خاستگاه شطح در زبان عارفان «غالباً جابجايي عالم غيب و شهادت يا جابجايي جزء و كل يا حق و خلق است.» (شفيعي كدكني،  زبور پارسي،  ص 338)
سمبوليسم عرفاني
ندانم كآتش دل برچه سان است

كه ديگـر شـكل مي‌سـوزد زبانم 

به صد صورت بديدم خويشتن را

به هــر صورت همي گفتم من آنم

كه صورت‌هاي دل چون مي‌نمانند           
كه مي‌آيند و من چون خانه بانم 
صوفيان، جهان محسوس را سايه عالم بالا مي‌دانند، هرچه در اينجاست رمزي است از عقل كل و حقيقت مطلق؛ جان صوفي شاعر، مشغول «امرِ كل» است، از اين جهت رؤيت كل مطلق و فناي در كل و اتحاد با آن والاترين و شيرين‌ترين تجربه‌هاي عارفانه به شمار مي رود. اما از آنجا كه تصوير و تجسم امر كلي امكان پذير نيست،
  و معاني حقيقت، بي دستياري امثال و اشباه به عالم صور درنمي‌آيند، شاعر صوفي ناگزير است آن كل و تجربه هاي مربوط به آن را با واسطة امور حسية جزئية نشان ‌دهد، و جزء را تمثيل و تصويري براي كل قرار ‌دهد.
 صور جزئي و حسي شعر عرفاني به ذات غيرقابل ادراك حق تعلق دارد. از هنگامي كه تصوف به صورت يك نهاد شناخته شدة  اجتماعي درآمد، زبان و نظام نشانه شناسي خاص آن نيز به وجود آمد و اصطلاحات ويژه‌اي پديدار شد كه در درون اين نهاد بار معنايي خاصي داشت و براي ناآشنايان به اين مكتب نامفهوم بود به قول مولوي: 
اصطلاحاتي است مر ابدال را
كه از آن نبود خبر غفال را
 

واژه‌هاي خاص در زبان تصوف را به دو دسته تقسيم كرده‌اند: يكي اصطلاحات رسمي. دوم رمزهاي تصويري

1) اصطلاحات رسمي صوفيان 

 دستة اول واژه‌هايي است، كه در شمار اصطلاحات رسمي و واژگان ويژة نهاد تصوف درآمده است. اين اصطلاحات رسمي و مدرسي به صورت واژگان علمي در آمده و در متون آموزشي صوفيان و نوشته‌هاي منثور ايشان كاربرد بيشتري دارد. اين واژه‌ها عموما در دوره‌هاي اول تصوف به وجود آمده‌اند، عمدتا اسمهاي معني عربي و  واژه هاي ذهني و معنايي (abstract)هستند مانند: تجلي، صحو، سكر، فنا، كرامت، پير، همت، تكوين، سالك، سلوك، دليل، استغنا، حيرت، توبه، زهد، تجلي، تجرد، رين، شين، حقيقت، حضرت، طمس، فنا و... چنان كه مي‌بينيم اين واژه‌ها، عموما اسم معني هستند و خصلت تصويري و حسي ندارند بلكه به صورت نشانة تك معناي زباني بكار مي‌روند و به عنوان «اصطلاحات علمي تصوف» شناخته مي‌شوند. در آثار منثور صوفيه و كتاب‌هاي آموزشي تصوف، اين اصطلاحات رسميت يافته و در بارة آنها شرح و توضيحات بسيار آمده است. از جمله در كتابهاي كشف المحجوب از هجويري(470 ق) اللمع في التصوف از ابونصر سراج طوسي(د:378ق) رسالة تعريفات جرجاني، شرح شطحيات روزبهان بقلي شيرازي (د:606ق) فتوحات مكيه از ابن عربي(د:638ق) و ...

 در قرن هشتم هجري، عبدالرزاق كاشاني كه از صوفيان مكتب محي الدين عربي است، واژه‌نامة «اصطلاحات الصوفيه»
 را تدوين كرد، در اين كتاب 508 اصطلاح صوفيانه، شرح شده  که تقريبا همه آن‌ها از اصطلاحات رسمي تصوف است به جز تعداد انگشت شماري واژه‌هاي حسي  كه در قرآن كريم نيز آمده و صوفيان در تفسير قرآن از آنها تأويلهاي مختلف صورت داده‌اند. اين واژه‌هاي حسي به تدريج در نوشتار عارفان به صورت رمزهاي عرفاني متداول شد و مقبوليت يافت. برخي از اين نوع واژه‌ها كه كاشاني در كتاب خود آنها آورده عبارتند از: بحر، برق، زيتونه، زيت، زجاجه، زمرد، صبا، غراب، لوح، مشرق، مغرب، ياقوت حمرا و...

 محي الدين عربي در آثار منثورش گرايش چنداني به نمايش حسي تجربه هاي شهودي خويش ندارد و از تصويرپردازي براي بيان دريافت‌هاي باطني خود کمتر بهره مي‌گيرد. زبان ابن عربي، زباني انتزاعي و پيچيده و پر از اصطلاحات غير حسي و غيرقابل تصور است. او بيشتر از اسمهاي معني (و نه ذات) براي بيان افكار و انديشه‌هايش بهره مي‌گيرد. محي الدين، اهل تعبير است و جندان تعلقي خاطري به تصوير نشان نمي دهد. وي بيش از آن كه نمادپرداز باشد تأويل‌گر و نماد شكن است.  از نام و القاب پيامبران تأويل‌هاي شگرف بر ساخته و عناصر داستان‌هاي قرآن و ايماژهاي حسي قرآن و احاديث را تأويل كرده است. در آثار او تأويلهاي زيبا و شگفتي از اين واژه‌ها آمده است: «خلع نعلين، ابل (شتر)، حرير، جرس، ازهار( گل‌ها)، اسد، بابل، بحر، بدر، برق، بستان، بقره، بلد، تراب، تين( انجير)، جبل، حمام(كبوتر)، خمر( باده)، رعد، ركوع، ريح صبا( باد صبا)، زمرد، زيتون، ساق، سحاب( ابر)، سفر، شجر، شراب، شعر(موي) شمس، صفا و مروه، صنم، صين( چين)، طاووس، تير، طين( گل)، عجل( گوساله)، عجوز، عصا، عنقا، عنق( گردن)، عين( چشم)، فاكهه( ميوه)، فتاه( دوشيزه)، فجر، فلق( سپيده)، قبر، قرد( ميمون)، قمر، قلم، قميص( پيراهن)، كرسي، كوثر، لوح، لسان، لؤلؤ، ليل و نهار، ليل، ماء، محراب، مسك( مشك)، مصر( شهر)، مطر، منبر، نار، ناقه صالح، نبات، نجم، نخل، نسر( شاهين)، نمل( مورچه)، نهر و...»
 
