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کاوی مبانی نظری رنگ در اندیشه فلاسفه اسلامی سده های 3 تا  * این مقاله مستخرج از پایان نامه کارشناسی ارشد دانشجو زینب مسعودی می باشد تحت عنوان »وا
ع زاده در دانشگاه تربیت مدرس انجام گرفته است. 7 هجری در نگاره های شاهنامه دموت« که به راهنمایی دکتر فهیمه زار

چکیده:

رنگ، عنصری بصری می‌باشــد که در مباحث علمی همواره در دو ساحت فیزیک 
و متافیزیــک مــورد توجــه بــوده اســت. در ســاحت نخســت، محصــول تجزیــه نور 
تعریف شــده کــه از آن رنگ‌هــای اصلی و مجــددا، از ترکیب‌شــان رنگ‌هــای فرعی 
به دســت می‌آید. لیکن در ســاحت دوم، عامل تعیــن و ظهور به شــمار آمده که به 
نحوی شهودی قابل رؤیت اســت. حکمای اشــراقی هم‌چون شیخ شهاب‌الدین 
ســهروردی، نجــم الدیــن کبــری، نجــم الدیــن رازی و علاءالدوله ســمنانی بــر این 
ح داشــته‌اند. چندان‌که پژوهش حاضر  ســاحت متافیزیکی اندیشــه هایی را مطر
درصدد برآمده تا با خوانش تطبیقی آن‌ها، بدین پرســش پاســخ دهــد که: فرآیند 
ابصــار رنــگ از منظــر ایــن حکمــا چگونــه تشــریح گردیــده و وجــوه تشــابه و تمایــز 
نظریات‌شان در این باب چیست؟ جهت پاســخ، داده‌های مورد نیاز با استناد به 
منابع معتبر کتابخانه‌ای- الکترونیکی، رصد پایگاه‌های علمی مجازی و رجوع به 
آثار مکتوب دســت اول از حکمای اشراقی گردآوری شــدند. سپس، تحلیل کیفی 
ح شده در نظریات  محتوایی بر آن‌ها صورت پذیرفته و تمامی شــاخصه‌های مطر
مورد انطباق قرار گرفتند. چندان‌که نتایج نشــان می‌دهنــد: چون همگی مبتنی 
بر فرآیند ابصار اشــراقی به توجیه رنــگ و انــواع آن پرداخته و رؤیــت آن را مربوط به 

غ از اســتدلال‌های علمی فیزیکــی، انواع رنگ را انــواری متصور گردیده‌اند که بر انســان در ســیر  ک بینایی دانســته‌اند، لذا، فــار ادرا
تقرب به ذات باری‌تعالی تجلی می‌یابند و تنها تفاوتشان، بار گرفتن معنایی نمادین در این سیر مراتب وجودی است.
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مقدمه
بنا به اعتقاد اصحاب‌نظر، کسب دانش و شناخت از هستی به 
نحو دیداری به واسطه دو عنصر فرم و رنگ صورت می‌گیرد. در 
این میان، رنگ از عناصر بصــری بنیادینی به شــمار می‌آید که 
به دلیــل دارا بــودن قابلیت پذیــرش معانی نمادیــن، همواره، 
ذهن انســان را به کنــکاش دربــاره ماهیــت و تاثیراتش بــر روان 
واداشــته است. چنان‌که بســیاری از فلاســفه و حکمای ایرانی 
هــم در جریــان دو مکتــب شــاخص مشــاء و اشــراق دربــاره‌اش 
گفتــه و بحثهایــی را پیرامــون آن ابــراز می‌دارنــد.  ســخن‌ها 
کیــد ورزیده  »فلاســفه و حکمای مشــاء بر وجه ظاهری رنگ تا
و آن را بر پایه اعتبــارات عقلانی و اســتدلال‌های فیزیکی اثبات 
می‌کننــد« )عوض‌پــور، 1392: 208(. آن‌هــا در رســایل خویش 
بیان می‌دارنــد که رنــگ همانند نور از هســتی عینــی برخوردار 
اســت، یکی از کیفیــات اولیه شــی به شــمار آمــده و از طریق آن 
مشــاهده می‌گردد. پس نیاز بــه شــی دارد، نه بــرای آنکه دیده 
شــود؛ بلکه بدین جهت که وجود داشــته باشــد. حــال هرچه 
نور بیش‌تــر در داخل شــی پیش رفتــه و بــا تاریکی درآمیــزد؛ در 
نتیجه، رنــگ تیره‌تر به چشــم می‌آید. بنابرایــن، این عنصر فی 
ذاته موجود نیســت؛ در واقع، عَرَضی اســت که به واســطه شی 
نورانی حاصل مـی‌شـــود. زیرا نور موجد آن است و نه مظهرش 
)اســتادی، 1396: 105(. در تقابــل با چنین نظریاتی، فلاســفه 
و حکمای اشــراقی رنگ را به معنای آن‌چه کــه بر حس بینایی 
ح  ظاهــر مـی‌شـــود، ندانســته و آرای دیگــری را در بــاب آن مطر
می‌نماینــد. آن‌هــا چون بــرای عالــم هســتی، ظاهــر و باطنی را 
قایــل بــوده و هــر امــر محسوســی را دارای حقیقتــی می‌دانند. 
بدیــن ترتیــب، رنــگ را هــم اصلی‌ترین واســط میــان حقیقت 
کــه می‌توانــد در ارتبــاط  و صــورت ظاهــری بــه شــمار آورده 
کاتــی از مراتــب  بــا نــور نقــش حایــز اهمیتــی را ایفــا کــرده و ادرا
وجــودی، امــور و عوالم را بــرای انســان میســر گردانــد. آن‌گونه 
که وی به همین واســطه نیز حصــول خویش را به تصویر کشــد 
)هاشــم‌نژاد، 1397: 117(. شــیخ شــهاب‌الدین ســهروردی، 
نجم‌الدیــن کبــری، نجم‌الدیــن رازی و علاءالدولــه ســمنانی از 
جمله نظریه‌پردازان در این ســاحت متافیزیک هستند که نور 
را شــرط ظهور رنگ و نه نفس آن انگاشــته و معتقدند، هرکس 
تنهــا بــا رســیدن بــه جایگاهی خــاص به رؤیــت شــهودی رنگ 

نایل مـی‌شـود.
در همیــن راســتا، پژوهــش حاضــر مدنظــر دارد تــا داده‌هــای 
نظری آن‌ها در باب این عنصر بصری را بــه روش تطبیقی مورد 
کاوی قرار دهد و وجوه تشــابه و تمایز نظریاتشان در نمایش  وا

انواع رنگی را اســتحصال نماید. آن‌گونه که، این اســتحصال با 
پیوند میان نظریــات حکمای اشــراقی موجب خواهد شــد، تا 
کلیتی هماهنگ و منســجم در باب رؤیت شهودی رنگ شکل 
یابد. بر این اســاس، فرض پنداشــته شــده: هرچند این حکما 
در ســیر تکاملی مکتب نظری خویش، عنصر رنگ را بــر پایه نور 
نشات گرفته از حس فاهمه دانسته و فرآیند ابصار آن را در یک 
رابطه اشراقی مطرح داشته‌اند؛ لیکن مفاهیم نمادین و رؤیت 
شــهودی متفاوتی را برای انــواع رنگی قایل بوده‌اند. بی‌شــک 
اثبات یــا رد چنیــن فرضیه‌ای، ضمــن ایجاد شــناخت و فهمی 
بدیــع از آرای حکمــای مذکــور بــر عنصــر بصــری رنــگ و کشــف 
مراتــب آن، بخشــی از ســیر تحولی و تطــوری فلســفه و حکمت 
هنر اســامی در میانه ســده‌های ششــم تا هشــتم هجــری را بر 
ایــن محوریت عیــان خواهد ســاخت. هم‌چنیــن، می‌تواند در 
پاسخ‌گویی به چالش‌های مربوط به مفروضه‌های اصلی علوم 
شناختی و مسایل هنجارین آن یاری‌رســان باشد. بدین نحو 
که تاملی فلســفی- حکمی برای پاســخ‌گویی به پرســش‌هایی 
باشــد که پژوهشــگران رشــته‌های خاص مانند روان‌شناسی، 
علوم اعصاب، زبان‌شناســی، انسان‌شناسی، هوش مصنوعی 
و هنــر درمانی در صدد پاســخ بدان‌ها هســتند. از ســوی دیگر، 
در تکوین بحث فلســفه ذهن برای اندیشــمندان این حوزه اثر 
ک توجه  گذارد. زیــرا آن‌ها در فلســفه ذهن، بســیار به نــوع ادرا
نموده و بــرای تقریب به ذهن بســیاری از مــوارد مطروحه خود 
ک  از مثال‌های حسی بهره می‌برند که از اهم این مثال‌ها، ادرا

رنگ است.

روش پژوهش 
گــردآوری داده‌های نظــری ایــن نوشــتار در حوزه رنگ‌شناســی 
بــا اســتناد بــه منابــع معتبــر کتابخانــه‌ای- الکترونیکــی، رصــد 
پایگاه‌هــای علمــی مجــازی و رجوع بــه آثــار مکتوب دســت اول 
از حکمــای اشــراقی انجــام گرفت. ســپس، جهــت آنالیــز آن‌ها، 
روش تحلیل کیفی محتــوا برگزیده شــد؛ تا به شــیوه‌ای منظم و 
عینی، آن نظریات تفســیر گردیده و استنتاج از چگونگی تشریح 
انواع رنگی بنا به آرای آن‌هــا صورت پذیرد. به لحــاظ هدف این 
پژوهش، بنیادین می‌باشــد. زیرا نتایج می‌توانند بر غنی شدن 
منابــع مرتبــط افــزوده و موجبات کســب دانــش و فهــم بیش‌تر 
وجوه اساسی رنگ از منظر شــهودی و چگونگی کاربستشان در 
هنرهای اسلامی ایران را فراهم آورند. هرچند که امروزه در مقام 
نقد هنری، معیار و ابزار ســنجش رنگ‌ها چیــزی جز نظریه‌های 

