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زمان ، فضا و پيوند نور و رنگ با اين مفاهيم در 
نگرش ايراني ( زرتشتي، مانوي و اسلام)
 و بازتاب آن ها در نگارگري
افسانه فرّخ پيام *دكتر حبيب االله آيت اللهي**

چكيده
 درك هر هنري  ازجمله نقاشي  بيش از هر چيز نياز به شناخت مفهوم زمان و فضا دارد. شناخت و 
درك مفهوم زمان و فضا در هنر ايران، برگرفته از نگاه به مراتب وجود و در نتيجه اعتقاد به عوالم سه 
گانه، معقول، مثالي و محســوس، با زمان و فضاي خاص آن عوالم اســت كه در نهايت در هنر و البته 
نقاشي متجلي مي شود. اين مقاله با هدف شناخت و بررسي نگرشي كه در سه دين زرتشت، ماني و 
اسلام، موجب شكل گيري مفهوم زمان و فضا شده، به ارتباط آن ها با مفهوم نور و رنگ اشاره کرده 
و در ادامه به چگونگي تجلي اين مفاهيم در نگارگري ايراني پرداخته است. در پژوهش پيش رو به شيوه 
توصيفي_تحليلي ويژگي نگرشي دو ساحتي ايرانيان به عالم و اعتقاد به عالم مياني به نام عالم مثالي، 
ذكر مشــخصات و خصوصيات آن، ميل دستيابي و ســير به اين عالم و بيان نمادين و رمز گونه راه 
يافتگان به آن عالم و تجلي در نگارگري ايراني با ويژگي هايي چون حضور نوري پر فروغ  متفرّق و 
پراكنده ، عدم وجود سايه روشن، حجم نمايي و بي وزني در عناصر موجود در نگاره ها و وجود رنگ هايي 
متنوع، درخشان و شفاف ،كه اين خصوصيات به نوعي به درك از مفهوم زمان، فضا و يا نگاه به هستي 

مرتبط مي باشد، مورد بررسي قرار گرفته است. 
واژگان كليدي 

 فضا، زمان، نگارگري ايران، نور، رنگ . 
                                         Email:af_farrokhpayam@yahoo.com                                             كارشناس ارشد پژوهش هنر  
Email:habibb_ayat@yahoo.fr                 دانشيار و عضو هيئت علمي  دانشكده هنر دانشگاه شاهد   



در  آنچه  است  ذكر  به  ١- لازم 
توضيحات مربوط به اين چهار 
دوره آمده مجملي است تطبيقي از 
دو كتاب « بت هاي ذهني و خاطره 
ازلي» تأليف : داريوش شايگان و 
نيز « فلسفه صورت هاي سمبليك» 

تأليف : ارنست كاسيرر. 

مقدمه
 فضا و زمان، از آن دسته موضوعاتي هستند كه در 
عرصه هاي متفاوتي چون فلسفه، اسطوره، هنر و غيره قرار 
مي گيرند و از اهميّت و ارزشي ويژه برخوردارند و در هر 
كدام از اين گستره ها تعريف، معنا و مفهوم خاص خود را 
دارند. اگر بپذيريم كه هنرها و از آن ميان هنر نقاشي، با ويژگي ها 
و خصوصيّاتش، بازتاب تفكر و نگرش اقوام، تمدّن ها و
 ملّت هاست، پس مي توان گفت ظهور و بروز ويژگي هاي 
خاص نگارگري ايران مانند : حضور نور پرفروغ، رنگ هاي 
ناب و شفاف، بي وزني، بي حجمي، عدم سايه روشن و غيره 
بي شك ناشي از درك مفاهيم گوناگون نگرشي است كه از 
ميان آن ها مي توان به درك از  زمان و فضا اشاره کرد،  
پس ناگزير مي بايست براي شناخت ويژگي هاي منحصر 
به فرد نگارگري ايران به چرايي و چگونگي پيدايش مفاهيم 
زمان و فضا _كه خود برگرفته از نوع نگرش به هستي و 
عالم است_ پرداخت. از آن جا كه درك و شناخت اين مفاهيم 
ريشه در نگرش ايران قبل و بعد از ظهور اسلام دارد، سعي 
شده ضمن بيان اجمالي چگونگي شكل گيري اين مفاهيم در 
سه دين زرتشت، ماني و اسلام به ارتباط آن ها با نور و رنگ 

و تجلّي آن ها در نگارگري ايراني پرداخته شود.

نگاهي اجمالي به مفهوم زمان و  فضا  در نگرش 
زرتشت و ماني

در پي جست وجو براي يافتن اوّلين نشانه هاي مفهوم 
زمان و ارتباط آن با نور در ايران به اسطورة آفرينش از 
رساله جهان شناسي و اساطيري بُنْدَهِش مي رسيم و در 
قسمتي از آن مي خوانيم كه: «اهورامزدا  به طور جاودان در 
قلمرو روشنايي بي انتها به سر مي بَرَد  اما  اهريمن برعكس، 
در قعر ظلمت بي پايان مسكن دارد. پس از اين كه اهورامزدا 
خلقت خود را آفريد و مقرّر داشت كه مردمان سه هزارسال 
در كالبد معنوي، بدون تفكّر و بدون حركت با كالبد لمس 
نشدني باقي بمانند؛ ديو بدي از اعماق ظلمت سر به درآورد 
و به قلمرو اهورامزدا قدم گذاشت، و برآن شد كه جهان 
اهورايي را تباه سازد. ولي هنگامي كه فرشتة نيكي را از خود 
نيرومندتر ديد، به جهان ظلمت بازگشت و گروه بي شماري 
ديو و ارواح پليد براي كمك به خود آفريد. آن گاه اهورامزدا 
به آفريدگان ديو بدي نظر افكند و آن ها را سهمگين، پليد، 
و بدسرشت يافت؛ و چون به انجام كار، آگاهي داشت به 
ديدار اهريمن رفت و به او پيش نهاد صلح كرد.... اما اهريمن 
نپذيرفت و اهورامزدا به اهريمن چنين گفت: پس موافقت كن 
نُه هزارسال باشد. اهورامزدا مي دانست كه با  دورة نبرد 
تعيين اين زمان ديو بدي مغلوب خواهد شد؛ اهريمن از اين 
توافق خوش دل گشت. نُه هزار سال به طوري تقسيم شد 
كه طي سه هزار سال خواست اهورامزدا اجرا  شد سپس 
سه هزارسال خواست اهورامزدا و اهريمن توأماً برآورده 
گرديد و طي سه هزارسال آخر ديو بدي ناتوان گشت. آنگاه 

اهورامزدا دعاي نيرومند «يَثا اهووَيريا» را خواند و بدين 
سان پيروزي خود و ناتواني خصم خويش را به ديو بدي 
بنمود. با شنيدن اين دعا، ديو بدي به هراس افتاد و به اعماق 
ظلمت فرو رفت و سه هزارسال در آن جا به سربرد. طي 
اين مدّت، آفريدگان اهورامزدا بي زيان و به صورت معنوي 
زيستند، چه تا پايان اين سه هزارسال آفرينش كنوني آغاز 

