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 های عطّارهای نمادمحور در سرودهتحلیل تأویل
 

 وحید مبارک/ مجید رستنده

 

 چکیده
ویژه هنگامی که با به ؛دهداندازهایی زیبا فراروی ما قرار میات عرفانی فارسی، چشمپیشینۀ ادبی

برداری متعارف از تنها بر بهرهنه ،مسلکنویسندگان و شاعران عارفخورد. قرآن و حدیث پیوند می
خاص و هنری خویش، بلکه با نگاه  اند،این دو منبع اصلی اسلام تأکید داشته و به آن سفارش کرده

عطاّر نیشابوری از این زمره است. او در اند. به استفاده از این منابع شدهموجب ترغیب دیگران 
نگاهی تأویلی و  هوایات، افزون بر نگاه متعارف، گاهنگام مواجهه با آیات و رهای خود سروده
های هایی از تأویلنمونه تحلیلی،-با روشی توصیفیاین پژوهش بر آن است که محور دارد. بلاغت

برخی از نمادها از جمله قبله،  ،دهند در شعر عطاّرها نشان میبلاغی و نمادمحور او را معرفّی کند. یافته
ای منحصر به جلوه ،فرعون و قارون، کردن اسماعیل و مبارزه با نمرود، ذبح یمر، داستان ابراهآیۀ نو

مشاهده شده است که گاهی  همچنینه خاصّ او به تاریخ انبیاست. که این حاکی از توج فرد دارند
های عرفانی خویش زند تا اندیشههای خود، میان نمادهای اساطیری و عرفان پیوند میعطاّر در تأویل

های جامعه گاه خردمندان دیوانه، سخنگویان او برای اعتراض به نابسامانی . همچنینکندضه را عر
 شوند.می

 های عطاّر.قرآن، حدیث، تأویل، نماد، سروده :کلیدواژه

 

 

 
                                                           

 (مسئولنویسندۀ ات فارسی از دانشگاه رازی)ادبی دکتری زبان و ۀآموختدانش Majidrastandeh@yahoo.com  

 ات فارسی دانشگاه رازیادبی زبان و استادیار 
       11/44/4931 پذیرش نهایی: ـ 14/41/4931تاریخ وصول: 

mailto:Majidrastandeh@yahoo.com
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 . مقدمّه1
کلام ق(، حضور  014-841سبک عطّار نیشابوری )های از میان مجموعه ویژگی

صورت شاهد مثال، دارد که به چشمگیرار ار وی نمودی بسیدر آث ،وحی و حدیث

. در گر شده استنماد و رمز جلوه ،تضمین ،اقتباس ،تفسیر یا تأویل و در شکل تلمیح

های قرآنی و روایی موجود در این وجود تأویل ،آیدآنچه بسیار به چشم می ،این میان

ها یلواز این تأ ایپاره رود.میبه شمار  او سبکبرجسته در از مختصّات آثار است که 

به مطالعه و بررسی این موضوع در  ،نوشتار در اینر هستند. بر آن هستیم تا نمادمحو

 کنیم.را معرفی می هایش بپردازیم. نخست چند اصطلاحسروده

 . تأویل1-1

 بازگشت»یعنی  ،تأویل در لغت .اندمعانی گوناگونی گفته ،علمای لغت برای تأویل

 ،در اصطلاح»: ذیل واژۀ تأویل(. 4971، )دهخدا« ن به چیزیکردن از چیزی، برگرداند

سوی جهتی که احتمال داشته باشد و گویند که تأویل مشتق گردانیدن کلام از ظاهر به

کردن از عبارتی به سوی اوّل و بیانگرداندن کلام باشد به ،از اول است؛ پس تأویل

 4487-4447حاجی خلیفه )ز ا( به نقل ش 4991-4107دهخدا )(. همان« )عبارت دیگر

ل بازگرداندن آیه به یکی معنی رجوع است و مؤوّاصل کلمه از اول به»د: نویسمی ق(

بدین معنی  ؛معنی سیاست استاست و به قولی مشتق از ایالت به از معانی احتمالی آن

(. در منابع دیگر هم )همان« جای خود بگذارندرا به که سخن را تدبیر کنند و معنی

 ،: ذیل واژۀ تأویل(4984توان معانی این واژه را دنبال کرد: تفسیرکردن )جرجانی، می

 (.013: 1، 4989بازگشت )سیوطی، 

مستلزم  ،اعتقاد به تأویل در پی یافتن معنی/ معانی متن است و (1تأویل )هرمنوتیک

تأویل از  متن را دارای معانی متعدّد یا رمزی بداند. ،کننده )خواننده(آن است که تأویل

                                                           

1. hermeneutic 
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جنبی فراوانی  مباحثموضوعات بسیار مهم و پرکاربرد در فرهنگ اسلامی است که 

 کنند: مستند می آیهخود را به این  آرای تأویلی ،کنندگانتأویلاست.  داشته

 متَُشابهِاتٌ  أخَُرُ وَ الکتِابِ أُمُّ هُنَّ محُکَماتٌ آیاتٌ مِنهُ الکتِابَ عَلیَکَ أَنزَلَ الَّذِى هُوَ»

 تَأویلهَُ یَعلمَُ ماَ وَ تَأویلهِِ ابتِغاءَ وَ هالفِتنَ  ابتِغاءَ منِهُ تَشابهََ ما فَیَتَّبِعونَ زَیغٌ قُلوبهِمِ فىِ الَّذینَ فَأمّا

 ؛الألبابِ أُولوا إلّا یَذَّکَّرُ ما وَ  رَبنِّا عنِدِ منِ کلٌ  بِهِ آمنَّا یقَُولونَ العِلمِ  فِى الرّاسخِونَ  وَ اللهُ إلّا

 محکم آیات آن، از اىپاره. فروفرستاد تو بر را[ قرآن] کتاب این که کسى اوست

 که] ندامتشابهات دیگر[ اىپاره] و نداکتاب اساس هاآن. است[ روشن و صریح]

 طلب و جویىفتنه براى ،است انحراف هایشاندل در که کسانى امّا[. پذیرندتأویل

 و خدا جز را تأویلش آنکه با کنند،مى پیروى آن بهمتشا از[ خود دلخواه به] آن تأویل

 همه آوردیم، ایمان بدان ما: گویندمى[ که آنان. ]داندنمى کسى دانش در دارانریشه

 متذکّر کسى خردمندان جز و ماست پروردگار جانب از[ متشابه چه و محکم چه]

 (.7)آل عمران: « شودنمى

وقف کنیم، در این « الله»ن داشت: اگر پس از توااز این آیه دو برداشت متفاوت می

 ،شود که جز خداوندپس از آن استیناف خواهد بود و معنی آیه چنین می« و» ،صورت

معنی  بوده،حرف عطف « و» ،داند؛ امّا اگر وقف نکنیمکسی تأویل آیات متشابه را نمی

قریب به ه هستند. آیه این خواهد بود که راسخان در علم هم قادر به تأویل آیات متشاب

اند اتفّاق دانشمندان شیعه و بسیاری از بزرگان اهل تسننّ، قرائت دوم را پذیرفته

 (.491و  494، 19 ، 11: 4978)خرّمشاهی، 

استفاده هم این کلام نبوی از  ،کنندگان، علاوه بر استناد به آیۀ یادشدهتأویل

در حقیقت قرآن ظاهری  ؛اَبطنٍُ هلی سبَعَ إ طنِهِ بَطناً اِنَّ لِلقُرآنِ ظَهراً وَ بَطناً وَ لبَِ»کنند: می

 جمهور،)به نقل از ابن أبی« دارد و باطنی و هر باطن، باطنی دارد تا هفت باطن

 .(1/447:ق4140

دیث یادشده، دربارۀ تأویل در آیات است، برخی علاوه بر تأویل هرچند آیه و ح

ری از عالمان برجسته تحت شرایطی اند. بسیابه تأویل احادیث هم روی آورده ،آیات
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تصریح دارد هرگاه خبر از سیّد مرتضی »اند. کردهبر ضرورت تأویل احادیث تأکید 

آور نیستند، باشد و ظاهری مخالف با مطلب معلوم و قطعی قسم اخبار آحاد که علم

ای تأویل کرد که موافق و داشته باشد، در صورت امکان باید ظاهر آن را به گونه

ردّ این خبر و باطل دانستن آن واجب  ،در غیر این صورت ؛بق با حق و واقع باشدمطا

به ذووجوه بودن و »ق( هم  4444-4497علّامه مجلسی )(. 441: 4934)حسومی، « است

بطن داشتن و عدم امکان فهم همۀ سخنان معصومان معتقد است و التزام به این باورهای 

زاده، )فقهی« شناسدراز از تأویلات مخالف ظاهر نمیخطیر را منافی اعتقاد به لزوم احت

 از این موضوع را در این پژوهش خواهیم دید. یهای(. نمونه14: 4910

 . چرا باید تأویل کرد؟1-2

 بر تدّبر در آیات تأکید شده است: ،در قرآن کریم و روایات

 کتابى[ این] ؛أولواالأَلبابِ ذَکَّرَلِیتََ وَ آیاتهِِ لِیَدَّبَّروا مبُارَکٌ  إلیَکَ  أنزَلناهُ  کتِابٌ»

 و بیندیشند، آن آیات[ بارۀ] در تا ایمکرده نازل تو سوى به را آن که است مبارک

 (.13)ص: « گیرند پند خردمندان

در آیات قرآن  ؛تَدبّروا آیات القُرآنِ و اعتبَِروا بهِِ فَاِنهَُّ اَبلَغُ العِبَرِ: »)ع( امیرالمؤمنین

طالب، )امام علی بن ابی« ها رساترین پندها هستندپند گیرید که آن هابدانتدبّر کنید و 

4918 ،1/944.) 