رنگ‌شناسی نگارش یافته از سوی پژوهشگران غربی نیست.
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پیشینه پژوهش 
تالیفاتــی کــه در ایــن زمینــه انجــام گرفتــه اســت بــه طــور کلی، 
کــه  گــروه قابــل تامــل هســتند. نخســت، نوشــتارهایی  در دو 
کاوی معیــار، ابــزار ســنجش و درک  در مقــام نقــد هنــری بــه وا
مفاهیــم علمــی رنگی مبتنــی بــر نظریــات رنگ‌شناســان غربی 
گان کلیــدی این گروه  پرداختــه و توضیحاتــی را بر محوریــت واژ
نظیر فام، تنالیتــه، تضاد و تبایــن رنگی، رنگ‌های گرم و ســرد، 
کروماتیــک و مکمــل ارایــه داده‌انــد. حبیــب‌الله  کروماتیــک، آ
آیت‌اللهی )1381(، در کتاب »مبانی نظری هنرهای تجسمی« 
به مطالعه نور و رنــگ پرداخته و مبانی نظری رنــگ در فرهنگ 
کــرده اســت. لئاتریــس آیزمــن )1393(،  و هنــر غــرب را معرفــی 
درکتاب »مفاهیم کاربردی رنگ‌ها )پنتون(« تئوری رنگ‌ها را با 
دیدگاهی روان‌شناسی بر اساس برقراری ارتباط بیننده با رنگ 
کتــاب  توضیــح می‌دهــد. لودویــک ویتکنشــتاین )1379(، در 
ک رنــگ می‌پــردازد.  »دربــاره رنگ‌هــا« بــه مســاله وجــود و ادرا
محمدرضا ابوالقاسمی )1397(، در مقاله »پدیدارشناسی رنگ 
در نقاشــی« به بررســی رنگ فراتر از جنبــه فیزیکــی آن پرداخته 
و از آن به‌عنــوان یــک رکــن معنــوی در اثر هنــری نام می‌بــرد که 
می‌توانــد دیالکتیــک بیــن جهــان بیــرون و درون اثر را بــه ظهور 
برساند. دســته دوم پژوهش‌ها، حول محور رنگ، عرفان و هنر 
اســامی ایرانی نگاشــته شــده‌اند. که همگی تقریبــا، به نحوی 
هم‌پوشــان بــه بازتــاب نظریــات فلاســفه و حکمــا از ســده‌های 
اولیه تا دوازدهم هجــری بر صورت‌های متعــدد هنرهای ایران 
کمالــی دولت‌آبــادی )1396(، در  زمیــن پرداخته‌انــد. رســول 
کتــاب »بازخوانــی عرفانــی مبانــی هنرهــای تجســمی« عناصــر 
بصری از جمله نقطه، خط، ســطح، حجم، بافت، فضاسازی، 
تناســبات هندســی و ... را از منظــر عرفــان ایرانــی بررســی کرده 
است. در بخشی از این کتاب نیز به عنصر نور و رنگ در هنرهای 
ســنتی ایــران پرداختــه اســت. حســن بلخــاری قهــی )1384(، 
در فصلــی از کتــاب »مبانی عرفانــی هنــر و معماری اســامی« با 
عنوان تجلــی نور و رنــگ در نگارگــری ایرانی، به نگارگــری ایرانی 
گردانش در عصر تیموریان توجه داشته  به‌خصوص بهزاد و شــا
اســت و نظرات بزرگان و اندیشــمندان اســامی هم‌چــون نجم 
گانــه  کبــری، نجــم رازی، ســمنانی و ابــن هیثــم به‌صــورت جدا
در این کتــاب بررســی شــده اســت. ناصــر نیکوبخــت )1387(، 
در مقالــه »سمبولیســم نــور و رنــگ در عرفــان ایرانــی اســامی« 
به بهره‌گیــری عرفــا از امکانــات زبانــی تشــبیه، مجاز، اســتعاره، 
الهام، نماد و اســتفاده از نمادواژه های رنــگ در وصف عواطف 
انســانی و نقش ســمبولیک رنگ‌ها در بیان کیفیات نفســانی و 

تجربه‌های شــخصی عرفــا پرداخته اســت. خوش نظــر و رجبی 
)1388(، در مقالــه »نــور و رنــگ در نگارگــری ایرانــی و معمــاری 
اســامی« دیدگاه عارفان مســلمان از جمله غزالی، ســهروردی 
و نجم‌الدین کبــری را درباره نــور، مراتب انوار، انــوار رنگین مورد 
بررســی قرار داده و به این نتیجه رســیده‌اند که در طریقت عرفا 
هر رنگی نمایانگر باطنی یک معناســت و هنرمندان با شناخت 
عرفانی خود دســت به انتخــاب رنگ می‌زدنــد. به‌عبارتی، تنها 
گــون هنرهای ایــران مبتنی بر  کاربــرد رنــگ در صورت‌های گونا
نظریه‌ای خاص به مثابه ابزاری جهت تجزیه و تحلیل تصویری 
در این پژوهش‌ها مورد بررســی قرار گرفته اند. بنابراین، آن‌چه 
نوشتار پیشِ‌رو را متمایز می‌سازد، آشــکار نمودن وجوه مشابه 
و متمایز اندیشــه‌ها درباره رنگ و تبیین میزان بســط انواع انوار 
رنگی و میــزان تاثیر نگــرش اشــراقی از منظر چهار حکیــم ایرانی 

است که بیش‌ترین تالیف را در این زمینه داشته‌اند. 

چارچوب نظری: فرآیند ابصار رنگ 
کات حســی که از مســایل اصلــی علوم فلســفی و  در میــان ادرا
ک بینایــی و مباحــث مرتبط با  تجربی بــه شــمار می‌آینــد، ادرا
آن به‌عنــوان فرآینــد ابصــار شــناخته شــده و حکما، فلاســفه و 
گون  اندیشــمندان از دوران باســتان تا امــروز به اعتبــارات گونا
از آن و چگونگــی حصولش ســخن گفته‌انــد. این فرآینــد که به 
نحــوه ارتباط میــان حــس بینایــی و درک پدیده‌هــای فیزیکی 
مربــوط مـی‌شـــود؛ در رونــد پدیــده رؤیــت رنگ بــه ســه مولفه: 
طبیعــت اشــیا، چگونگــی تابــش نــور و وضعیــت چشــم پیوند 
ک رنگ در هنر بســته به ســه  خورده اســت. به نحــوی کــه ادرا
عامل دانسته مـی‌شـــود: 1( طبیعت اشیا که موجب مـی‌شـــود 
بخشــی از نــور تابیــده شــده، جــذب و بخشــی دیگــر منعکــس 
شــود، 2( نور که سبب رؤیت اشــیا مـی‌شـــود و 3( چشم انسان 
که انعکاس نــور را به مغز انســان انتقال می‌دهــد. در این رابطه 
گونــی از ســوی فلاســفه یونــان باســتان مطــرح  گونا نظریــات 
گردیــده اســت: پیــروان فیثاغورث بــه نوعــی پرتوافکنی از شــی 
به مردمک چشــم و تحریک حســی معتقــد بودند )ابن ســینا، 
1398: 286(. امپدوکلس از بارزترین فلاســفه قدیم، احساس 
بینایــی را حاصــل برهــم کنــش هم‌زمــان میــان اشــعه نورانــی 
شــی و پرتو افکنی چشــم می‌دانســت )ارســطو، 1369: 131(. از 
نظر او همه اشــیا، به‌طور مداوم، فیضان و ســیلان‌هایی دارند 
و وقتــی منافــذ اندام‌هــای حســی بــه انــدازه مطلــوب باشــند، 
ک حســی حاصل  ایــن فیضان‌ها در آن‌هــا نفوذ می‌کننــد و ادرا
مـی‌شـــود. در مورد دیدن، فیضان‌ها از اشــیا به چشــم انســان 
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می‌آیند و از ســوی دیگر، آتش از درون چشــم بیــرون می‌رود، تا 
با شــی تلاقی کند. این دو عامل با هم بینایــی را پدید می‌آورند 
گرایانــی چــون دموکریتــوس نیــز  )کاپلســتون،1380: 80(. ذره 
اختــاف در قــرار گرفتــن اجــزای ذرات موجــود در هوا را ســبب 
تاثــرات مختلف در حــواس ما و حــس بینایی را حاصل انتشــار 

پرتوهای جسم در فضا می‌دانند )ابن سینا، 1398: 209(.
در ایــن میــان، افلاطــون و ارســطو نیــز دو نظریــه متفــاوت و 
شــاخصی را بیــان کردنــد کــه بعدهــا بیش‌تریــن تاثیــر را بــر آرا و 
اندیشــه حکمــا و فلاســفه مســلمان گذاردند. افلاطــون تحت 
عنوان »خروج شعاع«، جلیدیه )عدسی چشم( را به مانند یک 
منبع نورانی و شــی نیّر، روشن میدانســت که از چشم، شعاعی 
ج و ســاطع نموده، تا به شــی مریی مقابل چشــم  نورانی را خار
برخورد کنــد. در نتیجــه این برخــورد، پدیــده ابصار شــی مورد 
نظر حاصل می‌آید. در مقابل چنین نظریه‌ای، ارسطو صاحب 
نظریه »انطباع« بود. وی جلیدیه را جســمی شــفاف و صیقلی 
گر شــی مریی در مقابلش قرار گیرد، نقشــی از  به‌شــمار آورد که ا
آن بر ســطح جلیدیه صورت می‌بنــدد. در واقــع، جلیدیه مثل 
آیینه‌ای است که هر وقت در برابر شی رنگین روشنی قرار گیرد، 
با وساطت هوای شفاف که در این بین محقق باشد، می‌تواند 
صورت آن شی را هویدا ســازد )طباطبایی، 1368: 100(. به تبع 
چنیــن نظریاتــی و بــا ورود ترجمــان آن‌ها بــه جوامع اســامی، 
حکما و فلاسفه مســلمان ایرانی هم کوشــیدند تا فراتر از تقلید 
صرف و دنباله‌روی محض، علاوه بر تشریح و تحدید آن‌ها، آرا و 
اندیشــه‌های خویش را نیز بیان دارند. »فارابی معتقد بود این 
دو نظریه افلاطون و ارسطو با یک‌دیگر قابل جمع هستند و در 
حقیقت، تفاوت میان آن‌ها به ســبب فهم نادرســت از هر یک 
است« )آهنچی، 1394: 13(. اما ابن‌سینا نظریه خروج شعاع را 

رد کرده، جسمانی بودن نور را نپذیرفت و بیان داشت: 
»ممکن نیســت نور و شــعاع، اجســامی باشــند که ایــن کیفیت 
محسوس را حمل کنند. زیرا این اجســام ریز یا شفافند. در این 
کم زایل مـی‌شـود. همانند  صورت، شفافیت آن‌ها به واسطه ترا
گرچــه هــر یــک شــفافند لیکــن تودهای  اجــزای خــرد بلــور کــه ا

