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Abstract 
In traditional perspectives derived from divine revelations and teachings, it is believed that both the world and 
humanity represent facets of truth, with the world as the macrocosm and humanity as the microcosm. This perspective 
leads to another principle, which is the harmony between the macrocosm and microcosm. According to mystical 
teachings and religious interpretations, the world consists of hierarchical levels, with each level symbolizing a higher 
rank and corresponding both partially and entirely to another level. The question of the present study is that how 
Iranian and Islamic paintings, when viewed through a perspective that emphasizes the correspondence between the 
microcosm and macrocosm, are perceived and interpreted. Every aspect of an artist's imagination, whether rational or 
intuitive, and sensory perceptions, all represent facets of truth. The mystic artist, consciously or unconsciously 
influenced by this spirit of the traditional world, engages in creation, and their artwork in a way alludes to truth. This 
study analyzes three works from the Tabriz II School of painting related to the story of Layla and Majnun. The main 
thrust of the study is to comprehend and present the visual components in the correspondence between macrocosm 
and microcosm as taught in the school of Islamic mysticism for analyzing Iranian painting and deriving novel insights 
from it. The research is both descriptive and qualitative, using analytical and interpretive methods grounded in Ibn 
Arabi's teachings. Data collection is based on observation and examining both printed and electronic sources. The 
results indicate that most paintings are not solely reflections of the external world or narratives but rather refer to the 
relationship between "humanity-nature-world" and the flow of love in the elements of existence; it is as if the artist 
portrays the reflection of these two worlds and the flow of love within the pillars of existence. 
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 نگاره از لیلی و مجنون (خمسه نظامی)   سه   يِ پرداز منظره بررسی  
 بر اساس اصل تناظر عالم کبیر و عالم صغیر ابن عربی 

 

 ی برمک   فاطمه 

 ران ی ا   تهران،   ، ایران   هنر   دانشگاه   ، هنر   پژوهش   گروه   ، هنر   پژوهش   ي دکتر   ي دانشجو 
 اردلان   ی بن   ل ی اسماع 

   ران ی ا   تهران،   ، ایران   هنر   دانشگاه   هنر،   پژوهش   گروه   ، استاد 

 *ی داداش   رج ی ا 
ران ی ا   تهران،   ، ایران   هنر   دانشگاه   هنر،   پژوهش   گروه   ار، ی استاد   

 
 چکیده 

ــ باور بر این بود   ــ یعنی نگرش برآمده از سنن و وحی الهی  حق    هعالم و آدم هر دو جلو  کهدر نگرش سنتی 
و عالم به عنوان انسـان کبیر و انسان به عنوان عالم صغیر هستند. این منظر، اصل دیگري را در پی دارد و آن 

هاي وحیانی و تفاسـیر دینی و عرفانی، جهان داراي  بر اسـاس آموزه تطابق میان عالم کبیر و عالم صـغیر اسـت.
مسئله   بالاتر، هم جزئاً و هم کلاً داراي مطابقت هستند. هسلسله مراتب و هر یک از مراتب به عنوان رمز مرتب

ت که نگاره غیر و تحقیق این اسـ ی که به تناظر عوالم صـ لامی از منظر چنین نگرشـ هاي نگارگري ایرانی و اسـ
ــت، چگونه دیده و تبیین می ــود؟کبیر معتقد اس هاي  اعم از عقلی و خیالی و دریافت نگارگر  تصــورات ههم  ش

جهان سـنتی خواسـته  به دلیل حضـور در زیسـت  ،نگارگر عارف .زي جز جلوات حق نیسـتهمه و همه چی ،یحس ـّ
ــت به آفرینش ــته متأثر از این روح دس   نی در ا  و به نحوي دلالت به حق دارد.نگاره ازند و گري مییا ناخواس

هاي مکتب تبریز دو که با داســتان لیلی و از این منظر به تحلیل ســه اثر از نگارهبرآنســت تا   یســع  پژوهش
عالم    نیدر تناظر ب  تصــویري  يهالفهؤ، شــناخت و ارائه محاضــر  پژوهش هدف  .بپردازیم  ندامجنون در ارتباط

ــغ ریکب ــلام افتهی  مینگارگر تعل  ریو عالم ص براي تحلیل نگارگري ایرانی و یافتن نتایج   یدر مکتب عرفان اس
ت تی،  این تحقیق از حیث   .نوین از آن اسـ یر  ،کیفی و از لحاظ ابزارچیسـ ت و تعلیل و تفسـ یري اسـ عِلیّ و تفسـ

آوري اطلاعات به روش مشــاهده و مطالعه منابع مکتوب  شــیوه گرد عربی اســت.هاي ابنهم مبتنی بر آموزه
ها صـرفاً انعکاس جهان بیرونی و یا روایت دهد که اکثر نگارهنتایج حاصـله نشـان می .اسـتچاپی و الکترونیکی  

گویی نگارگر، آیینه گردانی این دو   .خداوند» اشــاره دارد -عالم طبیعت  -نیســت، بلکه به ارتباط بین «انســان
هاي  آنجاست که خیال انسان به پدیده کشد.عالم در برابر هم و سریان عشق را در ارکان هستی به تصویر می

 شود.ها مانند خواب، تعبیر و تفسیر مینگرد و نگارهها به دیده رمز میپردازيمحسوس در منظره
 
 
 
 
 
 
 
 

 : کلیدي واژگان
 اصل عالم کبیر و عالم صغیر. ، لیلی و مجنون، ابن عربی،مکتب تبریز دو  نگارگريپردازي، منظره
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 مقدمه 
   

ت   ي پرداز به ندرت بحث منظره   نگارگري ایرانی هنر    خ ی تار   ر ی در سـ ده اسـ کار    نه ی زم چراکه منظره را معمولاً به صـورت پس ؛  به صـورت مسـتقل مطرح شـ
اســت.    ج ی آن را   از ثر  أ مت از آنچه در واژگان غرب و جهان مدرن    ، متفاوت دارد   ی مفهوم   ي پرداز و منظره   ی شــرق   ي در هنرها   عت ی . طب ســتند نگری ی م   ي نگارگر 

و    تر ق ی دق   ی . با نگاه سـازد ی معرفت رهنمون م   ی بشـر را در حصـول نوع   ي اسـت و ابنا   قت ی جهت ادراك حق   ی محمل   شـمندان، ی از متفکّران و اند   ی هنر نزد برخ 
کافانه  ا   ی فرم   ی که تنها با بررسـ  م ی اب ی درمی   موشـ ناخت   حق مطلب در   ها درون نگاره   ي و محدود ماندن به فضـ ود. نمی   ادا   ي نگارگر   مورد شـ مناظر تا    ن ی ا   شـ

نگر   ی غرب   هاي پردازي با منظره   ي حد  ر روشـ وع   ن ای   اند و به بعد متفاوت   ي عصـ ت ی ن   ی تفاوت، تفاوت موضـ   ن ی ندارد. ا   ی ارتباط   عت ی و به ظواهر مختلف طب   سـ
هنرمند    بر آن استوار است و   ي که نگارگر   م ی هست   ی به دنبال فلسـفه و اصول   نجا ی . در ا هاست ی ن بی ان و جه   ي فکر   ان ی تفاوت موجود در بن   جه ی نت   ي تفاوت ظاهر 

مقاله    ن ی . ا آورد ی م   د ی را پد   ش ی هنر خو   کرده، ی م   جاب ی که زمانه ا   ی احوال   ر ی ث أ تحت ت   کرده و   ی سـنن زندگ   ن ی ناآگاهانه، با ا   ا اش، آگاهانه ی بر اسـاس عرف زمانه 
را مورد    ها ه بوده، نگار   ي و جار   ي سـار   ، مردم   ات ی که در ح   ی ) به عنوان اصـل ر ی و عالم صـغ   ر ی (اصـل تناظر عالم کب   ی سـنت   ي ها از نگرش   ی ک ی سـنت و    چه ی از در 
جهان سـنتی و تنفس در جوّ سـنت و دین خواسـته  گذشـته از این که نگارگر عارف به این حقایق باشـد یا نباشـد، به دلیل حضـور در زیسـت   دهد. ی قرار م   ل ی تحل 

او به نحوي دلالت به حق    ه و سـرود   ه زند و سـاخت گري می تی بنامیم، دسـت به آفرینش اي دینی یا سـنّتوانیم آن را روحیه یا ناخواسـته متأثر از این روح که می 
 دارد. 