 تأويل عناصر طبيعي و اشيا حسي قرآن و متون ديني در ميان صوفيان رونق بسيار داشته است. ادبيات صوفيانه از دو جهت با نمادپردازي و سمبوليسم سر و کار داشت، از يك سو ايماژهاي متون ديني (قرآن و حديث) را با قرائتي نمادگرا تأويل مي‌كرد
 و از ديگر سو در شعر عرفاني به آفرينش نمادهاي تازه مشغول بود. 

2) تصويرهاي نمادين 
 دستة دوم از واژه‌هاي خاص صوفيان، تصويرهاي نمادين در ادبيات عرفاني است. اين تصويرها که غالباً نام عناصر و پديده‌هاي طبيعي و حسي‌ اند هر کدام رمزي از ايده‌هاي ناگفتني عارف و كليد اشارت به دريافت‌ها و معاني غيبي صوفي شاعر هستند. نمادپردازي در شعر فارسي تقريبا با سنايي رسميت يافت. پيش از وي در شعر شاعران عارف كاربرد اينگونه تصاوير نمادين بسيار اندك است. اما همين تصاوير ريشه در سنت ادبي پيش از وي دارد. بنا براين نمادپردازي در ادبيات صوفيه يکباره و ارتجالاَ در آثار سنايي غزنوي يا ديگران پديد نيامده است بلکه شاعران عارف براي رمزسازي از ميراث ادبي کهن بهره‌هاي بسيار گرفته اند. مثلاً توصيف و تصوير باده و مجلس شراب و يار و طبيعت و عشق بازي با زيبارويان در شعر فارسي و عربي سنتي ديرين بود که گنجينة بزرگي از تجربه هاي شاعرانه را در خود داشت. صوفيان مواد و مصالح آماده‌اي در زبان شعر و سنت ادبي براي بيان تجربه‌هاي خود يافتند. گويي سنت شعري همة امكانات لازم را براي انديشه‌هاي صوفيانه تدارک ديده بود، شعر به زودي به بزرگترين رسانة صوفيان بدل گرديد. در سنت شعر عربي «خمريه سرايي» و سرودن قصايد و غزلياتي با مضامين سکر و مستي و عشق و باده پرستي از عصر جاهلي تا عصر عباسي رايج بود. وصف‌هاي شاعرانه از باده و ميخانه و ساقي، رفتن به ميخانه پيش از طلوع آفتاب، صبوحي زدن، صداي خروس سحري، گل افشاني در مجالس شراب، آمد و شد ساقي، دامن به كمر زدن، و خدمت به ميخواران  و مستان، رنگ سرخ باده و سرخ رويي مستان، زلالي و سفيدي بادة ناب، بادة آميخته با آب، بادة مقتول با آب، و... در شعر قديم عرب به منتها درجة جمال‌شناسي رسيده بود. اين صور خيال آماده و زيبا كه در شعر شاعران جاهلي مانند اعشي قيس، عدي بن زيد الحيري، امرؤ القيس، و در شعر عهد عباسي، از جمله در خمريه‌هاي ابونواس، وليد بن يزيد، ابي الهندي، بشاربن برد، حسن بن‌هاني، فراوان آمده است، يك نظام هنري مجهز و آماده را در اختيار صوفيان قرار داد. 
شباهت بسيار ميان بيخوديهاي باده‌خواران و عوالم جذبات و سكر و حيرت عارفان، زمينه را براي ورود تصاوير خمريات شعري به زبان صوفيان هموار كرد. در خمريه‌هاي عصر عباسي، اين تصويرها در سطح ادراك حسي قرار دارند و هنوز به قلمرو شعور باطني و ضمير ناخودآگاه شاعران راه نيافته‌اند.
 در آغاز قرن دوم هجري به تدريج تصاوير اشعار خمريه به عالم عرفان راه يافت، صوفيان به مدد اين تصويرها به وجدهاي باطني و جذبات روحي خود اشاره مي‌كردند. در ميان صوفيان طبقة نخست، براي بيان احوال سكر و صحو مصطلحات خاصي رايج بود، قديم‌ترين نشان از كاربرد عناصر خيال خمر و خماري در زبان عارفان، سخني است كه يحي بن معاذ رازي( د:258ق) به بايزيد بسطامي (د:261ق) نوشت:

«اينجا كساني هستند كه جامي از محبت در مي‌كشند كه ديگر تشنه نمي‌‌‌شوند» و بايزيد در جواب نوشت: «از ضعف حالت تو در شگفتم : «اينجا مرداني هستند كه درياهاي هستي را سر مي‌كشند و دهان گشوده بيشتر مي‌طلبند».
 و هم از بايزيد که پيشواي اهل سکرش خوانده اند نقل است که شيخ يک روز سخن حقيقت مي گفت و لب خويش مي مزيد و مي گفت: «هم شرابم وهم شرابخوار و هم ساقي».
 ابو نصر سراج (د: قرن3) نيز در كتاب اللمع ابياتي بدون نام شاعر نقل كرده است كه نشانگر قدمت تصاوير خمري در شعر صوفيان است.

