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چکيده
اگرچه ایده ی تناظر حاصل یافته های فیلس��وفان باستان است،اما در دنیای علم برای نخستین بار، 
مالداس��نای فیزیکدان در س��ال 1997این ایده را مطرح کرده اس��ت. مطابق ایده ی مذکور، اگر فیزیک 
عالم ما هولوگرام )جهان سایه  اي( باشد، مجموعه اي دیگر از قوانین فیزیکي روي مرز جهان ما وجود 

خواهند داشت که با فیزیک توصیف کننده ی جهان ما، متناظر است.
این نوشتار به تحلیل تناظر در اشعار عطار و مقایسه ی آن با نظریاّت فیلسوفان، عارفان و دانشمندان پرداخته 
و سپس نوآوری عطار را در این زمینه مورد تحلیل قرار داده است. این مقاله در نظر دارد تا ضمن تحلیل ایده ی 
تناظر در اشعار عطار، از منظر ارتباط آن با آموزه های عرفانی شاعر، به بررسی سیر تکاملی آن تا دنیای علم بپردازد.
مطابق نتایج،تناظر در اش��عار عطار )دیوان و منطق الطیر(بعنوان یکي از اندیشه هاي محوري مطرح 
شده است.تا قبل از عطار، تناظر تنها در قالب تمثیل اندام وارگی جهان مطرح بوده است، اما وی برای 
نخس��تین بار در دنیای ش��عر عرفانی از تناظر "ذره و خورشید"و"ذره و عالم"تمثیلي علمی ادبی خلق 
کرده تا زمینه را برای تناظر جهان صغیر با جهان کبیر در قالب تناظر سي مرغ با سیمرغ تسهیل نماید. 
تمثیلی که بعدها مورد استفاده ی فیزیکدانان در تناظر جهان میکروسکوپی با جهان ماکروسکوپی قرار 
گرفت. چون وجود مثالي عیناً در جهان س��ایه اي تحقق نمي یابد، عطار براي تبیین این امر از واژگان 
سي مرغ و سیمرغ استفاده نموده تا بیان نماید که دو امر متناظر لزوما عین همدیگر نیستند؛ زیرا مطابق 

اندیشه ی فیزیکدانان در ابعاد و مطابق اندیشه ی عطار در جوهر متفاوتند. 
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مقدمه

نگ��رش به جهان هس��تي به عنوان س��ایه اي از جه��ان واقعي و وج��ود عناصر و 

ویژگي ه��اي جه��ان کبیر در جهان صغی��ر از ویژگي هاي مهم ش��عر عرفاني و تمثیلي 

فارس��ي اس��ت. اگرچه این ایده، قبل از عطار وجود داشته اس��ت و در نثر فارسي در 

آثار نویس��ندگاني چون امام محمد غزالي و رسائل اخوان الصفا و ... دیده مي شود، اما 

در ش��عر فارس��ي، تناظر "ذره و خورشید" و "ذره و عالم" به عنوان یک ایده ی فلسفي 

عرفاني به وضوح  و فراواني از آثار عطار آغاز مي ش��ود. اندیشه ای که در علم فیزیک 

به ایده ی تناظر تعبیر مي شود.

عطار عارف و شاعر ایراني قرن ششم و اوایل قرن هفتم از عارفان و مثنوي پردازاني 

اس��ت که آثارش را با زبان س��اده در خدمت ارش��اد، بیان معارف  و اندیشه قرار داده 

اس��ت. به همین دلیل در تخیلّات خود زیاد به جنبه  هاي زیبا شناس��انه نپرداخته اس��ت 

و این س��ادگي نثرگونه ی اش��عارش در تمام آثارش به وضوح دیده مي ش��ود. "درک 

مباني جمال شناس��ي ش��عر عطار، براي کس��ي که بیرون این منظومه قرار گرفته است، 

بس��یار دشوار و تقریباً محال است .") شفیعي کدکني، 1389: 18( و "کسي که با مباني 

جمال شناس��ي ش��عر خاقاني و انوري و ... الفت گرفته باش��د و از درون آن منظومه ی 

فرهنگ��ي بخواهد درباره ی مجموعه ی فرهنگي عط��ار داوري کند، حق دارد که او را 

ش��اعري یاوه گوي بیابد. اما اگر چنین شخصي به درون منظومه ی ذهني عطار بار یابد، 

در آن ص��ورت از لوني دیگر داوري خواهد کرد.")همان: 19( زیرا عطار در پي القاي 

یک فکر و اندیش��ه به مریدان و مخاطبان اس��ت تا مباني زیبایي  شناسیک.غلامحسین 

یوسفي معتقد است: "قدر عطار در مقام شاعري عارف و معني آفرین هنوز چندان که 

باید شناخته نشده است. شاید بتوان گفت نام و آوازه ی عطار در بیرون از مرزهاي زبان 

فارس��ي بیشتر است، همان طور که امرس��ن، شاعر آمریکایي، پیش بیني کرد که عطار و 
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خیام در غرب از ارج و اعتبار فراواني برخوردار خواهند شد.")یوسفي، 1392: 198( در 

اهمیت و اعتبار عطّار و تأثیر آثارش در میان شعراي بعد از وي، به این ابیات معروف 

از مولوي و شیخ شبستري اکتفا مي شود.

آمدی��م  عط��ار  و  س��نایي  پ��ي  از  م��ا  ع��طار روح بود و سنایي دو چ��شم او 

)صفا، ج 2،1367: 865(

نای��د ق��رن چ��ون عط��ار  در ص��د  ک��ه  مرا از ش���اعري خ����ود ع���ار ن��اید 

)شیخ شبستري، 1386: 56(

در این مقاله، هدف نگارنده بر آن بوده تا ضمن تفس��یر و بررس��ي ایده ی تناظر در 

اشعار عطار،  مهم ترین مناظر تناظر را در آثار شاعر و ابتکار و خلاقیت وی را در این 

زمینه نشان دهد.

از آنجا که بخش قابل ملاحظه اي از اش��عار عطار را  تناظر ذره و خورش��ید، قطره 

و دریا، ذره و عالم و ... تش��کیل داده اس��ت و تا جایي که مي ت��وان این ویژگي را از 

خصوصیات س��بکي عطار شمرد و شاعراني چون مولوي و شیخ محمود شبستري در 

این زمینه از او تقلید نموده اند، این پژوهش، ابتدا به تحلیل و بررسي تناظر هاي مذکور 

پرداخته که به تناظر عالم کبیر و صغیر )تناظر سي مرغ با سیمرغ ( منتهي شده است و 

س��پس به ارتباط ایده ی مذکور با آموزه های عرفانی شاعر پرداخته و خلاقیت شاعر را 

در این زمینه مورد بررسی قرار داده است.

این پژوهش در پي آن اس��ت که: مهم ترین مناظر تناظر در اندیشه هاي عرفاني عطار 

کدامند؟ خلاقیت شاعر در چیست؟  و وی به چه منظوري از آن ها استفاده نموده است؟

روش پژوهش

در این مقاله براي رس��یدن به سوالات پژوهش، آثار عطار مورد مطالعه قرار گرفته 
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و ابیاتي را که در این زمینه سروده شده،  با ایده ی تناظر مقایسه شده است. لذا روش 

پژوهش توصیفي- تحلیلي است و ابزار کار اسنادي - کتابخانه اي است.

پيشينه ی تحقيق:

ایده ی تناظر ریش��ه در باس��تان دارد." هرچند ممکن اس��ت اصل این فکر ایراني یا 

بابلي باشد،پیش��ینه ی آن در یونان،ازطریق تعالي مگنوسیو رواقي،به افلاطون مي رسد. 