عربی و مانند ایشـان  هاي اسـلامی و هم از منظر عرفاي مسـلمان نظیر غزالی، سـهروردي، ابن در اندیشـه و نگرش سـنت مزدایی ایرانیان و هم در آموزه 
ان آخرین آفریده و چکید  نن الهی دارد، انسـ ه در سـ ت.   ه آفرینش و مظهر و مجلاي هم   ه هم   ه که ریشـ فات الهی اسـ خداوند در آدمى خواص و نیروهاى    صـ

همان که خلقت    . کند می به این حقیقت چنیـــن اشـــاره    همه موجودات این عالم را به طور جمع الجمع گرد آورده و او را بعد از همه آنها آفریده است کـــه 
ــرد  ــرد و خلقت انسان را از گل آغاز ک ــز را نیکو ک  .Sadeghpour, 2010, p(   آدمى فهرست کتاب آفرینش است   پس ،  ) Quran, Sajdah, Vers 7(   همه چی

61 .( 
هاي  این نگرش همچنین در نزد یونانیان باستان رایج بود و حتی در لغاتی که از ادوار کهن در زبان .  اند عالم را انسان کبیر و انسان را عالم صغیر خوانده 

آلمانی آن بنگریم    ه نامند که اگر به ریشـمی   ) (Worldاروپایی مانند آلمانی و انگلیسـی براي نامیدن عالم اسـتفاده شـده اسـت، منعکس اسـت. انگلیسـیان عالم را  
گفتند و فیلون، فیلســوف یهودي، آن را  اي آن را آدم قدمون به معنی انســان ازلی می هاي قباله به معنی انســان کهن اســت. کما این که یهودیان در آموزه 

هاي عهد عتیق و  کرد. این تفسـیر بر اساس آموزه انسـانی که ناظر به بالا اسـت] یا انسـانی که بر صـورت خداوند آفریده شـده تفسـیر می   - [اورانیوس آنتروپوس 
فر آفرینش، وحی الهی خطاب به موسـی (ع) آدمی را آفرید بر صـورت خداوند وصـف می   ه جموع م  و لذا هر که    کند کتب مقدس یهودي [تنخ] بود که در سـ

ه فَقدَْ عرَفََ  جهت اسـت که گفته   ن ی اسـت و از ا   را شـناخته   ی که حق اسـت بشـناسـد، پس کل هسـت   را آن چنان   ر ی عالم صـغ   ی عن ی انسـان را   اند (منَْ عَرَفَ نَفسَْـ
ناخت تحق   ی عن ی رَبَّه)   د ی خود را م   ي خدا   قاًی هر که خود را شـ ناسـ ان ا   را ی ز   ؛ شـ غ گر انسـ ت ول   ر ی چه در ظاهر عالم صـ اره عالم کب   ی معن   قت ی در حق   ی اسـ   ر ی و عصـ

بود    ی ظهور صفات و افعال اله   نش ی است؛ چراکه مقصود آفر   ن ی در واقع خلقت نخست   ی ول   ، قرار گرفته   نش ی است و هرچند به صورت ظاهر در مرحله آخر آفر 
وجود دارد که بر عظمت    ي انسان شعر   قت ی (ع) درباره حق   ی منسوب به امام عل   وان ی د   در کامل آن است.    ی است که مظهر تجلّ  ر ی عالم صغ   ی عن ی و تنها انسان  

ت ی و گرام  غ   گر ی انسـان نسـبت به موجودات د   نش ی آفر   داشـ تو موجود    کنى ی «فکر م   ی عن ی العْاَلمَُ الْأکَبَْر»    انطَْوىَ   کَی فِ  روَی دلالت دارد: «أتَزعمُُ أنَّکَ جِرمٌ صَـ
 ). Kashefi Sabzevari, 1990, p. 1080(   » است؟ شده    ده ی چ ی در وجود تو پ   بزرگ که جهان  هستى، با آن   ی کوچک 

 

 اي نسخه اسرار الهی که تویی 
 بیرون ز تو نیست آنچه در عالم هست

 

 وي آینه جمال شاهی که تویی 
 درخود بطلب هرآنچه خواهی که تویی 

 )Esfahani, 1982, p. 136( 
 

  ز ی آن، چ   له ی وسـ  اسـت که به   ي ز ی چ   ي خوذ از کلمه علامت و اسـم برا أ . عالم در لغت م دانسـتند ی م   ی اله   ات ی را به منزله آ   عت ی مسـلمان عالم طب   نگارگران 
ته م   گر ی د  ناخته و دانسـ ود ی شـ ت که به چ   ي امر   ه ی . آ شـ فی    وَ  نینَلموقِلِ  آیاتِ  رضِفی الاَ  «وَ  ). Jahangiri, 1996, p. 425(   کند ی فراتر از خود دلالت م   ي ز ی اسـ
داده و از این جهت، هر    خداوند عالم درون انسـان را با عالم خارج منطبق و متناظر قرار   ات ی ن آ ی در ا   ). Quran, Dhariyat, Vers 41(   رون» بص ِـلا تُفَم اَکُس َـنفُاَ

و  ؛  ) Quran, Tin, Vers 4(   قویم» تَ  نَحس َـفی اَ  انسـانَقنا الِلَا خَنّاسـاس نظام احسـن خلقت در آیات «اِ  دو به طور یکسـان، نشـانه و مظهر باري تعالی هسـتند. بر 
همانا حق تعالی    اند. رو با یکدیگر مطابق   و انسـان هر دو بر صـورت الهی بوده و از این   الم ع   ). Quran, Mominun, Vers 14(   قین» الخالِ  نَحس َـالله اَاَ  كَبارَتَ«فَ

لم جسم ایجاد  خود را وصف کرد به این که ظاهر و باطن است، پس عالم (مرجحاً عالم انسانی) را بر دو نوع عالم غیب و عالم شهادت، یعنی عالم روح و عا 
 ). Jahangiri, 1996, p. 355(   خود درك کنیم   کرد. تا عالم باطن را با بواطن، یعنی روح و قلب و عالم ظاهر را با ظواهر، یعنی مشاعر و قواي منطبع در ابدان 

ــ باور بر این بود   ــ ــ یعنی نگرش برآمده از سنن و وحی الهی  عالم و آدم هر دو جلوه حق و    که با اتکاي به همین مبادي و مبانی، در نگرش سنتی ــ
  ؛ و عالم صغیر است عالم به عنوان انسان کبیر و انسان به عنوان عالم صغیر هستند. این منظر و مرآ، اصل دیگري را در پی دارد و آن تطابق میان عالم کبیر  

.  اسـت   ی ق ی و مقصـد حق   ی بردن به صـانع اصـل   ی و نگارگران پ   حکما آراء    ن و آ قر   ات ی طبق آ   عت ی عالم طب   موجود در   هاي یی با ی تمام ز   نش ی منظور از آفر   ن ی بنابرا 
رو. هدف    ش ی پ   عت ی نه به طب   ، اشـاره به خداوند باشـد   ، د ی آ ی به جلوه درم   ها درون نگاره   هم که به صـورت منظره   ي که هدف هنر   شـود ی باعث م   ی نگرشـ  ن ی چن 

و انواع تناظر    ی عرب ابن   دگاه ی از د   ر ی و عالم کب   ر ی ورود به بحث، شـناخت عالم صـغ   ي . برا سـت ها سـنت در نگاره   ی و مبان   ي شـناخت مباد   ق ی تحق   ن ی ا   ی اصـل 
 . د ی نما ی م   ي ضرور   نشان ی ب 
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 یشینه پژوهش پ   . 1

با عنوان «جایگاه محیط زیسـت در اسـلام و مسـیحیت» به تعامل و ارتباط متقابل انسـان و طبیعت در کتاب مقدس و    نامه مقطع دکتري خداجویان در پایان 
داند. در آن به دیدگاه دو دین اسـلام و مسـیحیت نسـبت به طبیعت پرداخته و  بینی توحیدي را تفسـیر معنوي جهان می تفاسـیر آن اشـاره دارد و حاصـل جهان 

ده اسـت معتقد اسـت که جدایی طبیعت از خدا موجب پدید آمدن بحران  نامه مقطع  حبیبی در پایان   . ) Khodajouyan, 2005(   هاي عظیم زیسـت محیطی شـ
و به طور    ی ایران   ي از تاریخ نگارگر   ی اجمال   ي سـیر پردازي در نگارگري ایرانی مکتب تبریز، شـاهنامه شـاه طهماسـبی»  خود با عنوان «منظره   ارشـد   کارشـناسـی 

غالب    ی تفکرات مذهب   ی به بررسـ  ی، طبیعت مطلوب در نزد نگارگران ایران   ي ها ی بردن به ویژگ   ی پ   ي برا همچنین  .  تحلیل کرده اسـت   را پردازي  اخص منظره 
لام -   در ایران  ت و به این می پرداخته    - دوران قبل و پس از اسـ لامی، نگارگري اسـ فه اسـ ف و درکی ناتمام از عرفان و فلسـ ایی  پردازد که با کشـ ها وارد فضـ

مکتب ادوتیه  مقارنه و تطبیق وحدت وجود از دیدگاه ابن عربی و  با عنوان «   خود   دکتري رســاله  غفاري در    . ) Habibi, 2006(   وار مقدس خواهد شــد حباب 
ناسـو انسـان   ی شـناسـجهان   ی، شـناسـی در باب هسـت   ی و تبیین آراء و افکار این دو غواص بحر معان   ی ضـمن بررسـ  » شـنکره   ودانته    ي ها بر اسـاس نسـبت   ی، شـ

ابه و نقش  ه قیاس   ي ها مشـ ناخت عمیق   ي برا   ، پذیر میان مفاهیم مطرح در دو نظام مورد مقایسـ تر هر دو مکتب که آنها را در کنه و  تر و فهم هرچه کامل شـ
اسـلامی و ما    اي با عنوان «نسـبت هنر داداشـی در مقاله   . ) Ghafari, 2006(   زند ی به مقارنه و تطبیق مباحث بنیادین دسـت م   ، دهد ی ذات خود همسـان جلوه م 

اره کرده و به عالم مابعدالطبیعه در حکمت اسـلامی پرداخته اسـت   و از آنجا به  بعدالطبیعه» به تفاوت اندیشـه غرب و شـرق و اختلاف بین موجود و وجود اشـ
اي با عنوان «نظریه عالم کبیر و عالم صـغیر  در مقاله همکاران  مقدم و  فرحناکی   . ) Dadashi, 2000(   عرصـه هنر اسـلامی و نسـبتش با خیال اشـاره کرده اسـت 

اند. همچنین به صورت  عربی» در نشریه عرفان اسلامی (ادیان و عرفان) تناظر انسان و عالم را از دو رویکرد تناظر جزوي و کلی بررسی کرده در مکتب ابن 
و چلیپا به «سـیر تحول نقاشـی و    عالم نادر   . ) Farahnaki Moghadam et al., 2022(   اند الهی انسـان و عالم اشـاره کرده و هر دو را نشـانگر یک حقیقت دانسـته 