مشابه همين اتفاق نيز در شعر فارسي افتاد، خمريه‌هاي رودكي و منوچهري، تغزل‌هاي زيباي شعر عنصري و فرخي و...، وصف عشق و شباب در شعر فارسي دري تصاوير و امكانات لازم براي گزارش دريافت‌هاي باطني و شور و وجدهاي دروني عارفان را فراهم ساخته بود، عارفان فارسي زبان جمال مطلق حق را در چهرة معشوق بي‌نهايت زيبا و رعنايي كه در شعر تغزلي و درباري رايج بود به تصوير كشيدند و اجزاي جهان همچون خط و خال و چشم و ابروي اين معشوق ممشوق به تصوير درآمد، سكر و فنا و عوالم وجد و ذوق با تصوير مجلس شراب و ميخانه تعبير شد و لحظات ناب مكاشفات صوفيانه با تصوير مستي و عشق بازي و بوس و كنار و وصال امكان بيان پيدا كرد. بسياري از اين تصاوير در سنت شعر تغزلي فارسي وجود داشت، اما در شعر عرفاني با اين عناصر «ظرافت‌هاي زيبايي شناختي وحدت الهي را شرح مي‌دهند، و سيماي نماديني از معشوق روحاني كه در قالب انساني رخ مي‌نمايد، ترسيم مي‌كنند».
 «نخستين تجربه‌هاي شعر عرفاني فارسي را در شعر شاعران وابسته به مذهب محمدبن كرام (متوفي 255) از جمله ابوذر جوزجاني درگذشتة اواخر قرن چهارم يافته‌اند. اين تجربه‌ها در پرتو نبوغ حكيم سنايي غزنوي(د:525) جهشي عظيم را در تاريخ شعر عرفاني فارسي ايجاد كرد.
 و سنايي غزنوي تصويرها و اصطلاحات تغزلي و خمري را در شعر عرفاني تثبيت كرد. با گذشت زمان، شاعران عارف، به كشف تصاوير و نشانه‌هاي خيالي تازه‌اي در تجربه‌هاي خود نائل مي‌آمدند و گنجينة رمزهاي عرفاني روز به روز غني‌تر و سرشار‌تر شد. اساس همة رؤياها و رؤيت‌ها و مكاشفات صوفيان، در واقع يک چيز است و آن عبارت است از ديدار با «امر مطلق بيرنگ و شكل و بلاكيف». اما وقتي اين مکاشفات و رؤياها به عالم زبان و حس منتقل مي‌شود و از آن با عناصر زبان و ادراک حسي گزارش مي کنند صورت‌ها و تصاوير مختلفي به خود مي‌گيرد، چنان كه «خواب يك خوابست اما مختلف تعبيرها».

 صوفيان بزرگ هركدام داراي زبان و نظام تصويري و نمادين خاصي هستند. سنايي غزنوي از واژه‌هاي قمار،‌ خرابات، قلندر، لباسات و طامات و كم‌زن و قلاش و رند رمزهاي بديع مي‌سازد كه در آن روزگار سخت بي‌سابقه و تكان دهنده است. رؤياهاي روزبهان بقلي (د: 606ق) در كتاب كشف الاسرار، از حيث تصاوير خيال بسيار ارزنده و زيبا و مختص به خود اوست، او خدا را به شكل «ستون زر سرخ» و «گل سرخ» رؤيت مي كند و در رؤياي خود پيامبر اكرم را در ميان درياي شراب مي‌بيند، چنين تصويرهايي فقط در آثار روزبهان ديده مي‌شود.

در مكاشفات نجم الدين كبري (د: 618ق) مفاهيم و معاني عارفانه‌ در رنگها ظاهر مي‌شود و هر رنگ نمادي از يك مفهوم است.
در رؤيت‌هاي صوفيان طريقة كبروي نشانه‌هاي خيالي مكرراً به شكل نورهاي رنگين ظاهر مي‌شود. آن‌ها مراتب هفتگانة سلوك روحاني را در قالب رنگ‌ها طبقه بندي مي‌كنند. نجم رازي و عزيز نسفي، عروج روحاني را به كمك ايماژهاي «ستاره»، «ماه» و «خورشيد»، به تصوير كشيده‌اند و با استفاده از داستان حضرت ابراهيم در قرآن به بيان مراحل عروج به سوي حقيقت پرداخته‌اند.
در كتاب انسان كامل عزيزالدين نسفي، «درخت»
 يك تصوير مركزي است، که اساس هستي شناسي نسفي را تصوير مي کند. نسفي عالم را به درختي تشبيه كرده است، زمين، فلك الافلاك است و فلك اول ريشة  درخت عالم است ، هفت آسمان تنة آن درخت و عناصر و طبايع چهارگانه هم شاخه‌هاي آن و انسان ميوة اين درخت است. او همچنين تصويرهاي «درخت مزاج، درخت عقل، درخت امكان، درخت وجود، درخت خلق، درخت علم، درخت نور، درخت لقا» را ساخته است. 
صوفياني كه تجربه‌هاي ناب شخصي داشته‌اند تصاوير و تعابير شخصي مختص به خود دارند و فرديت و خلاقيت آنها را از خلال تصويرهاي ابتكاري مي‌توان كشف كرد، اما صوفيان موزون طبع و مقلد كه صرفاً با خواندن شعرهاي بسيار با زبان تصوف انس گرفته‌اند و تصويرها و نمادهاي شعري متداول در ادبيات صوفيه، ملكة ذهني ايشان شده، رنگ و بوي فرديت در شعر و سخنشان نمي توان يافت. آنها از تعبيرها و تصويرهاي عمومي بهره مي‌گيرند. بسياري از شاعران و عارفان درجه دو و سه از اين قبيلند: فخرالدين عراقي (د:688ق)، عماد الدين نسيمي(د: 748ق) شاه نعمت الله ولي (د:834ق) شاه قاسم انوار (د:837ق) عصمت بخاري (د:840ق) خيالي بخارايي (د:850ق) و... 
در شعر اين گروه از شاعران تصويرهاي تازه كه ويژگيهاي رمز شخصي و تجربة فردي شاعر را داشته باشد كمتر مي‌توان يافت، مثلاً شاه نعمت الله هرچند از شهرت بسيار برخوردار است و شاه قاسم انوار نيز سبكي شبيه سبك غزل مولوي دارد اما در شعر ايشان به دشواري شاخصه‌هاي فرديت و ابداع را مي‌توان پيدا كرد، آثارشان سراسر رنگ و بوي تقليد دارد.