نشد....» (كارنوي،١٣٧٣ ، ٢٤ – ٢٣ )
زمان طبق اين رساله دو بُعد دارد: يكي زمان «اكرانه»يا 
بيكران ،كه در اين زمان اهورامزدا در روشنائي بي پايان به 
سرمي برد، و ديگري، زمان «كرانمند»يا زمان جاري دورة 
طولاني، يا زمان دَوَراني كه انعكاس زمان اكرانه است و اين 
زمان دَوَراني اساطيري ايرانيان، در نهايت بارجعت به مبداء 
ابدي به اتمام مي رسد. دوره كامل زمان كرانمند يا زمان 
دوراني دوازده هزارسال است كه خود به چهار دورة اصلي 
سه هزارساله تقسيم مي شود. سه هزارة اوّل١، «زمان پيش 
از پيدايش زمان»،كه در آن دوره گرچه جهان تابناك است اما 
 (menok)قابل اداراك حسي نيست و فقط به صورت مينوي
آن  طي  پيدايش»،كه  «عصر  دوم،  هزارة  دارد. سه  وجود 
جهان بر پاية شكل و هيئتي كه دارا بوده به صورتي درآورده 
مي شود كه ادراك پذير باشد يعني به صورت مادّي، ملموس 
و دنيائي(getik). سه هزاره سوّم، «عصر نبرد»،كه طي آن 
اهريمن و همراهانش به آفرينش پاك اورمزد هجوم مي برندكه 
بر اثر آن تاريخ نوع بشر بر روي زمين آغاز مي گردد. سه 
هزاره چهارم، «عصر پايان»،كه طي آن نيروي روح پليدي 
در هم شكسته مي شود و زمان جاري دورة طولاني به سر 

مي رسد و در زمان بيكرانه يا اكرانه محو مي گردد.
فضا نيز چون زمان در دين زرتشت داراي مفاهيمي 
چنداست كه در اوستا در مورد فضا از  قلمرو  نيكي و قلمرو 
بدي نام برده شده است. در گاتها مي خوانيم: « اينك آن دو 
مينوي همزاد كه در آغاز، در انديشه و انگار پديدار شدند، يكي 
نيكي را مي نمايد و آن ديگري بدي را، و از اين دو؛ دانا راستي 

و درستي ر ا برمي گزيند و نه نادان»(سرودة سوم٣٠/٣) و
« اي اهورامزدا آنگاه تو را پاك شناختم، كه تو را در سرآغاز 
زندگي ديدم، و دريافتم كه تو براي گفتار و كردار پاداش 
برنهاده اي: بدي براي بدان و نيكي براي نيكان، آييني كه در 
پرتو هنر و خرد تو، تا انجام آفرينش و پايان زندگي بجاي 
خواهد ماند»(سروده هشتم،٤٣/٥) (وحيدي،١٣٨١ ،٦٧ و ٢٢ )

جز اين ها مفهوم ديگري هم براي قلمرو فضايي و ارتباط 
آن با نور به كار رفته و آن روشنايي بيكران  مي باشد، كه 
قلمرو خوبي و خرد است و ديگري فضاي محدود  بين  زمين  

و آسمان.
 در گاتها مي خوانيم: « اي اهورامزد ا، ما ، فروغ پر توان 
تو را خواهانيم، آن فروغ جاودانه و توانا كه پيروان راستي را 
آشكارا ياري مي دهد و با توانايي، آزار و دشمني بدخواهان 
را مي بيند و درمي يابد و دور مي دارد.» (سرودة هفتم ٣٤/٤) 
و «اي اهورامزدا اين از تو مي پرسم، پرسشم را بازگوي 

و  نور  پيوند  و  فضا   ، زمان 
نگرش  در  مفاهيم  اين  با  رنگ 
ايراني(زرتشتي،مانوي و اسلام)
و بازتاب آن ها در نگارگري
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تصوير١-  بخشي از نگاره حضرت علي (ع) در نبرد با اژدها، ٨٩٢-٨٨٢ هجري، خاوران نامه، فرهاد شيرازي، شاهكارهاي 
نگارگري ايران، ٧٩

كيست آن كه، زمين را در پائين، آسمان بي نشيب را در 
بالانگاه داشته است؟ و...»(سروده نهم،٤٤/٤)(وحيدي ١٣٨١ 

٧٧و٥٨)                  
بنابر گاتها، اهورا مزدا در روشنايي هاي بي پايان كه 
معرف فضاي بيكران است بدون آغاز و انجام و بدون تغيير 
براي هميشه هستي دارد. از اين رو زمان و فضاي نامحدود، 

در اهورامزدا و با اهورامزدا است. (مهر،١٣٨٠ ،٢٧– ٢٦) 
تنگاتنگ و ناگسستني ميان  پيوندي  به  اين ترتيب  به 
و  وجود  مبداء  بيكرانِ  فضاي  و  نامتناهي  زمان  مفاهيم 
« نور» در انديشه و نگرش دين مزدايي پي مي بريم. اين 
پيوند ميان مفهوم نور، وجود، زمان و فضا هنگامي دو چندان 
مي گردد كه در اوستا، رساله بُنْدَهِش و ديگركتب مذهبي 
زرتشتيان باسرزمين هايي چون: ايرانويچ، بهشت يَيَمِه و 
خُوَرْنَه آمده كه: «ايرانويچ در جغرافياي اساطيري سرزميني 
در مركز كشور مركزيِ خُوَه نيرته (به معناي چرخ نوراني) 
و جايگاه انجام آيين هاي نيايشي است، كه اهورامزدا خود 
آن ها را برپا داشت و زيوندگان آسماني و قهرمانان افسانه اي 
بدان ها  روي آوردند. ايرانويچ  سرزميني است كه وصول 

به آن نماينده  قطع ارتباط با صُوَر عالم جسماني است. 
(كربن، ١٣٨٣ ،٦٦-٦٥) در اين سرزمين بود كه «يَيمة» زيبا 
(جمشيد، Yaim ) فرمان ساختن»وَر»(var) را دريافت كرد 
كه جايگاهي بسته بود كه برگزيدگان همة زيوندگان گرد هم 
مي آمدند تا از زمستان مرگباري كه نيروهاي اهريمني به راه 
انداخته بودند در امان باشند تا سرانجام روزي بتوانندجهان 
مسخ شده را از نو با انسان ها پركنند. اين« وَر»(وَرْجَمْكَرد- 
وراي جمشيد) يا بهشت يَيمه،كه در رساله بُنْدَهِش از آن به 
عنوان»خُوَرْنَه»(xvarnah) يادشده، شهري با حصار است 
كه خانه ها، انبارها و باروهايي دارد. اين شهر دروازه اي دارد 
دروني  از خود روشنايي  بخش،كه  پنجره هاي روشني  و 
تراوش مي كنند. اين كشوري است بدون سايه و آباد شده 
به دست زيوندگاني كه به بلندايِ مينويِ دور از دسترس 

انسان هاي خاكي دست يافته بودند. 
از فراسو هستند، زيرا جايي  آن ها به راستي زيوندگاني 
كه سايه-كه نور را دربند نگه مي دارد- به پايان مي رسد، 
و   ايرانويچ   (٦٧-٦٦،  ١٣٨٣ فراسوست.(كربن،  آغازگاه 
بهشت ييمه در اوستا و سرزمين خُوَرْنَه در بُنْدَهِش پهلوي 