ازي در قلمدان منظره  فوي تا اواخر قاجار» پرداخته سـ یف منظره نگاري دوره صـ ی از آن به توصـ ازي اند که بخشـ یوه فرن نگاره   سـ ها  گی در این قلمدان ها به شـ
، به  » عالم صـغیر و کبیر در عرفان زرتشـت و مشـترکات آن با عرفان مولانا « اي با عنوان  در مقاله   قی ذو   ). Nader Alam & Chalipa, 2010(   اختصـاص دارد 

ان و جهان در فرهنگ ایرانی   ی تناظر انسـ ت پردا بررسـ ر   . ) Zoghi, 2015(   خته اسـ ر   با رویکردي نوین   مقاله حاضـ پردازي در  طبیعت و منظره   بازنمایی عناصـ
 . است   عربی تحلیل کرده داستان لیلی و مجنون را از منظر ابن 

 
 ها روش مواد و    . 2

تی، این تحقیق از حیث   یر هم مبتنی بر آموزه   ، کیفی و از لحاظ ابزار   چیسـ ت و تعلیل و تفسـ یري اسـ ت. هاي ابن علِّی و تفسـ این پژوهش در زمره    عربی اسـ
هاي مورد بررسی  نگاره   . است آوري اطلاعات به روش مشاهده و مطالعه منابع مکتوب چاپی و الکترونیکی  شـیوه گرد   آید. هاي بنیادي به حسـاب می پژوهش 

ادفی هدفمند به روش غیر  رفاً  ها آن   و انتخاب   تصـ تان   از   مثالی   صـ ت   بوده   مجنون   و   لیلی   داسـ غیر و    در این مقاله ابتدا   . اسـ یح کلی در مورد تناظر عالم صـ توضـ
 خواهند شد.   هاي انتخاب شده بر اساس مفاهیم بازگو شده تفسیر شود و سپس نگاره وي ذکر می   ي عربی و آرا عالم کبیر در عرفان ابن 

 
 عربی ابن   هاي در بستر اندیشه   عرفانی شناسی هستی .  3

عربی و پیروانش و به حسـب عبارات آنها انسـان صـورت الهی اسـت، شـریف المنزله، رفیع المرتبه اسـت. عالم اصـغر اسـت که روح عالم اکبر و  برابر اندیشـه ابن 
علّت و سـبب آن اسـت؛ اکمل موجودات اسـت؛ هم خلق اسـت و هم حق اسـت؛ مختصـرالشـریف اسـت که جمیع معانی عالم کبیر موجود در آن اسـت؛ نسـخه  

و نیز آنچه در حضـرت الهیه اسـت از اسـماء مجموع در آنسـت؛ کون جامع اسـت؛ هرچه در عالم اکوان اسـت    اشـیاء آنچه در عالم کبیر اسـت از    جامع اسـت که 
ه  ت خلاصـ ه هرچه در این عالم اسـ ت و خلاصـ خرّ آنسـ ت که در مراتب وجودش همه  مسـ ت. مجمع جمیع حقایق و مراتب وجود اسـ وار موجود در آن اسـ

 ). Jahangiri, 1996, p. 438-39(   اکبر با جمیع کمالات حضرت الهی اسمایی و صفاتی منعکس است کمالات عالم  
کبیر نامیده شـده، عبارت اسـت از جمیع «ما سـوي االله». در فتوحات مکیّه    عربی و پیروانش که انسـان عالم، در اصـطلاح متألهان و عارفان از جمله ابن 

واءَ وجَدََت اوَ لمَ توجدََ، فاَِنّها   وي االلهَ و لیَسَ الِاّ الممُکنِاتِ سَـ   بذِاتِها عَلامَهَ علَی علِمنِا اَو علَیَ العلِمِ بِواجِبِ الوجودِآمده اسـت که: «اِنّ العالمََ عبِارهَ عنَ کلُّ ما سَـ
و خدایی اسـت که خواسـت تا شـناخته شـود و خود را از گنج سـرمدي خود، ظاهر سـاخت و گنجی اسـت نامتناهی؛ از کلام  ا ).  Jahangiri, 1996, p.425(   لذِاتِهِ» 
د و به وجود آمد   ه آفرینند  اهد و تنه   او همه چیز آغاز شـ انه   ه ا از راه مشـ ــدام از آنها برآفرینندگی، قدرت و لطف و  قلبی نشـ تی که هر کــ هاي او در عالم هسـ

ک دهد، مـی مرحمت حق شهادت می  ه او نزدیـ وان بـ  ). Bashirpour & Hajebrahimi, 2012, p. 54(   شد   تـ
ــاس آموزه  ــان پایان می بر اس ــله مراتبی از مبادي الهی آغاز و به آفرینش یا خلقت انس ــلس پذیرد. هم در کتاب  هاي وحیانی، آفرینش یا خلقت در س

تی و هم در آموزه  ن زرتشـ ی هاي هندي و نیز در آموزه بندهشـ له هاي یهودي و مسـ لسـ لامی، آفرینش در سـ ت. این  حی و اسـ ورت گرفته اسـ اي از مراتب صـ
انه یا رمز نگرش موجب می  ود که هر آفریده به مثابه آیه یا نشـ طو به بعد در تفکر یونانی به    ) Symbol(   شـ ود. هرچند نگرش رمزي از ارسـ در نظر آورده شـ

ائیان (پیروان مکتب ارسـطو) محاق می  چنان با قوت و  لیکن هم   ؛ گردد رنگ می در جهان اسـلام و مسـیحیت هم کم   رود و به تأسـی از او در میان برخی مشـ
-Quran, Al(  اخص عربی به طور  طور اعم و در نزد ابن یابد. در عرفان اســلامی، به قدرت در نگرش حکماي اشــراقی و به ویژه عرفاي مســلمان، دوام می 

Faslat, Vers 53 .(   نُریِهمِ فرماید: « خداوند متعال می همِْ  و فَِی   الآْفاَقِ  فِی   آیاَتنِاَ ْ سَـ یءٍْ  علََى کلُِّ  أَنَّهُ  بِرَبِّکَ  یَکفِْ  لْحَقُّ أَولَمَْ  أَنَّهاُ   لَهمُْ  یتَبَیََّنَ  حتََّى   أَنْفسُِـ هیِدٌ   شَـ »  شَـ
هاي آدمیـان و موجودات  شــود و هم در انفس یعنی آن چه در روان هاي هســتی دیده می دلالت کافی دارد که آفرینش اعم از آنچـه در آفاق و همـۀ کرانه 

انه  ت، هر یک و همگی آیات و نشـ انه بر حقانیت او دلالت می اسـ ت و به مثابه رمز و نشـ ور دارد به  هاي حق اسـ کند و بر این که خداوند در همه عالم حضـ
 کفایت دلالت دارد. 

آید، با اســتناد به حدیث شــریف «الناسُ نیِامُ فاَذِا ماتوا اِنتبََهوا». مردمان  عربی در کلامی که در ذیل به همراه شــرح محقق کاشــانی می ابن همچنین  
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ــوند خوابند و هنگامی که بمیرند بیدار می  ــهود در عالم طبیعت را به منزله  .  ) Majlesi, 1983, p. 50(   ش زندگی دنیا را به منزله خواب و موجودات طبیعی مش
شـود و وي براي رسـیدن به  هاي خیالی متمثل می گونه که حقایقی براي شـخص خفته، به صـورت داند که نیازمند تأویل اسـت. از نظر وي، همان رویایی می 

اند و در هر عالمی به  آن حقایق باید خواب خویش را تأویل و تعبیر کند، اســماء و صــفات الهی نیز در عوالم وجود و از جمله در طبیعت، ســاري و جاري 
توانند  اند که می اما تنها اهل علم و عقل   ؛ کنند رو، حوادث عالم طبیعت را نیز بر اساس اسماء و صفات الهی تفسیر می شوند و از این صورتی خاص متمثلّ می 

 ). Mozaffari, 2016, p. 7(   شناسانه آنها، دریابند و اسرار هستی را به چنگ آورند حقیقت این امور را از راه تأویل هستی 
ات که نگارگر در قالب احوالات قهرمان  گویی در نگاره  وسـ ت که هر آنچه از محسـ ده و لازمه آن اینسـ ها، زندگی مجنون همچون خوابی طراحی شـ

تان و منظره  تان می داسـ ود و هر آنچه از معانی که روي  پردازي مربوط به داسـ ده، تعبیر شـ آفریند، باید همچون رویایی که در خیال شـخص خواب متمثل شـ
اند. پس بر اهل ذوق و شـهود اسـت که آنها را با گذشـتن از این  نگاره پدیدار شـده، حقایقی هسـتند که ابتدا در عالم مثال و سـپس در عالم حس متمثلّ گشـته 

ته  ور پدیدار گشـ وس یا لوازم این صـ ور محسـ یدن به آن حقایق متنزلّ که در قالب صـ اري  ظواهر و رسـ و جاري در عالم، از هر  اند، تأویل کنند؛ زیرا وجود سـ
 کند. صورتی به صورت مناسب و ملازم با آن و سپس به عوارض، لواحق، توابع آن سرایت می 

کنیم، آیات و نشانه هایی هستند که خداوند آنها را به عنوان مثالی براي  و بدان که «این صـور، اشکال، هیئات و احوالی که ما در این عالم مشاهده می 
یعنی عالمان  »؛  کنند شـئون و تعینات ذاتی او هسـتند، قرار داده اسـت و جز دانشـمندان حقیقت این مطلب را درك نمی   که   ها و معانی ازلی، آن حقایق، صـورت 

ان راه می  ور ظاهري آنها به حقایقشـ (عالم تنها خیالی    ). Mozaffari, 2016, p.7(   دهنده اسـت یابند و خداوند توفیق باللّهی که از تأویل این امور آگاهند و از صـ
 ). Kashani, 1991, p. 243( ك کند، به اسرار طریقت رسیده است  است و حقیقت آن حق است و کسی که این مطلب را در 