متون عرفاني فارسي تا به امروز از منظر تصاوير خيال و تحليل تصويرهاي ابداعي و رسمي چندان مورد پژوهش قرار نگرفته‌اند. البته برخي از خاورشناسان متأخر از جمله ‌هانري كربن، لويد ريجون، لئونارد لويزون، در بررسي آثار عارفان ايراني به تحليل تصويرهاي نمادين  پرداخته‌اند و در اين باب نکته‌ها گشوده اند، اما جاي پژوهشهاي دقيقتر هنوز خالي است. در واقع يگانه چيزي كه عارفان ما را از يكديگر متمايز مي‌سازد و درجة ابداع و خلاقيت را در آثار آنها به روشني نشان مي‌دهد، حوزة آفرينش تصاوير خيالي است. تصاوير حسي مربوط به دنياي عيني و اين جهاني عارف و قلمرو تجربة شخصي اوست. اما دنياي غيب و قلمرو مكاشفه چنانکه پيشتر اشاره کرديم براي همه تقريباً يكي است. بنابر اين از رهگذر تحليل صور خيال فردي و تحليل خوشه‌هاي تصويري در آثار عارفان امكان شناخت عميقتر تجربة هنري آنها فراهم مي‌شود. فرديت هر يک از عارفان، ميزان تاثير و تأثر آنها، ابداع و نوآوري هنري در شعر عرفاني، از رهگذر شناخت تصويرها عملي‌تر است، تصوير دنياي حسي عارف و دنياي فرديت و كثرت است ولي مفاهيم شهودي و معاني متعلق به عالم وحدت، يگانگي و بيرنگي است، عالم شهود، دنياي محو و فناي فرديت است. بنا براين در تحليل مفاهيم عرفاني تحليل‌گر نهايتاً به اموري همسان و مشابه دست مي يابد اما در واقع تنها در قلمرو صورت است که تفاوتهاي فردي و هنري را به وضوح و روشني مي توان دريافت.  
3) شرح و تفسير نمادهاي عرفاني 

بسياري از صوفيان بر اشاري بودن زبان و رمزي بودن ‌آن به منظور كتمان سر اصرار دارند (بونصر سراج، 338 قشيري، 78 . هجويري، 540 و غزالي ؟؟؟؟؟ )

بونصر سراج و قشيري اصطلاحات خاص را شرح كرده اند اما هجويري شايد نخستين كسي است كه الفاظ استعاري و غير استعاري را از هم جدا كرده است. (27 مورد) و (ص،559-561). با اين همه آنچه هجويري به عنوان الفاظي كه استعارت پذيرد نقل كرده باز هم واژه‌هاي انتزاعي اند مانند (حق، خطرات، طمس لطيفه، سرّ، نجوي و ... ) و از اين لحاظ تفاوتي با الفاظ بي استعارت ندارد (ازل، ابد، ذاتف صفت، نفي، عدل)

در اصطلاحات اين سه كتاب اسمهاي معني غلبه دارد و هنوز شئ حسي جانشين مفاهيم ذهني نشده است. گويي پس از ظهور شعر است كه امور حسي جانشين تجربة شهودي مي‌شود. شرب،لوامع (نور) (باب دهم كشف المحجوب)

در مدارس و مكاتب صوفيان بر سر معناي اصطلاحات رسمي زبان تصوف، چندان اختلاف نظري وجود نداشت، بلکه اتهامات متوجه تصاوير حسي بود كه در ظاهر هيچ ارتباطي با زبان شريعت و طريقت نداشت و در عوالم غيبي و باطني خداپرستان نمي‌‌‌توانست مفهومي داشته باشد. تصويرها و تعبيرهايي مانند «لبخند گل، آواز كبوتر، ماه در پرده، زنان زيبا، باده و پيمانه و ساقي و زلف و بوسه و مستي و...» سؤال‌هاي بي‌شمار برانگيخت، و دامن صوفيان را به اتهامات فراوان آلوده كرد. اين سخنان خلاف شرع و شريعت چه نسبتي با مكاشفات عوالم لاهوت و ملكوت داشت؟ برخي از آن‌ها به قطع، منافي ظاهر شريعت و ارزشهاي دين بود و با اصل دين تناقض داشت؟ در پي اين اتهامات بود كه ضرورت  شرح و تأويل رمزهاي صوفيانه احساس شد.

 محي‌الدين عربي گرچه در نثر زبان انتزاعي و غيرتصويري بكار برده اما در شعرش با تصويرهاي حسي به نمادپردازي دست زده است. او سخت دغدغة تفسير و تشريح تصويرهاي نمادين شعر خود را داشت. در منظومة ترجمان الاشواق، اتهام بي معنايي و وهم آميزي رمزهاي خود را رد مي‌كند و مي‌گويد: «اين‌ها اوهام نيست اسرار است، اسرار قلب دل من و دل هر كس كه همچون من اهل علم است، اين‌ها اوصاف قدس و عالم علوي است خاطر از ظاهر آنها  بازگردان و معنا را از باطن اين الفاظ بطلب تا دريابي».

انديشة  شرح و توضيح رمزهاي عرفاني، احتمالا از رهگذر آثار محي الدين ابن عربي و ضرورت زمانه به ذهن يحيي باخزري(د:736ق)، فخرالدين عراقي، و شيخ محمود شبستري(د:740ق) و شمس مغربي(د:809ق) رسيده است. شاعران عارف نيز در اشعار و گفتار خود بارها به مجازي بودن اين واژه‌ها و تصاوير اشاره كرده‌اند، مولوي گويد:
عارفان را شمع و شاهد نيست از بيرون خويش
خون انگوري نخورده باده شان هم خون خويش
هر كسي اندر جهــان مجنون ليـــلايي شدند
عارفان ليلي خويش و دم به دم مجنون خويش
 
ابوالمفاخر يحيي باخرزي (د:736ق) در كتاب اوراد الاحباب، فص آداب السماع، حدود 25 رمز عرفاني را شرح و تأويل كرده است. اين رمزها عبارتند از: «محبت، شراب، ملامت، شرب، دُرْد، كأس، دير، زنار، ترسا، ترسابچه، ناقوس، بت، بتخانه، زلف، وجه، نماز، محراب، قبله (كعبه)، مسجد، مدرسه، خانگاه، مناره، خرابات، شاهد، كفر» وي در پايان مي‌نويسد: «اين بود معاني احتمالي الفاظ كه در ذهنم آمد و نوشتم، نمي‌‌‌دانم و خدا مي‌داند كه اين شرح، آيا لعمة روحاني بود يا وسوسة  شيطاني؟».
 