قبل ازا فلاطون هم ذیمقراطیس بدان اش��اره کرده و د و رس��اله به نام هاي عالم صغیر 

و عالم کبیر داش��ته اس��ت.") زرین کوب، 1368:545( "صاحب جانب و دنج هان نزد 

سقراط و وجود عناصر اربعه درنهاد آدمي و درخون انسان حاکي از قدمت این اندیشه 

نزد متفکران یونان باس��تان اس��ت." )ش��ریف، 1392:117(  از نظر"ارسطو کیهانگویي 

موجودي زنده اس��ت.بعدها هم س��و با همین نگرش بود که متفکران رواقي کیهان را 

حیوان اکبر نامیدند.کساني چون فلوطرخوس و پسایدینوس اجزاي عالم و عمل کرد آن  ها 

را با اعضاي بدن و وظایف آن ها شبیه دانسته و معتقد بودند انسان همه ی عناصر طبیعت 

را درخود دارد و به همین دلیل،عالم را انس��ان کبیر مي خواندند.")خراساني، :1374 14(

آناکس��اگوراس1 از فیلسوفان یونان باستان پیشاسقراطي مي گوید: "هر چیزي که اجزاء 

دارد، اجزاء آنها از لحاظ کیف عین کل است." )کاپلستون، 1388: 82( از نظر رواقیان، 

از فلاس��فه ی پساسقراطي" همه چیز، اجزاء یک کل شگفت انگیز است." )همان: 445( 

"دموکریتوس2 علناً آدمي را به جهان صغیر تش��بیه نموده اس��ت." )خراس��اني،1370: 

437( قبل از دموکریتوس، فیلولائوس3 از فیثاغوریان، نخس��تین کس��ي اس��ت که این 

همانندي را مطرح نمود. )همان: 219(

در میان عرفا و حکماي اسلامي ابوالعلا عفیفي حلّاج را واضع اولیه ی این نظریه ی 
1 - Anaxagoras
2 - Democritus
3 - Philolaus
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فلس��في و صوفیانه در اندیشه ی اس��لامي معرفي کرده و ابن عربي را متأثر از افکار او 

دانسته است. )عفیفي، 1370: 36(

زنر، پژوهش��گر ادیان شرقي بریتانیایي مي کوشد تا ثابت کند که "در آئین زرواني، 

زروان به عنوان خدایي که بدنش فلک یا جهان اکبراست با انسان به عنوان جهان اصغر 

تطبیق مي کند. " )زنر، 1374:188( لذا "در آئین زرواني، کیهان مادي ش��بیه انسان بوده 

و داراي درجات و مراتبي مانند انس��ان اس��ت." )جلالي مقدم، 1372: 243("در متون 

پهلوي به ویژه "زاداس��پرم" )1/30( از مقایسه ی عالم صغیر و کبیر سخن به میان آمده 

و نظم آس��مان ها به پیکرآدمي تشبیه شده است.")راش��د محصل، 1366: 44(مجتبائي 

هم معتقد اس��ت که تطابق عالم صغیربا عالم کبیر در اندیشه ی ایرانیان با کیهان شناسي 

زرواني ارتباط دارد و "لفظ کیهان از ریشه یگایا)زیس��ت( مش��تق ش��ده است و نشان 

مي دهد که ایرانیان، عالم هستي را نیز چون انسان اوّل یا کیومرث زنده مي دیده و یک 

نظام را در هر دو حاکم مي دانس��تند. لازمه ی چنین تصوري آن اس��ت که میان این دو 

همانندي هاي بسیاري وجود دارد." )مجتبائي، بي تا: 46(

استفاده از تمثیل بدن – شهر جهت نشان دادن مواز نه ی بین انسان و عالم،ازجنبه هاي 

مختلف در رس��ائل اخوان الصفا دنبال شده اس��ت. "بدان که حکماي اولین چون به عالم 

جسماني نظر انداختند، هیچ جزئي از جمیع اجزاء آن را نیافتند مگر آن که صورت کامل و 

مشابه آن در انسان )عالم صغیر ( وجود داشت." )اخوان الصفاء، 1957، ج 2: 457و456(

از دیگر دانشمندان اسلامي که در آثار متعدد خود نظریه ی تناظر عالم صغیر و کبیر 

را مطرح نموده،امام محمد غزالي اس��ت. از نظر غزالي " تن آدمي مثالي است از همه ی 

عالم که از هر چه در عالم آفریده اند، اندر وي نمودگاري اس��ت؛ اس��تخوان  چون کوه 

اس��ت و عرق چون آب است و موي چون درختان اس��ت و دماغ چون آسمان است 

و حواس چون س��تارگان اس��ت." )غزالي، ج1، 1386: 42( ش��یخ اشراق هم در الواح 
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عمادي نظریه ی جهان وارگيِ انس��ان و در یزدان ش��ناخت به بیان تناظر عالم صغیر و 

کبیر پرداخته است.

اندام وارگي جهان در عرفان ابن عربي نیز وجود دارد: "هس��تي از یک منظر همانند 

پیکر انس��ان اس��ت که اعضا و جوارح گوناگون ام��ا م��رتبط و به هم پیوسته دارد." 

)اب��ن عربي، 1393: 8( ابن عربي همچنین در فتوحات مکّیه و فصوص الحکم ، تعابیر 

عال��م صغیر، عالم کبیر و انس��ان کبیر را به کرّات به کار برده اس��ت. وي کمال جهان 

هس��تي را به وجود انسان مي داند؛ زیرا به نظر وي انسان، به منزله ی روحِ کالبدِ جهان 

است و مجموع این دو عالم، انسان کبیر خوانده مي شود.)ابن عربي: 1276 ، /2/ 67(

بر اس��اس قراین موجود،ظاهراً سرچش��مه ی ایده ی مذکور به اوستا مي رسد؛ زیرا 

در اوس��تا آمده اس��ت: "هنگامي که تو اي مزدا! زندگاني را به قالب مادي درآوردي." 

)پور داوود، 1389: 143( در بندهش��ن نیز آمده اس��ت: "هر تصویري در جهان داراي 

دو جنب��ه اس��ت؛ جنبه ی مین��وي و جنبه ی دنی��وي." )بنده��ش، 1390: 37(  اگر چه 

غالب محققان، ش��عراي اشراقي و از جمله عطار را تحت تاثیر فرضیهّ ی مُثلُ افلاطون 

مي دانن��د؛ اما حتي محققان غربي چون میرچا الی��اده فرضیهّ ی مُثلُ افلاطون را متاثرّ از 

حکمت پارسیان مي دانند و جان هینلز آن را باور زرتشتیان مي داند."مطابق بررسي هایي 

که به ش��یوه ی تحس��ین انگیزي توس��ط ژزف بیدز1 انجام گرفته، اینک سخت محتمل 

مي نماید که حداقل بخش��ي از آراي فلس��في افلاطون دراین باب منش��أ ایراني-بابلي 

داشته است." )الیاده،1390: 128( وي در این خصوص به روایت زرواني توسل جسته 

ک��ه طب��ق آن "هر پدیده اي در گیتي چه مجرد و چه مجس��م، نمون��ه اي مینوي، مثالي 

افلاطوني وار دارد که ناپیداست. هر چ���یزي در جهان داراي دو جن���به است؛ مینوي 

و دنی��وي.")همان: 20( هینلز نیز به این امر اشاره مي کند: "زرتشتیان بر این باورند که 

1 - J. Bides
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هرچیزي در جهان مینوي استعداد آن را دارد که صورتي مادي داشته باشد و معتقدند 

که به همین ترتیب جهان روحاني صورت مادي به خود گرفت.")هینلز، 1386: 41(

ادبيات پژوهش:

اگر چه ایده ی تناظر در تاریخ فکر و فرهنگ بش��ري، به دوره ی باستان باز مي گردد، 

اما در این زمینه در ادبیات فارسي مقاله ی مستقلي مشاهده نمي شود. اما مهدي فرحناکي 

مقدم کارشناس ارشد ادیان و عرفان مقاله ایي با عنوان "تناظر عالم صغیر و عالم کبیر از 

نگاه حکیم افضل الدین کاشاني" در نشریه ی دیني دانشگاه شیراز به چاپ رسانده است. 

در این مقاله  آمده است: "تضاهي عالم صغیر و عالم کبیر در اندیشه ی افضل الدین، در دو 

ساحت مطرح است: در ساحت نخست، انسان و جهان متناظر داراي کلیه مراتب هستي 

قلمداد شده اند. در ساحت دوم، سخن از اندام وارگي  جهان است که انسان و جهان جزء 

به جزء با یکدیگر متناظر فرض شده اند. )فرحناکي مقدم و قدرت اللهي، 1390: 45(  که 

هر دو مورد مذکور قبل از حکیم افضل الدین در آثار عطار به تفضیل بیان شده است.