اند که به جهت مناسـبتی که میان آنها  هایی براي معانی غیبی و اعیان حقیقی ها و صـورت شـود، خیال پس هر آنچه از اشـیاء در عالم حس مشـاهده می 
ته  ورت پدیدار گشـ ود در حضـرت  اند. پس چاره وجود دارد، آن معانی بدین صـ رات عالم حس، بدان معانی مقصـ موعات و مبصـ اي نیسـت، جز اینکه همه مسـ

 ). Kayseri, 1996, p. 942(   ند ا الهی تأویل شود. البته از این امور آگاهی ندارند، جز آگاهان از خدا و تجلیّات و اسماء و عوالم او و ایشان همان راسخان در علم 
 
 حضرات خمسه) (   عالم سلسله مراتب . 1-3

اس آموزه  له مراتب بر اسـ لسـ یر دینی و عرفانی، جهان داراي سـ بالاتر، هم جزئاً و هم کلاً داراي    و هر یک از مراتب به عنوان رمز مرتبه   هاي وحیانی و تفاسـ
تر و حاضــر در آن و  مطابقت هســتند. تو گویی مراتب عالم متناظر به هم و در یک نظام ســلســله مراتبی علت و معلولی، هر مرتبۀ بالاتر علت مرتبۀ پایین 

 ها نسبت تشابه و تناظر برقرار است. غایت آن و موجب حرکت آن است و میان آن 
بنابراین، هرچه در عالم حسّ و    ؛ مقصــود این که هر چه در عالمَِ نازل و فرودین اســت، مثال و صــورت چیزي اســت که در عالم عالی و برین اســت 

واح  شـهادت اسـت، مثال و صورت چیزي است که در عالم مثال و خیال است و هرچه در عالم مثال و خیال است، مثال و صورت چیزي است که در عالم ار 
چیزي اسـت که در عالم اعیان ثابته اسـت و  مجردّه اسـت و به عبارت دیگر شـأنی از شـئون ربوبیّت اسـت و هرچه در عالم ارواح مجردّه اسـت، مثال و صـورت  

و هر صـفتی وجهی از    ؛ نی از شـئون که در حضـرت ربوبیّت اسـت، مقتضـاي اسـمی از اسـماء االله و صـورت صـفتی از صـفات االله اسـت أ به تعبیري دیگر هر شـ
ورت معنایی از معانی غیبی و وجهی از وجوه حق  شـود، صـیابد. پس هر چیزي که در حس نمایان می ظهور می   وجوه ذات اسـت که با آن در کونی از اکوان 

ت که آن را ظاهر کرده  ت   اسـ ت به    ؛ اسـ رات وجود موجود اسـ رتی از حضـ ت که در حضـ ت و معناي خلق، اخراج چیزي اسـ که کشـف معنوي، علم به آن اسـ
یاء را خ  یئی از اشـ ت و معناي این قول که «عارف به همت خود شـ ورتی که قبلاً بر آن بوده اسـ ت در غیر صـ یء اسـ رت وجود خارجی، یا اظهار شـ لق  حضـ

ها، آنجا که  در واقع انسـان   ). Jahangiri, 1996, p. 361(   سـازد این اسـت که او شـیئی را که در حضـرت دیگر موجود اسـت در حضـرت حس ظاهر می   . کند» می 
ت به آفرینش ادبی و هنري می  کند، به همین  عناي حقیقی کلمه، چیزي را خلق می زنند، این آفرینش چنانچه در مجرایی صـحیح صـورت بگیرد، به م دسـ

اهده  ت که هم هنرمند در مقام خلق آثار هنري و هم مشـ ورت می دلیل اسـ اهده آن آثار، چنین خلاقیتّی را صـ ت که  گر در حین مشـ با  دهد. به همین معناسـ
ان می  و خیال انسـ وس به دیده رمز  د به پدیده شـ ت گر ن هاي محسـ تان با جهان مینوي،    ). Corbin, 2014, p. 20-24(   یسـ وع در نزد ایرانیان باسـ همین موضـ

 ورتی و جهان گیتی مطرح و در نزد افلاطون با عنوان جهان عقلانی و عالم مثل و جهان حسانی و عالم ماده شناخته شده بود. جهان فره 
بلکه با اعتبار دیگري جهان    ، کرد عالم تقسـیم نمی   اما مانند سـهروردي جهان را به سـه   ؛ عربی هم مانند سـهروردي معتقد به سـلسـله مراتب عالم بود ابن 

همچنین وي باور داشـت که  الهیه معروف اسـت.    ه کرد. این سـلسـله مراتب به عوالم یا حضـرات خمسـرا به پنج و گاه شـش و هفت مرتبه اعتبار و تقسـیم می 
  ة ضــرَ حَ  لّکُ  ی فِ  کائناتِلِ  عاًی م جَ  بّحُ  الإلهیَ  ۀ ب الحُ  لامۀ عَفَ« حضــور الهی در همه مراتب هســت و حق تعالی در هر مرتبه خود ناظر به دیگر مراتب اســت.  

رة حَ  لِّکُلِ  وَ  لۀ، ی خ تَمُ  و أَ  ۀ ی ال ی خِ  و أَ  ۀ ی سـحِ  و أَ  ۀ ی و عنَمَ مِاِ  ن مِ  نٌی عِ  ضـ مُاِ  ی ل اِ  ها بِ  رُنظُتَ  هِسـ ان «   » ل ی م جَلِ  ها سـ رت   هر   در   نات ئ کا   ع ی جم   به   حبّ  ، ی اله   حبّ  نشـ   ی حضـ
در حقیقت  ).  Ibn Arabi, 1997, p. 110(   » نگرد ی م   او   ل ی جم   اسـم   به   آن،   با   که   ارد ء د ا اسـم   از   ی چشـم   ، ی حضـرت   هر   و   ل ی متخ   ا ی   ی ال ی خ   ا ی   ی حسـ  ا ی   ي معنو   اسـت 

  شَیءٍْ  کلُِّ  علََى   أَنَّهُ  بِرَبِّکَِ یَکفْ   أَولَمَْ« ی و حاضر است و او بر هر چیزي ناظر و شاهد.  منظور وي این اسـت که حضـرت حق در همه حضرات و مراتب متجلّ
 ). Quran, Fussilat, Vers 53(   » شَهیِدٌ

 
 مراتب مختلف وجود انسانی . 2-3

ــیده که    از طرفی  ــان را همین بدن مادي و طبیعی   برخلاف افرادي که حقیقت با توجه به تعابیر گوناگونی از آیات و روایات، این نکته به اثبات رس وي    انس
اند و مراتب متعدد  قائل نیز  (عالم کبیر)    مراتب متعدد هستی به  و  دانند  می   را حقیقتی داراي مراتب متعدد وجودي   (عالم صغیر)   ، اهل معرفت، انسـان پندارند ی م 

ا محقّ).  Mozaffari, 2020, p. 10(   دانند را منطبق بر یکدیگر می  انی را که در اعضـ انی تمامی گفتارها و رفتارهاي انسـ کار می   ء ق کاشـ وند،  و جوارح او آشـ شـ
که  -   و جوارح تو   ء ت خود بسنج و مقایسه کن؛ زیرا هر گفتار و رفتاري که بر اعضا این مطلب را با وضعیّ« گوید:  داند و چنین می قلب او می   ل یافته روح و تنزّ
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دارد و سـپس وجودي در نفس تو که غیب    - که ماوراي غیب غیب توسـت - شـود، وجودي در روح تو  آشـکار می   - همان عالم کون و شـهادت تو اسـت 

 ). Kashani, 1991, p. 25(   » شود و جوارح تو آشکار می   ء تر توست و پس از آن است که بر اعضا تر و آسمان پست نزدیک 
از    دهد شـود، بلکه حقیقت وي را عنصـري ملکوتی و آن سـویی تشـکیل می که وجود انسـان به این بدن خاکی و قالب ملکی خلاصـه نمی مسـئله  این  

شود که انسان حقیقتی ذومراتب و داراي  ن کریم و روایات اهل بیت این نکته نیز به روشنی استفاده می آ مات دین مبین اسلام است. افزون بر آن، از قر مسلّ
و   ؛ ) Quran, Ma'idah, verse 5(   تواند با ســیري انفســی و حرکتی معنوي، به تدریج مراتب وجود خویش را بپیماید اي که می به گونه   . درجات متعدد اســت 

ها نزد پروردگار سـخن به  در برخی آیات، از درجات مختلف انسـان ).  Mozaffari, 2020, p. 13(   و اسـتعدادهاي نهفته در وجود خویش را شـکوفا کند   ها ت ی قابل 
ت:  ان که در آیه چنان ).  Quran, Anfal, verse 4(   م» هُبّرَ  ندَعِ  جاتُرَم دَهُ«لَ  میان آمده اسـ راحت خود انسـ داق درجات گوناگون معرفی  اي دیگر، به صـ ها مصـ

ها در سـیر  تواند اشـاره به این مطلب باشـد که انسـان آیه دوم می ).  Qur'an, Al-Imran, verse 163(   لون» عمَما یَبِ  صـیرُبَ  االلهُ  وَ  االلهُندَعِ  جاتُرَم دَاند: «هُگردیده 
خور در این زمینه آنکه،  گردند. نکته در رســند و از این رو خود مصــداق درجه یا درجات می صــعودي خود، به نوعی اتحاد با درجات متعدد عالم هســتی می 

کدام از درجات و مراتب،    هسـتند که انسـان در پرتو رسـیدن به هر   - و نه اموري اعتباري و قراردادي -   مراتب مختلف و متعدد انسـان، حقایق عینی و خارجی 
ها و زمین و نظاره بر آتش دوزخ در همین دنیا، از  ن کریم، رویت ملکوت آسـمان آ شـود. از باب نمونه در قر مند می اي بهره هاي ویژه ها و توانمندي از آگاهی 