نگری و پرواز ای برای ژرفها و تدبّر در آیات وحی، زمینهعمل به این سفارش

های دانش به سبب میزان و ویژگی ،سازد. بدیهی است در این حالتاندیشه فراهم می

منجر به تفسیر و تأویل  ،آید. این موضوعشت پدید میو بینش انسان، تفاوت بردا

 . کندکرانگی قرآن نیز زمینۀ تأویل را فراهم می. عظمت و بیشودمی

امری ضروری است؛ زیرا گاهی  ،در مواردی هم تأویلنباید از نظر دور داشت که 

گر در ا ،عنوان مثالبه ؛شودای ایجاد میاگر دست به تأویل نزنیم، اشکالات عمده

وَلّوا فَاَینَما تُ»، (44:)فتح (4)«أیدیهِم فَوقَ اللهِ یَدُ»مواجهه با شماری از آیات از جمله: 

و ( 11 :)فجر (9)«صفَّاً صفَّاً المَلکَُ  وَ  رَبُّکَ جاءَ وَ»(، 440 :)بقره (1)«فثَمََّ وَجهُ اللهِ 
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های ناچار باید مانند گروهم، بهتأویل نکنی ،(41 :)علق (1)«یَرى؟ اللهََّ بِأَنَّ یَعلمَأَلمَ»

قائل به تشبیه شویم و خداوند را مانند انسان بدانیم و برای او اعضایی  ،مجسّمه مشبهّه و

 شبیه اعضای انسان در نظر بگیریم.

. او قابل تأمّل است ،در خصوص ضرورت تأویلق( هم  014-104رشد )نظر ابن

ه به معنی مجازی را توصیه و توجحتّی در مواردی خاص، کنار زدن معانی حقیقی 

کند...، اگر[ معرفت حاصل از ظاهر شرع مخالف بود با آنچه برهان افاده می»]کند: می

باید متوسّل به تأویل شد و معنی تأویل این است که باید مدلول الفاظ شرع را از معنی 

 (.041: 4930)به نقل از احمدی، « ه معانی مجازی آن شدجحقیقی عدول داد و متو

 110)ف از ذوالنّون مصری  الاولیاه تذکرعطّار در خصوص ضرورت تأویل، در 

که چنان ؛چیزها باشد در طریقت که با ظاهر شریعت راست ننماید» :کندمینقل  ق(

که غلام کشتن خضر ـ علیه السّلام ـ که خلیل را امر کرد و نخواست که کند و چنان

بدین مقام نارسیده قدم آنجا نهد، زندیق و  و خواست که کند و هرکه (0)امر نبود

 (.418: 4974)عطّار، « مگر هرچه کند به فرمان شرع کند ؛مباهی بود

موجب تفاوت در برداشت از کلام وحی گردیده  نیز تفاوت در مراتب فهم مردم

ها برداشت نوعی فراوان از این یهاشاهد نمونه ،است و ما در تاریخ فرهنگ اسلامی

(. همین 4/411، 4977شمس تبریزی، ؛ 449و  84: 4911ناصرخسرو،  :رک)ایم بوده

های مختلف کلامی، پذیری قرآن سبب شده است مذاهب و فرقهویژگی تأویل

فلسفی، عرفانی و... متناسب با نوع دانش و بینش خود، به این کتاب آسمانی مراجعه 

 .مند شودکنند و فراخور درک و فهم خویش از کلام وحی بهره

 همچو قرآن که به معنی هفت توست
 

 خاص را و عام را مَطعم در اوست 
 

 (9/31 :4917)مولوی، 

و  هاشیاء: العبار هکتاب الله علی اربع»فرموده است: )ع( امام صادق از این رو 

للخواص و اللّطائف للأولیاء و  هللعوام و الاشار هو اللّطائف و الحقایق. فالعبار هالاشار

کتاب خدا دربردارندۀ چهار چیز است: عبارت و اشارت و لطایف و  ؛نبیاالحقایق للأ
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اولیا و حقایق برای حقایق. عبارت برای عوام، اشارت برای خواص، لطایف برای 

 (.491: 4979)به نقل از نویا، « پیامبران است

 

 . تأویل درآثار عطاّر2
دارد.  گوناگون ساختار و محتوا انواع مختلفتأویل از جهات  ،ر آثار عطّارد

های زبانی و بلاغی بندی به دو گروه تأویلهای عطّار در نخستین دستهساختار تأویل

 .دارندهایی خود زیرمجموعه ،شوند و هریک از دو گروهتقسیم می

هستند و انواع مختلف ات ه موارد پرکاربرد در حوزۀ ادبیاز جمل ،های زبانیتأویل

ها، یک واژه، محور تأویل است، گاه اجزای یک ویلگاه در بررسی ساختار تأ .دارند

 ها.ها یا جملهای از واژهمجموعه نیزجمله و گاهی 

گیری از های ساختاری هستند که با بهرههای بلاغی )هنری( از نوع تأویلتأویل

کارکرد و نقش به  ،های بلاغیدر تأویل ،. به بیان دیگرشوندعنصرهای بلاغی ارائه می

تن ادبی خود تأویلی م زبان» ،4؛ زیرا به گفتۀ کوهنزشودمیه نری زبان توجادبی و ه

: 4930)به نقل از احمدی، « هایی که خواننده باید آن را کشف کندتاست از واقعی

استعاره، مجاز، کنایه، نماد، رمز، تشبیه، تمثیل، عنصرهای بلاغی  ،در این حال (.13

تند که برای ایفای نقش ادبی و هنری زبان هس یعناصر ،اغراق، ایهام و حسن تعلیل

 .کنندانجام وظیفه می

با محتوا کار دارد. اصولًا در  ،وکار داشته باشدکه با ساختار سربیش از آن ،تأویل

جهت نیست که . بیگیردشود و محتوا محور کار قرار میتأویل، ظاهر کنار زده می

« ز نیست، محتوا را هم ببینیمچیفرم همه»گوید: می (م 1441-4394) 1اژاک درید

 (.014: 4938)دریدا، 

                                                           

1. Kuhns 

2. Jacques Derrda 
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متن را دارای معانی  ،کننده )خواننده(مستلزم آن است که تأویل ،اعتقاد به تأویل

با این خطر مواجه است که در »او  ،متعدّد، پیچیده و رمزی بداند که در این صورت

واهند کمبود ناخوانایی خزمانی که از او می ؛ای ناممکن خم شودزیر بار سنگین وظیفه

شود که نوعی تفرّج مشارکتی می ،را که توطئۀ نویسنده است، جبران کند. خوانش

 (.9/997، 4937)ریکور، « آورد و خواننده معنا راها را میواژه ،نویسنده در طول آن

توان به انواع گوناگون عرفانی، فلسفی، از نظر محتوا می ،در آثار عطّاررا تأویل 

کلامی، فقهی، ادبی، زبانی، اخلاقی، تاریخی، اجتماعی و... تقسیم کرد. همۀ علمی، 

یندی متفاوت خواهند داشت و اها متناسب با زمینه و موضوع خود، براین تأویل

 شوند. به حوزۀ عرفان وارد می ،که با یکدیگر دارند، در نهایت زیادیرغم تفاوت علی

 های نمادین. تأویل2-1

ه به شرایطی که در آن قرار ای با توجهر قشر و طبقه»است که  این نکته بدیهی

زبان  ،شوندافرادی که وارد عرصه علم می .زبانی خاص برای خود دارند گیرند،می

نیز به مقتضای  زبان هنری و عارفان شوند،علمی، افرادی که وارد عرصه هنری می

به  ،شان را با آنعرفانیبرای خود داشتند تا حالات و تجارب  نیازشان زبانی خاص

« کنند مردم منتقل و در واقع با این زبان، راه وصول به حقیقت را برای مردم بیان

 (.119: 4937، و همکاران نجفی)

از  2و رمز 1نماد ،بنابراین ؛زبان عارفان در بسیاری از آثار، نمادین و رمزی است

مختصّات سبکی شاعران های عرفانی هستند و از عناصر ادبی پرکاربرد در سروده

نمادین و اشارتی بودن و صبغۀ بلاغی شعر عرفانی  روند.مسلک به شمار میعارف

در ای داشته باشد. پذیری بسیار گستردهزمینۀ تأویل ،عرفانیاست زبان شعر  شدهسبب 

هایی ویژه و منحصر به فرد دارد و با نمادهای موجود در جلوه ،شعر عطّار هم نماد

هایی از فی نمونهتفاوت است. در این نوشتار به معرمنسوب به ابن عربی م سبک عرفانی

                                                           

1. Symbol 

2. Code 
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 ،پردازیم. از میان دفترهای شعری عطّارهای عطّار میکاررفته در سرودهنمادهای به

 نمادین است. نامهمصیبتو  الطیّر منطق، نامهالهیکلیّات سه مثنوی 

 نامهالهی. 2-1-1

 ،رۀ روح و موانع کمال آن است. عطّار در این مثنویداستانی رمزی دربا، نامهالهی

سرگذشت روح انسان را  ،از همان ابتدا دست به تأویل زده و با بیانی رمزی و تمثیلی

پس از هبوط به زمین بازگو کرده است. در این ماجرا خلیفه یا شاه که رمز روح است، 

  شش فرزند دارد و هریک از فرزندان او آرزویی:

 خلیفه جاودانه تویی شاه و

 ستپسر هر یک ترا صاحب قرانی

 یکی نفس است در محسوس جایش

 گویانیکی عقل است معقولات

 یکی فقر است و معدومات خواهد
 

 پسر داری شش و هر یک یگانه 

 ستکه اندر نهج خود هریک جهانی

 یکی شیطانْست در موهوم رایش

 جویانیکی علم است معلومات

 اهدیکی توحید کل یک ذات خو
 

 (413: 4911عطّار، )

آرزوی خود را مطرح و بر دستیابی به آن  ،هرکدام از فرزندان در نشستی با پدر

شناسی آرزو و آسیب پدر با برشمردن ابعاد گوناگون آن ،کند و در مقابلپافشاری می

 در ،پردازد. همۀ فرزندان هم بر پایۀ سنتّی دیرینت به ردّ نظر فرزندان میآن، با قاطعی

در این حکایت، افزون بر پدر که نماد روح . شوندتابع نظر درست پدر می ،نهایت

( 4در جدول )ای دارند که یک جایگاه و خواستهاست، فرزندان هم نماد هستند و هر

 نشان داده شده است. 
 . خواستۀ فرزندان و نمادینگی و جایگاه هریک4جدول 

 جایگاه مظهر خواستة فرزندان فرزندان

 محسوسات نفس دختر شاه پریان اولّپسر 

 موهومات شیطان جادویی پسر دوم

 معقولات عقل نماجام گیتی پسر سوم
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 معلومات علم آب حیات پسر چهارم