تئوري تحقيق:

در دنیاي علم، در س��ال 1997، فیزیک داني به نام جوآن مالداسنا1 از دانشگاه هاروارد 

ایده ی تناظر2 را پیشنهاد کرد که با در نظر گرفتن اصل هولوگرافي بوجود آمده است.ایده ی 

مذکور یکي از مهم ترین مثال هایي است که فهم ما را از اصل هولوگرافي )جهان سایه اي( 

بیشتر کرده و تاکنون بیش از ده هزار مقاله ی علمي در این  مورد منتشر شده است.

در ای��ن نظریه"دانش��مندان با اس��تفاده از اص��ل هولوگرافي نش��ان داده اند که اگر 

فیزی��ک عالم ما هولوگرام )تصویر مجازي( باش��د، در آن ص��ورت مجموعه اي دیگر 
1 - Juan Maldacena
2 - ADS/CFT



94 فصل نامه ی تخصصی تفسیر و تحلیل متون زبان و ادبیات فارسی

از قوانی��ن فیزیک��ي روي مرز جهان ما وجود خواهند داش��ت که ب��ا فیزیک توصیف 

کنن��ده ی جهان ما، متناظر اس��ت." )واع��ظ، 1389: 35( طبق ای��ن نظریه "موجوداتي 

ک��ه در یک��ي از این جهان ها زندگ��ي مي کنند، نمي توانند بفهمند ک��ه آیا بر روي یک 

جهان چهار بعدي زندگي مي کنند و یا بر روي یک جهان س��ه بعدي که توسط ذرات 

توصیف ش��ده اس��ت.چیزي که در مفاهیم هولوگرافیک از اهمیت بیشتري برخوردار 

اس��ت، وجود یک مرز اس��ت که در بي نهایت قرار دارد و ش��بیه فضا زمان روزمره ی 

ماست.")بکنش��تاین،1384، اطلاعات در مورد جه��ان هولوگرافیک 3( "همان طور که 

هولوگرام هاي روي کارت هاي شناسایي و چک هاي بانکي دو بعدي هستند ولي براي 

ما س��ه بعدي به نظر مي رس��ند. جهان ما مي تواند کاملًا مش��ابه رفتار کند، اما یک بعُد 

کمتر دارد. محققان معتقدند که شاهد در حال رشدی برای اعتبار اصل تناظر در جهان 

ما وجود دارد." )گرومیلر، 2015"آیا جهان ما یک هولوگرام اس��ت؟("مطابق اندیشه ی 

هولوگرافیک��ي  اطلاعات مربوط به رویدادهاي یک ناحیه ی فضا - زمان مي تواند روي 

کرانه و مرزش رمزگذاري ش��ود. ش��اید به خاطر آن که س��ایه هاي رخدادهاي درون 

حباب هستیم و سایه هایمان روي پوسته مي افتد، مي پنداریم که در جهاني چهار بعدي 

زندگي مي کنیم." )هاوکینگ، 1386: 288(  

ایده اي که در پي درک خواص جهان بس��یار کوچک براي درک و ش��ناخت دنیاي 

بسیار بزرگ است؛ زیرا"هم اکنون بشر شروع به ساخت مدلي نموده است که مي تواند 

رفتار جهان را تشریح نماید، جهاني که از مشاهدات ما خارج است. این مدل بر اساس 

ذرات بنیادي تش��کیل دهنده ی جهان تشکیل مي گردد. این براي نخستین بار است که 

بشر موفق به ارائه ی مدلي گویا از جهان ماکروسکوپي، با استفاده از جهان میکروسکوپي 

مي گردد. امروزه ثابت ش��ده است که درک خواص جهان بسیار کوچک براي درک و 

ش��ناخت چگونگي دنیاي بسیار بزرگ اهمیت قطعي دارد. وحدت جهان بیني بر مبناي 
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عوامل بس��یار بزرگ و جهان بیني بر اس��اس خواص مادون میکروسکوپي که خود به 

مسئله ی عارفانه ی وحدت وجودي ها شباهت تام دارد، به مسئله ی جهان شناختي کامل 

کمک موثر و ارزنده اي مي نماید.")واعظ، 1389: 4 و 5(

يافته هاي تحقيق:

پیش��ینه ی تحقیق نشان می دهد که اندیش��ه ی تناظر عالم کبیر و عالم صغیر یا تناظر 

انس��ان و عالم در تاریخ فکر و فرهنگ بش��ري س��ابقه اي بس طولاني دارد و اندیشه ی 

مذکور در میان فلاسفه و اندیشمندان پیشین تنها در سطح تمثیل اندام وارگی جهان مطرح 

بوده است که چندان علمی به نظر نمی رسد اما این ایده در آثار عطار در قالب تناظر قطره 

و دریا، ذره وجهان و ذره و خورشید مطرح شده است که تمثیلی ابتکاری و اندیشمندانه 

که دارای بنیاد علمی – فلس��فی است. عطار تمثیل ایده ی مذکور را از سطح یک تمثیل 

تکراری  فلس��فی به یک تمثیل ابتکاری علمی ارتقا داده اس��ت؛ زیرا هم اکنون بش��ر بر 

اساس ذرات بنیادي تشکیل دهنده ی جهان، براي نخستین بار موفق به ارائه ی مدلي گویا 

از جهان ماکروسکوپي، با استفاده از جهان میکروسکوپي  )ذرات بنیادی( گردیده است.

تناظر عالم صغير و عالم کبير

تناظ��ر عال��م کبیر و عالم صغیر درآثار عطار به ش��کل هاي گوناگون تصویر ش��ده 

است؛ از قبیل مقایسه و تمثیل ذره و خورشید، قطره و دریا و در قالب تصاویر تناظري 

چون ایده ی ذره  اي– عالمي، ایده ی ذره اي –خورشیدي و تناظر جزء و کل.اما بهترین 

و جامع تری��ن تمثیل وی را تمثیل مش��هور و ابتکاری – علمی "ذره و عالم" و "ذره و 

خورش��ید" تشکیل می دهد که بر اس��اس قراین موجود، عطار آن را برای نخستین بار 

وارد شعر عرفانی نموده است.
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ز ه��ر یک قط��ره اي بح��ري روان اس��ت ز هر ی���ک ذرّه خورش��یدي مهیاست 

                          )دیوان اشعار،1366: 66(

پ��س چ��را ای��ن کام��ل آن ابت��ر رس��ید  قط�����ره چون دریاست دریا قطره هم 

)همان: 358(

ذره را منگر چو خورشید است کو پیشان توست هر چه هست و بود و خواهد بود هرسه ذره است 

)منطق الطیر، 1388: 29(

بر اساس مدارک موجود، فیلسوفان باستان، نخستین  بار بحث ذره و ایده ی ذره اي– کیهاني 

را مطرح نموده اند: "فیلس��وفان یوناني انکس��یمانوس1، فیثاغورث2، هراکلیتوس3، افلاطون، 

باطن گرایان کهن و فیلسوف یهودي قبل مسیحیت، فیلویودایوس و فیلسوف یهودي قرون 

وسطي، ابن میمون، ایده ی ذره اي– کیهاني را کاملًا پذیرفته اند. " )تالبوت، 1386: 407( ظاهراً 

ایده ی مذکور در شعر فارسي نخستین بار در شعر عطار بعنوان یک اندیشه ی محوري در قالب 

ذره ای - عالمی بیان شده است. 

اس��ت  عال��م  ذرّه  و  اس��ت  ذرّه  عالم��ي  در چ�����نین بحري که بحر اعظم است 

)منطق الطیر، 1388: 239(

قرن ها بعد از عطار، ریچارد فاینمن4 همین ایده را در قالب ش��عر بیان مي کند. وي 

که" از تاثیرگذارترین فیزیکدانان قرن بیستم و برنده ی جایزه ی نوبل است، اشاره کرده 

اس��ت که شعرا چیزي درباره ی ارزش راز و ش��کوه مادّه نمي نویسند. بنابراین او خود 

شعري نوشت که با این عبارات پایان مي یابد:    

  ایستاده بر کناره ی دریا  /   به شگفت آمده از شگفتي ها: من

  جهاني از اتم ، اتمي در جهان ) کراپر،  1387 : 448(

1 - Anaximenos
2 - Pythagoras
3 - Heraclitus
4 - FeynmanRichard
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ایده ی ذره اي_ کیهاني در ش��عر عرفاني عطار در قال��ب تصویرهایي چون ذره  اي–

عالمي)منطق الطیر 239(، ذره اي –خورش��یدي )دیوان: 66(، ذره ی کل  نما )دیوان: 299(، 

ذره اي– جهاني )دیوان: 299( مشاهده مي شود که تمثیلي رمزي در تبیین و آموزش یکي 

از مهم ترین آموزه هاي عرفاني، یعني وجود عالم کبیر در عالم صغیر )دیوان:241 و 830( 

است.بطوری که تمثیلات مذکور را می توان رساترین تمثیل در جهت بیان ایده ی مذکور 

دانست. ساخت هاي بلاغي موجود در ترکیبات فوق )تناسب و تضاد( به روشنگري امر 

کمک شایاني مي نماید.