ادبی  -   در همین زمینه، میبدي صــاحب تفســیر عرفانی  ). Mozaffari, 2020, p. 14(   اند » بازیافته «یقین   ی معرفی گردیده که به درجه و مرتبه ویژگی کســان 
رار   ف الاسـ ریفه کشـ لّت   53  با الهام از آیه شـ وره فصـ ت. وي می   سـ خنی دارد که بیان آن خالی از لطف نیسـ ت:  سـ عالم    یکی آفاق، دیگر « گوید: عالم دو اسـ

تارگان و نور و ظلمت   مان و آفتاب و ماه و سـ ت و آسـ ت و آدمیزاد. چنانکه در عالم آفاق زمین اسـ و برق و غیر آن، در عالم    رعد   و انفس. عالم انفس، آدم اسـ
یت، رعدش   ت، نورش طاعت، ظلمتش معصـ تارگانش خطرت، ماهش فکرت، آفتابش فراسـ مانش معرفت، سـ ت: زمینش عقیدت، آسـ انفس هم، چنان اسـ

نگـارگر    تو گویی ).  Meybodi, 1992, p. 545(   » اش حکمـت خوف و مخـافـت، برقش رجـاء و امنیـت، ابرش همـت، بـارانش رحمـت، درختش عبـادت، میوه 
 داند که سعی دارد آن درجه و مقام را بر مخاطب بنمایاند. اي در راه عشق می مجنون را صاحب درجه 

 
 تناظر عالم صغیر و عالم کبیر . 3-3

ــصّ  عالم کبیر و عالم صغیر یا تناظر انسان و عالم در جهان اسلام، در بیان اخـــوان   اصل تناظر  الدین  ، شیخ اشراق، افضل ی ال ، غزّی ـــر اسماعیل فا و تفکّالـ
ــور بیــشتر   ي ار و مولو ، عطّی کاشان  و    ی اساس   ي ا ، اندیشه ی عرب در مکتب ابن   اصل ایــن    . ) Farahnaki Moghadam et al., 2022, p. 77(   اســت   یافــته   ي تبل

ــه  ــام مباحــث جهــان   ي ا زمین ــا تم ــه ب   بر .  تبیین مقام انسان و جایگاه او در عالم است   ی پ   داشته و در   این مکتب، پیوند   ی شناس و انسان   ی شناســاســت ک
 ,Farahnaki Moghadam et al., 2022(   حقیقــت واحد هستند   ی و تفــصیل   ی ، انسان و عالم، ظهــورات اجمــال ی عرب ابن   ی شناس و انسان   ی شناس اساس جهان 

p. 78 ( .   مختصر، خلاصه»  «   ي معنا شد که براکوس در این بافتار به  ها، انسـان «براکوس کاسموس» نامیده می در آکادمی افلاطون و به ویژه در میان رواقی
طو، ماکروس را در مقابل میکروس قرار  ت. ارسـ ت به نحوي    . ) Tasht Zar & Pazoki, 2018, p. 105(   داد   یا در «مقیاس کوچک» اسـ هر آنچه در این هسـ

د. این انطباق را از رهگذر تقلیل آن به رابطه متقابل ذهن و عین، یا مدركِ و مدركَ، بهتر می  توان فهمید. جهان، به عنوان عین، در آیینه  باید در آن نیز باشـ
چنین بینشی را در    ). در ادامه ردپاي Burckhardt, 2023, p. 39(   توان تصور کرد شود. هر یک از این دو را فقط در ارتباط با دیگري می ذهن آدمی نمودار می 

 بندي آثار خواهیم جست. ترکیب آثار نگارگران و فضاي  
 

 تعریف تجلیّ . 4-3
توان برحســب این مفهوم تعریف کرد که قلب عارف، همان  به معناي تجلّی اســت، رابطه میان خلاقیت دل و خلق جدید را نیز می   «خلقت» اســاســاً

عربی  . یکی از مهمترین مفاهیمی که ابن Corbin, 2014, p. 336)(   سـازد بیند، یعنی خود را بر خود عیان می «چشـمی» اسـت که حق خود را از طریق آن می 
یح می  ما پدید آمدن عالمَ و نفس را در قالب آن، توضـ اختن اسـ غیر، خود را با ظاهر سـ ت. خدا، هم در عالم کبیر و هم در عالم صـ فات    ء دهد، تجلّی اسـ و صـ

شـیاء مجلاي  ی حق بدانیم و ا توان از دو حیث اعتبار کرد؛ یکی که تجلّعربی می ی را از منظر عرفاي مسـلمان و ابن جا که تجلّن از آ سـازد.  خویش، متجلی می 
و دیگر این که براي اشـیاء وجودي مسـتقل بالذات قائل باشـیم. در حالت نخسـت، شـیء آیه و رمزي اسـت که به سـوي    ؛ حق و دال به ذات مقدس حق باشـند 

براي همین در    تواند حجاب و لباب حق باشـند. حق دلالت دارد و در حالت دوم شـیء حجابی اسـت در برابر انوار حق. این خاصـیت دوگانه اشـیاء اسـت که می 
اي  زیرا هر شـی   ؛ ها نباشـد تواند شـبیه به اشـیاي طبیعی باشـد که دال بدان هنر نگارگري ایرانی و اسـلامی و در هنر سـنتی جوامع سـنتی، نگارگري تا حدي می 

هاي  تحقیق این اسـت که نگاره مسـئله  حال    اعم از طبیعی و صـناعی باید دلالت به حق داشـته باشـند و در غیر این صـورت حق وجود نخواهد داشـت. 
 شود؟ نگارگري ایرانی و اسلامی از منظر چنین نگرشی که به تناظر عوالم صغیر و کبیر معتقد است، چگونه دیده و تبیین می 

چه  این آن بر بنا   ؛ هاي حسـی اسـت تصـورات اعم از عقلی و خیالی و دریافت   ه رسـاند، هم هاي مردمان به رؤیت می چه حق تعالی در نفوس و روان آن 
همه و همه چیزي جز جلوات حق نیسـت. تفاوت هنرمند امروزي با هنرمند سـنتی در این اسـت    ، کند ل می آورد و تخیّر می نگرد و به تصـوّهنرمند نگارگر می 

اش بالحق اسـت و بالذات  یابد وجوب زیرا در عالم چیزي ماسـواي حق بنفسـه اصـالتی ندارد و هر چیزي که وجوب می   ؛ اند که هنروران امروزه از این امر غافل 
 ماسواي حق نیست. 

 
 شرایط اجتماعی و فرهنگی دوره صفوي . 5-3

اخت.  براي درك رمزگان اجتماعی و فرهنگی که نگاره در آن شـکل گرفته اسـت، باید به شـرایط اجتماعی و فرهنگی توجه کرد و جامعه عصـر صـفوي را شـن 
نتی آن دوره می  ه غالب در جامعه و نگاه سـ ته  پردازیم که بی از این رو در این بخش به بیان اندیشـ فویه داشـ تقیمی بر ادبیات و هنر دوره صـ ک تأثیر مسـ شـ
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شـد. ادبیات  اسـت. در زمان صـفویه حکمت و عرفان با دین آمیخته شـد و مراکز بزرگ فکري و عرفانی، آموزشـی و عملی پدید آمد و اندیشـه پیچیده و فراگیر  
ثیر بسـیار قابل توجهی  أ ابن عربی نیز بر ادبیات این دوره ت   فصـوص الحکم فارسـی از عرفان و تصـوف اسـلامی معنا گرفت و متون حکمی و فلسـفی همچون  

هاي  زیرا اساساً آموزه ؛  عربی یا دیگر عرفاي مسلمان گرفته باشد باید این تعالیم را از ابن   البته لزومی ندارد که اصرار بورزیم که هنرمند نگارگر نیز حتماًداشت.  
ها موسوم  دهد. این وظیفه در اصناف صناعات به عهدة سازمان معنوي اصناف و تعالیم آن دینی اسلامی چنین تعالیمی را در همه سطوح اجتماع تسري می 

داند که براي  اسـاسـاً انحطاط صـناعات را ناشـی از ترك سـیر و سـلوکی می   مرصـاد العباد الدین رازي در کتاب  به آداب جوانمردي و فتوت هر صـنف اسـت. نجم 
تا پیشـه و صـناعت او طریقی براي اکمال نفس و    ها در نظر گرفته شـده و هر عضـوي از این جامعه باید مراعی آن باشـد اي از اصـناف و پیشـه هر قشـر و طبقه 

کردند. زبانی که عرفان براي  به عبارت دیگر نویسندگان و هنرمندان از زبان عرفان براي بیان افکار و مفاهیم خود استفاده می ؛  ترقی او به عوالم علوي گردد 
راق درك می برد ی م بازگویی حالات و مراتب عارف به کار   وفی به هنگام اشـ ت. حالات و احوالاتی که یک عارف یا صـ اره اسـ کند، به زبان  ، زبان رمز و اشـ

اي از این دنیـاي نـاملموس و خلاف عـادت، براي همگـان بـازگو شــود.  حـال مردمـان قـابـل فهم و درك نبود، پس زبـان، لحن و لغـاتی نو لازم بود تـا گوشـــه 
ان زبان رمز و تمثیل گریزناپذیر  بدین  تند، با کاربسـت    ادبیات   . ) Mohammadzadeh, 2013(   نمود می سـ فوي که آثاري عرفانی و حکمی هسـ ر صـ و هنر عصـ