انباشته از آن‌ها شفاف نیست« )ابن سینا، 1398 :291(.
پیرو ایــن ابطــال جســمیت نــور و شــعاع و البته، عــدم پذیرش 
حرکت فیزیکی ذرات نور از ســوی ابن‌ســینا، در سده‌های بعد، 
ســهروردی با رد هر دو نظریه، رای خاصی را درباره پدیده ابصار 

ح می‌سازد. وی در باب خروج شعاع می‌گوید:  مطر
کــه ابصــار بــه ســبب خــروج شــعاع از  »برخــی گمــان می‌کننــد 
چشــم و تلاقی آن با مبصرات صورت می‌گیرد؛ لیکن این گمان 

گر این شــعاع عَرَضی باشــد، پــس چگونه  ناصواب اســت. زیرا ا
گر جوهــری باشــد، حرکتش یا وابســته بــه اراده  انتقال یابــد و ا
انســان اســت کــه در ایــن حالــت بایــد بتــوان بــه هنــگام خیره 
شــدن، آن جســم را ندیــد و ایــن غیرممکــن اســت؛ یــا حرکــت 
شــعاع به اراده انسان بســتگی نداشــته و از روی طبع است که 
این نیــز نمی‌تواند به جهــات مختلف بــرود. فلــذا، تمامی این 
حالات محال اســت و ابصار با خروج شــعاع حاصل نمی‌گردد. 
خروج شــعاع هــم به دلیــل عدم امــکان انطبــاع کبیــر در صغیر 
صورت‌پذیر نیســت. بنابرایــن، زمانــی ابصار محقق مـی‌شـــود 
کــه نفــس پــس از مواجهــه بــا شــی خارجــی بــر آن احاطــه پیدا 
کــرده و نســبت بدان علــم حضــوری )اشــراقی( حاصــل نماید« 

)سهروردی، 1357: 188(.
در ایــن رابطــه، ســهروردی تــاش می‌کنــد کــه فرآیند دیــدن و 
ابصار در انســان را به نحوی تبیین کند که تا حدودی هم‌سان 
بــا حقیقــت دیــدن یــا متــرادف همــان صفــت بصیــر بــودن در 
حقتعالی باشــد. لذا، مشــابهت و هم‌ســانی میان نور اســفهبد 
)نفس انســان( و نورالانوار )حق‌تعالی( برقــرار نموده و هم‌چون 
علم خداوندی به دیدنی‌ها که حصولی نیست، بلکه شهودی 
اســت، حقیقت ابصــار را اضافه اشــراقیه مطرح می‌کنــد. یعنی 
اشــراق حضوری نفس از دریچه چشــم که برای تحقق آن ســه 
شــرط را لازم می‌داند: چشمان ســالم، شی مســتنیر )نور به آن 
تابیده یا خود نورانی باشــد( و عدم حجاب میان شی و چشم. 
با محقق شدن چنین شــروطی، نفس علم اشراقی حضوری را 

حاصل کرده و رنگ را درمی‌یابد )مدنی، 1397: 74(.
بر اســاس همیــن شــروط تعریف شــده از ســوی ســهروردی که 
در واقع، بنیانگــذار فرآیند ابصار در یک رابطه اشــراقی می‌گردد 
و فرآینــد ابصار انطباعــی را رد می‌کند؛ این پژوهــش نیز درصدد 
برآمده تا نظریــات حکما در این راســتا را تحلیل تطبیقی نماید 
و نحوه تبیین انواع رنگی مبتنی بر فرآیند ابصار اشراقی از منظر 

آن‌ها را مشخص کند.
 

رنگ از منظر حکمای اشراقی
شهاب‌الدین سهروردی

بنــا بــه نظــر ســهروردی، واقعیت‌هــای مختلــف چیزهایی جز 
نــور نیســتند کــه از لحــاظ شــدت و ضعــف بــا یک‌دیگــر تفاوت 
دارند. واقعیــت، نیازمنــد تعریف نیســت؛ چه قاعده آن اســت 
که پیوســته امــر تاریک را بــا امر روشــن تعریف کنند و پیداســت 
که هیــچ چیــز آشــکارتر از نــور نیســت. نــور حقیقت الهی اســت 
کــه روشــنی آن به شــدت کورکننــده اســت. نــور اعلــی منبع هر 
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وجودی اســت و جهان در همــه درجات واقعیت خــود چیزی 
جــز درجــات مختلــف نــور و ظلمــت نیســت. همــه انــوار یــک 
حقیقت واحد هستند که از لحاظ شدت و ضعف باهم تفاوت 
دارند )نصر، 1382: 73(. او نــور را امری می‌داند که در حقیقت 
نفس خــود ظاهر و ظاهرکننــده موجودات دیگر اســت و آن فی 

نفسه ظاهرتر از هر چیزی است )سهروردی، 1357: 208(. 
در عرفان ســهروردی همه ارکان هســتی بر اســاس میزان احاطه 
خود بر حقایق عالم، در درجات مختلفی از نظام هستی واقعند. 
مراتب نوریه در قالب شــعاع‌های نوری که از مبــدای حقیقی نور 
)نورالانــوار( نشــات می‌گیــرد، توصیــف می‌شــوند. انســان هر چه 
از عالم ظلمات دورتر شــده و به ســوی عوالم معقــول طی طریق 
کنــد، شــدت نــور بیش‌تــر شــده و نزدیکــی بــه نورالانــوار بیش‌تــر 
مـی‌شـــود. ســهروردی به وجود یــک زنجیــره طولی انــوار معتقد 
اســت کــه در راس ایــن نظــام سلســله مراتبــی، نورالانوار اســت و 
صدور نورهــای بعــدی از او آغــاز مـی‌شـــود. او نخســتین صــادر از 
سرچشــمه نورالانــوار را نور اقــرب می‌نامد کــه »بهمن« یــا همان 
وهومنــه نــام مزدایــی آن اســت )همــان: 230(. او هم‌چنیــن، 
صدور ظلمت از نورالانــوار را رد می‌کند. زیرا صــدور نور و ظلمت با 
هم باعــث بروز تکثــر و ترکیب در ذات الهی اســت )همــان: 224(. 
بنابراین کثــرت انــوار از نــور اقرب یــا نور قاهــر آغاز شــده و بــه انوار 
بعدی بر اساس نظام طولی صادر مـی‌شـــود. در این‌جا مشاهده 
نور اقرب بر غنــای نورالانــوار منجر به صــدور نور بعدی مـی‌شـــود 
و مشــاهده آن بر فقر ذاتی خود نســبت به نورالانــوار باعث صدور 
موجــود ظلمانی فلک محیــط مـی‌شـــود )همــان: 242(. در این 
سلسله نوری هر نور فوقانی بر هر نور تحتانی ســلطه دارد و هر نور 

زیرین بر نور فوقانی محبت و عشق می‌ورزد. 
»پــس نــور اقــرب را مشــاهدتی اســت نســبت بــه نورالانــوار، و 
نورالانوار را اشراقی اســت بر او. و نیز نور اقرب را محبتی است به 
نورالانوار و به خــود. محبت او به خود مقهور محبت اوســت به 

نورالانوار« )همان: 247(.
از آن‌جایی‌کــه، جهــان از نظــر ســهروردی در تمــام درجــات 
خود چیــزی جــز درجات مختلــف نور نیســت، وی انــواع رنگی 
را تجزیــه‌ای از آن نــور دانســته و آن‌هــا را سراســر بــا اشــارات 
نمادیــن بیــان می‌کند. رنــگ که بــا تجزیه نــور شــکل می‌گیرد، 

نمادین‌ترین تجلی کثرت در وحدت را نمودار می‌سازد. 
»ذات نخســتین نــور مطلــق پیوســته نورافشــانی می‌کنــد، و 
از همیــن راه متجلی مـی‌شـــود. از آن‌جــا که، هر چیــز در جهان 
منشــعب از نــور ذات اوســت، هــر زیبایــی و کمــال موهبتــی از 

رحمت اوست« )نصر، 1382: 73(.

به‌عبارت دیگــر، ذات متعالــی، مجــرد و بیرنگ، که خــود نماد 
وحدت کامــل اســت، با رنــگ هســتی تجســم یافتــه و تجلی و 
تجســم رنگارنگ بیرنگی مـی‌شـــود. ســهروردی هر چیز نورانی 
را شــعاعی کوچــک از نورالانــوار می‌دانــد و خورشــید را مثــال و 
خلیفه نورالانوار در آسمان عالم محسوس می‌داند. آن‌گونه که 
رنــگ زرد را رفیع‌ترین مرتبت به ضــرب نیروی نور دانســته و به 
لحاظ نمادین به خورشید منتســب می‌نماید. زیرا از منظرش 
از  پــس  جایگاهــی  در  »هورخــش«  عنــوان  تحــت  خورشــید 
نورالانوار قرار دارد و حجت حق تعالی اســت که به رنگ ابدیت 

و جاودانگی منور گردیده است:
»هورخش نوری اســت شــدید الضوء فاعل روز و رییس آسمان 
اســت. و این همــان چیزی اســت که در ســنت اشــراق تعظیم 
کب تنها به مجــرد مقدار و قرب  آن واجب بــود و فزونی آن بر کوا

نبود بلکه بشدت نوریت هم بود« )سهروردی، 1357: 264(.
در دیــدگاه ســهروردی، نفــس پــرورش یافتــه فــرّه ایــزدی را 
دریافت کــرده و رنگ زرگــون )طلایی( نمــودار نور تابیده شــده 
از سرشــت خداوند اســت. هر پادشــاهی که حکمــت بداند و بر 
نیایش و تقدیس نورالانــوار مداومت کند، چنانکــه گفتیم او را 
خُرّه کیانی بدهنــد و فرّه نورانی بخشــند. او در الــواح عمادیه از 

مصنفات خود نقل می‌کند:
»چــون نــور و پرتــوی کــه از عوالــم نــوری بــر نفــوس و روان‌های 
ک تابیده شود، آنان را اســتواری و خرد می‌بخشــد و به یاری  پا
آن درخشش، روان‌ها روشــن می‌گردد. چنان‌که زرتشت گفته 
کــه از ذات باری‌تعالــی درخشــیدن  اســت: خُــرّه نــوری اســت 
می‌گیرد، و به وســیله این نور اســت که یکــی از مردمان مهتری 