ش��اعر با کمک تمثیلات مذکور در عین حال که به وجود خواص کل هس��تي در 

دل ذره مي پردازد، به آفرینش جهان و انسان – که هر دو از ذره بوجود آمده اند – نیز 

اشاره مي کند و همچنین به حرکت از جزء به کل که یک امر فلسفي عرفاني و لازمه ی 

حیات و تکامل است، نیز توجه دارد.

گوی��ي     ت��و    ک��ه    صد   ه��زار    جان در  ه����ر  دل  ذرّه اي  م��������حقّر 

ب��ود بي نش��ان  نگریس��ت  در  بودچ��ون  هر ذرّه اگ�����ر چه صد ن�شان داشت  

ب��ود آس��مان  و  زمی��ن  ج��اي  چ��ه  چ�����ون پرتو ذرّه اي چنی����ن است  

                       )دیوان اشعار، 1366: 263(

ببین��ي ت��ا ک��ه ان��در وي چه جان اس��ت اگر  ی����ک  ذرّه  را  دل  ب�ر  شکافي 

)دیوان اشعار،1366: 66(

ک��ه در ه��ر ذرّه اي ه��ر دو جه��ان دی��د چ���ه جاي آسمان است و زمین است 

)دیوان اشعار، 1366: 299(

حرکت ذرات و به تبع آن حرکت کل هستي که از ذرات بوجود آمده است، حرکت 

از جزء به سوي کل، یعني حرکتي کمالي است که هدف آفرینش است.
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طلس��م عجایب ت��ر  زی��ن  نس��ازد  ک��س  جزء کل شد چون فرو شد جان به جسم 

)منطق الطیر، 1388: 238(

ک��رد بای��د  گ��ذر  نی��ز  کل  ب��ه  کل  وز  از ج��زو به سوي ک���ل ن�ظر باید کرد 

)مختارنامه، 1389، 161(

حرکت ذرات با ضرورت حرکت مرغان )جزء( به س��وي س��یمرغ )کل( یا س��یر 

صوفیانه متناس��ب است؛ زیرا زمینه را برای ورود به مرحله ای آماده می کند که از ابعاد 

بیشتری نسبت به جهان مادی برخوردار است.

اوفت��د  م��ا  ب��ر  س��یمرغ  س��ایه ی  ذره در خ�����ورشید والا اوفت�������د 

)منطق الطیر، 1388: 302(

حرکت، مادر تمام تحولات و منشا تکامل است و چون استحاله و دگرگونی را به 

دنبال دارد، ش��اعر از این امر طبیعی برای تحول و تکامل در حرکت صعودی به سوی 

کمال استفاده می کند.

روی  روش  در  ج��ز  نف��س  ی��ک  نبین��د  هم�����ه ذرات ع���الم را درین ک���وی 

ت��و بی چش��می و در تو این روش هس��ت  هم�����ه در گردش اند و در روش مست 

)اسرارنامه، 1386: 107(

ایش��ان هم��ه در اس��رارند ت��و غاف��ل و  ت����و خ����فته و عاش����قان او بیدارند 

کارن��د  در  جه��ان  ذرات  هم��ه  ام��ا  بی����کاری تو ه����مچنین خ��واهد بود 

                                                                      )مختارنامه، 1389، 169(

ب��ه همین دلیل عط��ار در ابیات فراواني به این موضوع اش��اره مي کند که یک ذره 

همرن��گ و متناظر کل اس��ت و از آن نه تنها هفت آس��مان بلکه ه��ر دو جهان و کل 

هستي)مطابق نظر فیزیکدانان( بوجود مي آید.

که   در   هر   ذرّه اي   هفت   آسمان    دید  یقین مي دان که چ����شم جان چنان است 
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ب��ه عین��ه ه��م زمی��ن و ه��م زم��ان دی��د ول�����ي  هر  ذرّه اي  از   آسمان   نیز 

بای��د چن��ان دی��د نب��ود چنی��ن  عج��ب  اگ���ر  یک  ذرّه    رنگ    کل   پذیرد 

                  )دیوان اشعار، 1366: 299(

شاعر هر جزوي را متناظر دو کون مي بیند و بارها به این امر اشاره کرده است؛ زیرا 

که خواص دنیاي بسیار بزرگ و ماکروسکوپي در جهان بسیار کوچک و میکروسکوپي 

وجود دارد و سبب درک و شناخت آن نیز مي گردد.

دی��دم  پی��دا  ک��ون  دو  ه��ر ج��زوش  در  آن ک����ل که بدو جنب���ش اجزا دیدم 

)مختارنامه، 1389: 93(

در تئ��وري بوهم، از بنیانگذاران جهان هولوگرافیکي آمده اس��ت:"همه ی چیزها و 

ذره ها همبس��تگي ماه��وي دارند.")بوهم، 1987: 38/ به نق��ل از تالبوت، 1389: 68( 

"مس��ئله ی همبس��تگي ماهوي همه ی چیزها و ذرات در جهاني ک��ه همه چیز از درون 

بي نهایت به هم پیوسته اند، همه ی آگاهي ها نیز ماهیتاً به هم پیوسته و در نهایت عمیقاً 

یکي هستند." )وبر، 1982: 27، به نقلاز تالبوت، 1389: 64(

پ��س بس��ي س��ال و م��اه یک روز اس��ت  چ����ون همه چیز نیست جز یک چیز 

)دیوان اشعار، 1366:58(

بوهم مي گوید: "هر چه در جهان وجود دارد، جزئي از یک پیوس��تار است. خلاف 

جدایي ظاهري اشیا، هر چیز، گسترده ی یکپارچه ی هر چیز دیگر است. ")همان: 65(

از دری��اي توس��ت  ل��ب تش��نه  ش��بنمي  این ج��هان و آن جهان و هر چه هست 

)همان:35(

ب��از یاب��ي  کل  عال��م  خ��ود  دل  در  ت��ا  در ه����ر یک ج�زو فرض کن بسیاري 

              )مختار نامه، 1389: 94(

عطار در یک تعبیر زیباي ش��اعرانه پیوس��تگي اجس��ام را مهرباني ذرات نسبت به 
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یکدیگر تصویر نموده است.

ک��ه ه��ر ذره ب��ه دیگ��ر مهرب��ان اس��ت از آن اجس���ام پیوسته اس���ت دره��م 

)دیوان اشعار،1366: 66(

تناظر ذره و خورشید، قطره و دریا، ذره و عالم و جزء کل نما تمثیل هایي بوده اند تا 

تناظر عالم کبیر با عالم صغیر را بهتر و ملموس تر تصویر نمایند:

چش��م تو و جان تو کیست چو تو ارجمند  عالم صغري به فرع عالم کب�ري به اصل 

)دیوان اشعار، 1366: 830(

اصغرند از ص��ورت و از راه معني اکبرند3 عالم صغري به صورت عالم کبري به اصل 

)همان: 241(

ابن عربي مي گوید: "عالم، انس��ان کبیر اس��ت و مختصر آن، انس��ان صغیر؛ زیرا او 

)انس��ان صغیر( موجودي اس��ت که حق تعالي جمیع حقایق عالم کبیر را در او بودیعه 

نهاده است." )ابن عربي، 1418، ج:2 50( در ابیات ذیل،عطار در قالب تصاویري چون 

دیداري دگر، رخساري دگر و بازاري در درون پرده براي هر ذره که رمز سالک است، 

ب��ه جمیع حقای��ق عالیه عالم کبیر یا تجلیات گوناگون الهي در وجود انس��ان مي تواند 

اشاره داشته باشد. 