فخرالدين عراقي نيز در رسالة «اصطلاحات» خود «نبذه‌اي از مشهودات ميان طائفة مقصوفه» را شرح كرده است، در اين رساله رمزهاي تصويري بيش از اصطلاحات رسمي است. از جمله رمزهاي نادري مي بينيم كه در شعر عرفاني كمتر متداول بوده مانند: بام (محل تجليات را گويند) پاييز، بهار، تابستان، زمستان، نرگس، شكوفه، ريحان، بنفشه، ابر، باران، جويبار، سيل، سپيدي، دف و بوس و...
 
شرف الدين حسين بن احمد الفتي تبريزي (قرن8) در رساله‌اي به نام رشف الالحاظ في كشف الالفاظ حدود 300 تعبير صوفيانه را شرح كرده كه اغلب آن‌ها نمادهاي تصويري هستند. شيخ محمود شبستري در منظومة گلشن راز (قرن 8) دوازده نماد عرفاني را تفسير كرده (چشم، لب، زلف، خط و خال، شراب، شمع، شاهد، خرابات، بت، زنار، ترسا) او در پاسخ به نامة امير حسيني هروي(د:718ق) كه معناي اين الفاظ را پرسيده، مثنوي گلشن راز را در 1004 بيت سروده است. شبستري از چشم و لب تأويلي به دست نمي‌‌‌دهد، فقط اوصاف چشم و لب را برمي‌شمارد، به مستي و بيماري، غارتگري، دلربايي چشم و جان بخشي، لطف و عمارتگري و جانفزايي لب اشاره مي‌كند.
 او از پرسنده‌ مي‌خواهد كه از زلف سخن نگويد، چراکه زلف جايگاه راز است و مي خواهد که او را که خود اسير زلف يار است بر نشوراند زلف راه طلب را مي‌بندد و دل عارف را مشوش مي‌كند.
 شبستري دربارة عالم معاني و امر كل و كيفيت بيان رمزها و نيز شرايط درك اين الفاظ سخنان جالبي آورده است. 
محمد شيرين مغربي معروف به شمس مغربي (ف809 ق) در مقدمة  ديوان خود هجده بيت به فارسي در بيان ذهنيت نمادگرايانة صوفيان آورده است. اين ابيات را عينا بعد از 16 بيت ترجمان الاشواق ابن عربي نقل كرده چنان كه گويي ترجمة ابيات ابن عربي است. مغربي در اين مقدمه از 64 نماد عرفاني نام برده مي‌گويد: 

	اگر بيني در اين ديوان اشعار
مشو زنهار از اين گفتار در تاب 
مپيچ اندر سر و پاي عبارت
چو هريك را  ازين الفاظ جاني است 
نظر گر بر نداري از ظواهر

	
	خرابات و خراباتي و خمار...
برو  مقصود از آن گفتار درياب
اگر هستي ز ارباب اشارت 
به زير هريك از اينها جهاني است
كجا گردي ز ارباب سراير
  



لئوناردو لويزون معتقداست كه: «جامع‌ترين شرح كوتاه در ادبيات فارسي بر ذهنيت نمادگرايانة شاعران پيرو مكتب شبستري همين هجده بيت شمس مغربي است».

برتلس ايرانشناس روسي، در كتاب خود رساله‌اي به نام مرآت عشاق آورده كه حدود  550 رمز عرفاني را شرح كرده است اين شرح‌ها نشان از آن دارد، كه شارحان مي كوشند با محدود كردن معني رمزها آنها را به يك استعاره مفهومي تك تأويلي بدل كنند. اين روش بر اغلب شرحهاي عرفاني بعد از قرن هفتم مسلط مي‌شود.
  برخي از اين رمزها عبارتند از:

ابر، ارغنون، افسانه، انگشت، آه، باد، بازي، بام، بنفشه، پدر، پل، برگ، جفت ابروان، جويبار، چشم سياه، خط سبز، خط سياه، دف، دندان(صفت ادراك)،رحش، زمستان،  زيت، زيتون، ساق، سبزي، سبو، سفيدي، سيمرغ، شب يلدا، (نورسياه كه نور ذات است)، شتر، طنز، علف، عصا، فروختن، فهرست(تعين اول)، قطلر (صفت متابعت)، كليسا(عالم ناسوت)، گلخن، لاله (نتيجة معارف الاهيه)، مسواك (ذكر قربي)، موي (ظاهر هويت غيبيه)، ميدان (مقام شهرت و تعين)، ناي (ني: عبارت از دل و جان انسان)، نغمه (استمرار فيض وجودي)،ياقوت، (جوهر نفس ...)

چنين مي‌نمايد كه اين مجموعه پس از مثنوي گلش راز شبستري نوشته شده چون ابياتي از گلشن راز در آن آمده است. و زبان اين نوشتار با زبان نحلة عرفاني شاگردان و شارحان انديشه‌هاي ابن عربي همخواني دارد. اين جريان مي‌كوشد رمزهاي شعر صوفيانة فارسي را با زبان انتزاعي مكتب عرفاني محي الدين تفسير كند. 