یافته و بر دیگران سر مـی‌شـود« )رضی، 1370: 144(
در ایــن رابطــه، هانــری کربــن چنیــن نــوری را همــان هالــه‌ای 
دانســته که در پیرامون کاینات و موجودات متعلق به عالم نور 
و اشــراق حضور دارد. نوری که بر گرد مخلوقــات هاله افکنده و 
در دنیای حســی و تصویری ایرانیــان با تاثیرپذیــری از این نظر 
سهروردی بر گرد سر کیانیان و فرزانگان چون هاله‌ای از شکوه 

با رنگ طلایی تجسم یافته است )کربن، 1392: 197(.
ســهروردی در مقدمــه حکمت الاشــراق بــه مبحث نــور و رنگ 
و رؤیــت اجســام می‌پــردازد. ابتــدا، در بخشــی بــا نــام ابطــال 
جســمیت شــعاع بیان می‌کند که شــعاع نور جســمیت ندارد و 
هم‌چنین، نور و رنگ را دو مقوله جدا از هــم می‌داند. آن‌ها که 

شعاع نور را با رنگ یکی می‌دانند در اشتباهند. 
»بعضی از مردم گمان کرده‌اند که شعاع جسم بود و این گمان 
باطل اســت. شــعاع عرضی اســت، غیر قابل انتقــال و علت آن 
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جسم مضئ )روشــن ونورانی( بود، به‌وساطت جسمی شفاف 
ماننــد هــوا. و بعضی گمــان کرده‌اند که، شــعاع عبــارت از رنگ 
بود و شــعاعی که مثلا، بر رنگ سیاه اســت به‌جز سیاهی او چیز 

دیگری نبود« )سهروردی، 1357: 185(. 
در ادامه توضیح می‌دهد که، معدوم بــودن رنگ‌ها در ظلمت 
به معنای عــدم رؤیت اســت. این‌کــه رنگ‌ها در ظلمــت رؤیت 
نمی‌شوند، به این ســبب نیست که موجود نیســتند، بلکه به 
خاطر عدم وجود شــرط رؤیت اســت. چــرا که نور، شــرط ظهور 
رنگ اســت نــه نفــس آن. ســهروردی رنــگ را بــه معنــی آن‌چه 
کــه مثلا،  کــه بر حــس بینایــی ظاهــر مـی‌شـــود، نمی‌دانــد. چرا
نــور آفتاب بــر بینایــی ظاهر مـی‌شـــود، امــا نفس رنگ نیســت. 
هم‌چنیــن، گاهی نور زیاد ســبب پنهان شــدن رنگ اســت، نه 
ظهــور آن. او ظهــور و نورانیّت جســم را چیزی جدا از ســیاهی و 
ســپیدی جســم می‌داند و در باب تفاوت لونیّت )رنگ( و ضوء 
)نــور(، مثال برف و عــاج را بیان می‌کنــد. هرگاه عاجــی را در برابر 
شعاع گذاریم و برفی را در ســایه بنهیم، با این‌که درک می‌کنیم 
که برف ذاتا ســفیدتر از عاج اســت، عاجــی که در برابر شــعاع نور 
است، روشــن‌تر از برف دیده مـی‌شـــود. بنابراین، سفید بودن 
چیزی به‌جــز نورانی بودن اســت. همیــن امر برای ســیاهی نیز 
صــادق اســت )همــان: 187(. از ایــن مبحــث می‌تــوان نتیجه 
گرفت که سهروردی بین سیاهی و سپیدی و تاریکی و روشنی، 

یا به‌عبارتی بین لونیت و نورانیت تفاوت قایل بود.
ســهروردی در تالیــف دیگــرش تحــت عنــوان »عقــل ســرخ« 
کیــد را بــر روی رنگ‌هــای ســفید، ســیاه و ســرخ  بیش‌تریــن تا
می‌نمایــد. ســفیدی را مظهــر زایندگــی، زایش، آفرینــش، قرب 
به عالــم معنــا و تعلق بــه عالــم انــوار و ســیاهی را مظهــر نقصان 
خ را هم در  خ نســبت می‌دهــد. رنگ ســر و کمبودهــا و عالم برز

میانه این دو و ترکیبی از آن‌ها ابراز می‌دارد.  
»مــن اولیــن فرزنــد آفرینــش هســتم و ریــش و موی من ســفید 
اســت؛ ولی آن‌کــس کــه تــو را در دام اســیر گردانیــد، مــرا در چاه 
ســیاه انداخته اســت و این رنگ ســرخ من از آن اســت. زیرا هر 
خ  ســپیدی که نور به او برســد، چون با ســیاه آمیخته شود، سر
می‌نماید. چون شــفق اول شــام یا آخر صبح که ســپید است و 
یک طرفش با جانب نور اســت که سپید اســت و یک طرفش با 
خ می‌نماید. و جرم ماه بدر  جانب چپ که سیاه است، پس سر
گــر چه نور او عاریتی اســت، اما بــه نور موصوف  وقت طلوع که ا
اســت و یک جانــب او با روز اســت و یــک جانبش با شــب، پس 
خ می‌نماید و چراغ همین صفت دارد. زیرش ســپید باشد  ســر
خ نماید و این را نظیر و  و بالا بر دود سیاه، میان آتش و دود ســر

مشابه بسیار است« )سهروردی، 1375: 10(.

جدول 1. شهود نمادین انواع انوار رنگی از منظر سهروردی )نگارندگان(.

مفاهیم انواع انوار رنگیرنگ

ذات باری‌تعالی- نورالانواربیرنگ

نور اول- خورشید- فرّه کیانیزرد طلایی

عالم معنا- تقرب به الوهیت- آفرینش و زایندگیسپید

عقل انسان- عالم برزخ- حد واسط سرخ

عالم محسوس- دنیای ظلمانیسیاه

نجم‌الدین کبری
یکی از شــاخص‌ترین نمودهای نمادین رنگــی مبتنی بر فرآیند 
ابصــار اشــراقی ســهروردی در اندیشــه نجم‌الدین کبــری تجلی 
کــه در آن، پیونــدی محکــم میــان رنگ‌هــا و شــهود  می‌یابــد؛ 
عالم مــاوراء برقــرار می‌ســازد. وی نخســتین حکیمی اســت که 
نگرش خود را بر پدیــده رنگ و احســاس نورهای رنگــی در ازای 
حالت‌های مینوی گســترش می‌دهــد و چنین مطــرح می‌کند 
که، انسان در هر مرتبه از ســلوک، نور رنگینی را رؤیت می‌کند که 
متناســب با جایگاه و مرتبه عرفانی اوســت )کربــن، 1392: 95(. 
در نظر شــیخ کبری، چون هدف و مرادِ انسان، ذات باری‌تعالی 
اســت. از این‌رو خود در حکم نوری اســت که منشای وجودش 
از ذات خداوند می‌باشــد و تلاش می‌کند تا دوباره آزاد گردیده و 
کی برگردد.  به خاستگاه اصلی خود پیش از هبوط به دنیای خا
لیکن شرط لازم برای این شــهود، رفع حجاب و خروج از عناصر 
ظلمانی به سوی لطایف نورانی است. بنابراین، ابتدا، بایستی 
به مشــاهده صورت‌ها و خیالاتــی پرداخت که ریشــه در جهان 
حســی دارند. در گام بعد، به رؤیت ذات نشســت که به وســیله 
رنگ‌ها بر انسان آشکار می‌گردد. در این حالت مشاهده حسی 
به رؤیتی فراحسی در پرتو انوار رنگی تبدیل مـی‌شـود )بلخاری، 
1384: 487(. جهــت رؤیت چنین انواری، نجــم کبری خود در 
این راه رنج‌های بسیاری می‌کشد، تا این انوار رنگی را مشاهده 
کــرده و آن‌هــا را هم‌چــون نشــانه‌هایی از حالت‌هــای ســالکانه 
و میــزان پیشــرفت مینــوی گــزارش دهــد. هم‌چنین، به شــرح 
احوال و مشــاهداتی که صوفیان در مراحل مختلف طریقت به 

آن پی برده‌اند، همت می‌گمارد.
کــه خرقه‌پــوش را خرقــه بــر چــه رنــگ بایــد  گــر کســی گویــد  »ا
کــرده باشــد و بــه تیــغ  گــر نفــس را مقهــور  گوییــم: ا پوشــید؟ 
مجاهــدت و مکابدت کشــته باشــد و در ماتم نشســته اســت، 
جامه سیاه پوشــد که عادت اصحاب مصایب پوشیدن جامه 
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گر از جمله مخالفات توبه کرده و جامه عمر خود  سیاه اســت و ا
را بــه صابــون انابــت و ریاضــت شســته و صحیفــه دل خــود را از 
گر  ک و صاف گردانیده، جامه ســپید پوشــد. ا نقش یاد اغیار پا
هم به همت از عالم ســفلی برگذشــته و به عالم علوی رسیده و 
آسمانی همت و ستاره زینت گشته، جامه ازرق پوشد که رنگ 
گر در جمله مقامــات و منازل رفته اســت و از هر  آســمان دارد و ا
مقامــی و منزلی نصیــب یافتــه و از انوار حــالات لمعــه‌ای بر وی 

تافته، جامه ملمع پوشد« )کبری، 1363: 32(.
بر اســاس این گفتار، نجم کبری در حقیقت، بیــان می‌دارد که 
رنگ‌ها عَرَضــی نیســتند، بلکــه تجلی معنا هســتند و هــر رنگ 
نمایان‌گر باطنی یک معناســت که بدل به شــاخصی می‌گردد، 
تا ســالک بدان وســیله، مقامات نورانــی و عرفانــی خویش را به 