 معدومات فقر انگشتری سلیمان پسر پنجم

 یک ذات توحید کیمیا پسر ششم

 الطّیر منطق. 2-1-2

 :)نمل« الطیّرو علّمنا منطق»ده است: از قرآن کریم گرفته ش الطیّر منطقنام مثنوی 

 ،در این داستان .به شیوۀ داستان در داستان است نامهالهیهمچون  ،الطیّر منطق(. 48

اند و دربارۀ اینکه برخلاف دیگران پادشاه ندارند، شماری از مرغان گرد آمده

د و شوها وارد میهدهد هم به جمع و بحث آن ،کنند. در این میانوگو میگفت

شناخته است. از این رو به مرغان  ،گوید که او پادشاه خود را که سیمرغ نام داردمی

آورند. هدهد با ارائۀ امّا مرغان بهانه می ؛سوی سیمرغ بروندهمه بهکند پیشنهاد می

داند. ها را نادرست میهای آنتوضیحات لازم و ذکر حکایات گوناگون، بهانه

ها با پذیرند به نزد سیمرغ بروند. آنهد، همۀ مرغان میسرانجام پس از توجیهات هد

افتند و هفت وادیِ طلب، عشق، معرفت، استغنا، توحید، رهبری هدهد به راه می

گذارند و پس از پیمودن راهی طولانی و تحمّل می حیرت، فقر و فنا را پشت سر

امّا سیمرغ با  ؛ندشوند به دیدار سیمرغ برستنها سی مرغ موفّق می ،های فراوانسختی

شوند. کند و مرغان ناامید میداشتن صفت استغنا از پذیرش ایشان خودداری می

پذیرد. مرغان پس از رفتن به ها را میبیند، آنسیمرغ چون این حالت را در مرغان می

یابند که در حقیقت سیمرغ، خودشان )سی مرغ( حضور سیمرغ و دیدار با وی درمی

بدین گونه حقیقت اتّحاد و »توان گفت: نَفسهَُ فقََد عَرَفَ رَبَّهُ. نیز می منَ عَرَفَ ؛هستند

قصّه حصول این  شود، در طیوحدت وجود خوانده می معنی واقعی آنچه نزد عرفا

 (.480: 4981کوب، ین)زر« یابدمی

 نامهمصیبت. 2-1-3

 فرنامۀ روحانیاست. در این س شدهبه شیوۀ داستان در داستان تنظیم  هم نامهمصیبت

از این رو هیابی به کمال خویش است. اعنوان سالک فکرت در پی ر، روح بهو نمادین

نزد جبرئیل، اسرافیل، میکائیل، عزرائیل، حملۀ عرش و ملائکه،  ،با کمک فکری پیر
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عرش، کرسی، لوح محفوظ، قلم، بهشت، دوزخ، آسمان، آفتاب، ماه، آتش، باد، آب، 

رود و و آدمی می ، نبات، وحوش، طیور، حیوان، ابلیس، جنّخاک، کوه، دریا، جماد

از ایشان  رفته،پیامبران )آدم، نوح، خلیل، موسی، داوود و عیسی( پس از آن، پیش 

 ،کنند برای رسیدن به هدف خودطلبد و همۀ این رسولان به او سفارش مییاری می

رود و آن می حمّد )ص(ماو به حضور حضرت  ،برود. بنابراین ا )ص(نزد خاتم الانبی

کند. سالک حضرت بر گذر از پنج مرحله )حس، خیال، عقل، دل و روح( تأکید می

یابد که آنچه به دنبال آن بوده، در وجود خود فکرت پس از پیمودن این مراحل درمی

سالک فکرت در همۀ این مراحل  مَن عَرَفَ نَفسهَُ فَقَد عَرَفَ رَبهَُّ. ؛او قرار داشته است

رود و گزارش دیدار خود را ارائه از بازگشت از نزد هر موجود، به پیش پیر می پس

موجود یادشده برای حلّ  های آن موجود، بر ناتوانیِکند و پیر با برشمردن ویژگیمی

 زند تا سرانجام در پیشگاه حضرت رسول اکرممهر تأیید می ،مشکل سالک فکرت

 یابد.به خواستۀ خویش دست می ،شود و با ارشاد آن حضرتحاضر می )ص(

 

 . پیشینة پژوهش3
 ،های عرفانیهای قرآنی و روایی و پیوند آن با رمز و نماد در سرودهدربارۀ تأویل

 کنیم:اختصار معرّفی میهایی را بهنمونه .شده است انجامهایی پژوهش

ات یعرفا در کشف»دربارۀ رمزگونگی شعر عرفانی نوشته است:  (4919)می جمعه اما

کنند که در زبان هایی را پیدا میات و یافتهعنوی و شهودات عرفانی خود، تجربیم

عبارت، قابل تبیین نیست؛ زیرا خاستگاه و کاربرد زبان عبارت )یعنی همین زبان 

تواند امّا زبان اشارت می ؛ها در این عالم خاکی استمتعارف(، زندگی روزمرّۀ انسان

نی ملکوتی باشد. اینجاست که شعر و عرفان در فرهنگ عرفاهای ای به آن یافتهاشاره

 «خورند.ما به یکدیگر پیوند می
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نویسند: با بررسی دیدگاه تأویلی شمس می (4913ثابت و جلالی پندری )خدادادی، ملک

قابل مقایسه  ،های عالمرا با تمام کتاب )ص( شمس تبریزی کمترین سخن حضرت محمّد»

 «.سنجداهی قرآن و حدیث را با هم میاو حتیّ گ... داندنمی

وۀ برخورد با موضوع معرفت و کیفیت شی»: اندنوشته( 4913)میرباقری فرد و نیازی 

زبان »و « زبان عبارت»ها آن« .دو گونه است ،ت تجربۀ عرفانیبیان آن به دلیل ماهی

به  ،ادامه. نویسندگان مقاله در دانندرا تعبیری از این دو گونه برخورد می« اشارت

 ،تمثیل، گیری وی از استعارهو بهرهالقضات بررسی و تحلیل زبان اشارت در آثار عین

القضات اند که عینپرداخته و در پایان به این نتیجه رسیده رمز و نماد و بیان نقیضی

از زبان  ،از زبان عبارت و برای بیان مواجید عرفانی ،برای بیان عقاید عقلی و نظری

 کند.اده میاشارت استف

 مثل نورها عرفانی، تعابیر در»اند: ( در مقالۀ خود نوشته4934یوسفی و حیدری )

 شمار به چیزی نماد و نور سمبل هر و دنشومی تقسیم مختلف هایطیف به هارنگ

 «رود.می بالا ،است نور هایبالاترین مرتبه که سیاه نور تا نور هایمرتبه این .آیدمی

پس از معرفّی رمز و اعتبار آن نزد صوفیه، برای پاسخ دادن به  (4934سودا )آتش

جای آنکه در وادی عشق مطرح شود، پیش این پرسش که چرا داستان شیخ صنعان به

 منطقت داستان مورد بحث در موقعی»نویسد: می، ئه گردیده استاز هفت وادی ارا
ت عشق ترتیب یافته د با محوریکه ماجرا هرچنآن بر ای باشد دالّتواند نشانهمی الطیّر

ای متفاوت تعبیر کرد. در این تعبیر دیگرگون، توان به گونهاست، رمزهای آن را می

توان سرگذشت شیخ را کند و علاوه بر آن میصبغۀ عاشقانۀ خود را حفظ می ،داستان

ابدی انسان دانست که در غزل منسوب به -ناهشیار عطّار به این پرسش ازلی پیامی از

روم؟ آخر ام؟ آمدنم بهر چه بود؟/ به کجا میمولوی بازگو شده است: از کجا آمده

 « .ننمایی وطنم
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 های عطاّرهای نمادمحور در سروده. تأویل0
های قرآنی و روایی عطّار را که بر محور نماد عرضه هایی از تأویلاینک نمونه

 .پردازیمیها مکنیم و به توصیف و تحلیل آناند، مطالعه میشده

 . کعبة عشاّق0-1

باید  ،قبلۀ واقعی، چیزی جز عشق یا روی جانان نیست؛ از این رو ،از نظر عارفان

 همواره به آن روی آورد:

 کعبۀ جان روی جانان دیدن است
 

 روی او در کعبۀ جان دیدن است 
 

 (134ب: 4931)عطّار، 

آن را در آثار عارفان  هایاست که نمونه 1های مکرّریمایهدروناین اندیشه از 

امّا عطّار که تفکّر ملامتی دارد، به بیان سادۀ این مطلب  ؛توان مشاهده کردوفور میبه

 شکن گفته است:و در بیانی ساختار بسنده نکرده

 کنیمما ره ز قبله سوی خرابات می
 

 کنیمپس در قمارخانه مناجات می 
 

 (043: 4988، همان)

 ،دهد؛ زیرا بر پایۀ موازین شریعتتی عطّار را نشان میاوج تفکّر ملام ،این بیت

 المَسجِدِ  شَطرَ وجَهَکَ فَوَلِّ خَرَجتَ حیَثُ  منِ وَ» برای نیایش باید روی به قبله آورد:

 آمدى، بیرون کجا هر از و ؛تَعمَلونَ عَمّا بِغافِلٍ اللهُ ماَ وَ رَبِّکَ منِ لَلحَقُّ  إنهَُّ وَ الحَرامِ

 جانب از و است حق[ فرمان] این البتّه و بگردان الحرام مسجد سوىبه را خود روى

 .(413)بقره: « نیست غافل ،کنیدمى آنچه از خداوند و توست پروردگار

او از  .استی دیگر چیز ،بینیم بیان عطّاربا مقایسۀ آیۀ فوق و برداشت عطّار، می

سوی گرداند و بهای که روی آوردن به آن دستور شریعت است، روی برمیقبله

پردازد. مفهوم این دو مصراع به رود و سپس در قمارخانه به مناجات میخرابات می

هیچ روی با ظاهر آیات قرآن سازگار نیست. عطّار در این سخن ملامتی بر آن است به 

                                                           

1. moyif 
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برود. او  -ات و تعلقّات مادّی استکه جایی برای ویران کردن جسمانی -خرابات 

ای : ذیل واژۀ خرابات(، قمارخانه4981وارستگی است )سجّادی،  خرابات را که نماد

توان خالصانه نرد عشق باخت و دور از هرگونه روی و ریا به داند که در آنجا میمی

 مناجات پرداخت.