دگ��ر دی��داري  ذرّه  ه��ر  در  ب��ود  چ�ون جم��الت صد هزاران روي داشت 

دگ��ر رخس��اري  خوی��ش  جم��ال  از  لاج�����رم ه����ر  ذرّه  را  بنم��وده اي 

دگ��ر ب��اري  را  ذرّه  ه��ر  داده اي  ت��ا ن���ماند هی����چ ذرّه بي ن���صیب 

دگ��ر ب��ازاري  پ��رده  درون  در  لاج�����رم دادي تو ی�ک ی��ک ذرّه را 

                    )دیوان اشعار، 1366: 324(

گرچه ظهور ایده ی جهان کبیر در جهان صغیر را در شعر فارسي، مي توان در شعر 

سنایي مش��اهده نمود3-که آغازگر غزل عرفاني اس��ت- اما این اندیشه در شعر عطار 
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بعنوان یک اندیشه ی محوري، در قالب گسترده تر و با تمثیل های نو و علمی تری بکار 

گرفته ش��ده است.همین برداشت در شعر ویلیام بلیک، عارف و شاعر بزرگ انگلستان 

)ق��رن 18 ( قرن ها بعد از عطار نیز آمده اس��ت. با ای��ن تفاوت که او عظمت جهاني را 

در یک ذره ی شن مي بیند: "این ایده که زندگي و همه ی چیزها مجموعه هاي در خود 

پوشیده ی سرتاسر عالم اند، یک سویه ی شگفت انگیز دیگر نیز دارند؛ همان طور که هر 

بخش از یک هولوگرام مشتمل بر تصویر کلّ آن است، هر بخش از عالم نیز کلّ آن را 

در خود پوشانده است و بدین سان معناي جدیدي به شعر معروف بلیک مي بخشد: 

جهان را در ذرّه ی شن دیدن /  و بهشت را در یک گل خودرو" )تالبوت، 1389 : 67(

"هر س��لول بدن ما در واقع تمام عالم کیهاني را در خود پوش��انده است و همین در 

مورد هر برگ گیاه، هر قطره ی باران و هر ذرّه ی غبار نیز صادق اس��ت." )همان: 67( 

عطار نیز وجود کوچک انسان را نمودار تمام خواص دو عالم و متناظر با آن می داند.

اس��ت کاري  آن  ش��وي  کل  س��وي  ب��ه  ج��زو  از  هرچند که کارهاي تو بسیاري است 

در جوه��ر ت��و زان هم��ه انموداري اس��ت  ه���ر خاصیت که در دو عالم نقد است 

)مختارنامه،1389:  137(

کانجا که تویی دو کون و یک ذره یکی است در جنب تو هر دو کون کی سنجد هیچ 

     )همان: 76(

دانش��مندان هم در تبیین این ایده به اندیشه هاي عارفان ایراني استناد مي جویند که 

قبل از بلیک به این امر دس��ت یافته اند. "بس��یاري از متفک��ران کهن نیز همین جنبه ی 

واقعیت را ش��ناخته و یا لااقل به نحوي شهودي آن را دریافته اند. به طور مثال، عارفان 

ایران��ي قرن دوازده میلادي همین مطلب را در این گفته خلاصه کرده اند که عالم کبیر 

همان عالم صغیر اس��ت، برداشتي قدیمي تر از آنچه بلیک بعدها به عنوان رویت جهان 

در یک ذره ی شن مطرح کرد." )تالبوت، 1389: 406(
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کجا     در   چش��م    آید    صد    جهانت چ���و باشد صد ج��هان در دل ن�هانت 

ک��ه    ت��و  ه��م   زان جهان��ي  و  هم اینی زم���ین    و    آس���مان آنج���ا ببیني 

م��دان ه��ر دو جه��ان ج��ز ج��ان و تن را به چ����شم خرد منگر خ����ویشتن را 

                    )الهی نامه، 1387:  228 و227(

ایده ی پیدایش جهان )عالم کبیر( از یک ذره )تناظر ذره و جهان( که به ایده ی ذره 

– جهاني معروف اس��ت، نمونه و مصداق کامل آن را در آفرینش انس��ان )عالم صغیر( 

مي توان مشاهده نمود؛ زیرا یک انسان از یک نقطه ی بسیار ریز میکروسکوپي تشکیل 

مي شود که تمام اطّلاعات ژنتیکي و حیات انساني در همان نقطه ی ریز نهفته است. 

گ��ر ب��ه آخ��ر دان��ي ای��ن آخر چه س��ود در ن���گر تا اول و آخ����ر چه ب���ود 

کارس��از ه��م  و  عاق��ل  ه��م  ش��ده  ت��ا  نط����فه اي پرورده در ص���د عزّ و ناز 

خوی��ش کار  در  معرف��ت  را  او  داده  ک����رده او را واق����ف اسرار خویش 

                          )منطق الطیر، 1388: 428(

شاعر در تصویري دیگر، همانند فلاسفه ی پیشین وجود آدمي زاد را به شهري تشبیه 

مي نماید:

بنی��اد ش��هر  نه��اده  ب��اد  ب��ر  ش���هري است وج����ود آدم����ي زاد 

ج��لاد خش��م  و  ع��وام  چ��و  ش��هوت  دل خس����رو ش����هر و ع�قل دستور 

                            )دیوان اشعار، 1366: 850(

شاعر در تمثیلي دیگر که ذکر شد)الهي نامه:228 و227(،از محدوده ی جهان و شهر به وسعت 

بي کران هستي رهنمون مي شود و صد جهان را در دل آدمي نهان مي داند؛ زیرا از نظر وي خواص 

صدها جهان ماکروسکوپي برابر و متناظر است با خواص یک جهان میکروسکوپي.

اندیش��ه ی مذکور در میان دانش��مندان فیزیک کوانتوم نیز دیده مي شود و آنها براي 

اثبات مدعاي خود به تجارب عرفا اس��تناد مي جویند." تجاربي که عرفا در طول تاریخ 
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برش��مرده اند، نظیر احس��اس وحدت کیهاني با عالم، احساس یگانگي با تمامي حیات 

و غیره بسیار زیاد شبیه همان توصیفاتي است که از نظم مستتر کرده اند)در مقابل نظم 

آشکار( و این نشان مي دهد که شاید عرفا به نحوي قادرند از واقعیتّ نامستتر معمول 

فرا بگذرند و به کیفیات ژرف تر و هولوگرافیک تر آن برسند.") تالبوت، 1389: 83(

توس��ت ک��وي  آدم  اولاد  کعب��ه ی  قب���له ی ذرات ع����الم روي ت�وست 

هس��ت و خواه��د بود ازیک موي توس��ت هر پری���شاني که در ه����ر دو جهان 

اس��ت روي  پیش��گاه  س��وي  را  او  هر ذره ک����ه هس��ت در دو ع����الم 

اوس��ت روي  آفت��اب  در  پ��رده اي  ذره ذره در دو ع�����الم هر چه هست 

                       )دیوان، غزلیات 41-121-99(

بوه��م مي گوی��د: "زندگي و هوش و ذکاوت نه تنها در تمامي ماده حضور دارد که 

در ان��رژي، فضا، زمان، بافت کل عالم و در هر چی��ز دیگري حضور دارد. ") تالبوت، 

1386: 67( در نتیجه ی همین همانندي ها اس��ت که خواص میان جهان میکروسکوپي 

و ماکروسکوپي و از جمله انسان متناظر هم است.

اوس��ت افت��اده ی  س��جود  ان��در  زمی��ن  فل����ک اندر رک����وع استاده ی اوست 

گوی��ان تس��بیح  خطب��ه  حم��دش  ب��ه  ن�گه ک���ن ذره ذره گش����ته پ���ویان 

ک��ه ی��ک ی��ک ذره را ب��ا اوس��ت رازي زه���ي انعام و لط�����ف کار س��ازي 

                               )اسرار نامه، فصل اول(

س��رانجام ایده ی جزء کل س��اختار یا وحدت جزء با کل یا همان وحدت مثالی )نه 

وحدت با وجود الهی( در منطق الطیر به تناظر سي مرغ با سیمرغ )کل( خاتمه مي یابد.

