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Abstract
Reason is a defining characteristic of humanity, distinguishing people from other creatures and 
earning them the title of the noblest of beings. Some philosophers and mystics argue that reason 
conflicts with actions that lack concrete material benefits, while others view it, alongside Sharia, 
as a criterion for truth and revelation. Sanāʾī, a prominent mystic of the sixth century AH, explores 
the role of reason in his renowned work Sayr al-ʿibād ilā al-maʿād, depicting its place within 
the stages of spiritual journey. Employing a descriptive-analytic method, this research examines 
Sanāʾī’s portrayal of reason. The book occasionally presents reason as unknowable, with the 
rational soul, depicted as the master and leader of spiritual wayfaring, requesting to introduce 
itself. It reveals itself as a child of Universal Reason, the first creature of God, urging Sanāʾī to 
transcend animal nature and ascend from the bestial world to the angelic realm. Ultimately, in 
this work, love is depicted as Sanāʾī’s constant companion, though subordinate to reason. It can 
be inferred that reason, after a journey of transformation, evolves into love.
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چکیده
خِرد، برترین ویژگی انسان است که وی را از دیگر آفریده‌ها متمایز می‌کند و به او لقب »اشرف مخلوقات« 
داده است. برخی از فیلسوفان و عارفان آن را پیوسته با کارهایی که منافع ملموس و مادی نداشته باشد، 
مخالف می‌دانند؛ در‌حالی‌که برخی دیگر آن را در کنار شریعت، ملاک راه سلوک و میزان کشف پذیرفته‌اند. 
سنایی از جمله عارفان مشهور سده ششم، در اثر مشهور خود سیر العباد الی المعاد، سیر خِرد در مراحل 
سلوک را به گونه‌ای نشان داده است. در این تحقیق که به روش توصیفی - تحلیلی انجام شده، این 
موضوع را بررسی کرده‌ایم و نشان داده‌ایم که سیر خِرد در سیر العباد، گاه آن را ناشناختنی معرفی می‌کند 
و از نفس عاقله، یعنی »پیر و مرشد« خود می‌خواهد تا خود را معرفی کند؛ وی نیز خود را فرزند عقل کلّ 
معرفی می‌کند که نخستین آفریده خداست و از سنایی می‌خواهد پا بر سر طبایع حیوانی بگذارد تا از عالم 
بهیمی به عالم فرشتگان برسد. سرانجام باید گفت در این اثر، عشق همسفر همیشگی سنایی و فروتر از 
عقل است و در‌واقع می‌توان چنین استنباط کرد که این خِرد است که پس از سیر خود در مسیر سلوک و 

درک شناخت، بدل به عشق شده است.
کلیدواژه‌ها: خِرد، سیر العباد إلی المعاد، سنایی غزنوی، سلوک، شناخت.
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مقدمه

در مکتب‌هـای دینـی مختلـف و آموزه‌هـای عالمـان و عارفـان، تعریف‌هـای مختلفـی از 

قـوّۀ عقـل مطـرح شـده و هـر یـک بـرای آن جایگاهـی قائل شـده‌اند؛ در برخی به ایـن قوّه بیش 

از هـر چیـزی برتـری داده شـده و برخـی دیگـر توانایـی آن را محـدود می‌داننـد. در ایـن میـان، 

تعریـف عارفـان در خـور توجـه اسـت؛ ایشـان معتقدنـد عقـل پیوسـته بـا کارهایـی کـه منافـع 

ملموس و مادی نداشته باشد، مخالفت می‌کند و هرجا که انسان بخواهد کار دل را دنبال 

کنـد، مخالفـت سرسـختانه نشـان می‌دهـد؛ بـرای نمونـه وقتـی شـخصی بخواهـد تجربـه‌ای 

ماورائـی و غیرمتعـارف پیـدا کنـد، عقـل به‌شـدت واکنـش نشـان می‌دهد و چنیـن دنیایی را 

منکر می‌شـود. ابن‌ترکه اصفهانی نویسـنده تمهید القواعد، می‌نویسـد: »ما تسـلیم این مدعا 

نمی‌شویم که عقل مکاشفه‌ها و ادراک‌هایی را که در طور بالاتری از عقل قرار دارند نمی‌تواند 

درک کند. بله، البته می‌پذیریم که برخی اُمور مخفی را عقل به‌تنهایی به آن نمی‌رسد، بلکه با 

یاری‌گرفتن از قوه ادراکی دیگری که اشرف از او است، عقل می‌تواند به درک آنها نائل شود« 

)ابن‌ترکه اصفهانی، 1360: ص 384(.

عارفـان، عقـل را نه‌تنهـا معـارض بـا »شـهود قلبـی و عرفـان« نمی‌داننـد، بلکـه عقـل را تـا حـد 

 ، ، برای تفکیک میان شهود رحمانی و شیطانی بالا برده‌اند. به عبارت دیگر ضابطه و معیار

ک راه سـلوک و میزان کشـف پذیرفته‌اند. ابن‌عربی نیز  عقل را در کنار شـریعت به عنوان ملا

همیـن معنـا را تأییـد می‌کنـد و می‌گویـد عقـل ظرفیت قبـول و پذیـرش دریافت‌هـای قلبی را 

دارد )ابن‌عربـی، 1387: ج 4، ص 261(. ملاصـدرا می‌گویـد: »بـر حـذر بـاش کـه با عقل ناقص 

خود فکر کنی و منظور عارفان و بزرگان شهود را به دور از حکم عقل بپنداری« )صدرالدین 

شیرازی، 1389: ج 8، ص 142(. وی همچنین می‌نویسد: »هر کسی که میان آنچه عقل آن 

را محال می‌داند با آنچه عقل را بدان دسترسی نیست فرق نگذارد، پس او فروتر از آن است 
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که سزاوار صحبت باشد. پس باید او را در جهل خود رها نمود« )یزدان‌پناه، 1393: ص 145(.

اما قیصری در مقدمه شرح فصوص می‌نویسد: »اگر قلب کسی به نور الهی منوّر شود، عقل 

او نیز به این نور روشن می‌شود و عقل در حکم‌کردن از قلب پیروی می‌کند؛ چون عقل قوّه‌ای 

از قوای قلب است« )قیصری، 1394: ص 347(. 