های ساختارشکن است و با ظاهر آموزه ،ی یادشدههاسخن عطّار در بیت ،بنابراین

 ،«قمارخانه»و « خرابات»ویل واژگانی و نمادین او، گونه تناسبی ندارد. در تأدینی هیچ

باید از طریق دستگاه واژگان  عطّار،برای درک و فهم پیام  ،هستند. بنابراین« قبله»نماد 

آشنا  -نمود بیشتری داردهایش که در غزل - اشبینی و ایدئولوژی ملامتیاو با جهان

را « قمارخانه»و « خرابات» بهتر است دو اصطلاح ،شد. برای دستیابی به این هدف

 .معرفی کنیم

 مفاتیح، در گلشن رازق(، شارح  341شیخ محمّد لاهیجی )ف  :خرابات

اعم  ،اشاره به وحدت است ،خرابات»گونه تعریف کرده است: خرابات را این، الاعجاز

آن عبارت از مقام فنای افعال و صفات  یافعالی و صفاتی و ذاتی و ابتدا وحدتاز 

از علمای  ،ق( 4434-4447ملاّ محسن فیض کاشانی )(. 811: 4988لاهیجی، « )است

خرابات عبارت : »خرابات گفته استدر تعریف  ،بزرگ شیعه در سدۀ یازدهم هجری

ابالی که افعال و و خراباتی اشارت است به سالک عاشق لا است از وحدت صرف

لی و صفتی به خود و را محو افعال و صفات الهی داند و هیچ فع صفات جمیع اشیا

ه (. این تعریف نیز قابل توج4/143، 4974)فیض کاشانی، « منسوب ندارددیگری 

شدن صفات  است از خراب عبارت ،معنی شرابخانه و در اصطلاحهب خرابات»است: 

ه از او معارف الهیّ کهمرد کامل است  ،شدن وجود جسمانی و خراباتی ت و فانیبشری

: ذیل 4981، )سجّادی« ت را گویندیخراب نیز خرابی عالم بشر اختیار صادر شود وبی

 .(واژۀ خرابات

 قمار، باختنِ »بازد: را می« خود»جایی است که عاشق صادق و پاکباز،  :قمارخانه

اهل دل است و کسانی که ترک سر  سر است در راه محبوب و قمارخانه، محل
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قمارخانه(. در تحلیل نهایی سرودۀ  : ذیل لغتهمان« )اند و قدم در راه عشق نهادهکرده

رسیم که از نظر او، قمارخانه همان خرابات و قبله است که به این نتیجه می ،عطّار

که عطّار -کند. در رباعی زیر هم شاعر، تعیّنات و خودی خویش را در آنجا ترک می

 به همین مفهوم نظر داشته است: -مقامرخانه استفاده کردهواژۀ از 

 ستگر هست دل دیوانهدر قرب تو 

 ستجان را طمع وصال تو افسانه

 باید باختچون هرچه که هست در تو می

 ست؟الله! این چه مقامرخانهسبحان
 

 (410: 4913)عطّار، 

از مصادیق رویکرد به ، «قمارخانه»و « خرابات»آوردن به  بنابراین باید گفت روی

شدّت ساختارشکنِ عطّار را با لی و بهتوان بیان تأویقبلۀ عشق است. با این توصیف می

باید افزود او با این تأویل، موضوع  همچنینهای ملامتی او توجیه کرد. ه به اندیشهتوج

 به فراخنای عرفان برده است. ،را از گسترۀ کلام و فقه

 . جان و دل را درد و دارو0-2

دید که عطّار با  هاسرارنامتوان در آغاز مقالۀ نخست میاز آیۀ نور را  خاصتأویلی 

انگیز بیان نکاتی جالب و دل ،به نحوی مؤثّر در بزرگداشت مقام انسان ،استناد به آن

 کند:می

 الا ای جان و دل را درد و دارو!

 مشبّک« مشکاتی»های ز روزن

 «مشکات نوری»تن « مصباح»تو در 

 فرو ریز« زیتت»بشکن و « زجاجه»

 ترا با مغرب و مشرق چه کار است؟
 

 «تمسسه نارو لم»که « نوری»و آن ت 

 «شاخی مبارک»نشیمن کرده بر 

 ز نزدیکی که هستی، دور دوری

 درآویز« کوکب درّی»به نور 

 ردت حصار استکه نور آسمان گِ
 

 (448و  440الف: 4931)عطّار، 
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توان به این می ،ساختار سخن تأویلی عطّار را که از چندین نماد تشکیل شده است

 برابرگذاری کرد: وصورت تجزیه 

انسان )بدیهی است که منظور از انسان، روح اوست که هویّت او را تشکیل  نور:

 -آیدنه با نوری که از آتش مادّی پدید می -طوری که بر اثر نور الهی به ؛دهدمی

 درخشد(.همواره می

باطنی انسان )مشترک، خیال،  حس پنج حسّ ظاهری و پنج مشکات مشبّک:

 : ذیل واژۀ حواس(.4971ه( )دهخدا، و متصرّفوهم، حافظه 

 ممتازی که انسان در آفرینش دارد. موقعیّت شاخ مبارک:

 تن. مصباح:

 گاه حضرت حق است.قلب و روح انسان که تجلّی مشکات نور:

 جسم. زجاجه:

 تعلّقات. زیت:

 حضرت حق. کوکب درّی:

 غیر حق. رویکردهای گوناگون به ،: لاشرقیّه و لاغربیهّمغرب و مشرق

تمسسه  لم»دانسته است؛ همان نوری که « نور»ابتدا انسان را  ،عطّار در این تأویل

امّا در بیت  ؛ای مبارک نشسته استی مشبّک بر شاخهتهای مشکااست و از روزن« نار

منظور از باید پیداست «. مصباح»معرفّی کرده و تن را « مشکات نور»را « جان» ،سوم

کند. او در لوۀ الهی باشد که از مشکات وجود انسان سر بر میدر بیت سوم ج« نور»

 نما گفته است این نور )جان( از بس ملموس و نزدیک است، دور به نظربیانی متناقض

که  -را « زجاجه»خواهد می« جان»آید )از فرط پیدایی، پنهان است(. او از این می

کوکب » ا فروریزد و به نورخود ر« زیت»بشکند و  -در آن قرار دارد« مصباح تن»

 درآویزد. « درّی

 این نکتۀ کلیدیباز هم در تحلیل نهایی به  ،پس از تجزیۀ ساختار سخن عطّار

 بوده،از جایگاهی والا و منحصر به فرد برخوردار  ،انسانی که در آفرینش :رسیممی
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ات گاه حضرت حق است، باید همۀ تعلّقات و هر آنچه را مایۀ تقویت تعلقّتجلّی

پیش از مردن »با  ،به عبارت دیگرد دور کند تا به کمال مطلوب برسد؛ از خو ،شودمی

ان  موتوا قبلَ :حجاب خودی را از سر راه برداردموانع نفسانی و و خودسازی، « مرگ

 داد:نشان  زیرنمودار رت صوتوان به سازی عطّار را میموتوا. این طرح خودتَ
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 

 

 

 ازی انساننمودار خودس

ی اند و مفهومدر مفهوم جسم به کار رفته« زجاجه»و « مصباح»عطّار،  در این طرح

هم که روایتگر روح هستند و بر جایگاه « مشکات نور»و « شاخ مبارک»دارند.  یکسان

روح  ،، در یک مرتبه قرار دارند. از سوی دیگرکنندمیممتاز و برجستۀ انسان تأکید 

« مشکات مشبّک»برد، با وجود ر تنگنای جسم به سر میانسان که نور است و د

 کوکب درّی

 مشکات مشبّک

 نور

 شرقزیت/ مغرب و م

 

 مصباح/ زجاجه مشکات نور/ شاخ مبارک
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« مغرب و مشرق»و « زیت»هر آن ممکن است گرفتار  ،)حواسّ ظاهری و باطنی(

 -است« کوکب درّی»که از  -برای اینکه به اصل خود  ،)تعلقّات( شود؛ از این رو

 به این مهم ،و بریدن از تعلقّات« زیت»و « زجاجه»بازگردد، باید تلاش کند با شکستن 

 دست یابد.

در دو سوی این نمودار قرار دارند، گویای این « کوکب درّی»و « نور»اینکه امّا 

که  (حضرت حق« )یرّ کوکب د»سوی است و به« نور»انسان، روح است که مفهوم 

گردد: إناّ لِلهِ وَ انّا إلیَهِ راجِعونَ. این طرح بر این مطلب تأکید می باز ،اصل نور است

إنّا لِلهِ وَ انّا إلَیهِ »است که به « موتوا قَبلَ أن تَموتوا»ند که انسان با عمل به فرمان کمی

  رسد.می« راجِعونَ 

پرداخته  هبه تأویل این آی الانواره مشکادر کتاب  (م 040-104)امام محمّد غزّالی 

ار در بیان مراتب ارواح نورانی بشری که به معرفت این انو»است. او تحت عنوان 

 پردازد:گانۀ روح انسان می، به معرّفی مراتب پنج«آیدهای قرآن شناخته میتمثیل

 گانه بر او عرضه کنند،پنج ا روح حسّاس است که آنچه را حواسهاوّل آن»

 .دریابد

ثبت کرده و در انباری  ،کندروح خیالی که آنچه را حواس ادراک می ،دوم

 تحویل کند.  -که برتر از آن است-قلی کند تا هنگام نیاز روح عنگهداری می

شود و آن روح عقلی که با آن معانی خارج از حدود حس و خیال درک می ،سوم

 جوهر انسانی خاصّی است که در بهایم و کودکان سراغی از آن نیست.