که��ن اس��رار  بردن��د  پ��ی  نی��ک  چ����ون همه مرغان شنودند این سخن 

یافتن��د رغب��ت  س��یر  در  لاج��رم  ج����مله با س����یمرغ ن���سبت یافتند 

)منطق الطیر، 1388: 284(
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تناظر سي مرغ و سيمرغ 

اگر چه داس��تان س��فر مرغان در منطق الطیر ریشه در گذش��ته دارد؛ اما عطار مقلّد 

صرف نیست.او در ساختار هنري و نتیجه گیري داستان یک مبتکر است؛ عبور از هفت 

وادي، باقي ماندن س��ي مرغ از هزاران مرغ، رس��یدن به کوه قاف، ورود به ابعاد دیگر 

هس��تي، تجلّي سیمرغ در سي مرغ، اس��تفاده از جناس در بیان اوج شباهت و کمک به 

ایجاز کلام و خودشناس��ي مرغان."هر جزء آن را در آثار شاعران و نویسندگان قبل از 

عطّار مي توانید، پیدا کنید. امّا ساختار هنري و این نتیجه گیري شگفت آور ابداع اوست. 

مثل تمام شاهکارهاي بزرگ ادبیات جهان." ) شفیعي کدکني، 1394:109( عطار در این 

نتیجه ی ابتکاري با اس��تفاده از تناظر به بیان تمثیل س��ي مرغ در قالب سیمرغ پرداخته 

اس��ت و کسي چون وي نتوانست یگانگي و وحدت با وجود برتر و مثالي را این گونه 

همراه با ایجاز توام با رسایي و زیبایي نشان دهد.

1-3-6- سي مرغ متناظر سيمرغ

همان طور که ذکر ش��د، عطار در مقدمه ی منطق الطیر، بیت مشهور تناظری علمی- 

عرفانی "عالمي ذرّه است و ذرّه عالم است"را به عنوان پیش زمینه ی ایده ی خلاقانه ی 

" س��ی مرغ متناظر س��یمرغ" تصویر کرده است و در این راس��تا برای تبیین بهتر ایده ی 

تناظر از آرایه ی ادبی طرد و عکس استفاده نموده است. همان طور که در شعر معروف 

ریچارد فاینمن فیزیکدان )جهاني از اتم ، اتمي در جهان( از آرایه ی ادبی طرد و عکس 

استفاده شده است.

اس��ت  عال��م  ذرّه  و  اس��ت  ذرّه  عالم��ي  در چن���ین ب��حري که بحر اعظم است 

)منطق الطیر، 1388: 239(

اگر این بیت آغازین منطق الطیر را با ابیات پایانی آن  مورد مقایس��ه قرار دهیم که 
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نتیجه ی ابتکاری عطار در آن نهفته است، هم از لحاظ صور بلاغی )آرایه ی مذکور( و 

هم از لحاظ محتوی و اندیشه بسیار قابل تامل است.

بي ش��ک ای��ن س��ي م��رغ آن س��یمرغ بود چ���ون نگه ک���ردند آن س��یمرغ زود 

ش��دند آن  ت��ا  ای��ن،  مي ندانس��تند  در ت���حیر جم���له سرگ���ردان شدند 

م��دام م��رغ  س��ي  س��یمرغ  خ��ود  ب��ود  خ���ویش را دیدند سی����مرغ تم���ام 

جای��گاه کای��ن  ای��ن  س��یمرغ،  آن  ب��ود  چ����ون سوي سی���مرغ کردندي نگاه 

ب��ود ای��ن س��ي م��رغ ایش��ان، آن دگ��ر ور به س���وي خ����ویش کردندي نظر 

در  هم��ه   عال��م   کس��ي   نش��نود   ای��ن بود ای����ن یک آن و آن ی��ک بود این 

                           )همان:426(

ش��اعر در بیت پایانی به این امر اش��اره می کند که چنی��ن تناظری را )بود این یک 

آن  و آن  یک  بود این ( "در همه عالم کسي نشنود" و بدین وسیله به نو بودن ایده ی 

مذکور تا روزگار خود تاکید دارد.   

"سیمرغ در منطق الطیر عطار یکي از نمادهاي برجسته ی ادبیات عرفاني و نمونه ی اعلاي 

اتحاد صورت و محتوا است. محتواي اتحاد جزء با کل در این سیمرغ متبلور شده است. این 

مفهوم تنها زماني قابل تجس��م است که در این تصویر قرار بگیرد.")فتوحي، 1393: 166( 

این تمثیل بیانگر اوج تجلی جهان در ذره، دریا در قطره، عالم کبیر در عالم صغیر است که 

عطار با نماد سیمرغ خلاقانه و به زیباترین شکل براي ادراک مریدان تصویر نموده است. 

عطار در مختارنامه نیز به به تناظر انسان و جهان و مضمون مذکور با کمک آرایه ی طرد و 

عکس اشاره می نماید:

دی��د دم  ی��ک  در  س��اله  ه��زار  اقب��ال  آن روز که دل نه ش����ادی و نه غم دید 

عال��م در خوی��ش و خوی��ش در عالم دید هر چ��ند که خویش را به هستی کم دید 

)مختارنامه، 1389، 110(
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2-3-6-تناظر يک به يک4سي مرغ و سيمرغ با کمک اعداد

یکی از ش��گردهای خلاقانه ی عطار استفاده از اعداد در تفهیم ایده ی مذکور است. 

در مورد فلس��فه ی عددی س��ی مرغ به نظر مي رس��د آن چه در نتیجه ی منحصر بفرد 

منطق الطیر تاثیر به س��زایي داش��ته، نقش و اهمیت اعداد است. همان طور که یکي از 

ویژگي هاي بیان ایده هاي افلاطوني جنبه ی عددي آنهاست؛ زیرا یکي از مهم ترین منابع 

فک��ري افلاطون، فیثاغوریان بودند که براي اع��داد اصالت وجود قائل بودند،افلاطون 

نی��ز تحت تاثیر آنها ایده هاي خود را با اعداد پیوند مي زد. در مکتب فیثاغوری - یکی 

از مکاتب فلس��فی پیشاس��قراطی–"ریاضیات علم به چیزهایی است که ذهنی اند و در 

اندیش��ه ی ما هستند؛اما در جهان خارج نیستند. پس فیثاغورث عقیده به جهان "مثالی" 

را رواج داد. باور به جهان اش��یاء "مثالی" اثرات عمیقی بر افلاطون گذاش��ت. یاران و 

ش��اگردان فیثاغورث گفتند اساس عالم عدد است.به باور آنان عدد، علت هماهنگی و 

نظم در طبیعت اس��ت و جاودانی آن را تضمین می کند. عدد، قانون طبیعت اس��ت.در 

نظر آنها تمام اشیاء، تقلید و نمونه ای از عدد هستند.")هالینگ دیل،1387: 95 و 96(

همان طور کهفیثاغورثیان اعداد را اساس عالم می دانستند و به همین دلیل "اعداد را 

الهی می انگاشتند." )یونگ، 1389: 48(  عطار هم با کمک اعداد که در ترکیب سیمرغ 

و سی مرغ وجود دارد، به بیان نمادین جهان صغیر و کبیر پرداخته است. وی همچنین 

از ترکیب��ات عددی مذکوربه کمک جناس به بیان تناظر جهان صغیر و کبیر پرداخته تا 

نظم و هماهنگی موجود در جهان را تفس��یر نماید و بدین ترتیب، مانند افلاطون میان 

عرفان و ریاضي پیوند برقرار کرد. از طرف دیگر، شاعر به کمک همین شگرد ویژ ه اش 

در ترکیب اعداد با واژگان، به بیان تفاوت جزیي نیز پرداخته اس��ت و همین امر او را 

از دادن هر گونه توضیح و اس��تدلال های فلسفی اضافی بی نیاز نموده است؛زیرا اعداد 

مبین دقت، نظم، هماهنگی و رابط مضامین نمادین و حقیقت هس��تی اند. ضمنا جناس 
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بکار رفته در ترکیبات مذکور "مسئله ی همبستگي ماهوي همه ی چیزها و ذرات بوهم 

را در جهاني که همه چیز از درون بي نهایت به هم پیوسته اند"، نیز تایید می کند.ابیات 

4274 و 4275 مویدّ این اندیش��ه اند و بیت 4275 با کمک آرایه ی طرد و عکس تاکید 

مي کند که هر کدام از آن ها قرینه و متناظر یکدیگرند.