 تصوير٢-منظره خورنه، بهبهان،٧٩٩ هجري،  از نسخه خطي گلچين اسكندر سلطان، هنرمند نا مشحص،  خيال شرقي، ١٦
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همه مظهر جغرافياي اساطيري و مثالي اند و ازسرزمين هايي 
كه در عالم مثال در فضاي تخيّلي وجود دارند حكايت مي كنند 
و راه يافتن به مركز اين اقليم ها رهايي از زمان مادّي و 
اتّصال به محور جهان است كه به موجب آن زمين؛ فضاي 
ميانه و آسمان، در ساحتي يگانه كه همان ساحت حضور 
اساطيري است يكي مي شوند و انسان به مركز خود راه 

مي يابد. (شايگان،١٣٨٠، ١٩٦ – ١٩٥)
در دين ماني نيز ارتباط زمان و فضا با مفهوم «نور»را 
مي توان در چگونگي شكل گيري عالم يافت با اين توصيف 
كه: در قلمرو نور، پدر عظمت يا سُرُوشا كه از آن مي توان به 
خداوند كُل كردِ فرمانروا تعبير كرد حاكم و در قلمرو ظلمت، 
خداي ظلمت حاكم بود. در اين جهان بيكرانه و  بي زمان كه 
دو عنصر نور و ظلمت، جدا از هم  وجود داشتند؛ ناگهان  
اتّفاقي افتاد و آرامش مطلق ازلي را برهم زد. اهريمن بر آن 
شد كه سرزمين نور را بگيرد و توانست بخشي از نيكي 
يعني روشنايي را به چنگ آورد و در نتيجه نيكي و بدي يا 
روشنايي و تاريكي به هم آميخت و جهان موجود نتيجة اين 

پيشامد و آميختگي است. 
سازنده جهان ما خداي تاريكي يعني بدي هاست ولي 
جزيي از روشنايي، به اجزاي جهاني كه ساخته آميخته شد، 
و در نتيجه جهان بر اثر آميزش تاريكي و روشنايي به وجود 
آمد، اما سرانجام زماني فرا مي رسد كه نور و ظلمت از هم 
جدا شده و ذرّات محبوس نور در مادّة  ظلماني به نور اصلي 
باز خواهند گشت و با رهايي اين ذرّات  نوراني همه چيز به 
آتش كشيده و نور همة عالم را مسخر مي كند و جهان مري 

مادّي نابود مي شود. (مشكور،١٣٨٠، ٢٤٤-٢٤٠)
بر اين اساس دين ماني براي تحوّل و تطوّر خير و شر ، 
سه زمان قائل است :  زمان گذشته، كه در آن خير و شر به 
كلي از هم جدا بوده، زمان متوسط يا حاضر،كه در آن خير و 
شر در هم آميخته اند و سرانجام زمان آينده،كه آخرين زمان 
هاست و در آن بار ديگر خير و  شر از هم جدا مي شوند. در 
دين مانوي نيز فضا چون دين زرتشت به دو  بخش تقسيم 
مي گردد؛ قلمرو روشنايي (خوبي) و قلمرو  تاريكي (بدي) 
كه انسان مي بايست سعي درگسترش قلمرو نيكي يا همان 
فضاي سرشار از روشنايي داشته باشد. در دين ماني «زمين 
نور» داريم كه در پادشاهي نور جاي گرفته و با الوهيتي از 

نور جاودانه اداره مي گردد.
سرزمين  و  يَيمه  بهشت  همچون  نيز  زمين  اين  در   
ايرانويچ زيبايي هاي زمين خاكي همگي درآن گنجانده شده 
اند، اما چهره اي لطيف دارند و به  نوري پاك مي مانند كه 
ساية اهريمني ندارد. (كربن،١٣٨٣، ٨٨) مانويان با توجه به 
نظريه بازگشت نور به نور، رهايي ذرّات محبوس نور در 
مادّه، و نيز با نظر براين كه آفرينش ساخته آفريدگار بد است، 
با آن برخوردي منفي داشتند و مي پنداشتند كه وقتي ذرّات 
نور رها شوند همه چيز به آتش كشيده مي شود و نور همه 
عالم را مسخر كرده و جهان مرئي نابود مي گردد. (اسحاق 

پور، ١٣٧٩، ٣٤)
گزيده اي از  مفهوم زمان و  فضا در نگرش اسلام

و  مفاهيم  جمله  از  عالم  حدوث  بحث  اسلام  دين  در 
ميان  افكار،  نزاع و تضارب  موضوعاتي است كه موجب 
متكلّمين شده و   به ويژه  فلاسفه و  انديشمندان اسلامي 
ديدگاه هايي متعدد و پيچيده را به وجود آورده است. از 
آن جا كه طرح اين نظرات باعث دور شدن از اصل مطلب 
مي گردد، پس با اشاره بسيار اجمالي به ديدگاه  فلاسفه و 
عرفا در اين مورد و تا حدي كه از آن بتوان صرفاً تعريف، 
بسنده  نمود،  استنتاج  را  فضا  و  زمان  معناي  و  مفهوم 

مي شود.
فلاسفه را در اين زمينه عقيده بر آن است كه عالم از 
ازل، از ذات باري صادر شده و خداوند عالم متقدّم  بوده كه 
اين تقدّم، تقدّم ذاتي است و نه زماني، مانند تقدّم يك بر دو. 
(كاشاني،١٣٨١، ٣٨ ) در مقابل متكلّمين را عقيده بر آن است 
كه قبل از پيدايش عالم، زماني موهوم وجود داشته و عالم 
وجود نداشته و سپس خداوند بر اساس مشيّت خود، عالم را 
آفريد. بدين گونه ميان ذات باري و عالم، يك فاصله زماني به 
نام  زمان موهوم  وجود دارد، بنابراين از نظر متكلّمين، زمان 
امري اعتباري و موهوم بوده و وجود عيني ندارد و مقدّر در 
وهم است خواه موجود باشد يا نباشد. فلاسفه زمان موهوم 
را نامعقول تلقي نموده و درصدد ابطال آن برآمدندكه يكي از 
اين نظرات فلسفي در رد نظريّة زمان موهوم نظريّه «حدوث 
دهري» ميرداماد است كه به دليل گسترگي و نگنجيدن در اين 
گفتار، از شرح و بسط آن گذشته و صرفاً به سه زمان نام 
برده شده كه در اين نظريّه آمده و راهگشاي فهم زمان است، 
مي پردازيم اين سه زمان عبارتند از: سرمد، دهر و زمان كه 
خود متعلّق به عوالمي هستند با عنوان عالم سرمدي، عالم 