کند و سپس میان روح فکری است که علوم عقلی محض را دریافت می ،چهارم

ر کرده و سرانجام معارف ارجمندی از آنان استنتاج ها الفت و هماهنگی برقراآن

 کند.می

: 4981)غزّالی، « روح قدسی نبوی که خاص پیامبران و بعض از اولیا است ،پنجم

70 –77.) 
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گانه را با پنج واژه از آیۀ نور تطبیق وی سپس با نگرشی تأویلی، این مراتب پنج

 ( مشاهده کرد:1قالب جدول ) توان در. نظر غزاّلی را می(14-73دهد )همان: می
 

 ها. مراتب روح انسان و برابرهای قرآنی آن2جدول 
مراتب 

 ارواح

برابرهای قرآنی مراتب  ارواح

 ارواح

 )چراغدان( همشکا روح حسّاس اولّ

 )شیشه( جهزجا روح خیالی دوم

 مصباح )چراغ( روح عقلی سوم

 )درخت( هشجر روح فکری چهارم

 یتونز روح قدسی نبوی پنجم

این انوار بعضشان بر »رسد: بندی میبه این جمع ،غزّالی در پایان تأویل خویش

ای است برای اند؛ مثلاً روح حسّی چون سرآغاز و مقدّمهبعض دیگر مقدّم و مترتّب

در اوّل قرار دارد. روح خیالی نیز به تصوّر درنیاید مگر موضوعی باشد  ،روح خیالی

دهند. حال برای بعد از خود. روح فکری و عقلی نیز موضوع بعد از خود را تشکیل می

محلّی برای شیشه باشد، چراغ در شیشه  ،جاست که شیشه، محلّ چراغ و چراغدانهب

بعضی فوق بعضی دیگرند، سزاوار  انواریز در چراغدان. چون همۀ این باشد و شیشه ن

 (.14)همان: « علاوۀ نور باشد: نورٌ علی نورآن است که نور به

نمادمحور و  های عطّار و غزّالی، هر دوتأویلشود، همان طور که ملاحظه می

منظری خاص به آیۀ نور امّا هرکدام از  ؛دربارۀ انسان و بزرگداشت مقام انسان هستند

 .اندکردهلی متفاوت ارائه و تأویریسته نگ

 . مست الست0-3

 شود:هایی است که در دیوان عطّار دیده میغزل زیر یکی از بهترین غزل

 آمدیم« الست»ما ز خرابات عشق مست 
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 چون بریم چون همه مست آمدیم« بلی»نام 

 «الست»پیش ز ما جان ما خورد شراب 

 آمدیم« الست»ما همه زان یک شراب مست 

 که دوست جرعه بدان خاک ریخت خاک بُد آدم

 ما همه زان جرعۀ دوست به دست آمدیم

 بگفت« و سقیهم»چون « الست»ساقی جام 

 ما ز پی نیستی عاشق هست آمدیم

 دوست چهل بامداد در گِل ما داشت دست

 تا چو گل از دست دوست دست به دست آمدیم

 شست درافکند یار بر سر دریای عشق

 ست آمدیمتا ز پی چل صباح جمله به ش

 خیز و دلا مست شو از می قدسی ازآنک

 ما نه بدین تیره جای بهر نشست آمدیم

 دوست چو جبّار بود هیچ شکستی نداشت

 گفت شکست آورید ما به شکست آمدیم

 گوهر عطّار یافت قدر بلندی ز عشق

 گرچه ز تأثیر جسم جوهر پست آمدیم
 

 (138-130: 4988)عطّار، 

 ألَستُ  أنفُسِهِم عَلى أشهَدهَمُ وَ ذُرِّیَّتهمُ ظُهورِهِم منِ آدَمَ بنَى نمِ رَبُّکَ أخَذَ إذ وَ»

 که هنگامى و ؛غافِلینَ  هذا عَن کُنّا إنّا هالقیامَ یَومَ تَقولوا أن شَهِدنا بَلى قالوا بِرَبکِّمُ

 گواه خودشان بر را ایشان و برگرفت را آنان ذریّۀ آدم، فرزندان پشت از پروردگارت

 قیامت روز مبادا تا دادیم گواهى چرا،: گفتند نیستم؟ شما پروردگار آیا هک ساخت

 (.471)اعراف: « بودیم غافل[ امر] این از ما بگویید
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عطّار همچون دیگر عارفان سرمست از عشق حق، نگاه و تفسیری عاشقانه به آیۀ 

الست »لهیِ سورۀ اعراف دارد. او پیش از هبوط به این دنیا، در عالم ذرّ، خطاب ا 471

را شنیده و از این خطاب سرمست گشته است و شور و حال کنونی خود را « بربّکم

 -بینیمظاهر میبه –داند. البتّه او بر آن است که اگر برخاسته از همان خطاب لذیذ می

 است.« الست بربّکم»از شراب  او، به سبب مستی انسان به این پرسش پاسخ نداده

عالیِهَمُ ثِیابُ سُندُسٍ خُضرٌ وَ اِستبَرَقٌ وَ حُلُّوا »ن آیۀ قرآن کریم: او همچنین بر پایۀ ای

 و سبز ابریشمى هاىجامه[ را بهشتیان] ؛وَ سَقاهُم رَبُّهُم شَراباً طَهوراً هاَساوِرَ مِن فِضَّ

 اىباده پروردگارشان و است سیمین دستبندهاى آنان پیرایۀ و است بَر در ستبر دیباى

بشارت  ،«الست»گوید: از آنجا که ساقی جام می، (14)انسان: « نوشاندمى آنان به پاک

بهشت و نعمات عالی آن را به ما ابلاغ کرد، ما عاشق هستی شدیم تا در نهایت به 

میان عطّار در این تفسیر و تأویل خویش، هدف خود که همان نیستی است، برسیم. 

یُفَسِّرُ بَعضُهُ »به استناد حدیث  ،دیگرکند. به عبارت آیات ذکرشده پیوند برقرار می

کند. او ای بسیار نزدیک ایجاد میرابطه« اَلَستُ بّرَبکِّمُ»و « شَراباً طَهوراً »، میان «بَعضَهُ 

 :4988رازی، )« آدمَ بیَِدَیَّ اَربَعینَ صبَاحاً  هخَمَّرتُ طینَ »گیری از حدیث همچنین با بهره

را شکار کرده و به جهان هستی  ؛ اینکه دوست، مازدپرداای دیگر میبه ذکر نکته( 80

کند چون هدف از خلقت ما ماندن در این دنیای توصیه می ،از این رو ؛آورده است

تیره نیست، باید از شراب قدسی حق سرمست شویم و به عالم فنا که ذروۀ کمال انسان 

و  (8)جبّار است دهد باید هشیار بود؛ زیرا دوستاست، سفر کنیم. البتّه هشدار می

های شکسته است و جز آن را دوستدار دل ،و مطلق دارد؛ از این رو کاملقدرتی 

 (.11: 4977، تالقضاعین)به نقل از « قُلوبِهِم لِاَجلی هِاَنَا عنِدَ المنُکَسِر: »پذیردنمی

منحصر و تودرتو  ،عطاّر با این تفسیر و پیوند دادن چند آیه و حدیث، تأویلی ذوقی

اند و پیوندی ، به هم گره خوردهت داده است. همۀ اجزای این تأویلبه دس فردبه 

تری های غزل هم ارتباط طولی مناسبتوان میان بیتوار دارند. با این توصیف میاندام
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ای که در یک از این مفاهیم به گونهشود، هیچهمان طور که ملاحظه می برقرار کرد.

فوق وجود ندارد و تنها ذوق و اندیشۀ عطّار است که  در آیات ،بینیمغزل یادشده می

آیات را با احادیث پیوند زده و برابر مشرب عرفانی خویش تفسیر و تأویل کرده است. 

ه توج. در ضمن باید به این نکته است« الست بربکّم»جملۀ پرسشیِ  تأویل اوگرانیگاه 

، از وزنی خیزابی که اشمسلک برای تأثیرگذاری اندیشهداشت که این شاعر عارف

 بهره برده است.  ،شورآفرین است

 )ع(. فنای اسماعیل 0-0

یا  قالَ تَرى ماذا فَانظُر أذبَحُکَ أنّى المنَامِ  فِى أرى إنّى بُنَىَّ یا قالَ السَّعىَ  مَعهَُ بَلَغَ فَلَمّا»

 رسید، سعى جایگاه به او با ىوقت و ؛الصّابرِینَ منَِ اللهُ شاءَ إن ستَجَِدُنى تُؤمَرُ ما افعَل أبَتِ

 چه ببین پس بُرَم،مى سر را تو که بینممى[ چنین] خواب در من! من پسرک اى: گفت

 شکیبایان از مرا شاءاللهان. بکن مأمورى را آنچه! من پدر اى: گفت آید؟مى نظرت به

 (.441)صافّات:  «یافت خواهى

 آنانه عارفان بوده است. مورد توج )ع( همواره اسماعیل برداری از داستان ذبحبهره

هایی از زندگی فردی و عنوان نمادی برجسته استفاده کرده و بخشاین داستان بهاز 

با تأویلی  اسرارنامهاند. عطّار در اجتماعی خود و جامعۀ خویش را از مصادیق آن دانسته

 بلاغی گفته است:

 بمانده بی تو اسماعیل در سوک
 

 ان شود بوککه تا در راه تو قرب 
 

 (37الف: 4931)عطّار، 

ارائه کرده و بر آن است که اسماعیل بدون از آیۀ فوق  ویژهعطّار در اینجا تأویلی 

برد تا اینکه خود را در راه او قربانی کند؛ به محبوب خویش همواره در ماتم به سر می

ه است. او تا زمانی که خود را قربانی محبوب نکرده، در سوک نشست ،عبارت دیگر

 سخن خودبا هنر بیان و تصویرپردازی شاعرانه، ارزش بلاغی به  تأویل،عطّار در این 

 بخشیده است.
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و  )ع( تأویل مصداقی دیگر از ماجرای حضرت ابراهیمشاهد  ،در نمونۀ زیر

 هستیم: )ع( فرزندش، حضرت اسماعیل

 امــــت: سی سال تمـــــدینی گفپاک

 ود ناپدیدــــاعیل در خـــچو اسمـــــهم

 چون بود آن کس که او عمری گذاشت
 

 گذارم بر دوامخود میعمر بی      

 بریدآن زمان کاو را پدر سر می

 همچو آن یک دم که اسماعیل داشت
 

 (111: 4934، همان)

داند که به می)ع( در این تأویل مصداقی، گوینده خود را چون حضرت اسماعیل 

خواهد او را ای که پدر میدهد و در لحظهمیدر تن ،شدن خواست الهی برای قربانی

زمانی  )ع( آمیز که اسماعیلکند. البتّه با این بیان مبالغهذبح کند، خود را فراموش می

دین( سی سال تمام )یک عمر( ولی گوینده )فرد پاک ،کوتاه، خود را فراموش کرد

 .ه استبه این کار همّت گماشت

 . فرعون نفس0-1

از مختصّات سبک عطّار  ،های عرفانی و انتقال آن به مخاطبه به آموزهتوجّه ویژ

 هاست:مصداقی از این آموزه ،مال و جاه دنیویتعلّق خاطر به از  است. پرهیز

 تو گر از جاه دنیا شادمانی

 چو گرد تو درآید مال و جاهت

 ، نقش؟ فرعوندل تو چیست؟ موسی

 اگر جبریل فرماید بود خوش

 فرعون باشد ولی گوینده گر

 اگر در طاعتی کردی گناهی

 نه آنجا کفر و نه ایمانْت باشد
 

 ز جاهِ آخرت محروم مانی 

 شود مال تو مار و جاه چاهت

 چو طشتی آتش این دنیا به صد لون

 ز موسی دست آوردن به آتش

 عذاب آتشت صد لون باشد

 دهد هر عضو تو بر تو گواهی

 کز اینجا آنچه بردی آنْت باشد
 

 (199-191: 4911، همان)
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ساله شد، چون موسی یک» عطّار در این تمثیل به این واقعۀ تاریخی اشاره دارد:

آیسیه موسی را بیاورد، به « این پسر را چه کردی؟»سیه را گفت: فرعون روزی آی

در دلش چیزی بگشت  ،گوهرها آراسته و لباس نو پوشیده. چون فرعون موسی را بدید

ترسم که مرا ازین یا آیسیه! من همی»در دل آمد. گفت:  و او را هیبتی از موسی

پس موسی را بر کنار گرفت و بنواختش. موسی دست برآورد و « .کودک بلایی برسد

این آن دشمن منست. این را بکشم پیش »ریش فرعون بگرفت و بکشید. فرعون گفت: 

ز کودکی بدین عجب دارم از تو که ا»آیسیه گفت: « .از آنکه ازین بلایی به من رسد

حال او را بیازمای به برخلاف اینست،  خواهی که بدانیاندیشی. اگر میخردی می

 .«چیزی تا پیدا شود ترا

و طشتی دیگر پر عنّاب و هر دو را پیش  بفرمود تا طشتی بیاوردند پر آتش گاهآن

ست او بنهادند. موسی دست به عنّاب دراز کرد تا برگیرد. جبریل در ساعت بیامد و د

او بگرفت و سوی آتش برد. موسی پارۀ آتش برگرفت و بر زبان نهاد. زبانش بسوخت 

-409: 4931و آن عقده بر زفان او از آن بود. فرعون او را معذور داشت )نیشابوری، 

401.) 

امّا به بسیاری از  شده؛و فرعون در قرآن کریم ذکر )ع(  اصل مبارزه میان موسی

عطّار ای نشده است. ضوعی که عطّار به آن پرداخته، اشارهاز جمله به مو ،جزئیّات آن

ورزد به تربیت معنوی مخاطبان خود مبادرت می ،با استفاده از رویداد تاریخی یادشده

دهد تا هایی از وجود انسان قرار میبرابر نقطه به نقطۀ این رویداد، نمونه نامهالهیو در 

 طشت آتش: دنیا. نفس، عون:فر ،دل :موسی شاهد تأویلی نمادین باشیم:

از آنجا که در قرآن کریم، فرعون مظهر گردنکشی و ستم و تبهکاری در زمین 

که پیوسته امر به بدی سرکش انسان را اره و امّمعرفّی شده است، عارفان همواره نفس 

وضوع در قرآن زیاد است. یک . آیات مرتبط با این ماندبه فرعون تشبیه کرده ،کندمی

 خوانیم:آن را میز نمونه ا
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 وَ أبناءَهُم یُذَبِّحُ مِنهمُ هطائفَ یَستَضعِفُ شیَعاً أهلهَا جَعَلَ وَ الأرضِ فى عَلا فِرعَونَ إنَّ»

 و برافراشت سر[ مصر] سرزمین در فرعون ؛المُفسِدینَ منَِ کانَ إنَّهُ نِساءهَمُ یَستَحیى

 سر را پسرانشان ،داشتمى نزبو را آنان از اىطبقه ،ساخت طبقهطبقه را آن مردمِ

 فسادکاران از وى که گذاشتمى جاى بر زنده[ کشىبهره براى] را زنانشان و بریدمى

 .(1 :قصص) «بود

های گیری از آیات وحی در بیتبا بهره ،عطّار که شاگرد مکتب قرآن است

را به پردازد و مخاطبان خویش با بیانی تمثیلی به تحلیل محتوای تمثیل می ،یادشده

هم پس از  نامهمصیبتدر مقالت شانزدهم خواند. مبارزه با نفس و دنیاپرستی فرامی

کند، پیر گردد و گزارش خود را ارائه میآنکه سالک فکرت از دیدار با آب برمی

 گوید:می

 نیست یک ساعت چو فرعونت شکست

 تو به فرعونی چو مصر جامعی

 عبد بطن و فرجی ای مردارخوار!

 ایخ که تو بشنودهآن سگ دوز

 خورداین سگ دوزخ که آتش می
 

 گر نداری مصر فرعونیت هست 

 یار فرعونی که هامان طالعی

 و بطّال النهّار اللّیلیه جیف

 ایست و تو خوش آسودهتو خفتهدر 

 خورددهی خوش میچه او را میهر
 

 (170ب: 4931)عطّار، 

هامان: وجود انسان،  جامع: مصرنفس،  فرعون: برابرگذاری نمادهای این تأویل:

نفس  سگ دوزخ:کند(، اختیار که با نفس همراهی میدستیار نفس )بختی صاحب

 فرمانروا.

ها از نظر اینکه نفس فرمانروا )امّاره( چون فرعون بر کشور وجود آدمی در این بیت

امّا نکتۀ  ؛های آن گذشتکند، شاهد تأویلی مصداقی هستیم که نمونهحکومت می

که در منابع روایی شیعه « سگ دوزخ»شود به مربوط می ،لی جدید در این سرودهتأوی

یاد شده است. این تعبیر در « کلاب النّار»عنوان از آن به ،هرچند با تفاوت زیاد و سنّی،
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از  ؛النّار فَإنهَّا إِدامُ کِلابِ هإیّاکُم وَ الغِیبَ »خورده است: با غیبت پیوند  ،منابع شیعی

: 4988علی بن موسی الرّضا، )« ن بپرهیزید که خورش سگان دوزخ استکردغیبت

الخَوارِجُ هُم »اماّ این تعبیر در منابع سنّی، صفتی برای خوارج معرفّی شده است:  (؛184

 (.94/171، 4148)ابن حنبل، « همان سگان دوزخ هستندخوارج  ؛النّار کِلابُ
ایت، روایت دیگری وجود نداشته و اگر فرض را بر این بگذاریم که جز این دو رو

، در هر صورت، استعطّار بوده ها مورد نظر آن ییکی از این دو روایت یا هر دو

عطّار در این خصوص نگاهی تأویلی داشته است. هرچند در ظاهر هیچ گونه ارتباطی 

توان از وجه شود، میدر سرودۀ عطّار دیده نمی« سگ دوزخ»میان این دو روایت و 

به نفس « کلاب النّار»آن روایات استفاده کرد و گفت که ریشۀ بحث از  مشترک

گری و جهل خویش، موجب فتنه و گردد؛ زیرا مبانی رفتار خوارج که با قشریبرمی

انحراف شده بودند، نفسانی بود و شالودۀ غیبت هم همواره تبعیّت از نفس است. 

و اندیشۀ خویش با نفس یکی دانسته را بنا به ذوق « سگ دوزخ»تعبیر  ،بنابراین عطّار

 فرعون دارد. همانند رگقدرتی تبهکارانه و ویراناست؛ نفسی که 

 . نمرود نفس0-1

 )ع( گری او در برابر حضرت ابراهیمدر قرآن کریم در خصوص نمرود و ستیزه

 إبراهیمُ  قالَ ذإ المُلکَ اللهُ آتاهُ أن رَبِّهِ فى إبراهیمَ حاجَّ الَّذى إلَى تَرَ ألمَ» آمده است:

 مِنَ  بِالشَّمسِ  یَأتى اللهَ فَإنَّ إبراهیمُ قالَ  أمیتُ  وَ أُحیى أنا قالَ  یُمیتُ وَ یُحیى الَّذى رَبّى

 از آیا ؛الظّالِمینَ القَومَ لایَهدى اللهُ وَ کفََرَ الَّذى فَبُهِتَ المَغرِبِ  منَِ بهِا فَأتِ المَشرِقِ

 ابراهیم با[ و نازیدمى بدان و] بود داده دشاهىپا او به خدا چون که کسآن[ حالِ]

 پروردگار: گفت ابراهیم که گاهآن نیافتى؟ خبر کرد،[مى] محاجّه پروردگارش دربارۀ

[ هم] و کنممى زنده[ هم] من: گفت ،میراندمى و کندمى زنده که است کسى همان من

 باختر از را آن تو آورد،برمى خاور از را خورشید[ من ىِ]خدا: گفت ابراهیم میرانم.مى

 را ستمکار قوم ،خداوند و ماند مبهوت بود، ورزیده کفر که کسآن پس برآور.

 (.101)بقره: « کندنمى هدایت
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عطّار از یک سو با نگاهی کلّی به آیات قرآن کریم دربارۀ داستان ابراهیم و نمرود 

ات آن داستان، تأویل خاصّی ئیده از تاریخ انبیا برای ذکر جزبا استفا ،و از سوی دیگر

 است: کردهارائه 

 گر از دین خلیلت رهبری نیست

 زری همسیمی است و بیگرت بی

 عجب داری که نمرودی چنان شد

 گردد (7)اگر کاریت ناگه کوز

 تچنان در جوش آید کبر و کینه

 ترا چون کرکس و صندوق هم هست

 رسد صد تیر انکارچو هر دم می

 ت به جای استهنوز آن خوی نمرود

 تو پس در کار خود نمرود خویشی
 

 ترا پس جز طریق آزری نیست 

 ترا نمرودی است و آزری هم

 که بهر حرب حق بر آسمان شد

 دلت نمرودِ ره آن روز گردد

 تکه بر گردون رسد صندوق سینه

 به نمرودیت در عالم عَلمَ هست

 ز نمرودیت بدین گردنده پرگار

 استکردن با خدای  بعینه حرب

 به نیک و بد زیان و سود خویشی
 

 (907: 4911)عطّار، 

عنوان نماد بهره برده بود، در و فرعون بهعطّار از موسی  ،همان طور که پیش از این

عنوان نماد استفاده به« آزر»و « کرکس»، «صندوق» ،«نمرود»های زیر هم از بیت

 :نمایدکند تا تأویلی با ساختاری نمادین عرضه می

س های نفزشتیکرکس: دل،  صندوق:ست، ات اانسانی که تابع نفسانی د:نمرو

)برای آگاهی  ات استدستیار انسانی که تابع نفسانی آزر:طلبی و...(، )کبر، کینه، زیاده

 (. 03-00: 4931نیشابوری،  :رک ،نمروداز داستان حضرت ابراهیم و 

رخی از آثار خود استفاده عطّار از نماد نمرود برای معرّفی نفس سرکش انسان در ب

که گرفتار کیک و سارخک و  ، یکی از فرزانگان دیوانهکرده است. در حکایت زیر
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داند که به سبب تمرّد خود را همچون نمرود می، 1آیرونیکبا بیانی  ،مگس شده است