توان اظهار داشـت که تفکرات عرفانی در متون ادبی و نیز مکتب هرات و  عمیق، می   ي ا شـه ی اند اند. با توجه به جوشـش هنر از تفکر و  این زبان شـکل گرفته 
؛ چراکه زبان  اسـت   شـده ثیر به زبان رمز و اشـاره بیان  أ ثیر خویش را گذارده که این ت أ گیري هنر نگارگري اوایل دوره صـفوي، ت و در شـکل   سـپس مکتب تبریز 

  آن به کار رفته   عرفان، زبان رمز و نماد اسـت. لذا بیان تصـویري این مفاهیم به تعمق زیادي نیاز داشـته و به واقع شـیوه رمزگونه و نمادین خاصـی در نمایش 
از روح زمـانـه و بـا الهـام از ادبیـات عرفـانی، بـه بیـان مفـاهیم عمیق و درونی از طریق نمـادهـا و  متـأثر  اســـت. نگـارگران اوایـل دوره صــفوي بـا انـدیشـــه عرفـانی  

 ). Ghasemi & Mohammadzadeh, 2022, p. 71(   اند داخته هاي تصویري پر نشانه 
 

 ا ه نگاره تحلیل  .  4
  تاریخ،   مختلف   هاي دوره   در   نگارگران   که   شود می   محسوب   زمین   ایران   فاخر   ادبیات   در   عرفانی   و   عاشقانه   معروف   هاي داستان   از   یکی   مجنون   و   لیلی   داستان 
شـود، صـورت معنایی از معانی غیبی و وجهی از وجوه حق اسـت که  حس نمایان می عالم  توجه به اینکه هر چیزي که در  با    . اند خلق کرده   را   آن   هاي صـحنه 

ت   آن را ظاهر کرده  ت. هنرمند  تصـورات نگارگر اعم از عقلی و خیالی و دریافت   در نتیجه همه   ، اسـ ی، همه و همه چیزي جز جلوات حق نیسـ به  هاي حسـ
رند طریق خیال خویش این معانی را که در علم خدا   ورت مرئی در حاضـ ورتی آورد. او  می ، به صـ رت حس    صـ ت در حضـ رت دیگر موجود اسـ را که در حضـ

ازد ظاهر می  د تا طرحش می   براي این کار   . سـ بیه   حدي   تا   کوشـ یاي   به   شـ د ت  طبیع   اشـ د   ها بدان   دال   که   باشـ نت فکري او    زیرا   ؛ نباشـ ی   هر در سـ   از   اعم   اي شـ
و    ه کاملاً تمثیلی بود   و عناصـر لذا فضـاي حاکم بر تصـویر  ؛  داشـت   نخواهد   وجود   حقّ  صـورت   این   غیر   در   و   باشـند   داشـته   حق   به   دلالت   باید   صـناعی   و   طبیعی 

و تنزلّ یافته روح و قلب او    نموده و جوارح او آشـکار    ء را در اعضـا   مجنون نگارگر تمامی گفتارها و رفتارهاي    دوگانه انگاري فرم و محتوا بر آن حاکم اسـت. 
که گویی    کشـد می را چنان به تصـویر  او    ، مجنون داراي جایگاه و مرتبه بلندي اسـت   از آنجایی که   . دارد قرار مجنون  دل بی طبیعت اطرافش نشـان از    .داند می 

توسـط حقایق خارجی و طبیعتی که مجنون در    و درجه را   نگارگر این مقام   در سـیر صـعودي خود، به نوعی اتحاد با درجات متعدد عالم هسـتی رسـیده اسـت. 
از طرفی از آنجا که عارفان    . ی نماید بر او تجلّ  کاملاً آرام و همنوا شــود که طبیعت  درجه والاي مجنون در راه عشــق باعث می .  دهد نشــان می   ، آن اســت 

یک از عوالم مادون، به منزله مثال و قالب و    این نگاه که هر و بر اســاس    اند مســلمان به تعدد عوالم وجودي و ذومراتب بودن تجلیات و مظاهر وجود قائل 
تر وجود داشـته باشـد، صـورتی  . بدین ترتیب هرچه در عالم پایین اسـت صـورتی براي عالم مافوق و عالم مافوق به منزله ممثلّ و روحی براي عالم مادون خود  

ت، صـورتی در عالم فروتر از خود دارد  ت و هرچه در عالم برتر اسـ ت از آنچه در عالم بالاتر از آن موجود اسـ اس تأویل  لذا    ؛ اسـ این دو نکته مهم، پایه و اسـ
تی  ناختی  هسـ تناد به علل عوامل مافوق    اتفاقات ، همه حوادث و  دهد اي که به او اجازه می به گونه   ؛ گیرد عارف قرار می   نگارگر شـ عالم حس و طبیعت را با اسـ

، خود را به مصـادیق  هنري   براي فهم بیشـتر اثر ادبی و روایت   لذا   ؛ ) Mozaffari, 2016, p. 6(   طبیعی و در نهایت، با اسـتناد به اسـماء و صـفات الهی تحلیل کند 
ویل عرفانی ادبیات را  أ آید. در نتیجه فهم روح معانی و ت می کند و به دنبال یافتن مصـادیق برتر آنها، در عوالم فوق عالم طبیعت بر می مادي طبیعت منحصـر ن 

از منظر شـاعر و نگارگر روایت بین خداوند و عالم طبیعت، عوالم متعددي وجود دارد که فیض حق    زند. می (روح معنا) رقم    در پی مصـادیق متعدد یک معنا 
  ي ا گونه برخی از آیات قران کریم، به    رسـد. اصـل و ریشـه امور مادي و طبیعی را باید در آن عالم جسـتجو کرد. تعالی به واسـطه آنها، به موجودات طبیعی می 

 . رگر در نگاره خود این اصول را در نظر دارد لذا نگا   ؛ داند است که موجودات عالم طبیعت را برگرفته و مسبب از عوالم مافوق می 
 

 ): م   1543- 1539ه.ق/   946- 950آقامیرك، خمسه نظامی، تبریز، (   مجنون در بیابان  اول:   نگاره . 1-4
 ) وحوش  ان ی م   در  مجنون (   روایت ادبی قصه .  1-1-4

پس از مدتی    درندگان شـود که  مجنون باعث می   گردد. خوي نرم و شـیداي نشـین می مجنون پس از آگاهی از مرگ پدر، سـر به بیابان نهاده و با وحوش، هم 
 . ) 1(شکل    کوتاه با او انس گیرند 

 قصه   و عرفانی   روایت تصویري .  2-1-4
ه نظامی را در  ویر از خمسـ اي مادي، این تصـ ایی متفاوت با فضـ ان دادن فضـ نت و هم به دلیل نشـ ول سـ ایی    هنرمند خالق این اثر به دلیل پیروي از اصـ فضـ

ار از نور اجرا می  رشـ یاء عالم سـ ورت   ي ا ی متعال ، رمزي از حقیقت  درون نگاره   کند. گویی اشـ تند که در وراي همه صـ ت. رمز و تمثیل در تبیین جهان  هسـ هاسـ
که غزالی را که به  مجنون به صـورت جوانی با پیکر نحیف و لاغر، در گوشـه سـمت راسـت تصـویر نشـسـته اسـت، در حالی   هنرمند مسـلمان نقش اسـاسـی دارد. 

ده نوازش می  مت چپ نگاره با  .  د کن او نزدیک شـ ته چنار در نماي جلو و سـ ت رنگارنگش یاد   ي ها برگ درخت قد برافراشـ کوفه    ؛ آور پاییز اسـ در حالی که شـ
ته در بالاي نگاره منظره نو  انه کند اي بهاري را تداعی می رسـ اي بهره جسـته و به مفاهیم و معانی عرفانی از رابطه مجنون و  ها و نمادهاي ویژه . نگارگر از نشـ
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از    مأخوذ مات سیر و سلوك عرفانی سیر آفاق و انفس است. گویی مجنون در این راه قدم گذاشته است و این دستوري است  یکی از مقدّ  وحوش اشاره دارد. 

ــران طریقت مورد عمل قرار می آ قر  ــل آید   ؛ دادند ن مجید و این روش را کل س در این  ).  Sajjadi, 1991, p. 42(   زیرا دانش و معرفت حقایق از این راه حاص
منظور از رویت، مشـاهده و  و نگاه مجنون به چشـمان غزال اشـاره به عشـق لیلی دارد.    مورد توجه نگارگر بوده تماشـا و حدیث همیشـگی دیده و دیدار    ، نگاره 

سـازد. نگارگر مجنون را به عنوان نمادي  نگارگر همانند عارف، عشـقی را که مربوط به مرتبه بالاتر اسـت را در مرتبه فروتر متجلّی می   . دیدار حق تعالی اسـت 
خوي  گونه که در عالم، درندگان و دیوان و چهارپایان هسـت، در انسـان نیز  همان   ؛ از عالم صـغیر و بیابان را به عنوان نمادي از عالم کبیر در نظر گرفته اسـت 

ت  یدن و لذّت بردن هسـ د، خوردن و نوشـ م و غلبه، کینه و حسـ ت و بیانگر  بی   . دریدن، خشـ ر بهاري و پاییزي در یک منظره اتفاقی نیسـ گمان تلفیق عناصـ
چنین کیفیتی  .  تأثیر نیسـتند انگیز نگاره، بی حزن   ولی عناصـر رنگ و بافت در ایجاد فضـاي پرشـور،  .  حیات، آغاز و پایان مکرر دارد   مرگ و   حالتی از بیم و امید، 

قرار و در  اي از دل بی اند، نماد و نشـانه ها، که گویی از شـن و ماسـه تشـکیل شـده مانند تپه   اسـت. بافت نرم و غبار   در بیان نمادین عناصـر نگاره نیز ایجاد شـده 
هاي پاییزي و بهاري بیانگر احوال درونی و حالت دل او هسـتند، گویی منظره و فضـاي بیرونی  همچنان که درختان و گل   . عین حال خاکسـار مجنون اسـت 

اشـند، یادآور مقام عشـق اسـت که  اي داشـته ب نگاره، به تمامی انعکاس عالم درون اوسـت. گرد آمدن حیوانات در حریم مجنون بدون اینکه با یکدیگر منازعه 
چیز غیر از محبوب را    هاسـت که هر دوسـتی حق را گویند با وجود طلب و وجد تمام. عشـق آتشـی در دل   ، عشـق .  تردید مظهر چنین عشـقی اسـت بی مجنون  

  ت ی امن دهد. در مقام و حریم عشـق اسـت که  اسـته و جاي خود را به مهر و دوسـتی می و و در این مقام و مرتبه اسـت که نزاع و دشـمنی از میان برخ   سـوزاند می 
 ,Ghazizadeh & Haseli(   پردازند گونه به ستایش و تکریم این موهبت می طواف یابند و در چرخشی  شود و شیر و آهو و روباه در کنار هم قرار می ایجاد می 

2019, p. 80-83 .(    شکل)1 ( . 
 