بـرزخ، و سـلوک  بـه عوالـم بهشـت و دوزخ و  گونـه انسـان  سـیر العبـاد، داسـتان سـفر رؤیا

 » کـه بـا زبانـی نمادیـن بیـان شـده اسـت. »سـفر روحانـی او از »کثـرت بـه وحـدت« اسـت 

(Journey) در نقـد اسـطوره‌ای، نوعـی کهن‌الگـوی روایـی (Narrative archetype) اسـت 

کـه بـر مبنـای آن، شـخصیت اصلـی بایـد بر مجموعـه‌ای از موانـع غلبه کند، پیـش از آنکه 

بـه پیـروزی، کمـال یـا هـدف نهایی برسـد. سـیر العباد، روایت نمادین سـفر سـالک اسـت، 

مشـتمل بـر »سـیر إلـی الله، سـیر فـی الله و سـیر مـن الله الـی الخلـق« و با توجه بـه درونی‌بودن 

روایـت و رمزی‌بودنـش، از نظـرگاه نقـد اسـاطیری، اسـتحاله‌ای درونـی اسـت بیـن حیـات 

هشـیارانه بشـری و تعالـی معنـوی ناهشـیارانه تـا حـد غلبه جذبه و شـوق تجربیـات عرفانی 

بـر رهیافت‌هـای محسـوس عقلـی.

بــدان  گاه(  )خــودآ خــود  جزئــی  عقــل  مرحلــه  از  کــه  انســانی  بــرای  جمعــی،  گاه  ناخــودآ

ــان  ــس، انس ــش نف ــوی و پالای ــلوک معن ــا در س ــت؛ امّ ــک اس ی ــم و تار ــی مبه ــرد، جهان می‌نگ

کهن‌الگوهــای ازلــی ذهــن متعالــی‌اش را در متخیلــه‌اش شبیه‌ســازی می‌کنــد و بــا غلبــه 

گاه می‌شــود کــه  گاه، در تجربــه‌ای عرفانــی، وارد فضــای بی‌تعیّــن ناخــودآ بــر حقــارت خــودآ

در آن مفاهیــم از »کثــرت بــه وحــدت« می‌رســند؛ در چنیــن رهیافتــی، آن حقیقــت مبهــم و 

یــک بــه بهشــتی نورانــی بــدل می‌شــود که انســان در آن به هویتی قدســی می‌رســد. ســنایی  تار

ســفر بــه بهشــت و بــرزخ و دوزخ را دســت‌مایه‌ای قــرار داده اســت تــا در تأویــل ســیر تحــول 

ــاطیری،  ــد اس ــر نق ــی، از منظ ــرگاه عرفان ــن نظ ــل ای ــد. در تأوی ــاری جوی ــی از آن ی ــی آدم درون
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گاه به ســوی  ســیر عــارف بــه ســوی خــدا )ســیر إلــی الله(، همیــن ســفر درونــی، از کثــرت خــودآ

ــه ادراک  ــش را ب ــی( جای گاه ــی )آ ــه در آن ادراک جزئ ــت ک ــی اس گاه جمع ــودآ ــدت ناخ وح

گاهانــه عرفانــی، بــاز در کــوی  گاهــی( می‌دهــد و در بازگشــت از ایــن تجربــه ناخودآ کلــی )فراآ

گاهــی متعالــی و پالایش‌یافتــه )فرامــن متکامــل: خــرد عرفانــی( مقیــم می‌شــود  عقــل و خودآ

، بررســی آموزه‌هایــش  )ســیر إلــی الخلــق(. بــا توجــه بــه ایــن موضــوع و زبــان نمادیــن ایــن اثــر

نیــز مســتلزم مطالعــات دقیق‌تــری اســت؛ بررســی ایــن ســفر بــا توجــه بــه اینکــه در بســیاری 

از مراحــل ســلوک، جایــگاه ویــژه خــرد و قــوه عقلانــی مشــخص شــده، اهمیــت ویــژه‌ای در 

معرفــی مقــام خــرد در عرفــان و البتــه ســیر آن خواهــد داشــت. در ایــن تحقیــق بــا اســتناد بــه 

اثــر بی‌نظیــر ســنایی، بــه دنبــال پاســخ بــه ایــن پرسشــیم کــه ســیر خــرد در مثنــوی ســیر العباد 

إلــی المعــاد ســنایی چگونــه اســت؟

منت

برای بررسی سیر خِرد در سیر العباد سنایی، باید نخست اشاره‌ای به نظر فیلسوفان اسلامی 

کنیم که معتقدند انسـان دارای سـه نفس یا روح اسـت که غلبهٔ هر یک، تأثیرات خاصّی در 

وی پدید می‌آورد و تفاوت انسـان‌ها نیز از آن ناشـی می‌شـود. سـنایی در سـیر العباد برای هر 

یـک از نفـوس یـا ارواح، تعبیـری خاص به کار برده اسـت؛ مثلاً تعبیر »دایهٔ قدیم‌نهـاد« را برای 

نفس نباتی به کار می‌برد و آن را برای رشد و کمال جسم انسان لازم و ضروری می‌داند:

 حلقـه در گـوش ز اهبطوا منهاسـوی پسـتی رسـیدم از بـالا

نهـاد قدیـم  یافتـم   بـوده بـا جنبشـی فلـک همـزاد دایـه‌ای 

)سنایی، ۱۳۴۸ الف: ص ۱۸ ۲ - ۱۸۳(
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سنایی همچنین نفس حیوانی را به صورت ملکی تعبیر می‌کند که دو صورت و دو سر دارد 

، پدید آمده اسـت. او معتقد اسـت نفس حیوانی با  و اصل وجودی‌اش از دو مادر و دو پدر

حـواس ظاهـر کـه از آن بـه »منهیـان گردونی« تعبیر کرده اسـت، از احوال عالـم ظاهری اطلاع 

می‌یابند و حواس باطنی که سنایی آن را »مشرفان هامونی« دانسته است، موجب می‌شوند 

گاه شوند: از عالم غیب و باطنی آ

 اصـل او از دو مـادر و دو پـدرملکی با دو روی و باده سـر

گردونـی منهیـان  ازو  هامونـی پنـج  مشـرفان  ازو  پنـج   

)سنایی، ۱۳۴۸ الف: ص ۱۸۴ - ۱۸۵(

و سرانجام تعبیر »پیرمردی لطیف و نورانی« که خود را کاردار خدا می‌داند برای نفس گویا به 