 است: شدهدر برابر حق، گرفتار این حشرات موذی 

 (213: 4934)عطّار،  

شعر عطّار مذکور در نشین کجا؟ دیوانۀ نشین کجا و این دیوانۀ کوخنمرود کاخ

ای از مردم برای اعتراض نسبت به وضع موجود جامعه به شمار نمایندۀ بخش عمده

د. هنر کندار، نارضایتی خود و مردمش را اعلام میرود که با کنایه و زبانی نیشمی

اش را در این مردمی عطّار در به نظم کشیدن وضع اسفبار گروهی از مردم جامعه

تواند وضع موجود جامعۀ خود را تغییر دهد، از رسانۀ هنری بینیم. او که نمیسروده می

گیرد و نمایی از فریاد سکوت این مردم بینوا را در قالب ای خود بهره میو هنر رسانه

 .کند تا به رسالت روشنفکری خود در قبال جامعه عمل کندکس میحکایتی کوتاه منع

به وگو برقرار کرده است تا گفت ،عطّار به این طریق میان عصر خویش و گذشته

قابل  ،مند شود. این موضوع در چارچوب هرمنوتیک مدرناز تجربۀ گذشته بهرهنوعی 

ف فهم هرمنوتیکی هد»در این خصوص چنین دیدگاهی دارد:  2توجیه است. گادامر

بلکه هدفش  ؛این نیست که به معنای یک اثر نزد مخاطب اصلی یا مؤلّف آن پی ببرد

این است که دریابد این اثر برای ما و در حال حاضر چه معنایی دارد. هرچند که این 

توانیم با اثر بکنیم. فهم هرمنوتیکی امر بدان معنا نیست که ما هرکاری که بخواهیم می

                                                           

1. Iyronic 

2. Gadamer 

 بود در کنجی یکی دیوانه خوار

 را اهلیّتی بینم توگفت می

 گفت کی جمعیّتی یابم ز کس؟

 جملۀ روزم مگس دارد عذاب

 سارَخکی چو در نمرود شدنیم

 من مگر نمرود وقتم کز حبیب
 

 پیش او شد آن عزیز نامدار 

 هست در اهلیّتت جمعیّتی

 چون خلاصم نیست از کیک و مگس

 جملۀ شب نایدم از کیک خواب

 دل پر دود شدمغز آن سرگشته

 خک و مگس دارم نصیبکیک و سارَ 
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دهد که وگویی اصیل میان حال و گذشته است و این فهم هنگامی رخ میتنتیجۀ گف

 (.44: 4930، و همکاران نیچه« )وجود داشته باشد ادغام افقمیان حال و گذشته 

 . راه قارون0-1

رفتن  فرو همانندتعلّق داشتن به دنیا را  ،عطّار در بیت زیر با تمسّک به قرآن کریم

سوی فلک را گونه بهرک تعلّق و پرواز جبرئیلت ،قارون در زمین قلمداد کرده

 ای دانسته است که باید به آن عمل کند:وظیفه

 سوی فلک همچو جبرئیلعطّار پر به
 

 راه زمین مرو که چو قارون نیامدم 
 

 (141: 4988)عطّار، 

 فخَسفَنا» تأویلی است از ماجرای قارون که در این آیه آمده است: ،این نظر عطّار

 ؛المُنتَصِرینَ مِنَ کانَ ما وَ  اللهِ دُونِ مِن یَنصُرونهَُ هفِئَ مِن لَهُ کانَ فَما الأرضَ  بِدارِهِ  وَ بهِِ

[ عذابِ] برابر در که نداشت گروهى و بردیم فرو زمین در اشخانه با را[ قارون] گاهآن

 (.14)قصص: « کند دفاع خود از نتوانست[ نیز خود] و کنند یارى را او خدا

، صفت هستند. این نظرکسانی که تعلّق مادّی و دنیایی دارند، قارون ،نظر عطّار از

گیرد. شوند، دربر میمند میبسیار کلّی و فراگیر است و همۀ کسانی را که از دنیا بهره

رسیدن بنده به حق های زیر هم قارون، نمادی از تعلّقات دنیوی است که مانع در بیت

 د:شومی

 ام؟د اگر قارون نیزر چه خواهم کر
 

 ام؟چند خواهم گشت اگر گردون نی 
 

 (400ب: 4931)عطّار، 

 توتا کی باشم بستۀ هستی بی

 توگر ننالیدم ز تنگدستی بی
 

 توافتادۀ هشیاری و مستی بی 

 توام به زرپرستی بیقارون شده
 

 (104: 4913، )همان

 گر نخواهی کرد قارونی مدام
 

 ت تمامخورد و پوشی تا لب گور 
 

 (171ب: 4931، همان)
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 . توبة نصوح0-1

 هیا ایهَُّا الَّذینَ آمَنوا توبوا اِلَی اللهِ تَوبَ » دربارۀ توبۀ نصوح در قرآن آمده است:

 )تحریم:« کنید راستین اىتوبه خدا درگاه به اید!آورده ایمان که کسانى اى ؛نصَوحاً

1.) 

، پرسیدندن حضرت دربارۀ توبۀ نصوح در پاسخ به کسانی که از آ)ع( امیرالمؤمنین 

]توبۀ نصوح یعنی:[  ؛ندَمَُ بِالقَلبِ وَ اِستِغفارُ بِاللّسانِ وَ القَصدُ عَلی أن لایَعود: »فرمود

 .(143: 4144، حرّانی)رک: « به زبان و عزم بر بازنگشتن بدان پشیمانی به دل و استغفار

ظران این است که توبۀ نیند سخن همۀ صاحباکه توبۀ نصوح چیست، بردر این

های ملامتی خود عطّار در یکی از غزلبازگشت. نصوح، یعنی توبۀ خالص و بی

 گوید:می

 صبح، دم زد ساقیا هین الصبّوح

 «جام جم»از « آب خضر»در قدح ریز 

 توبه بشکن تا درست آیی ز کار
 

 خفتگان را در قدح کن قوت روح 

 فتوحباز نتوان گشت ازین در بی

 ای دارم نصوح؟توبه چند گویی
 

 (440: 4988)عطّار، 

وفور به مسلک بههمان آب حیات است که در شعر شاعران عارف« آب خضر»

 :گویدمی از جمله حافظ ؛کار رفته است

 حجاب ظلمت از آن بست آب خضر که گشت

 خجل ،ز طبع حافظ و این شعر همچو آب
 

 (841: 4981)حافظ، 

و به اسطورۀ جمشید و کیخسرو  است ر اساطیریاز عناص ،هم در اصل« جام جم»

که تعبیر و اصطلاحی عرفانی « آب خضر»گردد. عطّار میان این عنصر اساطیری و برمی

(. او به این 111-111: 4980پیوندی نزدیک برقرار کرده است )مرتضوی،  ،است

رشکن از با تفکّری ملامتی به تأویلی ساختا ،بستری فراهم ساخته است تا در آن ،طریق

گاه که صبح گوید: آنها با بیانی ملامتی میدر این بیت عطّار قرآن مبادرت کند.
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شود، زمانی است که باید از ساقی شرابی خواست که قوت روح باشد؛ زیرا دمیده می

توان از گشایشی که پدید مایۀ جاودانگی است و نمی« آب خضر»این شراب چون 

هرچند توبۀ نصوح باشد؛ زیرا  ،باید توبه را شکستآورد، چشم پوشید. بنابراین می

کنیم وضوح درک میبه وصف،کلید دستیابی به توبۀ نصوح است. با این  ،شکنیتوبه

توبۀ »شکنانه به تأویل اصطلاح ساختار، «جام جم»و « آب خضر»که عطّار با پیوند میان 

ز دنیای اساطیر را با همّت گمارده است. عطّار در این تأویل نمادین، نمادی ا« نصوح

های عرفانی خویش را تقویت و نمادی از جهان عرفان همراه کرده است تا اندیشه

روش »کند: عرضه کند؛ زیرا او میان دنیای اسطوره و عرفان، پیوندی مشاهده می

ای است و بنیاد آن بر پیوند روش اسطوره ،گرایی و درویشیهای نهانشناخت در آیین

ده و شناخته نهاده شده است. در روزگاران اسطوره، آدمی همواره از تنگ میان شناسن

توان گفت که در پیوند با هر می .جسته استاین شیوه در شناخت جهان بهره می

آزموده است. این ی از فنا را میاکوشیده است، آن را بشناسد، گونهای که میپدیده

باوری استوار به یکسانی جهان و  از ،آلوده در همگونی و همسانی با جهانتلاش تب

گرفته است: انسان و جهان دو شناختی است، مایه میانسان که استوارترین بنیاد اسطوره

« ای از انسانگستره ،ای از جهان است و جهانفشرده ،ند: انسان«بود»نمود از یک 

 (.17: 4939)کزّازی، 

 

 گیرینتیجه
رمزی و نمادین هستند. نمادین و های عرفانی ادب فارسی، بسیاری از سروده

است زبان شعر عرفانی در مقایسه با  شدهاشارتی بودن و صبغۀ بلاغی شعر عرفانی سبب 

تری داشته باشد. این ویژگی در شعر پذیری بسیار گستردهدیگر آثار ادبی، زمینۀ تأویل

در سبک  هایی ویژه و منحصر به فرد دارد و با نمادهای موجودجلوه ،عطّار نیشابوری

عرفانی منسوب به ابن عربی کاملاً متفاوت است. از جمله نمادهای شعر او که با تأویل 

 )ع( داستان ابراهیم»، «آیۀ نور»، «قبله»توان به موضوعات مرتبط با اند، میپیوند خورده
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و « اش با فرعونو مبارزه )ع(داستان موسی »، «)ع(اسماعیل  ذبح»، «مرودو مبارزه با ن

دهد عطّار علاوه های این پژوهش نشان میاشاره کرد. یافته« رفتن قارون در زمینفرو»

های خود، نمادی بر اینکه در آثار خود از تأویل بهرۀ فراوان برده است، گاه در تأویل

 ،ای مؤثّرکند تا به گونهاز دنیای اساطیر را با نمادی از جهان عرفان همراه می

ابر گاهی هم او در بر ،. افزون بر آنکندتقویت و عرضه  های عرفانی خویش رااندیشه

کند و در آثارش با بیانی نمادین زبان گویای ت میمردم جامعۀ خود احساس مسئولی

مردم جامعه از زبان فرزانگان شود و با به نظم کشیدن وضع اسفبار گروهی از می هاآن

 کند.دیوانه، به رسالت روشنفکری خود در قبال جامعه، عمل می

 

 هانوشتپی
است )در برگردان آیات قرآن کریم به زبان فارسی، از ترجمۀ  آنان هاىدست بالاى خدا دست (4)

 محمّدمهدی فولادوند استفاده شده است(.