دهري و عالم مادي. (كاشاني،١٣٨١، ٣٦ تا ٤٦)
كه  است  عالم سرمد  به  متعلّق  زماني  زمان سرمدي 
از حيث وجود برتر از تمام عوالم و محيط بر آن هاست ، 
عدم درآن راه ندارد و در نتيجه تغيير و تبديلي نيز صورت 
نمي گيرد وقلمرو ذات باري تعالي و صفات و اسماء اوست. 
از اين رو گويند سرمد نسبت ثابت است به ثابت كه بر اين 
اساس زمان سرمدي نيز زماني است كه در آن تغيير و تبديلي 
صورت نمي پذيرد ،تقسيم  ناپذيراست و آغاز و پاياني ندارد. 
زمان دهري ، متعلّق به عالم دهر كه فوق عالم زمان و تحت 
عالم سرمد است و قلمرو  موجودات عقلي محض مي باشد. 
در اين عالم براي تمامي انواع جسماني و مادّي عالم خاكي كه 
دايماً درحال تبديل و تغيير هستند و گذرنده و تمام شدني اند، 
يك حقيقت ثابت از سنخ  همان نوع موجود است با اين تفاوت 
كه تغيير پذير نيست و چون جوهر عقلي ثابت است، از اين 
رو گويندكه دهر نسبت ثابت است به متغيّر. بر اين اساس 
زمان اين عالم نيز زماني جاودانه و هميشگي است. سرانجام، 
زمان، كه متعلّق به پايين ترين عوالم از حيث وجود است و 
قلمرو موجودات عالم كون و فساد، كه از نظر كمال، ناقص تر 

شارحان  از  ديگر  بعضي   -١
نام  عالم  شش  از  عربي،  ابن 
بر  مقاله  اين  در  اما  برده اند 
بحث  خسمه،  اساس حضرات 

شده است.



از موجودات دهراند چرا كه متغيّر، گذرنده و تمام شدني اند. 
زمان در اين عالم حقيقتي است كه به طور ذاتي  قرار و ثبات 
ندارد و هر جزيي از آن كه از  بين مي رود، متّصل به او، 
جزء ديگر موجود مي شود سپس بالطبع منقسم به اجزاء 
خود شده، پس اين زمان مقدار و اندازه دارد كه اين مقدار، 
اندازة حركات و تغييرات مي باشد و چون هم خود زمان و 
هم حركت واقعه در او متغيّر و متبدل است و يكي ظرف 
و ديگري مظروف مي باشد، گويند كه زمان نسبت متغيّر به 
متغيّر است، و اين زمان، زماني است با آغاز و انجام و فاني 

و از بين رونده است. (قزويني، ٢٥٣٦، ٢٦-٢٥)
شناخت زمان و فضا را در حوزه فكري عرفا بر اساس 
آراء محيّ الدّين ابن عربي پي مي گيريم هر چند كه بسياري 
از مقوله هاي عرفاني پيش از ابن عربي مورد بحث و دقّت 
نظر صاحبان معرفت بوده  امّا وي را متولّي عرفان نظري 
مي دانند. (شيخ الاسلامي،١٣٨٣ ،٣٥) بنابر نظر او عالم وجودي 
حقيقي و مستقل نيست و تنها وجود حقيقي، واحد و ازلي، 
خداوند مي باشد و عالم چيزي نيست جز مظاهر گوناگون 
حقيقتي واحد كه همان وجود الهي است. براساس عقيده وي 
وجود حقّ، داراي يك تجلّي ازلي است كه آن را فيض اقدس 
نامند، و آن تجلّي ذات الهي در صورت هاي جميع ممكنات 
است و اين صورت ها  وجود عيني ندارند و در علم خداوند 
ثابت اند و آن ها را اعيان ثابته مي نامند. وقتي كه اين اعيان 
ثابته معقول به عالم محسوس ظاهر مي شوند آن را فيض 
مقدّس گويند. پس وجود كه حقيقت واحدي است در واقع 
چيزي جز ذات حقّ نيست كه دو تجلّي (دو فيض) دارد و 
آن ها را مراحلي است كه به حضرات تعبير مي شود. ابن 
عربي و پيروانش مراتب كلّي ظهور و تجلّي حق را در پنج 
مرتبه دانسته اند و اين مراتب را حضرات خمسه ناميده اند. ١ 

(لاهيجي،١٣٨٣، ٥٥ و ٦٤) 
اين حضرات كه مجموعه مراحل و مراتب تطوّر يافتة 
ظهور و تجلّي حقّ  اند در حقيقت و ذات، ساختار زماني 
نداشته و وراي حدود زمان قرار گرفته اند، ولي از آن جا كه 
به نظام اشياء راه يافته و ساختار وجودي خاصي به آن ها 
مي دهند به ناچار در اين روند بايد نظام زماني را با تآكيد 
بر اين نكته كه تجلّي حقّ روندي منحصراً زماني نيست، در 
نظر داشته باشيم. (ايزوتسو،١٣٧٤، ١٦٨) عبدالرّحمن جامي 
از جمله شارحان ابن عربي دركتاب «نقد الفصوص في شرح 
نقش الفصوص» مي نويسد: حقّ كه وجود محض است مانند 
نور در ذات خود اقتضاي تجلّي مي كند، ذات حق كه مجهول 
مطلق است و ادراك انسان به هيچ عنوان بر آن احاطه پيدا 
نمي كند، با تجليّات و ظهوراتش در مراتب تجلّي، شناخت را 
براي انسان مقدور مي كند و اين ظهورات را عوالم، حضرات، 
و مراتب گويند كه عبارت است از: حضرت  احديّت؛ كه در 
اين مرتبه حقّ تعالي از ذات خود بر ذات خود تجلّي نموده و 
ماهيت اشياء و اعيان توسط فيض اقدس در علم حق متقرر 
مي شود ولي هنوز تجلّي اي وجود ندارد. حضرت  واحديّت؛ 

كه در اين مرتبه اشياء و اعيان به صفت تميز علمي در آن 
تنزّل  كه  مرتبه  اين   (٤٦ (جامي،١٣٨١،  مي شوند.  متجلّي 
حضرت احديّت است داراي امتداد، بقاء، ثبات و دوامي است 
كه بدان« آن دايم» گويند و هر آني مجمع ازل و ابد و  وقت 
حاضر است و از آن روي به « آن دايم» باطن و اصل زمان 
گويند. (كاشاني،١٣٨٠ ، ٥٨، ٥٦) در اين مرتبه از تغييرات 
ادوار و ازمنه هيچ تغييري در حريم اين حضرت راه نمي يابد 
و تمامي نقوش و اعيان موجود در آن، دايماً و سرمداً بر 
يك حال مي باشند. (لاهيجي، ١٣٨٣، ٦٤ و ١٠_١٠٤) مرتبه 
سوّم حضرت ربوبيّت است و در اين مرتبه از تجلّي، حقّ به 
هر موجودي بر اساس استعدادي كه آن موجود دارد،كمال 
مي بخشد. (جامي،١٣٨١، ٥١ – ٤٩ ) براي حضرت ربوبيّت 
نيز امتدادي است ابدي، كه آن را «دهر» مي نامند. مرتبه 
چهارم حضرت مثال و خيال منفصل است كه بدان عالم مثالي 
نيز گويند و اين عالمي است واسطه ميان عالم ارواح و عالم 
اجسام، كه از يك سو روحاني و از سوي ديگرجسماني اند. 
نسبت  عالم  اين  كه  جا  آن  از  و   (٥٦،٥٨ (كاشاني،١٣٨٠، 
ثابت است به متغيّر، پس زمان حاكم بر آن، دهري است. 