4)ابداع و سنت در نمادگرايي عرفاني

تصاوير نمادين عرفاني در زبان فارسي از اوايل قرن هفتم هجري تقريبا تثبيت شده بود و مجازهاي زبان صوفيانه در ادبيات عرفاني براي همگان كاملا آشنا و شناخته بود. بسياري از اين نمادها چنان كه پيشتر اشاره كرديم از سنت شعر تغزلي اقتباس شد. صوفيان و شاعران عارف دورة اول همچون عين القضات و سنايي و غزالي آن‌ رمزها را ابداع كردند و سپس ديگر صوفيان و شاعران آنها را در کلام خود تثبيت نمودند. بگونه‌اي كه تصويرهاي نمادين شعر عرفاني به صورت قراردادهاي شعري در‌آمد. سنت شعر صوفيانه، در قرن 7 و8 سرشار از تصاوير مجازي تقريباً قراردادي است. تصويرهاي عمومي شعر صوفي، براي همگان آشناست، از پايان قرن هشتم و قرن نهم به بعد به تدريج شعر عرفاني پويايي و تاثير خود را از دست داد. نمادها چندان متداول شد که به قراردادهاي سنتي و استعاره‌هاي مرده بدل شد. حتي در شعر كساني مثل فخرالدين عراقي، شبستري و شمس مغربي، تصاوير و نمادهاي ابداعي كم به چشم مي‌خورد. آن‌ها امكانات توصيفي و تصويري چندان تازه‌اي براي بيان تجربه‌هاي خود به كار نگرفتند، از اين رو فرديت آن‌ها در شعرشان چندان تبلور نمي‌‌‌يابد. زيرا آن‌ها با رمزهاي معمول و مرده سخن مي‌گويند، اشياء مادي در شعرشان حضور زنده و جدي ندارند. توصيف‌ها تازه و دقيق نيست. ذهن شاعر چنان مستغرق امر كلي و كلي نگري است كه مجال پرداختن به جزئيات را پيدا نمي‌كند. تصويرها تكراري و نگرشها تقليدي است. و ابداع و ابتكاري در سخن اين صوفيان شاعر ديده نمي‌شود. سخن آن بزرگ كه گفت : «تصوف در آغاز حال بوده اكنون قال شده»
 بر شعر عرفاني اين دوره صادق است.  اما مولوي در قرن هفتم و حافظ در قرن نهم، در درون همين سنت محکم شعري، دست به ابتكار و ابداع مي‌زنند. 

1-4) سمبوليسم سنايي (پيشتاز نمادگرايي در شعر)
پيش از حكيم سنايي (درگذشته بين 525 تا 535 ه. ق.) استفاده از تمثيلات و اشارات نمادين در نوشتار منثور عارفان فارسي رايج بود اما سنايي نخستين شاعر ايراني است که در گسترة وسيعي به ابداع نمادهاي عرفاني در شعر فارسي پرداخته و به زباني نمادين و شخصي دست يافت كه بعدها در سنت عرفاني رواج پيدا كرد. سنايي براي بيان اسرار خويش نياز به زباني پر ظرفيت داشت. در قصيده‌اي از اهل روزگار لب يه  شكوه گشوده
 مرد هشيار در اين عصر كم است، دانايان و حكيمان خود را از سفيهان پنهان مي‌كنند، همه جا بوي نام و نم است و كبر و جاه طلبي بر همه جا سايه‌افكنده. سنايي گروههاي برتر اجتماع روزگار خويش را  به نقد مي‌گيرد. پادشاه، اميران، فقيهان، صوفيان، زاهدان، حاجيان، غازيانف فاضلان، اديبان، متكلمان، طبيبان، دهقانان، خواجگان، جوانان، پيران، همگي سغبة صيدند، كسي در حرم حق نيست، در امواج بلايي اين چنين، سلامت از آن كسي است كه خاموش باشد. در چنين شرايطي سنايي به زبان اشارت پناه مي‌برد
 و شعرش را به بيشة رمز بدل مي‌كند. از نارسايي زبان براي بيان معاني خود مي‌گويد:

	معاني را اسامي نه اسامي را معاني نه
همه دردم از آن  آيد كه حالم گفت نتوانم
معانيهاي بسيار است اندر دل مرا ليكن
ز دريا محيط عقل جيحون معاني را

	
	و گرنه گفته گشتي آنچه در پرده نهان دارد
مرا تنگي سخن در گفت سست و ناتوان دارد
نگنجد چون سخن در دل زبان را ترجمان دارد
سوي كشتي روحاني زبان من روان دارد




او با در آميختن نشانه‌ها و عبارات گروههاي احتماعي روزگار، نظام دلالي زبان را آشفته مي‌كند زباني نوين مي‌سازد كه ظاهري طنزگونه اما باطني عميق دارد، رمزها در اين فضاي طنزآميز آسان‌تر نقش خود را ايفا كنند. او بسياري از واژه‌ها و مصطلحات ادبي، اجتماعي، ديني و ... را از زمينة فرهنگي و زباني منتزع كرده و معنايي تازه به آنها داده است. تكرار اين واژه‌ها و تأكيد شاعر به آن واژه‌ها تشخص مي‌بخشد وكم كم برگرد هر يك، هاله‌اي از مفاهيم ضمني و اشاري شكل مي‌گيرد و آنها را به نمادهايي با مفاهيم خاص بدل مي‌كند. سنايي اين واژه‌ها را از پنج بافت زباني جدا مي‌كند و در فضاي سمبوليك شعرش هويتي نمادين به آنها مي‌بخشد. اين پنج بافت عبارتند از:

1) عنوان اشخاص: رند و قلاش و محتسب و قلندر و شيخ و ...

2) واژگان شعر تغزلي: معشوق، عشق، زلف، رخ، يار، دلبر، پسر و

3) اصطلاحات ميخانه‌اي: مي، ساقي، مست و رند و خرابات، جام، ميخانه، مصطبه، مقام

4) واژگان مقدس و نامقدس: مسجد، كعبه، سجاده، بت، صنم،
5) عناصر اسطوره‌هاي ايراني: جمشد، جام جم، رستم، كيكاووس، رخش، فريدون و ضحاک 

چنان كه پيشتر اشاره كرديم سنايي واژه‌هاي مرسوم در سنت شعر تغزلي را به خدمت گرفت تا عشق و جذبة خويش را به تصوير كشد، اما عاملي كه اين واژه‌هاي شناخته شده را از  معناي مرسوم خود فراتر مي‌برد  و به قلمرو نماد مي‌رساند نوع تجربه شهودي است كه دست نايافتني و غير حسي است برخي از اين نمادها عبارتند از عاشق، معشوق، عشق، زلف، رخ، يار، دلبر، پسر و ... 
	اي يار بي‌تكلف ما را نبيذ بايد
جام و سماع و شاهد حاضر شدند باري
ايمان و زاهدي را بر هم شكست بايد 
از روي آن صنوبر ما را چرا غ بايد
جامي بهاي جاني بستان ز دست دلبر
از گفتن عبارت گر عبرتي نگيري
 