داوری گیرد. 
»و هــرگاه در برابــر خــود فضــای بی‌نهایــت و ســرزمینی فــراخ را 
مشــاهده کردی و هوای صــاف و با طراوتــی را بر فــراز آن دیدی 
و تــا جایــی کــه، امــکان دیــد بــرای تــو میســر اســت رنگ‌هــای 
مختلفــی از قبیــل ســبز، قرمــز، زرد و ازرق دیــدار نمــودی، باید 
کی از  بدانی که گذرگاه تو از آن هــوا و برخورد تو بــا آن رنگ‌ها حا
احوال توست. بدین توضیح که: رنگ سبز نشانی از حیات دل 
اســت و رنگ قرمز در صورتی کــه بیرون از کدورت بــود و صاف و 
ک باشد، نشانی از حیات همّت اســت و همّت همان قدرت  پا
گر در آن حال رنگ کدری را به مشاهده خود درآوردی  اســت. ا
باید بدانی که آن رنگ نشــانی از آتش شــدّت و ناراحتی است و 
دلیل بر آن اســت که ســالک بر اثر مجاهده با نفس و شــیطان، 
به رنــج و زحمت گرفتار شــده اســت. رنگ ازرق، نشــانه حیات 
نفــس و رنــگ زرد بیانــی از ضعــف و ناتوانی اســت. آنــگاه که به 
ح صــدری در  مشــاهده نور ســبز نایل آیی آرامشــی در دل، شــر
ســینه، شــادابی در باطــن، لذتــی در روح و بینایــی در چشــم 
احســاس خواهی کرد و همی آن‌هــا صفات حیاتند که ســالک 
در مســیر ســلوک خویــش به‌دســت مــی‌آورد و نفــس آدمــی به 
مجردی که ظهــور نماید به رنگ آســمان ملوّن گــردد، و مانند 
آبی که از چشمه سار می‌جوشد به جوشش درآید. هرگاه رنگ 
سبز استقرار و استقامت داشته باشــد، دلیل بر تمکین خواهد 
بود و رنگ ســبز آخرین رنگی اســت که باقی می‌مانــد و از برکت 
همین رنــگ اســت کــه ترقی‌هــا بــرای ســالک بوجــود می‌آید و 
برقهای درخشــان باطنی جهــان اورا منــوّر می‌ســازد« )کبری، 

.)78-77 :1368
با اتکا به چنین گفتاری، شــیخ کبری ســعی می‌نمایــد تا توجه 
خود را به پدیدار شدن شهودی و اشــراقی رنگ معطوف دارد؛ 

ک ناچیــز شــمرد و بــه  ســهم حــواس ظاهــری را در فرآینــد ادرا
انواع رنگی اشــاره کند که با بســتن اندام حســی باصره حاصل 
می‌آینــد. در حقیقــت، وی اندام حســی باصــره یعنی چشــم را 
حجابی برای بصیــرت واقعی برمی‌شــمرد و از انــوار رنگی چون 

چیزهایی که با چشم بسته دیده می‌شوند، یاد می‌کند.
»ای دوســت من، دیدگان خــود را فرو بنــد و نگران بــاش تا چه 
میبینــی. هــرگاه بگویــی در ایــن هنــگام چیــزی نخواهــم دیــد 
خواهم گفت این اندیشه خطایی است که از سوی تو به‌وجود 
آمــده، نه چنین اســت، بلکــه خواهی دیــد. آری، تیرگــی وجود 
عاریتی توســت، که بر اثر نزدیکی که با بصیرت تــو دارد، ایجاب 
کرده تــا آن‌چه را باید مشــاهده کنــی از دیــده تو دور بمانــد و آن 
گــر می‌خواهــی آن‌چه را دوســت  کنون، ا تیرگی را هــم نبینــی. ا
داری ببینــی و در برابر خود هویدا ســازی با آن‌کــه دیده خویش 
فــرو پوشــیده‌ای، چیــزی از خــود بــکاه یــا پــاره‌ای از خویــش را 
دورکــن. زیــرا راه کاهیــدن و چــاره دور شــدن از وجــود عاریتــی 

همانا مجاهده است« )همان: 66(.
 در ادامــه او، که مجاهــده را تلاش بــرای رفــع حجاب‌ها تعریف 
کرده؛ جهــت یــادآوری ایــن نکته کــه حرکــت ســالک از تیرگی و 
ظلمت وجود آغاز شده، با کاهش ســلطه شیطان بر وجودش 
به نورانیت رسیده و این اختلاط نور و ظلمت، رنگ‌های سرخ 

و زرد را موجب می‌شوند، می‌گوید:
»اینــک می‌گوییم وجــود در درجــه اول همان ظلمــت و تیرگی 
بی‌نهایتی است که سالک را به خود جلب می‌کند و آن‌گاه که، 
اندکی صفا و روشــنایی در آن به‌وجود آید، به شکل ابر تیره‌ای 
مجســم می‌گــردد. هــرگاه وجــود بــا چنــان وضعــی کــه دارد در 
دست تسلط شــیطان درآید، به رنگ قرمز ظاهر مـی‌شـــود و از 

جدول2. شهود انوار رنگی در مقامات هفت‌گانه سیر و سلوک از منظر نجم‌الدین 
کبری )نگارندگان(.

مفاهیم انواع انوار رنگی رنگ

مرتبت مجاهدت نفس- حجاب ظلمانیسیاه

مرتبت مبارزه با شیطان- رنج و زحمت بر اثر ریاضتقرمز کدر 

قرمز 
مرتبت قدرت یافتن- حیات همّتشفاف 

مرتبت پاکی وجود- صحیفه دلسپید

مرتبت ظهور مجرد نفس، حیات نفسازرق

مرتبت ناتوانی و ضعفزرد

مرتبت حیات دل، سرزندگی و رهایی از چاه وجود- نفس سبز
مطمئنه
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آن پس کــه روح بــه اصلاح گــذارد و خطــوط نفســانی را از خود 
دور بســازد و حقوقی که لازمه اوست در خویشــتن برقرار دارد؛ 
کــی ویژه‌ای پیــدا کرده و چــون ابری ســپید می‌گردد«  صفا و پا

)همان: 71(.

نجم‌الدین رازی 
نجم رازی همانند اســتاد خویــش، نجم کبــری، در باب فرآیند 
کیــد داشــت و معتقد بود،  ابصــار رنگ‌ها بر حواس فراحســی تا
کی که میــان موضوعات  ک نیاز اســت. ادرا بــرای رؤیت بــه ادرا
حســی و فراحســی یــا بیرونــی و درونــی بــه صــورت هم‌زمانــی و 
نمادگرایانــه عمل کــرده و بتواند بــا عضو دل بــدون حضور یک 
اندام حســی یا پشــتیبانی جســمانی پیوند برقرار نماید )کربن، 
گــر دل نیز بــا ذکر صیقل خورد، مشــاهده  1392: 155(. حــال، ا
انواع انــوار رنگی حاصل آیــد که البته منشــای این انــوار متنوع 
کرم  اســت از: روحانیــت ســالک، ولایت شــیخ، نبــوت پیامبــر ا
و ارواح انبیــا و اولیا تا اذکار و عبــادات )بلخــاری، 1384: 489(. 
در ادامه، او ســه نوع نور را در کتاب مرصادالعبــاد خویش بیان 
می‌دارد که به‌صورت‌های مختلف پدیدار می‌شوند. نخست، 
کــه به‌صــورت بــروق، لوامــع و لوایــح )پرتوهــای  انــوار غیبــی 
درخشان( پدیدار می‌شــوند. هرچه صقالتِ دل انسان بیش‌تر 
باشــد، انــوار بــا قدرت‌تــر و زیادتــر می‌شــوند و آن انــوار مجــرده 
هســتند کــه بــه شــکل قندیــل، مشــکات، چراغ‌هــای ملــون، 
شــمع‌های مختلــف و شــعله‌های آتــش مشــاهده می‌شــوند. 
کب  پــس از آن، انــوار علــوی ظاهــر می‌گردند کــه به صــورت کوا
خرد و بزرگ، اقمار و شــموس نمایان می‌شــوند. بــا این وجود، 
مشــاهدات روحانی انسان در سیر و ســلوک خویش، متناسب 
کی روحش، متفاوت است و این تفاوت با  با ســطح معرفت و پا

رنگ‌ها نمایانده مـی‌شـود. 
کــرد و به‌واســطه متابعــت و بــه  »نفــس چــون از امّارگــی عبــور 
مصقل ذکــر و ریاضت و خلــوت و عزلــت، قطع لوّامگــی نماید و 
در وادی الهام افتد، مشــاهده انوار نمایــد. انوار چون مختلف 
اللــون اســت، بســا باشــد کــه در اول مرتبه نور ســفید مشــهود 
گــردد و آن علامــت اســام اســت. دوم نــور زرد دیده شــود و آن 
علامت ایمان است. سوم نور کبود نشــانه احسان؛ چهارم نور 
ســبز به معنای اطمینان؛ پنجم نــور آبی نماد ایقــان )یقین( و 
خ علامت عرفان می‌باشــد. هفتم هم نور سیاه،  ششم نور ســر
نشــانه هیمان )عشــق( و نور ذات است. چه بســا که مشاهده 
این انوار جمعا یا منفردا، بر حســب اوقــات مختلفه پدید آید و 
این معرفت بسته به حال سالک با معرفت است به ارایه شیخ 

راهبر راهنما« )رازی، 1313: 169(. 
کــه رازی  دربــاره چنیــن توصیفــات رنگــی، بســیاری معتقدند 
نور ســیاه را تجلــی صفات جلالیــه و پرتو انــوار قهر خدا دانســته 
که چون عقل جمــع ضدین را محال می‌شناســد؛ پــس از درک 
و فهم آن عاجز اســت. لیکن ســایر انوار ملوّن و رنگین از صفات 
جمالیــه پــروردگار هســتند کــه از پرتــو لطفــش در مقام شــهود 
پدیدار می‌گردند. وی جهت اســتنتاج این مطلب بــه آیه قرآن 
تَذَر: آتشــی کــه نه باقی می‌گــذارد و نه رهــا می‌کند( 

َ
تُبقَی وَ ل

َ
)ل

کیــد می‌نماید که عقــل از درک و فهــم نوری که  رجوع کرده و تا
ظلمانی باشد، عاجز است.

»بدان‌کــه ظهــور انــوار الهیــه یــا جمالــی اســت یــا جلالــی: امــا 
آن‌کــه جلالی اســت محــرق )ســوزاننده( می‌باشــد و نه مشــرق 
)درخشــان( و آن‌که جمالی است مشرق اســت نه محرق. پس 
آن‌که جلالی اســت مفنی )نابودکننده(، ممیــت، محرق و قهار 
اســت و آن‌که جمالی می‌باشــد مبقی، محیی، مشرق و معطی 

است« )همان: 165(. 
در این رابطــه، هانری کربن از نظریه رازی تحــت عنوان »گامه« 
یــاد کــرده و می‌گویــد: گامه نخســت ســازگار بــا نورهــای صفت 
زیبایــی یــا نورهای تجلــی بخش روشــنی هســتند و نور ســیاه، 
صفت شکوه‌مندی است که هستی عارف را به آتش می‌کشد. 
نوری کــه یورش بــرده، تســخیر کــرده، نابــود می‌ســازد و آن‌گاه 
نابــودی را از میان برمی‌دارد )کربــن، 1392: 158(. ایــن نور، نور 
ذات خداوندی اســت کــه مایــه قبض و هیبــت آدمــی گردیده 
و ســبب مـی‌شـــود تــا آدمــی بتواند ببینــد؛ لیکــن به هیــچ‌رو به 
چشــمش نیاید. به عبارتی، بینایی را پدید مــی‌آورد در حالیکه 
گــر ســالک در راه طریقــت قــدم  خــود نادیدنــی اســت. حــال، ا
گذارد، با تکیه بر مجاهدت، ریاضت و متابعت راهنما می‌تواند 

جدول 3. شهود انوار رنگی در مقامات هفت‌گانه سیر و سلوک از منظر نجم‌الدین 
رازی )نگارندگان(.

