه نبی اندریاوَد از روح القدس، معقول محض باشد و آن چه 
بگوید محسوس باشد به زینت خیال و وهم آراسته .. و معقول مجرد را به عقل ادراک توان کردن، و آن 
دریافتنی بود نه گفتنی. پس شرط انبیاء این است که هر معقولی که اندریاوَند اندر محسوس تعبیه کنند 
و اندر قول آرند، تا امت، متابعت آن محسوس کنند و برخورداری ایشان هم از معقول باشد، و لکن 
برای امت محسوس و مجسم کنند .. و چون به عاقلی رسد به عقل خود ادراک کند، داند که گفته های 
نبی همه رمز باشد آگنده به معقول«.4 کوتاه سخن این که کلان روایت مدنظر همانا معراج پیامبر است. 
گام هفتم مطالعۀ فرامتنی در حوضچۀ معنایی متعلق به آثار هنرمند است در جهت تشخیص 
این که کلان روایت مذکور در دیگر آثار هنری چند بار و به چه شکلی مطرح شده است. پیش از 
هر کاری لازم است حدود زمانی و مکانی حوضچۀ معنایی مدنظر را معین کنیم. پیشتر گفته شد 
که دوران خود برای تبیین این مهم، تشکیل تخیل اجتماعی-فرهنگی را به تشکیل یک دلتا تشبیه 
می کند که عموماً از 140 تا 180 سال طول می کشد.5 بنابراین حدود زمانی حوضچۀ معنایی مدنظر 
یک بازۀ زمانی تقریباً 200 ساله از اواسط قرن پنجم تا اواسط قرن هفتم هجری ست. در خصوص 

1. Durand, 1992: 168-169    2. Ibid: 342   
3.  کربن، 1352: 207            4 . ابن سینا، 1365: 20

5. Durand, 1996: 85 
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حدود مکانی آن گفتنی ست سیاقی که فارابی شکل داد و ابن سینا شکوفا کرد در میان مشائیان مسلمانِ 
ایرانی رواج یافت. و سهروردی هم از همین راه در پی تبیین اسلامِ ایرانی بود. بنابراین حدود مکانی 
حوضچۀ معنایی مدنظر، ایرانِ اسلامی ست در بازۀ زمانی مذکور. گفتنی ست سه رسالۀ ابن سینا که 
پیشتر مطمح نظر قرار گرفتند نخستین نمونه ها هستند که اوایل قرن پنجم تالیف شده اند. پس از این 
در آراء بسیاری به پیرنگ روایت مدنظر اشاره ها رفته و در آثار بسیاری نشانه هایی از آن به کار گرفته 
شده که از مهم ترین آن ها می توان به روضه الفریقین اثر ابوالرجاء چاچی اشاره کرد. رساله الطیرِ غزالی 
که اوایل قرن ششم تالیف شده پس از ابن سینا نخستین اثری ست که تماماً به این مبحث می پردازد. 
عین القضات نیز در یکی از نامه های خود داستان مرغان غزالی را به تلخیص نقل می کند. این میان، 
سنایی تحت تأثیر ابن سینا قصیده ای می سراید، چنان که خاقانی هم. و پس از این نوبت به سهروردی 
می رسد که عمدۀ آثار او از همین راه تالیف شده اند. البته پس از او هم کسانی به این مهم پرداخته اند 
که عطار با منطق الطیر خود از اهم این موارد محسوب می شود. و رساله الطیورِ نجم رازی که اواسط 
قرن هفتم تالیف شده واپسین مورد از این دست است. چنان که مشهود است در حوضچۀ معنایی 
مدنظر کلان روایت معراج پیامبر نزد افراد بسیاری فعال بوده است؛ این افراد به اقشار متفاوت جامعه 
تعلق دارند، به نظام های فکری متفاوتی قائل هستند، نه تنها لحن و بیان بلکه حتی غایت آن ها از نقل 
کلان روایت مدنظر هم ناهمسان است، و این همه یعنی بنا بر اسطوره کاوی دوران، با تمرکز بر تخیل 
اجتماعی-فرهنگیِ مشترک میان اینان، می توان بافتار اجتماعی-اسطوره ایِ ایرانِ اسلامی در بازۀ زمانی 

مذکور را اساساً بر کلان روایت مدنظر استوار خواند. 

نتیجه گیری 
اسطوره کاوی در آثار سهروردی نشان داد که روایت شخصی او از کلان روایت عروج دو بزنگاه 
دارد. و تثبیت شد که درک آثار هنری به لطف گذار از بزنگاه نخست صورت می گیرد و خلق آن ها 
به لطف گذار از بزنگاه دوم. و اکنون نوبت اثبات این مهم است؛ اگر راوی رساله های سهروردی را 
هنرمند هم متصور شویم، باید بگوئیم هنرمند از درِ تعالی، نفس خود را در مراتب ادراکی چندان فراز 
می دهد که به ادراک عقلی و به تبع این فهم حقیقت نائل می شود، و نیل به ادراک عقلی یعنی مواجهۀ 
با ملکِ عقل؛ حضرت جبرئیل که سهروردی در آواز پر جبرئیل تخصص او را خیاطی می خواند1 و 
این »عبارت از صورت بخشیدن به هیولای مستعد است. همان  طور  که خیاط به پارچه که به منزلۀ 
ماده است صورت پیرهن می بخشد«.2 اشاره شد که فارابی نخستین حکیمی بود که ملک وحی را با 