	
	وين قفل رنج ما را امشب كليد بايد
وين خرقه‌هاي دعوي بر هم دريد بايد
زنار جاحدي را از جان خريد بايد
وز  زلف آن ستمگر ما را گزيد بايد
آمد مراد حاصل اكنون مريد بايد...
در گردن اشارت معني گزيد بايد




وقتي سنايي مي، ساقي، مست و رند و خرابات، جام، ميخانه، مصطبه، مقامر را با زباني تناقض‌‌آميز مي‌ستايد، خود به خود واژه‌ها از واقعيت زبان و معناي واقعي خود دور مي‌شوند. شاعر اين واژه‌ها را كه مغاير نظام ارزشي شرع اند در تقابل با نشانه‌هاي شرعي مانند محراب و تسبيح و مسجد و زاهد در كانون نگاه خواننده قرار مي‌دهد. با صف‌آرايي اين دوگروه نشانه‌ها در برابر هم  زباني خلاف عادت براي مبارزه منفي با آفات دين و دين منافقانه فراهم مي‌آيد. زبان شاعر طنزآلود مي‌شود، و در اين بافت طنزگونه اين واژه‌ها با ماهيتي تازه مي‌رويند. در غزل زير دو گروه واژه‌ها از دو قلمرو متقابل كنار هم نشسته و تناقض‌نمايي و زبان سمبوليك غزل به اوج مي‌رسد:
واژگان ديني:‌ معتكف، كرامات، حقيقت، قبلة، قدوة، سكان سموات، صف اول، فاتحة قل ، تحيات 
واژگان ضد شرعي: خرابات،  رندان خرابات، اصحاب لباسات،عشق، معشوق، ملامات

	تا معتكف را ه خرابات نگردي
از بند علايق نشود نفس تو آزاد
در راه حقيقت نشوي قبلة ‌احرار
تا خدمت رندان نگزيني به دل و جان
تا در صف اول نشوي فاتحة قل
شه پيل نبيني به مراد دل معشوق
تا نيست نگردي چو سنايي ز علايق
محكم نشود دست تو در دامن تحقيق
	
	شايستة ارباب كرامات نگردي
تا بندة رندان خرابات نگردي
تا قدوة  اصحاب لباسات نگردي
شايستة سكان سموات نگردي
اندر صف ثاني چو تحيات نگردي
تا در كف عشق شه او مات نگردي
نزد فضلا عين مباهات نگردي
تا سوختة راه ملامات نگردي




  شاعر با جابجايي نشانه‌هاي زبان اجتماعي، بازي جسورانه‌اي را با نشانه‌هاي تثبيت شدة زبان مي‌آغازد. در واقع حريم نشانه‌هاي مقدس و نامقدس را به هم مي‌ريزد، واژه‌هاي مانند صومعه، زنار، صنم، مغ، بت، مي، ساقي، مست، خرابات، جام، ميخانه، مصطبه، مقامر را تقدس مي‌بخشد و به زاهد و محتسب و مسجد بار منفي مي‌دهد. با اين وارونه‌سازي رابطة واژه‌ها با حقيقت زبان قطع مي‌‌شود و به تناقضهاي زباني و در نتيجه نمادين شدن برخي واژه‌ها مي‌انجامد.
	شور در شهر فگند آن بت زنارپرست
پردة راز دريده قدح مي در کف
شده بيرون ز در نيستي از هستي خويش 
چون بت است آن بت قلاش‌دل رهبان‌کيش
اندر آن وقت که جاسوس جمال رخ او 
هيچ ابدال نديدي که درو در نگريست
گاه در خاک خرابات به جان باز نهاد 
بر در کعبة طامات چه لبيک زنيم 

	
	چون خرامان ز خرابات برون آمد مست
شربت کفر چشيده علم کفر به دست
نيست حاصل شود آن را که برون شد از هست
که به شمشير جفا جز دل عشاق نخست
از پس پردة پندار و هوا بيرون جست
که در آن ساعت زنار چهل گردن بست
خاکيي را که ازين خاک شود خاک پرست
که به بتخانه نيابيم همي جاي نشست




سنايي  با دو شگرد اين ا صطلاحات را در شعرش تثبيت و به نماد شخصي بدل كرد: نخست غلظت فضاي سمبوليك غزل بيانگر تجربة باطني است كه واژه‌ها را در بافتي متفاوت با كاربرد معمولشان سخت برجسته مي‌كند و دوم فزوني بسامد و تكرار معنادار اين واژه‌ها است كه  آنها را در كانون حساسيتهاي خواننده قرار مي‌دهد. بنا بر اين رند و قلاش و محتسب و قلندر و شيخ و ... در سخن سنايي آن كساني نيستند كه مردم مي‌شناسند، بلكه كساني ديگرند كه تنها در بافت شعر سنايي زندگي مي‌كنند و هويت تازه‌اي دارند. يعني نمادهايي هستند از مفاهيم خاص.