باغ شاهي،  هرات، حدود٨٤٤  تصوير٣-هماي و همايون در 
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و  نور  پيوند  و  فضا   ، زمان 
نگرش  در  مفاهيم  اين  با  رنگ 
ايراني(زرتشتي،مانوي و اسلام)
 و بازتاب آن ها در نگارگري
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فصلنامه تحليلی  پژوهشی

تصوير٤- بهرام گور در گنبد زرد، تبريز، ميانه سال ٩١٠-٨٨٦ هجري از خمسه نظامي، هنرمند نامشخص (باغ هاي خيال،ص ٨٩)



(قزويني،٢٥٣٦، ٢٦-٢٥) پنجمين مرتبه حضرت حوّاس و 
مشاهده و يا به تعبير ديگر عالم خلق و ظاهر و محسوس 
است كه آخرين حضرت بوده و اين مرتبه اي است كه ذاتاً و 
فعلاً مادّي است و امتدادي دارد كه آن را «زمان» مي خوانند 
و زمان ماضي، حال و مستقبل نقوش زمانيه هستند. از آن 
جا كه اين عالم ذاتاً مادّي است و در هر لحظه در حال تغيير و 
دگرگوني، پس نسبت متغيّر به متغيّر است و  بدينسان زمان 
حاكم بر آن زماني است مادّي و اين زمان حكايت از حيات 
زميني دارد كه سرانجام انسان و ديگر موجودات را مغلوب 
ساخته و بي هيچ مفرّي آن ها را به سوي مرگ هدايت مي كند. 

(كاشاني، ١٣٨٠، ٥٨ – ٥٦)
با توجه به نظرات فلاسفه و عرفا که در مورد زمان 
مطرح شد و با مقايسه آن ها مي توان زمان را از منظر 
متفكران اسلامي بدين گونه عنوان کرد: زمان ازلي، زماني 
حاكم بر حضرت احديت و واحديت (عالم جبروت) كه همان 
زمان  است.  ماده  از  مجرد  و  معقول  عالم  زمان سرمدي 
ابدي، زماني حاكم بر حضرت ربوبيت (عالم غيب و ملكوت) 
و حضرت مثالي ( عالم خيال) كه همان زمان دهري است. 
زمان فاني، زمان حاكم بر حضرت ملك و شهادت است 
و همان زمان فاني عالم مادي و محسوس است. از سوي 
ديگر درنگرش زرتشت و ماني نيز باور به يك زمان ازلي، 
بي كرانه و سرمدي كه متعلق به قلمرو نور و روشنايي 
مي باشد در مقابل زماني فاني و از بين رونده كه متعلق به 
جهان مادي ، تيره و ظلماني است مطرح مي شود. در قياس 
با ديدگاه متفكران اسلامي و جدا از افتراقات و تفاوت هاي 
موجود در اصول اين اديان، وجه اشتراكي که در ارتباط با 
موضوع اين پژوهش درميان آن ها وجود دارد، درك زمان 
و فضا و پيوند عميق و ناگسستني مفهوم  نور و  وجود  با  

اين مفاهيم است.
 به اين معنا كه از  ديدگاه آن ها عالم به دو  بخش 
تقسيم مي شود كه هر يک  زمان و  فضايي خاص خود را 
دارند: عالم غيب ، تجرد و معنا كه عالمي است سرشار از  
نور با زمان نامتناهي و فضاي بيكران و در برابر آن، عالم 
محسوس، تعلق و  صورت، عالمي ظلماني با زمان متناهي 
و  فضايي كرانمند كه عاقبت به انجام و  پايان خواهد رسيد 
و تمامي هستي و موجودات آن به زمان باقي و ازلي جهاني 
ديگر خواهند پيوست، و زمان فاني و كرانمند به زمان باقي 
و بي كرانه سرمدي باز مي گردد. آنچه در اين ميان حائز 
اهميت است باور به عالمي است ميان عوالم مذكور كه در 
تفكّر زرتشتي با عناويني چون سرزمين ايرانويچ، بهشت 
يَيمه و يا وَرْجَمْكَرد، در دين ماني با عنوان سرزمين نور و 
در عرفان اسلامي و تفكّر سهروردي نيز با عنوان هُورْقلِيا ، 

جابُلْقا و جابُلْسا از آن ياده شده است.

زمان، فضا ، عالم مثالي
در دنياي تصوير شده شيخ اشراق با  اقليمي وراي اقاليم  

هفتگانه به نام اقليم هشتم، روبه رو مي شويم كه در ادبيات 
عرفاني همان كوه قاف و در متون مذهبي دو شهر جابُلْقا 
و جابُلْساست و اين دو، شهرهاي زمرّدين اند كه دنبالة كوه 
قافند و همة نورشان از آن كوه به آنان مي رسد و درعين 
حال موّاد معدني زمين شان و حصارهاي شهرهاي شان 
نور خود را تراوش مي كنند و اين نظير حصارهاي فردوس 
مثالي يَيمه در دين زرتشت اند كه در تعابيري ديگر شيخ  
اشراق از آن با عنوان «ناكجاآباد» ياد نموده و تمامي اين ها 
همان عالم مثالي يا عالم صورخياليّه (صورمعلّقه) اند. (شيخ 
الاسلامي،١٣٨٣، ٢٩-٢٨) شيخ اشراق بر اين باور بود كه 
عالم محسوس موجوديت خود را از عالم مثال (عالم صور 
مجرد نوراني) مي گيرد و عالم مثال موجوديت خود را از 
عالم روح و عالم حقايق عُلوي كه وراي عالم مثال هستند، 
مي گيرد و اين ها خود موجوديت شان را از ذات نور مطلق 
اولي مي گيرند كه هرگاه از آن، افاضه و اشراق يا تابش 
نوري صورت گيرد، در مراتب گوناگون، هستي مي آفريند 
و در عالم مثال صورت ها را ايجاد مي كند و در عالم مادي 
نيز مي تواند، وجودي مادي ايجاد كند. شيخ اشراق اين ذات 
نخستين نور مطلق را، حق (خدا) مي داند كه همه چيز منشعب 
از ذات نور او بوده و هر زيبايي و هر كمال موهبتي از رحمت 
اوست و رستگاري، حصول كامل به اين روشني است كه 
لازمة دستيابي به آن صورت هاي قدسي و عالم عُلوي تجرد 
از تن بوده كه فقط در اين صورت شخص صلاحيّت مي يابد 
كه به عالم عُلوي سفر كند و نورهاي خالص تر و صورت هاي 