کار می‌برد. از صفات دیگر همین نفس گویا می‌توان به حیا، زیبایی و وقار اشاره کرد:

نورانـی  و  لطیـف  کافـری مسـلمانیپیرمـردی   همچـو در 

چست و نغز و شگرف بایستهشـرم‌روی و لطیـف و آهسـته 

خـدای گفت من برترم ز گوهر و جای  کاردار  هسـت  پـدرم   

)سنایی، ۱۳۴۸ الف: ص ۱۸۷ - ۱۸۹(

»در سیر العباد، سالک برخلاف ارداویراف برای مشاهدهٔ عوالم اخروی نیازی به می و منگ )دو 

نوع مواد مخدر و درمان‌بخش در دین زرتشتی( ندارد. در اینجا ریاضت، مجاهده و تهذیب 

نفسانی راه رسیدن به شهود خلسه‌آمیز و ادراک جاودانگی است که در دیوان سنایی، از آن به 

»مرگ ارادی« و »مرگ پیش از مرگ« تعبیر می‌شود« )کسرایی‌فر و ابراهیمی، 1388: ص 149(.
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سنایی در ترکیب نفس انسانی از صفت روح حیوانی و طبیعی و آمیزش عقل در وی سخن 

می‌گویـد و بـا بیانـی اسـتعاری، جهـان درونـی انسـان را بـه شـکل شـهری افسـانه‌ای توصیـف 

می‌کند که در میان کوه‌ها و سرزمین‌های خیالی )نیروهایی که هستی انسان را نشئت‌گرفته 

از آنها می‌داند( جای دارد. جهانی عجیب که مجمع اضداد است:

کـران روم و حبـش   شـهری انـدر میـان آتش خوشیافتـم بـر 

نـو و درونـش مـن   تربتـش حـادث و هـواش عفناز برونـش 

 همچو سایه درخت بر لب آب رستنی‌هاش سرنگون از تاب 

)سنایی، 1348 الف: ص 9(

»همراهی با نفسِ‌ گویا و حصول کمال عقلی فراهم‌کنندهٔ چشم بصیرتی برای سالک است 

کـه او را قـادر بـه ادراک حقایـق عالـم غیـب می‌سـازد. در ایـن مرحلـه ]همان‌گونـه کـه پیش‌تـر 

نیز اشـاره شـد[ سـالک خود را مَرکب عقل می‌سـازد و عقل نیز همچون چشـمانی بینا عوالم 

اخروی را به او می‌نمایاند« )کسرایی‌فر و ابراهیمی، 1388: ص 150(.

 هودجی ساختم ز فرق خودشچون بدیدم براه زرق خودش 

کـردم  او  بـراق  را  خـود  کـردم  سـر  او  وثـاق  را  خـود  جـان 

)سنایی، ۱۳۴۸ الف: ص ۱۹۰(

»مسـافر سـنایی باید از بُعد نازل جسـمانی و از چنبره لذت‌آلود حواس حیوانی بگذرد تا به 

حوزه‌هـای ژرف معنـا برسـد. پـس راهبَـر و راهنمایـی می‌جویـد کـه او را از ایـن چـراگاه تاریـک 

رهایی بخشد« )قائمی، 1388: ص 11(.
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عاشـق راه و راهبـر گشـتمزان چراگاه و راه برگشتم

)سنایی، 1348 الف: ص 15(

اینجاست که سنایی گاه در مثنوی سیر العباد، از عقل به پیر و مرشد و راهنما تعبیر می‌کند 

و وظیفـه خـود می‌دانـد بـه مـدد پیـر یا عقـل، افزون بر سـیر در عالم روحانـی و درک حقایق در 

رسیدن به کمال، خود به عنوان راهنما به زمین برگردد و راه روشن را به انسان‌ها نشان دهد. 

یکنای خفقان‌آور این زندگی حیوانی با انوار تابناکی از  »نفس عاقله« مرشدی است که در تار

گاهی، راه را روشنی می‌بخشد )سنایی، 1348 الف: ص 12(. آ

باریکـی  راه  بـه  آخـر  تاریکـیروز  میـان  انـدر  دیـدم   

نورانـی  و  کافـری مسـلمانیپیرمـردی لطیـف   همچـو در 

 چست و نغز و شگرف و بایسته شرم‌روی و لطیف و آهسته 

)سنایی، 1348 الف: ص 15(

  (the wise old man)»خردمنـد »پیـر  کهن‌الگـوی  بـا  مقایسـه  درخـور  راهنمـا  پیـر  ایـن 

کـه تجسـم عینـی معنویـات بـه شـمار مـی‌رود و از سـویی  در روان‌شناسـی یونـگ اسـت 

ک  ، مظهر خصایص پا نشـان‌دهندۀ علم و بصیرت و خرد و هوش و اشـراق، و از دیگرسـو

اخلاقـی و تدبیـر و تفکـر محضـی اسـت کـه بـه صـورت چهـره‌ای انسـانی درآمـده اسـت تـا 

قهرمان یا سالک را در هنگامه‌ای که به سبب نقایصش در ورطه عجز گرفتار شده باشد، 

گر راستی  ، کمال نفس انسانی و قوه جدا نجات دهد  .(Jung, 1959: 37)نفس عاقله نیز

از ناراسـتی اسـت. صورت نوعیه، انسـان را از حیوان جدا می‌کند و وارد مرحله جدیدی از 
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گاهـی می‌شـود کـه آن را »نفـس ناطقـه« یـا »نفـس گویا« نیـز می‌گوینـد. تعبیری که  منطـق و آ

سنایی آنجا که از تماشای چهره شیطانی نفس حیوانی وحشت‌زده می‌شود، آن را به یاری 

می‌طلبد )قائمی، 1388: ص 12(.