 
 ،متریسانت 7/20×30م. 1543- 1539ه.ق/ 946- 950 ، آقامیرك، خمسه نظامی، تبریز،نگاره مجنون در بیابان: 1  شکل

(Welch, Stuart Cary, 2005, p. 87) 

 
 ) رات ه   (کمال الدین بهزاد، خمسه نظامی،   بیابان   در   ي عامر   سلیم   با  مجنون   دیدار  دوم:   نگاره . 2-4

 ) ابان ی ب   در  ي عامر   م ی سل   با   آواره  مجنون   دار ی د (   روایت ادبی قصه .  1-2-4
اند. مجنون  ها بریده و حیوانات وحشــی گرد او را گرفته در آن زمان که مجنون در بیابان آواره بود، ســلیم عامري به نزد وي رفت. دید که مجنون از انســان 

لباس و خوراك دید، با اصرار لباس خود را به او داد  وقتی او را شناخت، به پیش خود خواندش و به زانو در کنار هم نشستند. چون سلیم مجنون را آواره و بی 
داد. سـلیم از او پرسـید که آخر تو شب  داشـت به جانوران می طعامی برایش گشـود؛ اما مجنون یک لقمه هم از آن سـفره نخورد و هرچه از سـفره برمی   ه و سـفر 

ــده ، از خوردن بی نزاري   ه آزارد. با هم ام و هر خوراکی گلوي مرا می خوري؟ مجنون گفت که از خوراك بریده و روز چه می  ــیر  نیاز ش ام. وقتی به گوزن یا ش
 . ) 2(شکل    شوم دهم، با خوردن آنها، خود نیز سیر می خوراك می 

 
 قصه   و عرفانی   روایت تصویري .  2-2-4

و آن را محملی براي بیان «مقام خلوت و  (آهو در کنار شـیر با آرامش نشـسـته)  کشـیده    صـورت خیالی به تصـویر کمال الدین بهزاد دیدار مجنون با سـلیم را به  
ت.   انی گوید:    الدین عزّفقر» قرار داده اسـ د، الاّ« کاشـ باب نرسـ ت از عدم تملک اسـ الک راه حقیقت به مقام فقر که عبارت اسـ بعد از عبور بر مقام زهد. چه    سـ

ت با انتخاب  در نهایت آگاهی و دقّ  نگارگر ).  Sajjadi, 1991, p. 623(   » ت مالک الملک بینند اهل حقیقت به واســطه آنکه جمله اشــیاء را در تصــرف و ملکیّ
اره  ت، مجنون را    و   ایی زیبا دارد ه ابیاتی از آن منظومه (نظامی، لیلی و مجنون)، به این مقام اشـ لوك اسـ ائب از لوازم سـ از آنجایی که نزد عارفان تحمل مصـ

گران  محب اند. کیمیاي محبت رایگان نیسـت. هرچه بلا اسـت به جان  دیرینه اند و دوسـتی  . محنت و محبت، قرینه کشـد ی م همراه با محنت و رنج به تصـویر  
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با ترکیبی ساده مجنون را    هنرمند ).  Sajjadi, 1991, p. 706(   نیسـت. هزار جان باید براي دوسـت تا بذل کنی. محنت و بلا امتحان اسـت و بر دل و جان اسـت 
دشواري است که    ي ها گذرگاه بادیه، صحرا و بیابان در ادبیات عرفانی کنایه از    دهد. در بیابانی خلوت و خالی از علف و گیاه و آسمانی تهی و بی ابر نشان می 

  فراق یا جدایی گویند.   ، در اصـطلاح صـوفیه مقام غیبت را که عاشـق از وحدت با معشـوق، محجوب باشـد ).  Sajjadi, 1991, p.179(   سـالکان را در پیش اسـت 
مت  طح  این قسـ ترین سـ ویر ها که بیشـ انی تاب و تحمل این وادي ر   تصـ ت که گویا هیچ انسـ غال کرده، چنان اسـ مان بر این  را اشـ ا ندارد و هیچ بارانی از آسـ

بندي سـاده، با قناعت در رنگ و بافت نگاره بیان کرده اسـت؛ چنانکه  مال الدین بهزاد در این اثر، خلوت و فقر را علاوه بر ترکیب ک   . بارد بیابان خشـک نمی 
ادگی و بی  یار،  این نگاره با سـ ت.   متناظر با پیرایگی بسـ ا در اختیار    مقام فقر اسـ تر فضـ ت؛ بیشـ لیم عامري اسـ حبتش با سـ تان، مجنون و صـ اگرچه محور داسـ

ت که در اطراف مجنون پراکنده  مانی خیره به بیننده می جانورانی اسـ فحه قرار گرفته و با چشـ یر که تقریباً بر روي محور طلایی صـ اً شـ وصـ نگرد و  اند. خصـ
لیم خودنمایی می  لّکند. با چنین تأکیدي که در نگاره می بیش از مجنون و سـ رفاً براي تز بینیم، مسـ ت ئ م اسـت که این وحوش صـ ند و نقش مهمی  ین اثر نیسـ

اي  شوند و دسته ی در بیان و القاي معنی دارند. یک دسته از این حیوانات وحشی در فرهنگ ما با صفات مکار (روباه) یا قوي و درنده (شیر و پلنگ) شناخته م 
عناصـر  و    هر یک از جانوران در این اثر (هم اشـعار و هم نگاره) نشـان از صـفتی انسـانی اسـت   .) خرگوش ( دیگر با صـفات زیبا و معصـوم (آهو) یا ترسـو و تیزرو  

اند و در این شکل دو به دو در  مجنون   زیبایی و عشق و محبت   ه آهوان نشان   . دارند حال و هواي مجنون  تناظري ظاهري و باطنی با  طراحی شده از طبیعت،  
شـیر به بیننده شـاید مبین اسـتحکام رأي    ه نگاه آرام و خاضـعان صـفت ترس انسـان اسـت و شـیر نماد قدرت.  متناظر با  اند؛ خرگوش  کنار یکدیگر نشـان داده شـده 

هاي سـلوك اسـت. روباه نشـان عقل  اسـتواري و دلیري مجنون در وادي   متناظر با این داسـتان اسـت؛ و پلنگِ در حال حمله،    ه مجنون باشـد که مهمترین نتیج 
ها تمثیل تسـلط بر  شـود. شـاید این اند و از آنها نیز خطري احسـاس نمی هایش نیز به بازي مشـغول معاش، با دمُی آویزان دسـت از نیرنگ برداشـته اسـت و بچه 

گذرد به نحوي باید در دل  . هر آنچه در دل مجنون می ) Hosseini Rad, 2003(   در دنیاي دنی باشــد   ء ها و ترفندها براي بقا اره و گذشــتن از نیرنگ نفس امّ
 . ) 2(شکل    کرد   درك توان  هر یک از این دو را فقط در ارتباط با دیگري می   طبیعت نشانی داشته باشد. 

 

 
 بریتانیا  هکتابخان ،متریسانت 8/14×17 ق،.ه 899 رات،ه ، کمال الدین بهزاد، خمسه نظامی، بیابان در   يعامر  سلیم با مجنون  دیدار: 2  شکل

 
 م) 1565-1556 (  خمسه نظامی   آستانه خیمه لیلی،   مجنون در سوم:  نگاره  . 3-4

 ) ی ل ی ل   مه ی خ  آستانه   در  مجنون (   روایت ادبی قصه .  1-3-4
یم شـده اسـت.    مجنون همچون یک  مجنون    رسـد که توان گفت، ماجراي لیلی و مجنون به جایی می در وصـف مضـمون این نگاره می بز در میان گله ترسـ

رود. مجنون چشـم به چشـمان لیلی دوخته و لیلی  شـود و به درگاه خیمه لیلی می براي دیدن لیلی به صـورت ناشـناس، پوسـتینی بر تن کرده و همراه گله می 
 . ) 3(شکل    حالی که لباس قرمزي بر تن کرده به نوازش بزي مشغول است   هم غافل از مجنون در 

 
 قصه   و عرفانی   روایت تصویري .  2-3-4

انـد. گویی نگـارگر در پی آن بوده تـا عشــق بین لیلی و مجنون را بـه زیبـاترین وجـه در قـالـب در دو درخـت پیچـان  در پس زمینـه دو درخـت زیبـا بر هم پیچیـده 
اي پر   مان بر جلوه این عشـق می تلألو  متناظر نماید. فضـ ود ی م افزاید و خیال نگارگر در این منظره متجلّی  آسـ تر بر جایگاه لیلی و  تأکید  نگارگر براي    . شـ بیشـ

مت لیلی هدایت می مجنون در نگاره، آنها را در مرکز ترکیب  ت. رنگ لباس لیلی و جهت نگاه مجنون، بیننده را به سـ کند و  بندي و کادر نگاره قرار داده اسـ
اي به چیزي بیشـتر  ها عناصـر طراحی شـده به عنوان عالم طبیعت همانند آیه در این نگاره   . شـود ی م نشـان از این دارد که هرچه هسـت مربوط به عشـق لیلی  