شفاف تر را ببيند. (داداشي،١٣٨١ ،٩-٨)
عالم مثالي، برزخ ميان روح و جسم يا عقل و حسّ است. 
عالمي مركب از صُوَر مجرّد نوراني و روحاني و در عين 
حال داراي استعداد و قابليت جسماني. پس فضا و زمان اين 
عالم مثالي نيز بالضروره مياني است، يعني فضا و زماني 
واقع  بين روح و مادّه ، ملكوت و ناسوت. موجودات اين عالم 
كه باطن صور عالم شهادت (محسوس يا ملك) مي باشند 
همه نه به صورت كمّي و تغييري كه در عالم محسوس 
هستند، بلكه به صورت ثبوت در اين عالم مي باشند. فضاي 
اين عالم نيز  اساسا با فضاي دنياي مادّي متفاوت است. در 
فضاي حاكم بر اين عالم، ارواح متمثّل مي شوند و اجسام 
نيز شكل روحاني مي يابند. فضاي عالم مثال فضاي تخيّل و 
عرصه بازتاب خيال مطلق است و خيال نيز نحوه ظهور و 
صورت پذيري تجليّات غيبي است، فضايي كه به زبان رمز و 

تمثيل ظاهر مي شود. 
بنابراين با گشوده شدن افق عالم مثالي، به سرزمين هاي 
سحرآميز و سبز و خرمي راه مي يابيم كه در آن صورت و 
معنا به هم پيوسته و جسم و روح آن چنان به هم درآميخته اند 
كه فقط با مشاهده درون و علم تأويل مي توان آن را درك 
كرد. به عبارتي ديگر براي وصول به چنين زماني،كه دراصل 
رهايي از زمان و اتّصال به محور جهان است و دريافت  
و  درون  اسرار  از  پرده  و  بايد حجاب  چنين  اين  فضايي 

و  نور  پيوند  و  فضا   ، زمان 
نگرش  در  مفاهيم  اين  با  رنگ 
ايراني(زرتشتي،مانوي و اسلام)
 و بازتاب آن ها در نگارگري

١- هنرمندان، حكما و عرفا، شهود 
كسب  اصيل  منابع  از  يكي  را 
معرفت مي دانند، چرا كه عالي ترين 
منبع كسب معرفت كه بي واسطه 
شهود  است،  ناپذير  ترديد  و 
مي باشد. شهود به معني طريق و 
براي حس و عقل به عنوان منبع 
معرفت و كشف حقيقت از سوي 
آنان تلقي مي شود. براين اساس 
نگاه شهودي نيز نگاهي است، برتر 
از نگاه عقلي و معرفتي كه خاص 
عرفاي روشن ضمير است كه در 
مسير معرفت «حق» به حقايقي 
دست يافته اند و هرگز اين عالم 
مادي در دل شان انفعال و ترديد 
ايجاد نمي كند، بلكه عالم از ايشان 
منفعل است. ( براي اطلاعات بيش تر 
نگاه کنيـد بـه  مـرتضي حيدري، 
طوبي،  سايه  ديداري»،  «معرفت 
چاپ اول، موزه هنرهاي معاصر 

تهران، تهران،١٣٧٩، ١٥٢-١٣٧)
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(Persian paintings,P 20) تصوير٥- بارگاه كيومرث، تبريز، از شاهنامه طهماسبي، منسوب به سلطان محمد



متعلّقات نفس برداشته و با سير صعودي و عروجي عرفاني 
و با پيراسته شدن از مادّه و بُعد، ورود به اين قلمرو نوري 
و فارغ از فضا و زمان مادّي را تجربه نمود. (شايگان،١٣٨٠، 

(١٨٧-١٨٥
عالم مثالي، نور و رنگ و نگارگري ايراني

عارف كامل قادر به صعود به مراتب والا و ادراك آن 
صُوَر متعالي نوراني و ضبط و حفظ آن ها است، از ديدگاه 
ابن عربي، عارف نه تنها قدرت ادراك و حفظ اين صُوَر را 
دارد، بلكه حتي قدرت اظهار و افشاء را نيز داراست و مي تواند 
اين صُوَر را خلق نموده و صورتي از صُوَر حضرت بالاتر 
را در عالم جسم اظهار نمايد (بلخاري قهي،١٣٨٤ ،٤٢٤) اما 
بيان حقايقي كه با هيچ تجربه بشري مشابهت ندارد ، مفاهيم 
نامتناهي است كه در صور متناهي بر عارف سالك ظاهر 
مي گردد كه با زباني معمول و عادي دشوار مي نمايد و زباني 
ديگر را مي طلبد، زباني كه ملتقي دو عالم غيب و شهادت بوده 
و به عبارت ديگر زباني كه در خور بيان مفاهيم و حقايق 
عرفاني ، اسرار و دقايقي ربّاني و تجربيات  والاي معنوي 
باشد و اين زبان، جز زبان تصويري رمز، مجاز ،استعاره، 
كنايه و تمثيل، زباني ديگر را نمي شناسد. بدين سان اين پرده 
پوشي ها، گستره  وسيعي از كنايات، استعارات و تمثيلات را 
در ميان شاعران عارف پديد آورده است. (ستاري، ١٣٨٤، 
١٠-٧) تمام اين نماد و رمزها در نگارگري ايراني جلوه يافته، 
چرا كه نگارگر ايراني يا خود عارف و صوفي بوده و يا با 
چنين مكاتبي آشنايي داشته است که با الهام از آموزه هاي 
برگرفته از انديشه  عرفاني و با نگاه شهودي ١، عالمي را 
به تصوير مي كشد كه تجلي حضرت مثالي است. از اين 
رو، سطح دو بعدي نگاره را به تصويري از مراتب وجود 
بدل مي كند و  بيننده را از افق حيات عادي و وجود مادي 
و  وجدان روزانه خود به مرتبه اي عالي تر از  وجود، ارتقاء 
مي دهد و او را متوجه آن جهاني مي كند كه مافوق اين جهان 
جسماني است. آن جهان، جهاني است  داراي زمان، فضا، 
رنگ و شكل خاص، جهاني كه در آن حوادث رخ مي دهد 
ولي نه به گونة مادي. بنابراين فضايي متصور مي شود كه 
ارتباط با نوعي آگاهي، غير از آگاهي عادي بشر دارد. (نصر، 

( ١٣٧٥، ١٧٨-١٧١
او  نوري  پرتوهاي   هستي،  كه  نورالانوار  مطلق  وجود 
مي باشد، تجلي ازلي تمامي كشف و  شهود عارف از عالم 
بالا است و در اين بين هنر نگارگري كاركردي ويژه براي 
خود برگزيد و آن به دليل تجلي اين مراتب و برانگيختن شوق 
مخاطب در كشف و شهود آن بود و بدينسان هنر نگارگري 
ايراني حديث اين عالم و آدم شد. با تكيه بر اين واقعيت معناي 
اي– سر  نوراني  هالة  به صورت  ايران  نگارگري  در  نور 
شدكه  متجلي  مي گردد–  باز  زرتشت  آئين  به  آن  منشاء 
اصلي ترين مشخصة قديسين و اولياء، درنگاره هاي نگارگري 

ايراني است. (بلخاري قهي،١٣٨٤ ،٤٨٠-٤٧٧)( تصوير١)
شايد بهترين تصاويري كه اين مناظر آرماني از عالم 

مياني را كه از ديرپا در انديشه و نگرش ايرانيان با نام هاي 
متفاوت ( سرزمين ايران ويچ، بهشت ييمه، جابلقا، جابلسا و 
عالم مثالي) وجود داشته به نمايش گذاشته، دوازده نگاره اي 
باشد كه در اوائل سده نهم هجري در بهبهان، در نسخه خطي 
به نام گلچين اسكندر سلطان، به تصوير کشيده شده است.