2 . پورنامداریان، 1390: 179 1.  سهروردی، 1380-ج 3: 211  
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ملک عقل هم هویت خواند و مهم ترین ویژگی او را واهب الصُور بودن: »زیرا آن علت وجود تمامی 
صور در عالم مادی ست که کلیۀ صور فعلیه که به هیولای مادی هستی می  بخشد، از آن سرچشمه 
می گیرد«.1 نیز گفته شد که به عقیدۀ او حکیم از راه تعمقات نظری به عقل فعال متصل می شود و 
نبی از راه تخیل. و ابن سینا به تبیین دقیق تر این نحو نبویِ تخیل پرداخت؛ »آن چه نبی اندریاوَد از 
روح القدس، معقول محض باشد و آن چه بگوید محسوس باشد به زینت خیال و وهم آراسته«.2 پس 
اکنون می توان گفت خلاقیت در این منظر نحو خاصی از صورت بخشی به امر معقول است از طریق 
رُ لهَُ الْسَْماءُ  ُ الخْالقُِ البْارئُِ المُْصَوِّ تخیل. چنان که خالق مطلق در آیۀ 24 سورۀ حشر می فرماید: »هُوَ اللهَّ
الحُْسْنی  ..«. در این آیه خداوند نخست خالق، خلق کننده و بلافاصله باری، از خود دورکننده خوانده 
می شود، و این یعنی او چیزهایی را که پیشتر خلق کرده اکنون از خود دور می کند. چگونه؟ از طریق 
صورت بخشی، چون او بلافاصله مصور، صورت بخش هم خوانده می شود. و ازآن جا که محسوسات 
در مقام خداوندی جای نمی گیرند، می توان چیزهایی را که خداوند پیشتر خلق کرده معقولات خواند: 
خداوند معقولات را در خود خلق می کند، سپس آن ها را صورت می بخشد و از این راه از خود دور 
می کند. بنابراین منشاء خلاقیت حقیقت است؛ و هنرمند کسی ست که از درِ تعالی، نفس خود را در 
مراتب ادراکی چندان فراز می دهد که به ادراک عقلی و به تبع این فهم حقیقت نائل می شود و به لطف 
این همه قادر به خلاقیت. هنرمندی که این فرآیند را پشت سر گذاشته، متوجه می شود که خلقت 
امور چگونه بوده و مرجع خلاقیت خود آن را چگونه به فعلیت رسانده؛ او اکنون از سویی به فهم 
معانیِ محض عقلانی نائل شده و از سوی دیگر فرآیند خلق و صورت بخشی را در نزد خالق مطلق به 
مشاهده نشسته، پس می تواند به تقلید از او به صورت بخشی به معانیِ محض عقلانی بپردازد. و باید 
به این همه افزود که »زیبایی شکوه حقیقت است«.3 البته با لحاظ این تبصره که زیباشناسی مدنظر این 
نوشتار، وجه محسوس و معقول هنر را به یک اندازه مدنظر قرار می دهد، چه منشاء خلاقیت مدنظر 
این نوشتار ساحت عقل است و نشئۀ آن ساحت حس، درحالی که زیباشناسی در معنای غربی آن 
تنها بر وجه محسوس هنر متمرکز است.4 فصل نخست از رسالۀ مونس العشاق سهروردی به نیکی 
نشان می دهد که نسبت خلاقیت با زیبایی نزد او همین است؛ »بدان که اول چیزی که حق سبحانه و 

2.  ابن سینا، 1365: 20 1.. فارابی، 1349: 7   
3. کربن، 1387: 33

4. باومگارتن، مبدع زیباشناسی در معنای متعارف غربی آن، خود این عبارت را »علم ادراک حسی« می خواند که با پارادایم 
فلسفی دورۀ او، علم گرایی افراطی متوسل به پوزیتیویسم، و نظریۀ هنر این دوره، فرمالیسم، هم خوان بود؛ چه ریشه شناسی 
این واژه نیز به همین معنا ره می برد: زیباشناسی در زبان فارسی برگردانی ست برای واژۀ Aesthetics؛ ریشۀ این واژه 
به عبارت یونانی αἰσθητικός / Aisthētikos ره می برد که خود از αἰσθητα / Aisthēta مشتق شده به معنای 

ادراک حسی.
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تعالی بیافرید گوهری بود تابناک، او را عقل نام کرد که أوّلُ مَا خَلَقَ اللهُ تعالی الَعَقل و این گوهر را 
سه صفت بخشید: یکی شناخت حق و یکی شناخت خود و یکی شناخت آن  که نبود پس ببود. از 
آن صفت که به شناخت حق تعالی تعلق داشت حسن پدید آمد که آن را نیکویی خوانند«.1 به زعم 
سهروردی، زیبایی ماحصل شناخت حق است و این خود نخستین صفت عقل. پس نخستین ثمرۀ 
نیل به ادراک عقلی که نیروی محرکۀ خلاقیت است، شناخت حقیقت است، و زیبایی صفتی ست که 
از این شناخت حاصل می شود. چنان که نخستین جمله های این رساله هم تبیین آشکار همین است: 
»بدان که از جمله نام های حسن یکی جمالست و یکی کمال و در خبر آورده اند که ان الله تعالی 
جمیل یحب الجمال. و هر چه موجوداند از روحانی و جسمانی طالب کمال اند، و هیچ کس نبینی 
که او را به جمال میلی نباشد، پس چون نیک اندیشه کنی همه طالب حسن اند و در آن می کوشند 
که خود را به حسن رسانند«.2 نیاز به توضیح ندارد که طلب کمال یعنی طلب تعالی؛ مضمون اصلی 
روایت شخصی سهروردی از کلان روایت عروج. خلاقیت ثمرۀ این کمال است، و جمال و کمال 
»اصلًا« یکی است؛ خلاقیت که خود ماحصل کمال است اگر آن گونه که باید به فعلیت رسد ثمرۀ آن 

»ذاتاً« زیبا خواهد بود.

2 . همان: 284 1 . سهروردی، 1380- ج 3: 268  
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