 مستعد بود نفس گویا را زان که حس از برای بالا را 

)سنایی، 1348 الف: ص 14(

گاهی تکامل‌یافته، به مدد قوه  از همین‌رو است که این عاقله پیر نورانی، جوهر خِرد یا همان آ

ناطقه وی که نمایانگر کمال معنوی او است، با سنایی، مسافر گم‌کرده‌راه، به گفتگو می‌نشیند:

کاردار خـدایگفت: من برترم ز گوهر و جای  پـدرم هسـت 

کآفتـاب سـپیده عدم اسـتاوست کاول نتیجه قدم است 

)سنایی، 1348 الف: ص 17(

ایـن »عقـل«، در سـیر العبـاد نقـش مرشـدی راهبر را یافته اسـت و شـباهت عجیبـی به پیری 

دارد که در رساله حی بن یقظان نمادی از عقل فعال است و صوفی زاهد را در وصول به حق 

، راه را به‌تنهایی نپیماید  یاوری می‌کند. این پیر نورانی باید دسـت سـالک را بگیرد تا مسـافر

و همان‌گونـه کـه در معـراج نیـز جبرئیل نمی‌تواند تا عرش اعلا پیامبر )ص( را همراهی کند و 

ویرژیل )نماد عقل( نیز در مرحله‌ای از سفر دانته جایش را به بئاتریس )نماد عشق( می‌دهد، 

عقل نیز فقط تا مراحلی قادر به هدایت سالک است )قائمی، 1388: ص 13(: عقل رهبر و 

لیک تا در او )سنایی، 1348 الف: ص ۶۱(.
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، رسالت خود را در جهان، برای سنایی باز می‌گوید و به او پیشنهاد می‌کند که با هم در  پیر

کیهان سفر کنند و همهٔ معجزات را ببینند:

 او مرا چشم شد، من او را پایهر دو کردیم سوی رفتن رأی 

مونـس  ورا  مـن  و  یـار  مـرا   من و او همچو ماهی و یونس او 

)سنایی، 1348 الف: ص: ۲۲(

بنابراین، عقل در بسیاری از مراحل سفر سالک، در قالب و شکل انسان راهنمایی درآمده 

که در مواقع خطرساز که امکان خطای سالک هست به کمک او می‌شتابد و او را از خواب 

غفلـت بیـدار می‌کنـد؛ مثلاً در فصلـی از سـیر العبـاد )صفـت خیـال تیـره و صفـت بخـل(، 

، آز را به شکل افعی  سنایی ریشه اصلی گناهان و مفاسد را نشانه می‌گیرد که آز است. شاعر

ک را در  ، هفت چهره و چهار دهان دارد و اسـطوره اژی‌دها سـهمگینی می‌بیند که یک سـر

« که کام بر همگان گشوده  اساطیر نخستین هندوایرانی به خاطر می‌آورد؛ »مار کاروان‌خوار

ک دچار بیم می‌شود، اما عقل او را آرام می‌کند و می‌گوید  است. سنایی از این منظره هولنا

فقط هیبت خرد است که نیروی این افعی را از او باز می‌ستاند:

لیک چون با منی از او مندیشبرد این افعی از تو بهره خویش 

اوسـت که یکی نور من بدو سد اوست  زمـرد  بـدو  مـن  نظـر 

)سنایی، 1348 الف: ص ۲۵(

« کـه می‌توانـد سـالک را از مسـیر اصلـی بـاز دارد و منجـر بـه تردیـد او شـود کـه  گذشـته از »آز

درنهایت به راهنمایی پیر )عقل( نجات می‌یابد، در فصل »سرزمین باد« مجدداً وی دچار 
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تردید می‌شود. »تنها راه نجات از این دنیای اندوهبار را که تندباد آن را در هم پیچیده است، 

 ، ، عقل، گره از مشکلش می‌گشاید و به یاری او پرواز به آسمان می‌داند. اینجا نیز همسفر او

همانند نمرود و شاهین‌هایش به آسمان پرواز می‌کنند. در آزمون تشرف، این مرحله، گذر از 

، وزن حیوانی از میان می‌رود و هستی روحانی است که  " است. در پرواز باد و نمادینگی "پرواز

جهش می‌یابد. جمشید بر فراز تختش به پرواز درمی‌آید، سلیمان بر قالیچه‌اش، کیکاووس 

را عقاب‌ها به آسمان می‌برند و نمرود را شاهین‌ها. روایات معراج و صعود پیامبران به آسمان 

 ، نیـز همیـن کهن‌نمونـه را در خـود محفـوظ داشـته اسـت« )قائمـی، 1388: ص 17(. »پـرواز

بن‌مایه‌ای است با انتشار جهانی، جزء جدایی‌ناپذیر دسته‌ای کامل از اسطوره‌های مربوط 

به سرچشمه کیهانی انسان و وضعیت بهشتی "فراسورفتن" و در عین حال "آزادی" هر دو از 

طریق پرواز به دست می‌آید« )الیاده، ۱۳۷۴: ص ۱۰۶ - ۱۰۸(.

در سرزمین جادوان نیز گذر از آزمون جادوان، از مراحل سلوک و تشرف اساطیری بوده است: 

پس از گذشـتن از خوان‌های مختلف برای رسـیدن به هدف موعود، آخرین مرحله تشـرف، 

، هر  فرار از قهرمان است که معمولاً با عبور از موانع جادویی همراه می‌شود. رستم و اسفندیار

دو در هفت‌خوان‌هایشان، در مرحله‌ای با دام زنان جادو روبه‌رو می‌شوند و به مدد حمایت 

مینوی از آزمون شـهوت و جادو نیز به سالمت می‌گذرند. »سـنایی در جزیره سـبز جادوان، 

تمساح مهیبی را می‌بیند )رمزی از هوا و شهوت( که هفت حلق و شش دندان دارد و دهان 

به بلعیدن آدمیان گشوده است. ترس سنایی را فرا می‌گیرد« )قائمی، 1388: ص 18(.

از یرقـان که تنم همچو دل شد از خفقان   دیـده ماننـد رخ شـد 

 پیـر گفتـا کـه بـر سـرش نِـه پـایخواست تا او کند سوی من رأی 

 اندرین منزل او تو را کشتی است که گر او چند مایه زشتی است 

)سنایی، 1348 الف: ص 39(
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، پای بر سر نهنگ می‌نهد )هوا را سرکوب می‌کند( تا از این مرحله نیز  سنایی به هدایت پیر

سـر به سالمت برد. تمسـاح پلی می‌شـود و گذر سـنایی از روی آن، گذشـتن ویراف را از پل 

چینود به یاد می‌آورد. در آن سوی رودخانه دشتی است شعله‌ور در آتش که ماران و کژدمان 

در آن می‌لولنـد. »ایـن فصـل، صفـت آتـش اسـت و آنچـه از او می‌زاید و قـوّه غضبی. کوهی از 

ک فرا گرفته، سد راه شده است و دیوان و ساحران نیزه  آتش که گردش را پرتگاه‌هایی هولنا

گین برمی‌کشند از آتش بیرون می‌آیند.  به دست با نیزه‌های آتشین در حالی که غریو خشم‌آ

سنایی باید در تشرف روحانی خود، این بار از آزمون آتش بگذرد« )قائمی، 1388: ص 18(. 