(تصوير ٢، يكي از نگاره هاي دوازده نگاره مصور شده)
البته بسياري از مورخان و هنر پرژوهان، چون هنري 
كربن و كوماراسوامي، اين نگاره ها را به دليل نوع تركيب 
بندي و جلوه هاي رويايي كه در نقاشي قرن هشتم و اوايل 
قرن نهم ايران، بي سابقه بوده و همچنين به دليل بيان هنري 
اين آثار كه از قرار معلوم، جلوه هاي انديشه اي هستند و 
انديشه  قلمرو  در  ندارند  اسلامي  به دوره  ارتباط چنداني 
مزدايي دانسته و آن ها را در زمينه منظره پرداري خورنه 

قرار داده اند. ( آژند،١٣٨٤، ٢٠-٢٤)
نگاره،  اين  در  نگاه کلي عناصر تصوير شده  در يک 
عالم مادي دارند اما با صورتي نوراني، لطيف و اثيري كه 
فضايي نامتجانس و غير مادي را به ذهن بيننده القاء مي كند. 
آنچه بيش از هر چيز غير مادي بودن اين منظره را تشديد 
مي كند حضور نور پراكنده در سراسر نگاره ،عدم سايه 
روشن، حجم و بُعد ، عدم  توالي زمان و حاكم نبودن روابط 
علي و معلولي است و اين ها خود مصاديق و تعاريفي هستند 
كه از عالم مياني يا مثالي( در سه دين نام برده شده با نام 
هايي متفاوت) بيان شده و اينك بدين سان در  اين نگاره 

متجلي شده است.
به اين ترتيب در فضاي كيفي و خيالي نگارگري ايراني 
كه تجلّي عالمي نوراني و فراي جهان مادي  است  نور راه 
مي يابد و با راهيابي نور، تمامي عناصر موجود در نگاره ها، 
اعم از اشياء بي جان و جان دار، و حتّي انسان ها، حالتي 
عاري از رسوب و بخش تاريك جسم به خود گرفته و نيز 
خالي از وزن، حجم و سايه گشته و چنان به نظر مي آيند كه 
گويي بازتابي هستند در آينه اي سحرآميزكه نه تنها عكس 
شبيه چيزهاي روبه روي خود را منعكس نمي كنند، بلكه آن ها 
را با نوري ديگر روشن نموده و در محلّي ديگر مي تابانند تا 
سپس به صورت تصويري از ديگر جا درآورند و اين گونه 
مي شود كه اجسام فارغ از هرگونه ارتباطي با تصوير اوليّه ، 
همگي در نورانيّتي يكسان، متفرّق و پراكنده و فاقد سايه و 
روشن، كه بخش تاريك و ملموس دنيا  است، ديده مي شوند. 

(اسحاق پور، ١٣٧٩، ١٠) 
بي  بي وزني،  تنها  ايراني  نگارگري  در  نور  تجلّي  اما 
حجمي و عدم  سايه روشن را به ارمغان نمي آورد بلكه به 
حضور رنگ در نگاره ها معنا مي بخشد، چرا كه  اين دو- نور 
و رنگ- از  دير باز دو مفهوم جدايي ناپذير در انديشه  ايراني 

محسوب مي شدند.
«در بينش مزدايي، رنگ را  اوّلين دختر نور مي شناختند ».

(كوركيان و سيكر،١٣٧٧ ،٦٢) و «درنگرش مانويان نيز نور و 
رنگ از دستمايه هاي خلسه شان شمرده مي شد». (اسحاق پور،
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١٣٧٩ ،٢٤) از ديدگاه مسلمانان همان گونه كه نور در حالت 
تجزيه شده اش مظهر وجود و خود خداوندي است، رنگ ها 
نيز نشانه وجود و قطب هاي گوناگون وجودند، كه هر يك 
حالتي متناظر با حقيقت كيفي و تمثيلي خود، روح انسان را 
برمي انگيزد.(نصر،١٣٧٣ ،٦٨) در عرفان اسلامي و به ويژه 
ابن عربي حقّ  به نوري بي رنگ تشبيه مي شود و  خلق به 
آبگينه اي رنگين. « ظهور حقّ در صّوَر موجودات بر حسب 
مقتضاي طبيعت اين صور است همان گونه كه  نور  وقتي از  
پشت  شيشه اي سبز ديده  مي شود  سبز  رنگ و  از پشت  
شيشه اي قرمز، قرمز رنگ و جز آن... بنابراين نور، همان حقّ 
يا ذات الهي بوده و آبگينه عالم  است و رنگ ها، صورت هاي 
گوناگون هستي اند. ذات الهي بي رنگ است  يعني في نفسه 
فاقد صفات و  ويژگي ها و نسبت هاست امّا  وقتي از خلال 
موجوداتي كه اين اوصاف را دارند به او نظر مي شود، اين 
صفات، ويژگي ها و نسبت ها را ظاهر مي كند به همين معنا 
سخن او  اين  است: « ضرب مثال لحقيقتك بربك » يعني نور 
رنگارنگ را برايت گفتيم تا مثالي زده باشيم روشنگر (نسبت) 
 (٥١٢، قهي،١٣٨٤  (بلخاري  پروردگارت».  با  تو  حقيقت 
همچنين در عرفان اسلامي (ايراني) عارفاني بوده اند كه طي 
رنج هاي بسيار، نورهاي رنگي را برشمرده اند كه در طول 
حالت مينوي عرفاني خود  به مشاهده آن ها نايل گرديده اند 
و چون نشانه هايي كه حالات عارف و ميزان پيشرفت مينوي 
آن ها را مي نمايانند، گزارش كرده اند و  يا اينكه مراحل سير و 
سلوك عرفاني را با استفاده از تمثيلات رنگي عنوان كرده اند 
و مراتب وجودي را با  انواع  نورهاي رنگي، تطبيق  داده اند 
و  بدين سان نورهاي رنگي هر كدام نمادي ازحالتي عرفاني 

و يا مرتبه وجودي گرديد. 
مي توان گفت رنگ در جهان محسوس همنشين بي بديل 
نور و به سخني ديگر صورت متكثر نور واحد است. زيرا 
تجزيه كه يك امر كاملاً مادي و مربوط به عالم مركبات است، 

تجسم طيف هاي نوري را به صورت رنگ سبب مي شود.
 بدين ترتيب، رنگ با تجزيه  نور شكل گرفته و  نمادي 
ترين تمثيل تجلي كثرت در  وحدت را نمودار مي سازد، زيرا 

از يك سو رنگ همان نور است و از ديگر سو، نور بنا به 
تجزيه، تجليات مختلف مي يابد. همچنين از جمله مهم ترين و 
اصلي ترين عناصري كه مي تواند معناي نور را با نگارگري 
پيوند داده و آن  را متجلي كند رنگ است. (بلخاري قهي،١٣٨٤،