مفاهیم انواع انوار رنگینشانهرنگگامه

مرتبت امتزاج نور با ظلمت نفساسلامسپیداول

مرتبت زیادت نور و کم شدن ایمانزرد دوم
ظلمت نفس

مرتبت غلبه نور بر ظلمت نفساحسانکبود )ازرق کدر(سوم

مرتبت نابودی ظلمت نفساطمینانسبزچهارم

مرتبت امتزاج نور با صفای دلایقانآبی )ازرق روشن(پنجم

مرتبت صافی دلعرفانسرخششم

مرتبت تجلی نور ذات خداوندیهیمان )عشق(سیاه هفتم



مطالعه‌ای تطبیقی بر نظریات حکمای اشراقی در باب عنصر بصری رنگ142

کنــد و عــاوه بــر نمــود صفــات  گــذر  از حجاب‌هــای مختلــف 
ک نماید. جمالیه، صفات جلالیه خداوندی را نیز ادرا

                  
علاءالدّوله سمنانی 

بسیاری معتقدند نظرات نجم‌الدین کبری و نجم‌الدین رازی 
در باب انواع انوار رنگی و ارتباط آن‌ها با مراتب ســلوک، توســط 
علاءالدوله سمنانی به تکامل رســید. چندان‌که این حکیم در 
رســاله نوریه خود )فصــل دهــم از مجموعه مصنفات فارســی( 
با اســتناد به هفــت پیامبر درونــی و هفــت مرتبت وجــودی به 
بنیانگــذاری نوعــی اندام‌شناســی عرفانــی پرداختــه و بیــان 
می‌دارد: هــر کدام از ایــن اندام‌ها توســط انــوار رنگینی نمایش 
گاهــی  داده می‌شــوند کــه ســالک را بــه حالــت مینــوی خــود آ
می‌دهند« )بلخاری، 1384: 491(. در این رابطه، اســتاد مایل 
هروی اظهار می‌دارد: ســمنانی نکته‌های ظریفی در خصوص 
نور و الوان گونه‌گون نگاشته که سالک حین ذکر و علم به کلمه 
و گــذر از مقامی بــه مقام دیگــر آن‌ها را مشــاهده کــرده و صفتی 
و حالــی از صفــات و احــوال خویــش را روایت می‌نمایــد. ضمن 
آن‌که نکتــه قابل تامل دیگــر، تطابق نظریــه وی با آرا و اندیشــه 
اســتادش، نجم‌الدین کبری اســت که شروع ســیرِ طریقت را از 
ســیاهی و ظهور نفس را با رنــگ ازرق مرتبط می‌دانــد و معتقد 
اســت هم‌چنان که ســالک مســیرِ طریقت را طی می‌کنــد، انوار 
رنگی در نظرش صاف‌تــر پدید آمده و مشــاهده روحانی برایش 

اتفاق می‌افتد. 
»مقصود آن‌که چــون مرد ســالک روی از غیب و شــهادت آفاق 
بگردانــد و از شــهادت انفــس نیــز اعــراض کنــد و روی بــه غیب 
انفس آرد، اول پرده‌ای که در نظرش آید، پرده مکدر باشــد که 
پــرده غیب شــیطان اســت. چندان‌که آتش‌زنــه کلمــۀ لا اله الا 
الله را بر ســنگ دل زنــد، آتش خفی کــه در وی تعبیه اســت، به 
ظهور آید و بــه هیزم وجــود او را مددی کند، تا مشــتعل شــود. 
آن پرده مکدر به ازرق نقــل کند و هر چند آتش به‌قوت‌تر شــود 
گرچه که تمــام این مراحل به  الوان صاف‌تــر و دود کم‌تر گردد. ا
برکت ذکر و رعایت لقمه از نداوت حظوظ ظاهر گردد و اختلاط 
خ، ســپید، کبــود، زرد، ســیاه و ســبز در این مقــام به  الــوان ســر

قوت آتش ذکر است« )سمنانی، 1369: 302(. 
در ادامه، وی تصویری از انســان نورانی در سیر به هفت مرحله 
نفســانی مطابق با هفت بطن قرآن ترســیم کرده و هر مرحله را 
یک لطیفه یــا اندام نــام می‌نهد که به واســطه انواع انــوار رنگی 
مخصوص به خود ظاهر می‌شــوند و سیر انســان از آغاز تا کمال 
را در مراتبــی متعدد نشــان می‌دهند. آن‌چــه در هر یــک از این 

مراتب یاری‌گر انســان اســت، لطیفه و آن‌چه را انســان در ادامه 
با آن مواجه مـی‌شـود، در قالب مواجهه یک پیامبر با آن مساله 
به صورت ارایه‌ای نمادین می‌باشــد. هانری کربــن در این‌باره 
معتقــد اســت: علاءالدولــه هر یــک از معانــی باطنــی هفت‌گانه 
قــرآن را گام به گام بیرون کشــیده و با پیونــد دادن هر مفهومی 
با مرتبــه آزموده‌های مینــوی، به انــدام لطیفی اشــاره دارد که 
جایگاه اوســت و نیز رنگ نوری کــه گواهی می‌دهد، انســان به 
ک رویابینانه رسیده است. هر یک از اندام‌ها  این مرتبت از ادرا
کوچــک آدمــی  کــه در جهــان  نمــادی هســتند از پیامبرانــی 
یافت می‌شــوند و ایــن اندام‌ها، انــگاره و نقــش آن‌هــا را بر خود 
می‌گیرنــد )مهرابــی و عوض‌پــور، 1398: 250(. لــذا، هر کــدام از 
این اندام‌ها با نور رنگینی به نشــان درآمده و انســان در حالتی 

از ژرف‌اندیشی، توانایی به دیده درآوردن آن‌ها را پیدا می‌کند.

را  لطیفه‌هــا  کــه  هســتند  لطیفــی  پرده‌هــای  نورهــا  »ایــن 
دربرمی‌گیرنــد و رنگ‌های آن‌ها بر ســالک آشــکار می‌کنــد که به 
کدامین بالندگی و ســفرش رســیده اســت. رده بــدن لطیف، در 
آســتانه زاده شــدن و آن‌گاه که به زیســت جســمانی هنوز بسیار 
نزدیک اســت، )آدم هســتی( به تاریکی است؛ ســیاهی که گاه، 
کســتری دودی میزند. رده جــان حیاتی )نــوح( آبی رنگ  به خا
گاهــی )موســی(  اســت، رده دل )ابراهیــم( ســرخ رنــگ، رده ابرآ
ســفید، رده روح )داود( زرد، و رده ســرّ )عیســی( ســیاه روشــن یا 
اسود نورانی است. این همان نور سیاه یا شب روشنی است که 
گاهی یافتیم. رده واپســین که مرکز  با ســخنان نجم رازی از آن آ
خدایی )محمد( اســت، نــور ســبز درخشــان دارد؛ زیرا نور ســبز 

برای رازِ رازها مناسب‌ترین رنگ است« )کربن، 1392: 181(.
در تشــریح و تفســیر چنین توصیفاتــی، علاءالدوله بــه گونه‌ای 

نمادین، اندامی عرفانی را تجسم بخشیده و باز می‌نویسد: 
نخستین این اندام‌ها، اندام جســمانی لطیف یا لطیفه قالبیه 

جدول 4. رنگ در لطایف هفت‌گانه انسان نورانی در نظریه علاءالدوله سمنانی 
)نگارندگان(.

حجاب ظلمانیپیامبر درونرنگاندام

پرده غیب شیطانحضرت آدمسیاه کدرلطیفه قالبیه

پرده غیب نفسحضرت نوحآبیلطیفه نفسیه

پرده غیب دلحضرت ابراهیمسرخ لطیفه قلبیه

پرده غیب سرّحضرت موسیسفیدلطیفه سرّ

پرده روححضرت داودزردلطیفه روحیه

پرده غیب خفیحضرت عیسیسیاه شفافلطیفه خفیه

پرده غیب الغیبحضرت محمدسبزلطیفه حقّیه
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نامیده مـی‌شـــود. این اندام ناســازگار با پیکر جســمانی انسان 
هســتی  آدم  و  می‌گیــرد  سرچشــمه  ک  فلک‌الافــا از  اســت. 
نامیده مـی‌شـــود. اندام دوم، لطیفه نفسیه نام دارد و با نفس 
کــه قــرآن  هم‌راســتا اســت. مرکــز خواهش‌هــا و شــهوات پلیــد 
آن را نفــس امــاره می‌نامــد. ایــن اندام بــا رویارو شــدن بــا خودِ 
پســت‌ترش در موقعیــت نوح اســت، که بــا دشــمنانش روبه‌رو 
مـی‌شـــود. سومین اندام لطیف، لطیفه قلبیه نام دارد. جنین 
فرزندی که خودِ راســتین یا منِ روحانی اســت و در دل ســالک 
نقش می‌گیرد. این مرکز لطیف دل، ابراهیم هســتی می‌باشد. 
گاهی است که  چهارمین اندام لطیف، لطیفه سرّ، یا آستانه ابَرآ
همان اندامِ گفتگوی صمیمی، ارتباط نهانی، نماز محرمانه و 
مناجات می‌باشد. بنابراین، موسی هستی نامیده مـی‌شـــود. 
اندام لطیــف پنجم لطیفــه روحیه اســت؛ نماینده خــدا و داود 
هستی خوانده مـی‌شـــود. ششمین اندام، لطیفه خفیه است 
کــه یــاری و الهــام خداونــد را دریافــت می‌کند و عیســی هســتی 
اســت. آخریــن لطیفــه، لطیفه حقیــه، محمد هســتی اســت. 
کــه جنیــن آن در انــدام لطیــف دل، ابراهیــم  خــودِ راســتین 