»پرورگار انسان را از بهشت بیرون رانده است؛ از بهشتی که پیرامونش را با آتش گرفته تا انسان 

، تنها کسانی که خود را به کمک آتش پیراسته  دیگر نتواند به آن دست یابد ... به عبارت دیگر

ساخته‌اند، می‌توانند وارد بهشت شوند ... گذشتن از آتش، بدون سوختن، نشانه فراتررفتن از 

شرایط انسانی است« )الیاده، ۱۳۷۴: ص 47 - ۴۸(.

گذر از آتش، نمادی از پالایش درونی انسـان اسـت و آتش دوزخ، مرحله‌ای اسـت که از آن 

ع( او خداونـد را در آتـش  بایـد گذشـت تـا بـه بهشـت رسـتگاری رسـید. در بعثـت موسـی )

« آتـش که  متجلـی می‌بینـد و بـر ابراهیـم، آتـش نمـرود گلسـتان می‌شـود. سـیاوش نیـز از »ور

کـوه  کنـد. ایـن  کاووس بـر پـا شـده اسـت، می‌گـذرد تـا بی‌گناهـی خـود را اثبـات  بـه فرمـان 

آتـش کـه راه را بسـته، نمـادی از خشـم اسـت. عقـل از سـنایی کـه مـی‌رود تـا باز نومید شـود، 

می‌خواهد تا این کوه آتشـین را ببلعد، خشـم را فرو خورد تا بتواند به راه ادامه دهد و شـاعر 

ایـن پنـد را بـه جان می‌شـنود:

 گرچه خود زهر بود نوش آمد چون مرا پند او به گوش آمد 

)سنایی، 1348 الف: ص 43(
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فصل پسـین، صفت صورت مکر اسـت. در زیر کوه، پرتگاه و چاه‌هایی پنهان اسـت که پر 

از دیـوان و درندگانـی اسـت کـه در راه انسـان دام می‌نهنـد. از همـه چاه‌هـا، ناله‌هایـی حزیـن 

به گوش می‌رسـد که شـنونده را می‌فریبد. شـاعر حیران و سـرگردان از این همه سـیاهی‌های 

، این خود عقل است که علاج نهایی را در گرو  پیاپی به تنگ آمده، مفری می‌جوید و این بار

عاشقی می‌بیند )قائمی، 1388: ص 19(:

 شـبروی کار هـر مخنـث نیسـتاز آدمی این حدیث محدث نیست 

درگیرنـد  چـراغ  کان  برگیرنـدعاشـقان  پیـش  ز  شـب  پـرده   

 دل قوی دار صبح نزدیک اسـت لیکن ارچه شب است و تاریک است 

)سنایی، 1348 الف: ص 47(

سنایی و پیر راه را ادامه می‌دهند، در‌حالی‌که پیر به شاعر هشدار می‌دهد که فریب زیبایی 

ظاهری این شهرها را نخورد. موجودات بخش برزخی همه ماهیتی دوقطبی دارند: قطبی تاریک 

و قطبی روشن. شهرهایی که سنایی در مرحله دوم سفرش از آنها گذشته است، در جغرافیای 

اسـاطیری سـیر العبـاد، بخـش »بـرزخ« را بـه وجـود مـی‌آورد. دوزخ سـنایی، سـرزمین غلبـه نفـس 

»بهیمی«، »طبیعی« و »اماره« بود و برزخش، شـرح سـردرگمی انسـانی اسـت که به مدد پالایش 

، ضمیرش را مسـتعد دریافت انوار الهام کرده اسـت؛ اما هنوز از مرحله نفس »ملهمه«  و تفکر

گاهـی( بـا حربـه شـک و ظواهـر او را می‌لغزاند و  و »لوامـه« فراتـر نرفتـه اسـت. عقـل جزئـی )خودآ

گاهانه، کثرت آنهاسـت که  راه بهشـت »نفس مطمئنه« را بر او می‌بندد. ویژگی مفاهیم خودآ

به صورت افکار و اندیشه‌های متفاوت نمادینه شده‌اند و در ادامه سلوک، باید به‌تدریج محو 

شوند تا سالک به حوزه یگانگی، جایی که کهن‌الگوها به هم پیوند می‌خورند، نزدیک شود.
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، سنایی را بشارت می‌دهد.  گاه جمعی(، پیر در پایان سلوک )فنای فردیت و خلود در ناخودآ

، خبر از وجود سرزمینی دلربا می‌دهد که آتش در دل‌های مشتاقان افکنده است: پیر

افـروز  همـی  آتشـی  زمـان  می‌سـوز هـر  را  قبله‌جـوی  و  قبلـه 

 رهزن صد هزار درویش است خاصه این منزلی که در پیش است 

)سنایی، 1348 الف: ص 58(

او از فـروغ و شـکوه شـهری می‌گویـد کـه در برابـر جمـال جهان‌آرایـش اختیـار از کـف طبیعـت بیرون 

می‌رود:

کانجـا پریـد، پـر بنهـد شـاخ کآنجـا رسـید، بـر بنهـد   مـرغ 

)سنایی، 1348 الف: ص 58(

، شـوق می‌افتـد. هم‌سـفر او را هشـدار می‌دهـد کـه اگـر ظـرف  در دل سـنایی از وصـف پیـر

وجودی‌اش را آراسته چنین دیداری نکرده است، نظاره‌گری از دور بماند و نزدیک نشود:

که تو طفلی و خانه رنگین استهمـه انـدرز من تو را این اسـت 

کـن از دورش   تـا بمانـی بـه حیـرت از نـورش گـر ندانـی، نگـه 

)سنایی، 1348 الف: ص 59(

گام  خیره‌کننـده  فـروغ  سـرزمین  بـه  شـاعر  و  می‌گیـرد  تابیـدن  ک«  پـا »اقلیـم  نـور  سـرانجام 