ه��ر دو ی��ک س��یمرغ ب��ودي بی��ش و کم ور ن����ظر در هر دو ک���ردندي به هم 

در  هم��ه  عال��م  کس��ي  نش��نود  ای��ن ب���ود این یک آن و آن ی���ک بود این 

ماندن��د تفک��ر    در    بي تفک��ر   آن  ه�����مه   غرق  تح����یر   ماندند 

              )منطق الطیر، 1388: 426(

تفاوت جزیی ظاهری بکار رفته در ترکیب س��یمرغ و سی مرغ بیانگر این اندیشه ی 

بوهم اس��ت که "خلاف جدایي ظاهري اش��یا، هر چیز، گسترده ی یکپارچه ی هر چیز 

دیگر است."

یکی از زیبایی های موجود در ترکیبات مذکور آن اس��ت که در تلفظ کاملا یکسان 

اما در نوشتار اندکی اختلاف دارند که عطار خود در ابیات پایانی به این امر اشاره دارد 

که سی مرغ و سیمرغ "بیش و کم"یکی بودند.

ای��ن تفاوت در وحدت وجود ابن عربي نی��ز وجود دارد: "ما از یک لحاظ و به یک 

اعتبار، اوییم چون سایه ی اوییم و از لحاظ دیگر ما او نیستیم، چون شان سایه، سایه بودن 

است، هر چند سایه ی اوست. ")ابن عربي، 1393: 150( زیرا در عرفان ابن عربي اعیان 

ثابته هیچ گاه عینا وجود خارجي نمي یابند، بلکه تنها حکم و مظاهر ایشان در جهان مادي 

جاري و ساري است. "اعیان ثابته هیچ گاه موطن خود را در تعین ثاني رها نکرده و در 

خارج از صقع ربوبي موجود نمي شوند. بلکه تنها آثار و مظاهرشان در قالب اعیان خارجه 

در عالم خارج از صقع تحقق مي یابد." )امیني نژاد، 1390: 504( اما عطار این تفاوت ها را 

فقط در قالب دو لفظ سي مرغ و سیمرغ و با کمک عدد نشان داده است.
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اب��ن عربي در این باره مي گوید: "اعیان ثابت��ه هرگز بویي از وجود نمي برند." )ابن 

عربي، 1393: 88( و" معناي این س��خن آن اس��ت که اعیان ثابت��ه به هیچ وجه ظاهر 

نخواهند ش��د؛ زیرا که خفا، ذاتي ایش��ان است و ذاتيِ چیزي از آن جدا نمي شود. پس 

آنچه که ظاهر مي شود، احکام و آثار این اعیان است که به وجود یا در وجود حق ظاهر 

مي ش��ود نه ذات این اعیان.”)جامي، بي تا: 63( عطار هم به این نکته اشاره دارد که دو 

امر متناظر )س��ي مرغ و س��یمرغ( لزوما عین هم نیستند، همان طور که از نظر خواص، 

ذره متناظر جهان و قطره متناظر دریا است، اما عین هم نیستند بلکه در جوهر متفاوتند. 

شاعر این توضیح را به واسطه ی گویایی واژگان مذکور در منطق الطیر بیان نکرده و تنها 

به ذکر لفظ "بیش و کم" اکتفا نموده است، اما در دیوان اشعار به ذکر دلیل این تفاوت 

جزیی )اختلاف جزیی در جوهر( پرداخته است.

چون جوهر س��یمرغ به عینه نه همان است  گ���ر چه بود آن صورت سیمرغ ولیکن 

)دیوان اشعار، 1388:60(

همان طور که در ش��رح و تبیین ایده ی تناظر آمده است، جهان سایه اییک بعد کمتر 

از جهانی دارد که درمرز عالم اس��تو به همین دلیل کاملا عین آن نیست بلکه تنها شبیه 

و نظیر آن است.

همچنین شاعر برای نشان دادن تناظر سي مرغ با سیمرغ با کمک اعداد از تناظر یک 

به یک اس��تفاده نموده اس��ت؛  هر مرغي با صورت مثالي خود تناظر دارد و میان آنها 

رابطه ی یک به یک وجود دارد. چون س��ي مرغ بودند، صورت مثالي در قالب سیمرغ 

تجلي نمود. 

آمدی��د پی��دا   آئین��ه  دری��ن   س��ي   چ���ون شما سي  م����رغ اینجا آم��دید 

 )منطق الطیر، 1388: 427(

در ابیات پایاني عطار دقیقاً به این امر اشاره مي کند که اگرچهل یا پنجاه مرغ بودند، 
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صورت مثالي در قالب پرده اي دیگرتجلي مي نمود.

ب��از بگش��ایید  خوی��ش  از  پ��رده اي  گ����ر چل و پن����جاه مرغ آیی��د باز 

             )همان: 427(

از آنجا که جناس آگاهانه ی موجود در دو واژه ی سي مرغ و سیمرغ، مقوله ی تناظر 

را ب��ه کمک س��اخت های بلاغی بهتر از هر واژه ی دیگ��ر )چهلمرغ و ... ( به مخاطب 

مي رساند، شاعر در گزینشي آگاهانه تعداد مرغان را سي عدد در نظر گرفته تا نظري به 

س��یمرغ اساطیر و آرکي تایپ ها )نماد ناخودآگاه( هم داشته باشد که در ادبیات فارسي 

قاف را نشیمنگاه آن ذکر کرده اند و این امر بیانگر آن است که تلاقی جهان های متناظر 

در مکانی خاص اتفاق می افتد.

در پ��س کوه��ي که هس��ت آن ک��وه قاف هس���ت ما را پادش���اهي بي خ���لاف 

)همان: 263(

"قاف، کوهي افس��انه اي که گویند محیط بر عالم اس��ت. بعضي ها گفته اند آن سوي 

قاف عالم هاست که جز خداي هیچ کس نداند. برخي عقیده داشتند در آن سوي قاف 

مرزهاي آخرت است." )مقدسي، 1374: 298 و 280(زیرا سي مرغ ها در جهان دیگر و 

کامل تري)جهان بي  حجابي ( با سیمرغ متناظر خود دیدار کرده اند.

ه��ر نف��س ص��د پ��رده ی دیگ��ر گش��اد ح���اجب لطف آمد و در بر گ�����شاد 

کار پیوس��ت  در  الن��ور  ن��ور  ز  پ��س  ش����د  جه�ان بي  ح���جابي آش��کار 

)همان: 425( 

عطار همین سبک را به صورت کلی تر در مختارنامه در قالب یک رباعی بیان نموده است:

آورد راز  جه��ان،  جه��ان  عال��م،  عال��م  م����رغ دل م��ن ز بس که پرواز آورد 

کاین ه��ر دو جهان ب��ه نقطه ای ب��از آورد چ��ندان به همه سوی جهان بیرون شد 

)مختارنامه، 1389: 107(
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ب��ا توصیف��ات مذکور آیا مي ت��وان کوه قاف را هم��ان "مرز جهان" انگاش��ت که 

فیزیکدان��ان معتقدند که – علی رغم تفاوت در ابعاد - با مجموعه ی دیگري از قوانین 

فیزیک��ي، با فیزیک توصیف کننده ی جهان ما متناظر اس��ت؟! زیرا عطار در مختارنامه 

در شرح این سفر روحانی از دنیایی سخن می گوید که ابعاد دنیای مادی را ندارد و با 

اصول آن مطابقت نمی کند.