هستی، آغاز به چهره گرفتن می‌کند )بلخاری، 1384: 494(.
بر ایــن اســاس، وی در یــک تصویرگــری لطیــف و زیبا، ســالکی 
مبتدی را بنشســته در خلوتــی می‌بیند کــه در آن نــور و رنگ با 
هم عجین شــده‌اند. هم‌زمــان که ســالک موفق بــه رؤیت این 
انواع انــوار رنگی مـی‌شـــود؛ از یکــی بخش‌هــای ظلمانی وجود 
خــود رهایــی می‌یابــد. چندان‌کــه به ارتبــاط حجــاب ظلمانی 
با این مقوله اشــاره کــرده و می‌گویــد: در راه تبدیل نفــس اماره 
انســان به مطمئنه، هفتاد هزار حجاب قرار دارنــد که باید رفع 
گردند. حــال در این ســیر که بــا آدم )ع( آغــاز مـی‌شـــود و در اوج 
به محمــد )ص( می‌رســد؛ در هر لطیفــه از این لطایــف، ده هزار 
حجاب و پرده پیشِــروی انســان اســت کــه با برخاســتن آن‌ها، 
مقدمــات ورود بــه لطیفــه بعــد فراهــم مـی‌شـــود. چندان‌کــه 
حصول لطیفــه اول، به نظر ایــن حکیم در رســاله فتح‌المبین، 
متمایــز شــدن انســان از حیــوان اســت )مهرابــی و عوض‌پــور، 
1398: 251(. در لطیفه دوم، انســان با خود پست‌ترش روبه‌رو 
مـی‌شـــود، هماننــد مواجهــه نــوح با قومــش کــه در نهایــت، بر 
آن‌هــا غالــب می‌گــردد. در لطیفــه ســوم- کــه هماننــد صدفــی 
است- انسان مروارید وجود خود را در آن پرورش داده و بر پایه 
داده‌های قــرآن بــه رویدادهــا و حــالات درونی خــاص ابراهیم 
خ رنگــی را دربــر می‌گیــرد. در  )ع( می‌رســد و هالــه نورانــی ســر
لطیفه چهارم، انســان با خدای خود مناجات می‌کنــد و از گام 
گاهی بهــره می‌برد؛ به همان‌ســان  ک آ نهــادن در مبــادی ادرا

کــرده بــود. در  کــوه طــور تجربــه  کــه حضــرت موســی )ع( در 
لطیفه پنجــم -کــه تصویــر جهــان جبروتــی و فراســوی صورت 
اســت- انســان هم‌چون حضرت داود )ع( کــه خداونــد او را در 
قرآن جانشــین و خلیفــه خویش خطاب کــرده، قــدم در مرتبه 
احســان نهاده و ولی مـی‌شـــود. آن‌گونه که از منظــر علاءالدوله 
از فیوض غالبه جوهریات و مداد نوری و دوات روحی و مغلوبه 
قلم خفی که به زمین رســیده، مســتفیض می‌گردد. در لطیفه 
ششم، که منســوب به حق است و در سلســله مراتب مقامات 
و حــالات روحانــی، مرحلــه نیــل به مرتبــه نبی اســت، بــا مقام 
عیسی )ع( در عالم کبیر مطابقت دارد و انسان از نزدیک شدن 
گاه مـی‌شـــود که منتهای آمال اوســت. در  کمال و اتمامی آ به ا
لطیفه هفتم، که ختــم اطوار و مراتــب دل اســت و از این منظر 
به حضرت محمد )ص( نسبت داده شده، انسان به مرکز الهی 

وجود خود بازمی‌گردد. 

تحلیل تطبیقی یافته‌ها
برآینــدی بــر یافته‌هــای پژوهــش نشــان می‌دهد کــه حکمای 
مــورد مطالعه چــون بــر فرآیند ابصــار اشــراقی متمرکــز بوده‌اند؛ 
ک بینایــی مطرح  بنابرایــن، نظریــات خویــش را مرتبط بــا ادرا
ک بینایی متفــاوت از احســاس بینایی  می‌داشــتند. زیــرا ادرا
اســت. انتقــال محرکــی از گیرنــده حســی بــه سیســتم اعصاب 
مرکزی بــا قابلیــت ردیابــی عینــی، احســاس نامیده مـی‌شـــود 
که حکمــا و فلاســفه مشــاء بــا اعتقاد بــدان بــه بحــث پیرامون 
چگونگی پیوند میان اولین تماس اندام حسی باصره )چشم( 
با محیــط خارجی پرداختــه و فرآیند ابصــار را با توجــه به خروج 
ک به  شــعاع از چشــم، انطباعی می‌دانســتند. در حالیکــه ادرا
دلیل آن‌کــه فرآینــدی ذهنــی و روانی بــا قابلیت ســازمان‌دهی 
اطلاعــات حســی و معنابخشــی بدان‌هــا اســت و می‌توانــد بــه 
اندازه‌ای ســریع در ذهن صورت گیرد که هم‌زمان با احســاس 
به نظر آیــد. لذا شــهاب‌الدین ســهروردی، نجم‌الدیــن کبری، 
نجم‌الدیــن رازی و علاءالدوله ســمنانی، آن را قضاوتی در مورد 
صدق و کذب تجربیات انســانی در سیرهای ســلوکانه دانسته 
که می‌تواند تجربیات حسی را هم دارای معنا و مفهوم نمادین 
ک بینایــی در بــاب رنــگ را دارای  کند. بــر همیــن اســاس، ادرا
ارزشی شناختی و فراتر از عمل صرف فیزیولوژیکی بیان نموده 

و در این رابطه نقطه‌نظرات و وجوه مشترکی را ارایه می‌کنند:
1.همگی وجود رنگ و تاثر و انفعال انســانی در برابر آن را حتمی 
پنداشــته؛ آن‌گونه کــه انواع رنگــی و مشــاهدات آن‌هــا را کم‌کم 
تبدیــل بــه نظریاتــی وســیع، منظــم و به‌هــم پیوســته در بــاب 
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انوار مشاهده گردانیده و شناختشــان را به‌گونه‌ای نمادین در 
طریقه شهودی با اهمیت خاصی بیان می‌دارند.

2.رنگ را در ساحت متافیزیک عامل تعین و ظهور دانسته که 
به نحوی تمایز میــان تجلیات متفــاوت و ظهــورات مختلف را 
سبب مـی‌شـــود و هر فرد تنها با رسیدن به مراحلی از سلوک به 

رؤیت آن نایل می‌گردد.
ک رنگــی را شــهودی به‌شــمار آورده؛  کــه ادرا 3.از آن‌جایــی 
بنابراین، در پی اثبات وجود یــا عدم وجود آن به صورت علمی 
برنیامــده و دلالت‌هایــی مبنــی بــر چگونگــی ظهــور انــواع انوار 

رنگی به ترتیبی خاص بر سالک را ارایه نکرده‌اند.
4.در آرای ایــن حکمــا، ماهیــت نــور و رنــگ از یک‌دیگــر جــدا 
نیســتند و اختلاف و چگونگی تاثیرپذیری نــور از رنگ در رؤیت 

انواع انوار رنگی جایگاه خاصی ندارد.
5.از ترکیــب رنگ‌هــا و نحــوه به‌دســت آمــدن رنگ‌هــای فرعی 
از رنگ‌های اصلی ســخن به میان نیــاورده؛ زیــرا معتقد بودند 
که بــرای رؤیت رنگ‌هــا نیازی به اندام حســی نیســت و آن‌ها با 

رؤیتی فراحسی بر انسان ظاهر می‌گردند. 
6.چشــمان ســالم، شــی مســتنیر و عدم حجــاب میان شــی و 
بیننده که در فرآیند ابصار اشراقی از شروط لازم دانسته شده را 
در مراتب مکاشفات خلوت و سلوکانه، گذشتن از نفس اماره، 
رســیدن به صافی دل و نفس مطمینه، گذر نمادین از تاریکی 
به نور و رفــع حجاب‌های ظلمانــی تعبیر کرده‌انــد. هم‌چنین، 
چون هر مرحله از سیر و سلوک را سرشار از انوار رنگی می‌دانند. 
پــس بالطبــع، آن‌چه بــه چشــم دل ســالک می‌آیــد را مســتنیر 

متصور گردیده‌اند.
گرچه چهار رنگ ســپید، ســیاه،  7.در تمامــی نظریات‌شــان، ا
ســرخ و زرد مشــترک هســتند. لیکن فقط بر ســر ظهور نمادین 
خ متفق‌القــول بــوده و آن را در مرتبــت میانی نشــانه  رنــگ ســر
گاهی و اقتــدار به  خردمنــدی، عقلانیت، قــدرت، شــجاعت، آ
سوی نفس مطمینه، جایی که ظلمت نفس کم گردیده و نور 

زیادت می‌گیرد، در نظر گرفته‌اند. 
بــا این وجــود، هرچنــد طیــف رنگــی خاصــی را از آغاز ســلوک تا 
ک  ح کرده‌اند؛ امــا ادرا انکشــاف انوار وجودی حــق تعالی مطــر
آن‌هــا از ســوی انســان را یک‌ســان ندانســته و نقطه‌نظــرات 

متفاوت و وجوه متمایزی را عرضه داشته‌اند:
گرچه در طیف نظری ســهروردی جایگاهی ندارد  1.رنگ سبز ا
و از منظر نجم رازی هم نشانه‌ای مطمئن و مرحله‌ای از امتزاج 
نور روح و صفای دل دانســته شــده که در میانه راه ســلوک قرار 
گرفته است. لیکن بنا به اعتقاد نجم کبری و سمنانی این رنگ 

آخرین مرحله رهایــی از حجاب‌های ظلمانی به شــمار می‌آید 
که متضمــن عالی‌تریــن مرتبــت رؤیــت شــهودی و تصویــری از 

ذات الهی است.
2.رنگ سیاه به زعم سهروردی، نجم کبری و سمنانی، نشانه 
عالم محســوس، عالم مادی، دورترین نقطه از نورالانوار، رنگ 
حجاب ظلمانــی و وجــود عاریتی و معــادل با ظلمــت و تاریکی 
در برابــر ســپیدی اســت. در حالی‌کــه نجــم رازی، رنگ ســیاه را 
آخرین مرتبت ســلوک و مترادف با نور ذات خداوندی به شمار 
آورده است. البته، ســمنانی برای آن‌که با نجم رازی نیز همگام 
گردد و صحــه‌ای بر نظر اســتاد خویش گــذارد؛ نوع دیگــر از این 
رنگ بنام سیاه شــفاف را در لطیفه خفیه، تجلی سرشت الهی 