می‌گـذارد؛ سـرزمینی کـه از فروغـی غیرزمینـی می‌درخشـد. انـگار که درخشـش همـه اختران 
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گـردون و مرجـع نورهـای عالـم در آن متجلـی اسـت. سـرزمینی بـا صـورت و سـیرتی بدیـع 

:)22  :1388 )قائمـی، 

کـم‌آزاری صورتش عدل و خویشتن‌داری  و  رامـش  سـیرتش   

)سنایی، 1348 الف: ص 59(

مردمانی در این سرزمین صف زده‌اند که همه دیده بر قبله طینت الاهی خویش دارند. همه 

؛ اهـل ایـن شـهر بـه جلوه‌هـای مینوی  از درازدسـتی نفـس برکنارنـد و بـر مقـدرات عـرش برقـرار

آراسـته و گوش به پیغام اهل سـروش دارند و به بقای الی الله رسـیده‌اند، گوهری که ایشـان بر 

گـرد آن فـراز آمده‌انـد، روح یکتاپرسـتی اسـت. سـنایی میـل مانـدن دارد، امّا پیـر او را از توقف 

بـاز مـی‌دارد و بـه سـوی »عقـل کلّ« فـرا می‌خوانـد. پیـر از وی می‌خواهـد راهی دیاری شـود که 

سرزمین خرد نخستین است )قائمی، 1388: ص 23(:

 مغز بی‌پوست خواهی آنجا جو شهر پُردوست خواهی آنجا شو 

)سنایی، 1348 الف: ص 63(

سـنایی در ایـن وادی آنچنـان می‌سـوزد و می‌سـازد و تزکیـه می‌یابـد تـا به پرده‌ای از نور برسـد. 

ـی بـه عقـل کلّ و از آنجـا بـه محـو در پیشـگاه احدیـت نائـل می‌شـود. شـکل 
ّ
او از نفـس کل

ی"، در 
ّ
بومی‌شـده فلسـفه فلوطینی را در این سـلوک می‌بینیم: »در فلسـفه فلوطین، "نفس کل

سـیر صعـودی خـود، در "عقـل کلّ" فانـی می‌شـود و این هـر دو در احـد« )پورجـوادی، ۱۳۵۸: 

ص ۱۳(. او در ساحت عقل کلّ به سالکانی برمی‌خورد که به مقام قرب رسیده‌اند؛ »ارباب 

توحید«، سالکان طریقت، متعبدان منزوی و اهل رضا و تسلیم. اینان که گاه در اثبات‌اند و 
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، هم باده‌اند و مست و هم فانی‌اند و هست. اینجا  ، گاه در سکر و گاه در صحو گاه در محو

، سالک وصول‌یافته به مقصد صدق می‌رسد و به محمل شرع. او به اصل نور  است که شاعر

رسیده است؛ به سرچشمه شریعت )قائمی، 1388: ص 23(:

منصـور گفتم آن نور کیست، گفت آن نور  محمـد   ، بوالمفاخـر  

)سنایی، 1348 الف: ص 76(

اما اگرچه در بسیاری از مراحل سلوک، این عقل بود که به فریاد سالک رسید و مانع انحطاط 

او شد، در نهایت سالک به مرحله‌ای از تکامل می‌رسد که دیگر از عهده درک خرد خارج شده 

گاهی به وجود می‌آید. پس از اشباع  و راهنمایی‌اش به پایان می‌رسد؛ این حالت پس از خودآ

گاهی از حد ممکن کمال فرامن، سلوک روحانی انسان به مرحله‌ای می‌رسد که دیگر  خودآ

گاه بشری گنجایش درک آن را ندارد. در این مرحله، عنصری شهودی لازم است  محدوده خودآ

که انسان با نفی عقل و واگذاشتن خود به الهام و اشراق آن را کسب می‌کند؛ این همان جوهری 

گاه )فرامن(،  است که عرفا از آن به »عشق« تعبیر کرده‌اند. عشق، انسان را از مرحله تعالی خودآ

گاه جمعی است. گاه و ناخودآ گاه فردی« سوق می‌دهد که برزخ میان خودآ به سوی »ناخودآ

پـس از ایـن وادی، »سـرزمین معجبـان« اسـت؛ »منزلگاهـی کـه مثـل آینـه درخشـان اسـت و 

صدهزار انسان "حوروش"، شاداب و تابان در این سرزمین آینه‌گون زندگی می‌کنند، اما قبله 

ایشان بر وجودشان است و چشم‌هایشان به هر سو که می‌چرخد، جز خودشان هیچ چیز را 

نمی‌بیند« )قائمی، 1388: ص 21(:

همه را دیده هم در ایشان بود همـه را قبلـه هـم بـر ایشـان بـود 

)سنایی، 1348 الف: ص ۵۵(
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ســنایی معتقــد اســت نه‌تنهــا ذات خداونــد، بلکــه اوصافــش بــه هیــچ وجــه در خِــرَد 

گیــرد، حــق در مرتبــه‌ای  کــه خِــرد در پــرواز اوج  خُــرد آدمــی نمی‌گنجــد. هــر انــدازه 

برتــر از آن قــرار دارد؛ زیــرا احاطــه محــاط بــر محیــط و مخلــوق بــر خالــق محــال اســت 

ی و قربان‌پــور آرانــی، 1394: ص 50( )حیــدر

گنجـد  خـرد  انـدر  کجـا   ، او آفریـده  را   بنـان در خـط نگنجـد، اَرچـه خـط، نقـش از بنـان داردخِـرد 

دارد ورای هست و نیست و گفت و خاموشی و اندیشه  مـکان  ره  هـزاران  زیـن،  برتـر  و  ایـن  ورای 

)سنایی، 1354: ص 114(

: نیز

اوسـت  نوآفریـده   ، خاطـر و  اوسـتوهـم  نورسـیده  عقـل  و  آدم   

گفتنـد  غافالن  کـه  آنهـا  ز  ک  گفتنـدپـا عاقالن  آنکـه  ز  ک‌تـر  پا  

، دلیل نیکو نیست   هر کجا وهم و خاطر است، او نیست وهم و خاطر

)سنایی، 1359: ص 82(

»بــه بــاور حکیــم غزنــوی، عقــل و روح آدمــی وجــودی مجــرد اســت کــه نمی‌تــوان آن را بــه 

ــرای او جهــات فــوق، تحــت، چــپ و راســت در نظــر گرفــت.  مکانــی محــدود دانســت و ب