و از این جهت، هر دو به طور یکسـان،    داده   قرار را با عالم خارج منطبق و متناظر    ترسـیم شـده (مجنون)   عالم درون انسـان   ، خداوند نگارگر همانند  .  اشـاره دارند 
کشد  می   سپس به تصویر   ، کند زند، چیزي را ابتدا در مرتبه خیال خلق می در واقع نگارگر، هنگامی که دست به آفرینش هنري می .  به امر واحدي اشاره دارند 

 . تطبیق دهد کند مفاهیم طبیعی را با مفاهیمی که ارتباطی با مفهوم عشق دارد  و به نحو نمادین سعی می 



   
   

   
   

   
   

   
   

   
   

   
   

   
   

   
   

   

    
    

    
    

    
    

    
    

    
    

   
ال

س
 

تم
ش

ه
، 

ره
ما

ش
 1، 

ان
ست

تاب
 و 

هار
ب

 
14

03
 

 
 

156 

 

 
(عالم کبیر). قهرمان داسـتان با نیروي    ها (عالم صـغیر) صـورتی از عشـق برپاسـت و هم در عالم طبیعتی که به تصـویر کشـیده شـده هم در عالم انسـان 

افتد و موضـع این آتش دل اسـت. این آتش از راه چشـم به  عشـق آتشـی اسـت که در عاشـق می « عزیزالدین نسـفی گوید:  کند؛  عشـق، دل و جانش را آباد می 
ازد آید و در دل وطن می دل می  ت که بر درخت  ).  Sajjadi, 1991, p. 620(   » سـ ت و آن گیاهی اسـ قه اسـ ق از عشـ تقاق عشـ ت و اشـ ق افراط محبت اسـ عشـ

 ). Sajjadi, 1991, p. 620(   پیچد و درخت را بی بر و خشک و زرد گرداند 
اعران عشـق مجازي را مقدمه عشـق حقیقی می  ود آنچه عاشـق بدان عشـق می .  دانند شـ ال او شـ فه الهی،    ، ورزد و خواهان وصـ معشـوق اسـت. در فلسـ

  هم علت غایی، معشـوق و هدف همه حرکات و متحرکات جهان وجود اسـت. معشـوق حقیقی ذات حق اسـت که موجد همه حرکات عالم اسـت. در عرفان  
وق، حق  ت مراد از معشـ ت از آن رو که تمام موجودات، به جلوه   . تعالی اسـ تی اسـ زاوار دوسـ ت که از جمیع جهات، سـ   هاي انوار وجودي او حیرانند و فقط اوسـ

 )Sajjadi, 1991, p. 733  .( اشـاره   لیلی   به قد و رخ و نگار   در قالب داسـتان   گویی   ، کرانه عشـق خداوند اشـاره دارد و براي تفسـیر بیشـتر نگارگر نیز به انعکاس بی  
 . ) 3(شکل    دارد 

 
 آید، گالري فریرمی لیلی جلوي  گوسفند لباس در مجنون جامی،  اورنگ هفت از  ، برگییخمسه نظام آستانه خیمه لیلی، نگاره مجنون در: 3  شکل

 م  1565-1556 ،)23.2 × 34.2 متری سانت(

 
 گیري نتیجه 

  
عربی به طور مسـتقیم  هاي فکري عارفانی چون ابن هاي هنر تصـویري اسـت. سـنّت ترین جلوه از درخشـان یکی  در میان آثار هنري این مرز و بوم، نگارگري  

و با عالم  یا غیرمسـتقیم در طراحی آثار نگارگري نقش مهمی برعهده داشـته اسـت. بحث عالم کبیر و عالم صـغیر بیشـتر متوجه شـأن و مقام انسـان و نسـبت ا 
ت. در نگاه ابن  د و  اسـ ان، جسـ ت، جهان بدون وجود انسـ م و بدن به روح و نفس اسـ ت و از این رو، همان گونه که کمال جسـ ان روح عالم اسـ عربی، انسـ

اي طراحی شـده که با حذف شـخصـیت اصـلی داسـتان حال و هوا و فضـاي ترسـیم  جان بیش نیسـت و در نگاه نگارگران نیز، عالم طبیعت به گونه کالبدي بی 
ده آنها بی  له مراتب و هر یک از مراتب به عنوان رمز  ر اسـاس آموزه ب معنی خواهد بود.  شـ لسـ ان و جهان داراي سـ یر دینی و عرفانی، انسـ هاي وحیانی و تفاسـ

له مراتبی علت و معلولی، هر مرت   ه مرتب  لسـ تند. تو گویی مراتب عالم متناظر به هم و در یک نظام سـ بالاتر    ه ب بالاتر، هم جزئاً و هم کلاً داراي مطابقت هسـ
ها نســبت تشــابه و تناظر برقرار اســت و البته حضــرت حق در همه  تر و حاضــر در آن و غایت آن و موجب حرکت آن اســت و میان آن پایین   ه ت مرتب علّ

اهد. حضـرات و مراتب متجلّ ر اسـت و او بر هر چیزي ناظر و شـ ته   وجود   تر پایین   عالم   در   هرچه که    نگاه   این   اسـاس   بر   ی و حاضـ د،   داشـ ورتی   باشـ   از   اسـت   صـ
ت   موجود   از آن   بالاتر   عالم   در   آنچه  ت،   عالم   در   هرچه   و   اسـ ورتی   برتراسـ ت   نگارگر   ، دارد   خود   از   فروتر   عالم   در   صـ   عارف آنچه را که مربوط به عالم بالاتر اسـ

  همه توان  می   که   اي گونه   به   ؛ آورد می ه به عشـق داشـته باشـد به تصـویر در اي که اشـار . طبیعت را در قالب منظره کشـد تر به تصـویر می (عشـق) را در عالم پایین 
به همین    کرد.   تحلیل   الهی   صـفات   و   اسـماء   به   اسـتناد   با   نهایت،   در   و   طبیعی   مافوق   عوامل   علل   به   اسـتناد   با در نگاره،    را   طبیعت   و   حس   عالم   اتفاقات   و   حوادث 

جهان سنتی و تنفس در جوّ سنت و  دلیل اسـت که نگارگري اسـلامی، گذشـته از این که نگارگر عارف به این حقایق باشـد یا نباشد، به دلیل حضور در زیست 
زند و سـاخته و سـروده او به نحوي  گري می اي دینی یا سـنتی بنامیم، دسـت به آفرینش توانیم آن را روحیه دین خواسـته یا ناخواسـته متأثر از این روح که می 

ــرار بورزیم که هنرمند نگارگر حتماً ــد باید این تعالیم را از ابن   دلالت به حق دارد. لزومی ندارد اص ــلمان گرفته باش ــاً    ؛ عربی یا دیگر عرفاي مس ــاس زیرا اس
لامی چنین تعالیمی را در هم آموزه  ري می   ه هاي دینی اسـ طوح اجتماع تسـ اره    مورد نظر عرفانی  براي القاي معانی  نگارگران    . دهد سـ خود از زبان نماد و اشـ

این  بر بنا   ؛ ی اسـت هاي حس ّـاعم از عقلی و خیالی و دریافت   تصـورات   ه رسـاند، هم هاي مردمان به رؤیت می چه حق تعالی در نفوس و روان آن   . گیرند بهره می 
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ور می چه هنرمند نگارگر می آن  یمی نگاره   همه و همه چیزي جز جلوات حق نیسـت   ، کند ل می آورد و تخیّنگرد و به تصـ اي ترسـ آیه و رمزي اسـت  ها  و فضـ
و در هنر سـنتی جوامع سـنتی، نگارگري تا حدي    حجابی در برابر انوار حق. براي همین در هنر نگارگري ایرانی و اسـلامی   و نه که به سـوي حق دلالت دارد  

 . و حال و هواي تمثیلی دارد است  شبیه به اشیاي طبیعی  
کند. در  اصلی داستان طراحی می   ت ی شخص هاي تحقیق حاکی از آنست که نگارگر به تناظر انسان و عالم طبیعت قائل بوده و منظره را متناظر با  یافته 

ــان واقع نگارگر در خلق نگاره  ــت می عالم طبیعت و خداوند برقرار می   ، هایش ارتباطی بین انس ــده را از طبیعت که ابزار اوس اما در    ؛ گیرد کند و فرم خلق ش
ت.   اره دارد و آن حضـور عشـق در میان عالم صـغیر و کبیر اسـ دهد و  را با دنیاي بیرون مطابقت می   مجنون ، دنیاي درون  نگارگر نهایت به چیزي فراتر اشـ

  حضـرت   در   اسـت   موجود   دیگر   حضـرت   در   که   را   صـورتی   او .  آورد درمی   مرئی   صـورت   به   ، حاضـرند   خدا   علم   در   که   را   معانی   این   خویش   خیال   طریق   به   هنرمند 
)  عالم صـغیر ها ( هم در دنیاي انسـان   کند مفاهیم طبیعی را با مفاهیم مرتبط با مفهوم عشـق تطبیق دهد. و به طور نمادین سـعی می   سـازد می   ظاهر   حس 

ت  ده اسـ یده شـ ویر کشـ ق وجود دارد و هم در دنیاي طبیعت که به تصـ ویري از عشـ ت و  عالم وجود  ).  عالم کبیر (   تصـ نع اوسـ ر عمل خدا و فعل و صـ رتاسـ سـ
 کنند. ها همگی آن را گوشزد می مفاهیم عرفانی مستتر در نگاره 

 
 مشارکت نویسندگان 

 در مقاله حاضر کلیه نویسندگان از سهم مشارکت یکسان برخوردار هستند. 
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