 خداست.[ به] روى آنجا کنید، رو سو هر به پس( 1)

 آیند. صف در صف[ ها]فرشته و پروردگارت[ فرمان] و( 9)

 بیند؟مى خدا که ندانسته مگر( 1)
 صحیح است )از بیانات شفاهی ایشان در کلاس درس(.« بود»کدکنی، نظر محمّدرضا شفیعی از( 0)

 اللهِ سُبحانَ الْمُتَکبَِّرُ الجَباّرُ العَزیِزُ المُهیَمِنُ المؤُمِنُ السَّلامُ القُدوُّسُ الملَِکُ هوَُ إلاّ إلاهَ لا الَّذى اللهُ هوَُ ( 8)

 (.19)حشر:  ونَیُشرِکُ عَمّا
 معنی ناراست است.کوز: خمیده، منحنی، در اینجا به( 7)

 

 منابع
 .قرآن کریم -

 الدیّن عبدالواحدناصح. گردآوری غررالحکم و دررالکلم(. 4918. ))ع(طلبامام علی بن ابی -

 آمدی. ترجمۀ سیّد هاشم رسولی محلّاتی. چاپ دهم. تهران: دفتر نشر فرهنگ اسلامی.

. بدون السّلامالامام الرضّا علیه هصحیفش.(.  4988ق/  4141. ))ع(علی بن موسی الرّضا امام -

 «.عج»نوبت چاپ. قم: مؤسّسۀ الامام المهدی 
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مجلّة بوستان ادب «. تحلیل رمزشناختی داستان شیخ صنعان(. »4934سودا، محمّدعلی. )آتش -

 .4 – 11. صص 41. شمارۀ دانشگاه شیراز

فی الأحادیث  هعوالی اللئّالی العزیزیّق(. 4140. )الدیّنر، محمد بن زینجمهوابن أبی -

 . چاپ اوّل. قم: دار سیدّالشّهداء.1. تصحیح و تحقیق مجتبی عراقی. ج هالدّینیّ
. به تحقیق عامر 94. ج مسند الإمام أحمد بن حنبلق(.4148ابن حنبل، احمد بن محمد. ) -

 .هالرسال ه، بیروت: مؤسسّغضبان و دیگران. چاپ اوّل. لبنان

. به اهتمام حبیب یغمایی. چاپ ششم. تهران: علمی و الانبیاءقصص(. 4931ابواسحق نیشابوری ) -

 فرهنگی.

به تصحیح  .العقولتحف (.هـ. ق. 4144) .الحرّانی هالحسن بن علی بن الحسین شعبمحمّد ابی -

 : کتابفروشی اسلامیّه.تهران .اریاکبر غفّعلی

 . چاپ هجدهم. تهران: مرکز.ساختار و تأویل متن(. 4930ی، بابک. )احمد -

مجلّۀ علمی ـ . القضات در آیینة هرمنوتیک مدرنعین(. 4919امامی جمعه، سیدّ مهدی. ) -

 .14-91دورۀ دوم. شمارۀ سی و نهم. صص  پژوهشی دانشکدۀ ادبیّات و علوم انسانی دانشگاه اصفهان.

(. قم: 4931. ))علیهما السلام( و اهل بیت )ص(گ جامع روایات پیامبر. فرهن1/3 الاحادیثجامع -

 مرکز تحقیقات کامپیوتری علوم اسلامی.

تا(. قم: مرکز تحقیقات ای قرآن کریم. )بیالمعارف چند رسانهه. دائر1/2التفّاسیر نور جامع -

 کامپیوتری علوم اسلامی.

تدوین عالی بن علی بن الحافظ. به کوشش سیّد . ترجمان القرآن(. 4984جرجانی، سیّد شریف. ) -

 محمّد دبیرساقی. چاپ دوم. تهران: بنیاد قرآن.

شناسی تأویل و تببین روایات در کتاب امالی سیدّ گونه(. 4934الله. )حسومی، ولی -

 .447 -491. صص 81. شمارۀ نقد و نظر. مرتضی

های شمس تبریزی و تأویل(. 4913. )ثابت و یدالله جلالی پندریخدادادی محمّد، مهدی ملک -

. )س( دوفصلنامۀ علمی ـ پژوهشی ادبیّات عرفانی دانشگاه الزّهرا. عرفانی او از احادیث نبوی

 .79ـ  449. صص 1شمارۀ 

آفرینی قرآن. چاپ چهارم. ، مباحثی در فرهنگقرآن شناخت(. 4978خرّمشاهی، بهاءالدیّن. ) -

 تهران: طرح نو.

 . ترجمۀ عبدالکریم رشیدیان. چاپ دوم. تهران: نی.نوشتار و تفاوت(. 4938دریدا، ژاک. ) -
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 . چاپ اوّل. تهران: دانشگاه تهران.لغتنامة دهخدا(. 4971. )اکبرعلی، دهخدا -

. به اهتمام محمّدامین ریاحی. چاپ سوم. تهران: علمی و مرصادالعباد(. 4988. )الدیّنرازی، نجم -

 فرهنگی.

 . کتاب دوم. ترجمۀ مهشید نونهالی. چاپ اوّل. تهران: نی.زمان و حکایت(. 4937ریکور، پل. ) -

 .چاپ سوم .لغات و اصطلاحات و تعبیرات عرفانی فرهنگ(. 4981) سیّد جعفر ،سجّادی -

 .طهوری ۀکتابخانتهران: 

الفضل . به تصحیح ابو1. ج الاتقان فی علوم القرآن(. 4989الدیّن عبدالرحّمن. )السّیوطی، جلال -

 ابراهیم. ترجمۀ سیّد مهدی حائری قزوینی. چاپ اوّل. تهران: امیرکبیر.

. به تصحیح محمّدعلی موحّد. چاپ مقالات شمس تبریزی(. 4977الدیّن محمّد تبریزی. )شمس -

 دوم. تهران: خوارزمی.

. د استعلامیبه تصحیح و توضیح محمّ .الاولیاهتذکر(. 4974محمّد. )ین فریدالدّ، عطاّر نیشابوری -

 زواّر. :تهران .چاپ ششم

. به اهتمام و تصیح تقی تفضّلی. چاپ چهارم. تهران: عطّار دیوان(. 4988ـــــــــــــــــــــــــــــ. ) -

 علمی و فرهنگی.

. به تصحیح محمّدرضا شفیعی کدکنی. چاپ پنجم. نامهالهی(. 4911ــــــــــــــــــــــــــــ. ) -

 تهران: سخن.

. به تصحیح محمّدرضا شفیعی کدکنی. چاپ چهارم. نامهرختام(. 4913ـــــــــــــــــــــــــــــ. ) -

 تهران: سخن.

. به تصحیح محمّدرضا شفیعی کدکنی. چاپ یازدهم. الطّیرمنطق(. 4934ــــــــــــــــــــــــــــ. ) -

 تهران: سخن.

. به تصحیح محمّدرضا شفیعی کدکنی. چاپ ششم. اسرارنامهالف(.  4931ـــــــــــــــــــــــــــ. ) -

 تهران: سخن.

. به تصحیح محمّدرضا شفیعی کدکنی. چاپ نامهصیبتمب(.  4931ـــــــــــــــــــــــــــ. ) -

 یازدهم. تهران: سخن.

 . به تصحیح عفیف عسیران. چاپ پنجم: منوچهری.تمهیدات(. 4977همدانی. ) هالقضاعین -

 وند. چاپ اولّ. تهران: امیرکبیر.. ترجمۀ صادق آیینهالانوارهمشکا(. 4981لی، ابوحامد )غزاّ -

. صص 1شمارۀ  پژوهی.مجلّۀ اسلام. مجلسی و تأویل روایات(. 4910زاده، عبدالهادی. )فقهی -

33- 14. 
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. . به تصحیح مصطفی فیض کاشانیکلّیّات فیض کاشانی(. 4974فیض کاشانی، محمّد محسن. ) -

 چاپ اوّل. تهران: اسوه.

 مرکز تحقیقات کامپیوتری علوم اسلامی.(. قم: 4930) .کتابخانة احادیث فریفین -

 . چاپ هفتم. تهران: مرکز.رؤیا، حماسه، اسطوره(. 4939الدیّن. )کزاّزی، میر جلال -

 .میعیکیوان س ۀبا مقدّم .الاعجاز فی شرح گلشن رازمفاتیح (.4988) .شیخ محمّد، لاهیجی -

 .فروشی محمودیکتاب :چاپ سوم

 . چاپ دوم: تهران. توس.مکتب حافظ(. 4980مرتضوی، منوچهر. ) -

 :تهران نهم.چاپ  .به تصحیح دکتر محمّد استعلامی .مثنوی (.4917) .الدیّن محمّدجلالمولوی،  -

 سخن.

در آثار  یان عرفانزب لیو تحل یبررس(. 4913اصغر و شهرزاد نیازی. )میرباقری فرد، سیّد علی -

 .187ـ  118. شمارۀ اوّل و دوم. صص فصلنامۀ علمی ـ پژوهشی دانشگاه قم. همدانی القضاتنیع

 . چاپ دوم. تهران: اساطیر.وجه دین(. 4911. )ناصرخسرو قبادیانی -

های بلاغی زبان در بررسی جنبه(. 4937، )رضاپوریانو اصغر  نیکخواه، مریم، مظاهر نجفی -

 -184. صص 47. شمارۀ دوفصلنامۀ علمی ـ پژوهشی مطالعات زبانی و بلاغی. الاسرارفتفسیر کش

190. 

. ترجمۀ اسماعیل سعادت. چاپ اوّل. تهران: تفسیر قرآنی و زبان عرفانی(. 4979نویا، پل. ) -

 مرکز نشر دانشگاهی.

. ترجمۀ مدرن هرمنوتیک. (4930و ... ) گادامر هانس گئورگ هیدگر،فریدریش، مارتین نیچه،  -

 مرکز. :جر و محمّد نبوی. چاپ یازدهم. تهرانابابک احمدی، مهران مه

مجلّۀ ادیان و . عرفانی زیبای پارادوکس سیاه نور(. 4934یوسفی محمّدرضا و الهه حیدری. ) -

 .474 – 434. صص 1شمارۀ عرفان. 

 