خاســتگاه نــور روح و عقــل انســان از ازل سرچشــمه گرفتــه اســت و ســرانجام ایــن نــور بــه 

ابدیــت الاهــی متصــل و در آن مســتغرق و چــون ســرآغاز آن خواهــد شــد؛ نه‌تنها عقــل و روح، 
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بلکــه هــر آنچــه از آن عالــم امــر اســت چنیــن وصفــی دارد و بــه همیــن دلیــل ناشــناختنی 

اســت« )حیــدری و قربان‌پــور آرانــی، 1394: ص 57(:

کـه عـقــل تــو راســت  فوق نیست، تحت نیست و نی چپ و راستمـشـــرق و مـغــربــی 

مــغــــرب او خـــدای عـــزوجــلمشرق آفتاب عقل، ازل 

 آخرش اول است همچو ازل عـقل در منزل ازل ز اول 

)سنایی، ۱۳۵۹: ص ۲۹۵ - ۲۹۶(

نفس عاقله در سیر العباد راهنمای سنایی و در معرض خطاب او است. نفس عاقله خود 

را فرزند عقل کل معرفی می‌کند که آفرینندۀ نخستین خداست:

وی مسیحای این چنین تنهاگفتم ای شمع این چنین شب‌ها 

وین چه لطف و کمال و والایی استاین چه فر و جمال و زیبایی است 

سـبک‌باری  و  گران‌مایـه  تو که‌ای؟ گوهر از کجا داریبـس 

کاردار خـدایگفت من برترم ز گوهر و جای  پـدرم هسـت 

اسـت اوست کاول نتیجه قدم است  عـدم  سـپیده  آفتـاب   

)مدرس رضوی، 1360: ص 287 - 288(

سنایی نیز مانند بیشتر عارفان، که راهنمای خود را در سفر عرفانی به یکی از پیامبران بزرگ 

ع( مانند کرده است: تشبیه کرده‌اند، راهنمای خود را به حضرت موسی )

 وانگهی دل قوی کن و در شوگفت همره که یک سخن بشنو 

، موسی و عصا با توست گر همه راه نیل شد به درست    غم مخور

)مدرس رضوی، 1360: ص 303(
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همان‌طـور کـه سـنایی از نفـس عاقله مسـائلی می‌پرسـد و پاسـخ می‌گیرد، نفس عاقلـه هم از 

سـنایی می‌خواهد که خود را از زشـتی و ننگ و عار همنشـینی با طبایع حیوانی و تمایلات 

نفسانی نجات دهد تا به عالم فرشتگان و ملکوت نائل شود:

کـندست از این خورد خواب کوته کن  نِـه، حدیـث در ره  گام در    

زن  حکیمـی  دامـن  در  زن دسـت  بـهیــمی  قـــوت  بـر  پــای   

)مدرس رضوی، 1360: ص 292(

ک کـه عالم نفس کلّ اسـت سـنایی به عالم عقـل کلّ راه می‌یابد.  پـس از ورود بـه فلک‌الافال

بـه امـر راهنمایـش، هسـتی و مادیـات را تـرک می‌کنـد و سـالیان متمـادی بـه مسـیرش ادامـه 

می‌دهـد و سـال‌های فـراوان را در پرده‌هـای پهنـاور عالـم عقـل کلّ سـیر می‌کنـد تـا به جایی 

می‌رسد که مقام سالکان طریقت است و در آنجا کسانی را می‌بیند که در حال دویدن بودند 

)ممتحن و همکاران، 1395: ص 139(:

گـویــانسـالکان دیـدم انـدرو پویـان  تحـیــرا  زدنـــی  رب   

گشـته  فنـا  بقـا  از  بقـا    از چـرا و ز چـون جـدا گشـته در 

)مدرس رضوی، 1360: ص 343(

»در سیر العباد، عقل همسفر همیشگی سنایی است. موضوع منظومه سنایی، شرح رمزی سفر 

روح است در قوس نزول، از هبوط به عالم ناسوت و سپس طی‌کردن قوس صعود و بازگشت 

به عالم ملکوت. این منظومه در واقع، کنایه‌ای است از مراحل سلوک عرفانی و سیر عارف در 

مقامات فنا« )زرین‌کوب، ۱۳۶۳: ص ۲۳۸(. سنایی در سیر العباد، سفر روح را در قالبی نمادین 

بیان می‌کند و از همان ابیات ابتدایی، ویژگی‌هایی را درباره باد می‌گوید. او پس از معرفی و بیان 
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ویژگی‌های نفس نامیه، از مرحله تبدیل منی به خون در بدن و روح حیوانی و نفس ناطقه سخن 

به میان می‌آورد و معتقد است عقل کل به عنوان مبدأ نخستین و پدر نفس عاقله است.

همچنیــن ســنایی بــرای نشــان‌دادن انزجــار و بیــزاری‌اش از برخــی صفت‌هــای بــد انســانی 

کینــه و حســادت، آنهــا را بــه حیواناتــی مثــل ســگ تشــبیه می‌کنــد و صفاتــی  همچــون 

یگــزاری کــه لبریــز از دوزخیــان و جهنمیــان اســت تصویــر کــرده  ماننــد طمــع را بــه صــورت ر

اســت. او از آتــش و بــاد و جوهــر و پیامدهایــش نیــز غافــل نمانــده اســت. بــه دلیــل اعتقــاد 

عامیانــه‌ای کــه دربــاره تأثیــر ســتارگان و ســیارگان بــر سرنوشــت آدمــی همــواره در فرهنــگ و 

ادبیــات ایرانــی وجــود داشــته، بــه آثــار آنهــا اشــاره کرده اســت. »ســرانجام، شــاعر به ســرزمینی 

آن  بــر  و  اســت  روحانیــان  عالــم  و  ک  فلک‌الافــا همــان  کــه  می‌گــذارد  گام  خیره‌کننــده 

، راه بــه خــرد آغازیــن  می‌شــود کــه در آنجــا بایســتد؛ امّــا پیــر بــر او بانــگ می‌زنــد کــه پیــش رو

، مریــد«  )عقــل کلّ( می‌انجامــد. از ایــن مرحلــه کــه عبــور می‌کننــد، مریــد، پیــر می‌گــردد و پیــر

)خائفــی و همــکاران، 1394: ص 77(.