بی نقش ش��د و چو نقش از س��نگ برفت چ���ون مرغ دلم زین قفس تنگ برفت 

در  ه��ر  نفس��ی  ه��زار  فرس��نگ   برفت در ه���ر قدمی  هزار  عالم  ط��ی کرد 

)همان: 108(

از طرفی "گذر از کوه نماد گذر از یک مرحله به مرحله ی دیگر اس��ت. از این رو 

بالا رفتن و صعود از کوه نه تنها برای رسیدن به قداست است، بلکه گذر روح از دنیا 

را نیز تجس��م می بخشد.")راشد محصل، 1291: 126( و از طرف دیگر، صعود از کوه 

اش��اره به اراده ی دستیابی به خودآگاه خویشتن است. ." )یونگ، 1389: 196( و بدین 

ترتیب ش��اعر متناظر بودن س��ي مرغ این جهاني را با س��یمرغ آن جهاني )خودآگاه یا 

صورت مثالی خود( در نتیجه ی منطق الطیر این گونه بیان نموده است:

زم��ان  آن  دیدن��د  س��یمرغ  چه��ره ی  ه���م ز عکس روي س����یمرغ جهان 

       )منطق الطیر، 1388: 4260(

 عطار در پایان و نتیجه ی منطق الطیر براي این که تناظر یک به یک یا دوس��ویگي 

را بهتر نشان دهد از تمثیل آینه استفاده مي کند.وی در نتیجه ی منطق الطیر از جایگاهی 

سخن می گوید که دارای خاصیت آینه ای است و در این جایگاه هر کس فقط خودش 

را می بیند و چون سی مرغ بودند، در قالب سیمرغ در این آیینه ظاهر شدند؛ زیرا "آینه 

نماد اندیشه ی واقعی درونی است. " )یونگ، 1389: 320(

کاینه س��ت ای��ن حض��رت چ��ون آفتاب بي زف���ان آمد از آن ح��ضرت خطاب 
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ج��ان و ت��ن ه��م ج��ان و ت��ن بین��د درو ه���ر که آید خ�ویشتن  بین�����د درو 

آمدی��د پی��دا   آئین��ه  دری��ن   س��ي   چون ش����ما سي  مرغ ای����نجا آمدید 

                                )همان: 427(

عط��ار در پایان منطق الطیر نتیجه مي گیرد که این وحدت و یگانگي با وجود مثالي 

اس��ت نه با ذات الهي؛ زیرا خداوند اصلا قابل رویت نیست و آن  چه دیده اید در واقع 

خویشتن )وجود مثالي خود( را دیده اید.

دیده ای��د را  خ��ود  و  بینی��د  را  خوی��ش  گ����ر چه بسیاري به س���ر گردیده اید 

رس��د ؟ ک��ي  ثری��ا  ب��ر  م��وري  چش��م  ه����یچ کس را دی��ده بر ما کي رس�د؟ 

برگرف��ت؟ دن��دان  ب��ه   پیل��ي  پشّ��ه اي  دی���ده اي م��وري که سندان برگرفت؟ 

      )همان:427(

و بدین ترتیب،عطار در اش��عار خود مخصوصا دیوان اشعار، منطق الطیر و مختارنامه 

نشان می دهد که انسان ذره اي است خورشید خاصیت، قطره اي است بحر صفت و جزیي   

است کل نما و سي مرغي است سیمرغ گون؛ زیرا "اگر چه افراد بشرجدا به نظر مي آییم، 

اما همه در یک وحدت کیهاني به هم متصل هس��تیم. براس��تي که تمام جهان جسماني 

هر شخص در حکم کیهان کوچکي است که در زیر واقعیتي آشکار به نام ذرات وجود 

دارد." )تالبوت، 1386: 361( نقل از دانشمند و عارف سوئدي، سوئدنبرگ1 .

س��ر تا قدم نیت ش��ده، بر ج��ان آدم تافته  آن ذره ذریت شده خورشید خاصیت شده 

)دیوان اشعار، 1366: 578(

و اصل همان خورشید )سیمرغ و وجود حقیقی( است نه ذره و نه سایه.

والس��لام  س��ایه  ن��ه  ذره م��ان،  ن��ه  گ��و  ه����ست خورشی���د حق�یقي بر دوام 

)همان: 428(

1 - Swedenborg
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نتيجه:

اگر چه ایده ی تناظر حاصل یافته های اندیشمندان، فیلسوفان و عارفان پیشین است، اما بر 

اساس قراین موجود، عطار به گونه ای نو و گسترده مخصوصا در دیوان اشعار، منطق الطیر و 

مختارنامه در قالب تمثیل های گوناگون آن را بکار برده است و همین امر این اندیشه را تقویت 

می کند که این سه اثر مذکور در این زمینه ی مورد نظر مکمل و در راستای یکدیگرند.

نتیج��ه ی پژوه��ش نش��ان مي دهد که تا قبل از عط��ار، تناظر تنه��ا در قالب تمثیل 

اندام وارگی جهان مطرح بوده اس��ت، اما وی برای نخس��تین بار در دنیای شعر عرفانی 

از تناظر ذره و خورش��ید، قطره و دریا، ذره و عالم تمثیلي خلق کرده تا زمینه را برای  

تناظر جهان صغیر با جهان کبیر، در قالب تناظر تمثیلی سي مرغ با سیمرغ در منطق الطیر 

ملموس تر نماید. تمثیلی  که قرن ها بعد فیزیکدانان در بیان تناظر جهان ماکروسکوپی با 

جهان میکروس��کوپی آن را بکار گرفته اند. اندیشه و تمثیل های مذکور بعد از عطار نیز 

مورد تقلید شاعرانی چون مولوی و شیخ محمود شبستری قرار گرفته است.

چون وجود مثالي عیناً در جهان سایه اي تحقق نمي یابد و تنها مظاهر آن در جهان جاري 

مي شود، عطار براي تبیین این امر از لفظ سي مرغ و سیمرغ استفاده نموده است تا بیان نماید 

که دو امر متناظر لزوما عین همدیگر نیستند بلکه تنها "بیش و کم" نظیر هم هستند؛ زیرا دو 

جهان متناظر مطابق اندیشه ی فیزیکدانان در ابعاد و مطابق اندیشه ی عطار در جوهر متفاوتند.

اهمی��ت کار عطار در آن اس��ت ک��ه وی برای یک ایده ی رایج صوفیانه- فلس��في 

تمثیل ه��ای ابت��کاري و منحصر به فرد ادبي– عرفاني – علمی بکار برده اس��ت؛ یعنی 

تمثیل ایده ی مذکور را از س��طح یک تمثیل تکراری  فلس��فی ب��ه یک تمثیل ابتکاری 

علمی- فلس��فی ارتقا داده اس��ت. همچنین خلاقیت وی نیز در این امر نهفته است که 

جناس موجود در دو واژه سي مرغ و سیمرغ، مقوله ی تناظر را بهتر از هر واژه ی دیگر 

)چهل مرغ و یا پنجاه مرغ( به مخاطب مي رساند.
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عطار با اس��تفاده از اصولي که امروزه به عنوان ایده ی تناظر و تناظر یک به یک در 

علم ریاضي و فیزیک تعبیر می شود و با کمک اعداد، به بیان تناظر جهان صغیر و جهان 

کبیر و وحدت با وجود مثالی در آموزه هاي عرفاني پرداخته اس��ت تا آموزش مفاهیم 

بلند عرفاني را براي مریدان ملموس تر نماید.

پي نوشت ها:

1.بنیانگذاران ایده ی جهان هولوگرافیکي، دیوید بوهم )1930( فیزیکدان دانش��گاه 

لندن و مهم ترین فیزیکدان کوانتوم و دیگري کارل پریبرام )1960( متخصص فیزیولوژي 

اعصاب از دانش��گاه استنفورد مي باشند.. این ایده معتقد است که محسوسات این عالم 

و هر آن چه در آن اس��ت، سایه ها و تصاویر ش��بح گونه اي از واقعیتّي دور از دسترس 

هس��تند و هر ذرّه ، تمام ویژگي ها و اطّلاعات کل را در بر دارد. )تالبوت، 1386: مقدمه 

و هاوکینگ،1386: 98(

2. فیزیکدانان معتقدند که "آغاز کائنات به ش��کل یک اتم آغازین بود و کائنات از 

آن تاریخ به بعد همواره در حال گس��ترش است.") برایس��ن، 1388: 170( و "کوانتا، 

یعني ذرات موج گونه )مانند الکترون( در حکم ماده ی اولیه اي اس��ت که کل جهان از 

آن بوجود آمده است. " )تالبوت، 1386: 45(

3. اي به تو روشن دو موضع هم سراي و هم سریر   وي به تو جامع دو جامع هم 

صغیر و هم کبیر )سنایي، 1388: 597(

4- اصل دوسویگي یا تناظر یک به یک، یک اصل بسیار مهم در ترکیبیات شمارشي 

است که با استفاده از آن، برابر بودن تعداد اعضاي دو مجموعه ثابت مي شود.چنان چه 

ی��ک تناظر ی��ک به یک بین دو مجموعه ی متناهي برقرار باش��د، تعداد اعضاي آن دو 

مجموعه با هم برابرند. )ویکي پدیا( 
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