مطرح می‌کند.
3.رنــگ ازرق از جملــه مــدرکات نوری اســت که ســهروردی به 
آن اشــاره‌ای نداشــته اما ســایر حکمای مورد بحث تجلی آن را 
در رؤیت انســانی دانســته‌اند که از ســویی در جهــت طبیعت و 
غفلت عــادت به واســطه توبــه و ســلوک قدم بیــرون نهــاده، از 

سوی دیگر به نور دل و صفای باطن نرسیده است.
4.رنگ زرد تماما، یک مرحله پیش از رســیدن به عروج نفس، 
نماینده خدا در لطیفه روحیه و نشــانی از صافــی دل و غلبه نور 
بر آن دانســته شــده اســت. چندان‌که به ســبب درخشندگی و 
کی و مظهری از  کی، خلوص، پا شــفافیتش نماد روشــنی، تابنا
خورشــید، فره ایزدی، جلال پادشــاهی و کمال به‌شمار آمده، 
هم‌چــون شــعله‌ای بــا ماهیــت فراحســی و نور پیــروزی کــه به 

صورت هاله‌ای نورانی تجلی می‌یابد.
5.رنگ سپید تنها مُدرکی است که حکما در مرتبتش اختلاف 
نظر دارند؛ لیکن همگی بر دلالت معنایی آن مبنی بر تجلی نور 

حق در سایه مناجات و راز و نیاز متفق هستند.
6.آن‌چــه ســهروردی از رنگ‌هــای ســپید، ســیاه، ســرخ و زرد 
مطرح می‌کند؛ اسلافش دو رنگ دیگر ســبز و ازرق بدان اضافه 
نموده و برای تکمیل هفت مرتبت ســیر و ســلوک، یــک رنگ را 

به صورت کدر و شفاف در نظر می‌گیرند.
7.تنها ســهروردی به ترکیب رنگی اشــاره کرده و سایر حکما به 

تبدیل رنگی از مرتبتی به مرتبت دیگر معتقد بوده‌اند.

نتیجه‌گیری
کــه چــون حکمــای مــورد مطالعه  تحلیل‌هــا نشــان می‌دهند 
ک بینایی نظریات خویش  مبتنی بر فرآیند ابصار اشراقی و ادرا
ح می‌نماینــد. بنابرایــن، اولا، توجــه بیــش از انــدازه‌ای  را مطــر
بــه کاربــرد نمادیــن رنــگ جهــت انکشــاف ســلوکانه می‌کنند. 
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ثانیا، گســتره‌ای از رنگ‌های ناب و خالص میان ســپید و سیاه 
تعریــف کــرده و در ایــن گســتره بــه ارزشــگذاری‌های مختلفــی 
گاه، در مرتبــت  از رنگ‌هــا می‌پردازنــد. چندان‌کــه یــک رنــگ 
نفــس و ظلمت‌هــای آن و گاه، در مرتبت تجلــی خداوند ظهور 
و بــروز می‌یابد. بــا این وجــود، همگــی از یک دســته رنگ‌های 
اصلی و محدود و متناســب با مراتب وجودی سخن گفته‌اند. 
رنگ‌هایی به صورت انــواع انوار که در حس فاهمه انســان چه 
کدر و چه شــفاف می‌توانند حامــل کیفیــت و محتوایی خاص 
بــرای ســالکان باشــند و زیربنــای تاویل‌هــای روحانــی آن‌هــا 
گر ژرف‌بینانــه به تبادلات رنگی  گردند. نکته پایانی هم آن‌که، ا
در مراحل ســیر مرتبت وجودی از منظر این حکما توجه گردد؛ 

بــه مطابقــت آن‌ها بــا تبــادلات رنگــی کــه خداونــد در طبیعت 
خلــق نمــوده؛ پــی بــرده مـی‌شـــود و ایــن یعنــی آن‌کــه، نه‌تنها 
نظریه‌پــردازان اشــراقی بــا رؤیتــی شــهودی آرا و اندیشــه‌های 
خویش را مطرح می‌داشــتند؛ بلکه با همین نحوه رؤیت نیز به 
مکاشفه در آیات و نشانه‌های خداوندی در عالم محسوسات 

می‌پرداختند. 
در پایان از ســرکار خانــم دکتر مهنــاز توکلی )در حــوزه تخصصی 
حکمــت، کلام، ادیان و عرفــان( و دکتــر زلیخا اژدریان شــاد )در 
حوزه تخصصی فلســفه( که با دقت‌نظر و توجه ژرف‌بینانه این 
مقالــه را مطالعه فرمــوده و نــکات ارزشــمندی را بــه نگارندگان 

متذکر شدند، سپاس و قدردانی می‌گردد. 
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 Abstract:
Color is a visual element that has long been regarded in the two scopes of 
physics and metaphysics in scientific discussions. In the first scope, color is 
defined as the result of light decomposition which yields the primary colors 
and, from their combination, secondary colors. However, the second scope 
defines light as the agent of emergence and manifestation which is intuitive-
ly visible. Shahabuddin Suhrawardi, Najmuddin Kobra, Najmuddin Razi, and 
Alaeddin Semnani are among metaphysics scholars that consider light to be 
the condition for the manifestation of color rather than the nature of color 
itself and believe that one manages to see color intuitively only be findings 
themselves in a specific position. Thus, the present study seeks to review 
such scholars’ opinions and rely on credible desk-electronic resources to an-
swer the question of how the process of color comprehension has been ex-
plained by these scholars, and what the similarities and differences in their 
theories regarding the aforementioned are. 
A qualitative-quantitative analysis of the results of the present study indi-
cates that the studied scholars associate the color comprehension process 
with visual perception, indicating that visual perception is distinct from visu-
al sensation. Sustentation refers to the transmission of a stimulus from the 
sensory receptor to the central nervous system with objective traceability, 
whereas perception is a mental and psychological process capable of organizing sensory information and assigning meaning 
to them, and can take place in the mind swiftly enough to seem simultaneous with sensation. However, illuminationism 
scholars considered the aforementioned a judgment on the integrity of human experience in spiritual journeys and believed 
that perception can grant symbolic concept and meaning to sensory experiences and encompass cognitive values beyond 
the mere physiological act. Hence, they proposed theories sharing the components mentioned in the following: 
1. All the scholars considered the presence and human’s act and impact from it to be definite, so they gradually developed 
the types of color and their observations into comprehensive, systematic, and interconnected theories on light and ex-
pressed their intuitive cognitions in this regard symbolically. 
2. Since color perception is considered to be intuitive, no scientific effort has been paid to confirm or deny its presence, and 
no indication on how different types of colored lights are visible to humans in a specific order is offered. 
3. According to these scholars, color and light are not separate in nature, and the way light is influenced by color does not im-
pact how various types of colored lights are discerned. 
4. The combination of colors and how secondary colors are obtained from primary colors have not been discussed, since the 
scholars believe that no sensory organ is required to discern colors, and the colors appear to humans through meta-sensory 
vision. 
5. Healthy eyes, enlightened objects, and the lack of visual obstacles between the object and the observer have been consid-
ered as the conditions for illuminationist vision. 
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6. Although all theories agree on the four colors of white, black, red, and yellow, they only agree on the symbolic manifesta-
tion of red and consider it a symbol of wisdom, rationality, courage, power, awareness, and the establishment of the peace-
ful soul –where the soul diminishes and the light brightens. 
However, the scholars have proposed a specific color spectrum from the beginning of spirituality to the discovery of the exis-
tential light of the Lord Almighty but have not considered the same perception of light for humans and have rather presented 
different opinions and distinctions in this regard. It can be inferred that:
1. Although the color green has no place in Suhrawardi’s theoretical spectrum, it has been considered a certain symbol of the 
integration of the light of the soul and the purity of heart that befalls in the middle of the spiritual journey according to Najm 
Razi. Au contraire, Najm Kobra and Semnani believe that this color symbolizes the final stage of freedom from the veils of 
darkness and ensures the greatest levels of institutive vision and comprehension of the divine essence. 
2. According to Suhrawardi, Najm Kobra, and Semnani, the color black symbolizes the material world, and the farthest point 
from the great light is the color of darkness veils and borrowed existence and manifests the darkness opposed to light. How-
ever, Najm Razi considered black to be the color of the final stage of spirituality and an equivalent to the divine light. Notably, 
Semnani proposed another variation of this color called “transparent black” which manifests the inspiration and divine na-
ture to keep up with Najm Razi and validate his master.
3. The color azure is among the colors not discussed by Suhrawardi, but other scholars have considered it a manifestation 
of human stepping outside the boundaries of neglect and nature through penance and spirituality on one hand, and not 
achieving purity of heart and peace of soul yet. 
4. The color yellow has been considered to be the symbol of one stage before reaching spiritual excellence, the representa-
tive of God in Latifa Ruhiya, and a sign of purity of heart and dominance of light over it. Given its brightness and radiance, the 
color yellow has been considered as the symbol of brightness, radiance, purity, the sun, divine grace, royal glory, and perfec-
tion, and compared to a flame with transcendental nature and the light of victory manifested as a light halo. 
5. The color white is the only place of a dispute between the scholars; however, they all consider it to contain the meaning of 
divine light manifestation stemming from prayers and pleas. 
6. Suhrawardi’s predecessors added the two colors of green and azure to what he suggested regarding the colors white, 
black, red, and yellow, and considered one color in both forms of opaque and transparent to complete the seven stages of 
the spiritual journey. 
7. Suhrawardi is the only scholar to point out color combinations while other scholars believed that colors turned from one 
into the other in a specific order. 
Overall, the aforementioned indicate that given that the scholars have proposed their theories based on illuminationism 
comprehension and visual perception, firstly, excessive attention has been paid to the symbolic applications of colors for 
spiritual exploration. Secondly, the scholars have defined a range of pure colors between black and white and assigned vari-
ous values to them, so that the emergence and manifestation of color are sometimes considered a symbol of the soul and its 
darkness and other times as a divine manifestation. Still, all scholars debated a limited group of primary colors correspond-
ing to the existential levels, colors in the form of various types of light whether opaque or transparent that can carry specific 
meanings and contents for spirituality seekers and become the foundation for their spiritual interpretations. The final point 
is that deep contemplation of the color exchanges through the existential order reveals their correspondence to the color 
exchanges created in nature by God, which means that not only illuminationism school scholars presented their thoughts 
and opinions from an intuitive viewpoint; they also sought the divine signs and symbols in the material world. 

Keywords: Color, Light, Illuminationism Scholars, Perception, Intuitive Vision
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