سـلمانی بـه نقـل از مایـل، سـاختاری عمومـی را توصیـف می‌کنـد و می‌گویـد سـنایی ابتـدا 

مقدمـه‌ای آورده کـه بـرای مخاطـب غیرمترقبـه می‌نمایـد. در ایـن مقدمـه، بـادی کـه سـنایی 

توصیـف کـرده اسـت نمـاد و تمثیلـی اسـت از نفـس. بخـش اول کتـاب بـه دو قسـمت قبـل 

از تولـد و شـهر تـن و سـیر غیرشـعوری تقسـیم می‌شـود. بخشـی کـه میـان بخـش اول و دوم 

قرار می‌گیرد موسـوم به بخش انتقال اسـت و اهمیت بسـیار دارد. پیر نورانی در این بخش 

آشـکار می‌شـود. همیـن پیـر اسـت کـه نمـاد عنـوان مرحلـه‌ای میـان روح و جسـم اسـت. در 

ک، آب، هـوا و آتـش بـه تماشـای جهـان  بخـش دوم، روح بـا عبـور از مراحـل چهارگانـه خـا

نفـس و مـادی، کـه اسـیر همیـن عناصـر اربعه‌انـد، می‌نشـیند و بالأخـره در بخـش سـوم کـه 

ک ده‌گانـه روحانـی، بـا راهنمـای خویـش امتزاج  مرحلـه عقـل نـام دارد، روح بـا طی‌کـردن افال

می‌یابـد و یگانـه می‌شـود )سـلمانی، ۱۳۸۸: ص ۷۸ - ۷۹(.
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از نکات در خور تأمل در سیر العباد، اشاره به راهنما و پیر است که حضورش در سراسر ادبیات 

فارسی به‌ویژه ادبیات عرفانی، جریان دارد. شاید بتوان سنایی را از نخستین کسانی دانست که 

در آثارش به آن اشاره کرده و جایگاه ویژه‌ای داده است. راهنما پیر و مرشدی است نورانی که 

از خصایص نیک انسانی برخوردار است. با توجه به اینکه سنایی دارای جهان‌بینی عرفانی و 

فلسفی است، سیر تکامل روح را بیان کرده و پس از ذکر سلسله‌مراتب عقول، با راهنمایی پیر 

و راهنما که مظهر عقل فعال است، سفر رمزی و تمثیلی را بیان می‌کند )پورنامداریان، 1374: 

 ، ص 329(. در نظر سنایی، عقل کلّ نتیجه صفت حق و اولین »مبدع« است؛ به بیان دیگر

آفرینش عقل کل بلاواسطه و در نتیجه فیض صفت حق است. بر این اساس در آغاز حدیقه، 

ی:
ّ
خداوند متعال را »مبدع« عقل کلّ می‌شمرد و »باعث« نفس کل

الالبـاب  ملهـم  و  العقـل   منشیء النفس و مبدع الاسبابواهـب 

اوسـت  بـد  و  نیـک   باعـث نفـس مبـدع خِـرد اوسـتاختیارآفریـن 

)سنایی، 1377: ص 61(

ی می‌داند؛ زیرا وزیر مشاور و نایب پادشاه و بعد از وی 
ّ
ی را وزیر و حاجب عقل کل

ّ
نفس کل

شـخص اول کشـور اسـت و در نبود او حکم، حکم او اسـت. نفس کلی هم، که بعد از عقل 

کل خلق شده، همین ویژگی را دارد )محمدی، 1392: ص 4(:

وزیـر حـس و اطبـاع خوانـده او را میـر  به‌سـان  ورا  کلـی  نفـس   

)سنایی، 1377: ص 296(

او عقل شاه است و نفس حاجب او  نایـب  و  دبیـر  ممالـک  در   

)سنایی، 1377: ص 110(
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بنا بر آنچه گذشت، مفهوم »خرد« در مثنوی سیر العباد إلی المعاد سیر به نسبت متعادلی 

همراه با چشم‌اندازی مثبت داشته است که نشان می‌دهد سنایی برخلاف دیگر عرفا، قائل 

به پستی عقل نبوده است.

تنیجه

سنایی، اغلب، عقل را عامل جاودانگی انسان می‌داند. به اعتقاد وی، اگر سالک بخواهد از 

گاه  چشم بصیرتی معنوی برخوردار شود که بتواند از حقایق عوالم پنهانی و ملکوت غیبی آ

شود باید همراهی با نفس گویا و کمال عقل را پیش چشم داشته باشد و به راهنمایی‌های 

پیر و مرشـد و راهنما که همان عقل اسـت، گوش فرا دهد. این قوه در بسـیاری از مراحل به 

هیئـت انسـان راهنمایـی درآمـده کـه در مواقـع خطرسـاز که احتمال خطای سـالک هسـت، 

مثلاً در »سرزمین جادوان«، »هنگام ناامیدی و خشم« به کمک او می‌شتابد و او را از غفلت 

بیدار می‌کند و راه را نشانش می‌دهد. از جمله به او می‌گوید که علاج نهایی در گرو عاشقی 

اسـت. با این حال معتقد اسـت اگر سـالک به مرحلهٔ تکامل و شـناخت خدا برسـد، خرد از 

عهده درک ادامه مسیر خارج می‌شود و راهنمایی‌اش به پایان می‌رسد؛ چراکه نه‌تنها ذات 

خداونـد، بلکـه اوصافـش به هیچ‌وجـه در خِرَد خُرد آدمی نمی‌گنجد. بنابراین در این مرحله 

لازم است عقل را نفی کند و دست به دامان »عشق« شود؛ یعنی درواقع عشق را برتر از عقل 

بداند. حتی می‌توان چنین استنباط کرد که این خرد است که پس از سیر در مسیر سلوک 

و درک شناخت، بدل به عشق شده است. سیر خِرد در اندیشه سنایی در سیر العباد، گاه 

آن را ناشناختنی معرفی می‌کند و از نفس عاقله، یعنی پیر و مرشد خود، می‌خواهد تا خود 

را معرفـی کنـد؛ وی نیـز خـود را فرزنـد عقـل کل معرفی می‌کند که اولین آفریده خدا اسـت و از 

سنایی می‌خواهد پا بر سر طبایع حیوانی بگذارد تا از عالم بهیمی به عالم فرشتگان برسد. 

، عقل همسفر همیشگی سنایی است. در نهایت، باید گفت در این اثر
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