٤٧٣-٤٧١) رنگ ها، خود جوهر يا  ذات مستقلي ندارند، بلكه  
نمود عَرَضي يا  موضعي تشعشع  نوراني اند، يعني جوهري 
آن ها را متعالي ساخته و  تماميّت مي بخشد. به همين دليل 
است كه  نگارگر  ايراني، كشش به  سوي رنگ هاي  ناب 
داشته و  با  توجه به اين نگرش، رنگ ها كم تر ماهيّتي مادّي 
در  نظرشان جلوه گر مي شد و تاريكي شب آن ها را از 
ميان مي برد و همانند جوهري اثيري كه بر اثر تابش  نور به 
فعاليت مادّي در مي آيد، به  نظرشان مي آمد. اين گونه بودكه 
دنياي نگارگري به مكاني واقع در ميان دنياي مادّي تبديل 
شد، كه مدام  مورد  تهديد  ساية  تاريكي  قرار  دارد و ديگري 
دنياي نور ناب، كه در آن همه رنگ ها به تابندگي اثيري بدّل 
مي شوند.  بر اين اساس شكل هاي رنگيني كه نگارگر ايراني 
با نشاط خاطر ابداع مي كند  بلند پروازي آن را  در نهاد  دارند 
كه ما را به فراسوي خود  تعالي دهند. اين اشکال رنگين 
نه در زمره ظواهر معمولي، بلكه ذات ها يا مثالي هستندكه 
با ميانجي گري رنگ، شكل هاي كاخ، كوه، گل، شاهزادگان، 
يا حوريان و غيره را به خود گرفته اند. (كوركيان وسيكر، ١٣٧٧ ،

٥٤-٦٠) (تصوير٤و٣ )
«بارگاه كيومرث»، يكي از بهترين نمونه هاي نگارگري 
ايراني براي اين موضوع مي باشد. (تصوير ٥) اين اثر که 
منسوب به سلطان محمد است در كنار ويژگي هايي مهمي 
چون: عدم بُعدنمايي، نوع تركيب بندي دايره وار و غيره که 
منجر به خلق زمان و فضايي كيفي و خيالي شده، رنگ آميزي 
بسيار غني و متنوع نيز در آن به كار رفته است. مجموعه اي 
از رنگ هاي درخشان و شفاف، گرم و سرد، مكمل و متضاد 
به شکلي در كنار هم قرار گرفته اند كه درخششي خاص و 
منحصر به فرد را در اين نگاره به وجود آورده و بيننده را به 
عالمي وراي اين جهان مادي، تيره و ظلماني هدايت مي کنند.

نتيجه
١. درك مفهوم زمان و فضا در نقاشي ايران برگرفته از نوع نگرش به هستي و وجود است، به همين 
دليل براي وجود سلسله مراتبي قايل است كه منجر به اعتقاد به عوالم سه گانه معقول، محسوس و 
مثالي مي شود. از اين منظركيفيّت زمان و فضا برحسب اين كه متعلق به كدام يك از  اين عوالم باشد 

يكسان نبوده و كيفيّت معنوي آن را تجليّات  فيض حقّ  تعيين مي كند. 
در اين نگرش تمامي صورت هاي عالم محسوس، همه سايه اي از صور عالم مثالي اند، عالمي كه جايگاه 
و  قلمرو صُوَر معلّقه  نوراني اي است كه  اندازه و  شكل دارند  ولي  بستر مادّي معيني ندارند و  اصل 
و جوهر تمامي صورت هاي طبيعي اين عالم مادّي مي باشند و در آن هيچ تغيير يا تبديل و فناپذيري، 
وجود ندارد. زمان حاكم بر اين عالم زماني است، ثابت، باقي و جاودانه و فاقد هرگونه تغيير و تبديل 
و اين زماني است ابدي كه صورت و مظهر زمان ازلي و سرمدي، عالم سرمد است. فضاي اين عالم 



نيز، فضايي است نوراني، كه براي آن مي توان شكل و  مقدار متصوّر شد بدون درنظرگرفتن نمودي از 
كميّت هاي فيزيكي عالم  مادّي. 

٢. همواره ميل دستيابي به عالمي كه صورت مثالي اين دنياي مادي است در افکار و دل ها، وجود دارد 
و اين خواسته، تفكري عرفاني و در نتيجه سير و سلوك عارفانه را براي نيل به مقصود، ايجاد نموده و 
چون عارفِ سالك به غايت هدف خود كه همانا نزديک شدن به عالم صور مثالي- و حتي عوالمي فراتر 
از آن- دست يابد، به چنان مفاهيم نامتناهي و حقايق عظيمي مي رسد كه بيانش بر ديگران، با زباني 
معمول و عادي دشوار مي نمايد، پس زباني ديگر را برمي گزيند كه در خور بيان آن مفاهيم والا باشد 

و اين زبان، جز زبان تصويري رمز و نماد، زباني ديگر را نمي طلبد. 
بدينسان سالكي كه دستي بر قلم داشته و شعر مي سروده، تمامي آن مفاهيم و مضامين را در قالب نماد، 
بيان  نموده و نگارگر ايراني كه خود يا عارف و صوفي بوده و يا با چنين نگرشي آشنا، اين مضامين را 
دستمايه كار خود قرار داده و عالمي را در نگاره هايش به تصوير كشيده كه بيانگر فضا و زماني غير 
مادي و گوياي عالمي ديگر است كه اصل و جوهر عناصر مادّي زميني اند با اين تفاوت كه داراي غلظت 

جسماني نبوده، بلكه لطيف، نوراني و اثيري اند.
٣. نور در نگارگري ايراني كه تجلّي عالم مثالي يا عالم صور معلّقه نوراني است جايگاه و حضوري ويژه 
يافته به گونه اي كه منجر به ظهور و  بروز  ويژگي هايي چون بي وزني، اثيري  و معلّق بودن عناصر 

موجود در نگاره مي شود. 
٤. از آن جا كه در نگرش و تفكر ايراني قبل و بعد از ظهور اسلام  نور و رنگ دو مفهوم جدايي ناپذير 
از هم بوده اند ، تجلّي نور در نگارگري به حضور رنگ در نگاره ها معنا مي بخشد.  بدين سان هر آنچه 
در نگارگري ايراني وجود دارد، به رنگي ناب درآمده، و اين رنگ هاي ناب، تا به آن جا زيبا، سحرآميز 
و خيره كننده  اند كه حتي موضوعات گوناگون مصور در نگاره ها چون: شورِ عشق و دلداگي، غم مرگ 
و جدايي، خشونت جنگ، همه و همه معناي خود را در برابر  آن همه درخشش نورهاي رنگي از دست 
داده و تنها به معناي نور و رنگ درمي آيند و بيننده را به عالمي فراسوي دنياي مادي رهنمون مي گردند، گويي 
تمامي آنچه در آن عالم موجود است تا به ابد بي هيچ تغيير و دگرگوني همواره در فضايي نوراني، غير 
مادي و اثيري باقي و برقرار خواهند بود. اين ويژگي، بازتاب بينش و تفكّري است كه در آن مفهوم نور 
و وجود به هم پيوند خورده، چنان كه موجوديت عالم و هر آنچه متعلق به آن است را از تابش پرتو 
نور حقّ مي دانند و معتقدندتمام صورت ها و عناصر عالم محسوس، سايه ايي از صور معلّقه، نوراني 

و لطيف عالم مثالي اند. 
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