براي نخستين بار در شعر فارسي، حكيم سنايي، عناصر اسطوره‌هاي ايراني را كه زمينه‌اي ملي و افسانه‌اي داشتند به ساحت تجربه‌هاي صوفيانه ‌كشاند، در اين بافت نوين جمشيد، كيكاووس، فريدون، ضحاك، رستم، بيژن، رخش، و ... به نمادهاي عرفاني تغيير ماهيت مي‌دهند. جمشيد پادشاه اساطيري ايراني به نماد عرفاني بدل مي‌شود و شاعر مخاطب را به خدمت او فرا مي‌خواند. «جام جم» كه جمشيد جهان و رخدادهاي نهان را در آن مي‌ديد به صراحت به جاي دل عارف مي‌نشيند:

تا كي ز كاس ذواليزن گاهي عسل گاهي لبن
مي كش بسان  تهمتن اندر عجم در جام جم

مي‌خور كه غمها مي‌كشد اندوه مردان وي كشد
در راه رستم كي كشد جز رخش رخت روستم

به يقين دان که جام جم دل تست       مستقر نشاط و غم دل تست

گر تمنا کني جهان ديدن            

جمله اشيا در او توان ديدن

2-4) سمبوليسم عطار

درین ره هست مرغان کاسمانشان
درون حوصله یک ارزن آمد
عطار نيشابوري در كتابهاي مختلف خود و بويژه در مختار نامه و منطق الطير موفق به تدوين يك نظام نمادين منسجم شد و از رهگذر همين نظام نمادين در ميان شاعران عارف به سبكي يگانه دست يافت. مختارنامه مجموعة رباعيات اوست كه هر بابي از آن را به يك رمز اختصاص داده است. در هركدام از اين باب‌ها يك شئ طبيعي را در كانون نگاه خود مي‌نهد و در چندين رباعي، چندان حوزة مضمون سازي و وصف را مي‌گستراند كه آن شئ به يك رمز عميق بدل مي‌شود. پروانه (باب49) گل(باب45) شمع(باب47) اجزاء بدن معشوق، زلف و چشم و قد و لب و... از نمادهاي مطرح اين كتابند. در باب چهل و نهم در 56  رباعي «گل» را به گونه‌‌هاي مختلف تصوير كرده، تا آنجا كه هاله‌اي رمزآلود گرد گل مي‌تند و گل رمزي مي‌شود سرشار از مفاهيم «شتاب، رفتن، ناپايداري، غرور، خونين دلي، موجودي كه شكوفايي‌اش در فروپاشي است
 و سر انجام گل در گلزار رباعيات عطار رمز ناپايداري انسان مي‌شود.
در كتاب منطق‌الطير انجمني كه مرغان تشكيل مي‌دهند به تكوين يك ساختار تمثيلي منسجمِ آكنده از نماد مي‌انجامد. رمزپردازي با كردار و گفتار مرغان ، سبك و سياق خاصي براي عطار در اين كتاب رقم زده است. حضور بيش از بيست مرغ محتلف در داستان و فراوني واژة مرغ بيش از 120 بار در تركيباتي مانند «مرغ همت، مرغ همايون، مرغ دل، مرغ جان، مرغ عقل ، مرغ عرش، مرغ عشق، مرغ روحاني، مرغ طور، مرغ گردون، مرغ وجود و...» نشان از قلمرو معنايي گسترده‌اي در وراي نام مرغان عطار دارد.

پيش از عطار در آثار سنايي، غزالي و ... از منطق مرغان سخن رفته اما مرغان عطار، مجمعي تمثيلي را با زباني نمادين شكل مي‌دهند. در انجمن مرغان منطق الطير  بيش از 20 مرغ براي رسيدن به سيمرغ حقيقت به ترغيب هدهد - راهنماي راه و پيك غيب - رهسپار سفري دشوار مي‌شوند، هريك از آنها نمايندۀ يكي از اصناف بشرند كه برخي از مرغان در منطق الطير صفاتي به اين شرح دارند:

باز (راهرو مغرور و بهانه‌جو) 

بط(زاهد مرغان، اهل كرامات، مظهر پاكي و سجاده بر آب افكندن)

بلبل:  (عاشق پيشة اسيرظاهر،مظهر جمال پرستان)

بوتيمار: (اندهگين و هميشه مستمند، برلب دريا بي‌خبر از راز دل دريا)

سيمرغ: (با صفات سلطان طيور، وصف‌ناپذير، نامرئي، بي همتا، گوهر حقيقي همان ذات حقيقت است)

صعوه: (نزار و ناتوان، حيران، اهل سالوس)

طاووس: (اهل ناز و تبختر، جويندة بهشت آسايش)

طوطي: (خضر مرغان، جويندة آب حيات جاويد)

فاخته (قمري، قاري قرآن)

كبك: (زر پرست، اهل تجمل، بهانه جو)

بوف: (عاشق ويرانه، خودراي)

موسيچه: (ترسو، )

هدهد: (پيك غيب، هادي، صاحب سر، آگاه، رهبر)

هما: (گوشه نشين و استخوان خوار)

مرغان عطار به جهان ماورای نار و نور يعني جهان عاشقان تعلق دارند
، در حقيقت آنان جانهاي عاشقان‌اند كه در صحراي عشق صف بسته و در جشني بزرگ به صد لحن سور و سرور مي‌خوانند. عطار زبان مرغان را چون زبان عارفان، سراسر رمز مي‌خواند. در منطق الطير مي‌گويد من زبان و نطق مرغان را تماماً با تو گفتم. در میان عاشقان مرغاني هستند كه پیش از اجل از  قفص بيرون می‌پرند. عاشقان همچو مرغان زبان و شرح و بیانی دیگر دارند؛ كسي پیش سیمرغ راه مي‌يابد كه زفان این مرغان را بشناسد: 
من زفان و نطق مرغان سر به سر
با تو گفتم فهم کن ای بی‌خبر
در میان عاشقان مرغان درند
کز قفص پیش از اجل برمی پرند
جمله را شرح و بیانی دیگرست
زانک مرغان را زفانی دیگرست
پیش سیمرغ آن کسی اکسیر ساخت
 کو زفان این همه مرغان شناخت
زبان مرغان همان زبان رازناك صوفيان است و كسي به اكسير حقيقت راه مي‌يابد كه زبان آن مرغان حق را بشناسد. عطار زبان اشراقي و رمزي مرغان (صوفيان)  را در تقابل با زبان فيلسوفان و حكيمان يونان قرار مي‌دهد، سخت بر فلسفه مي‌تازد و مخاطبانش را به ترك حكمت عقلي يونانيان فرا مي‌خواند. 
کی شناسی دولت روحانیان
در میان حکمت یونانیان 
تا از آن حکمت نگردی فرد تو
کی شوی در حکمت دین مرد تو 
هرک نام آن برد در راه عشق
نیست در دیوان دین آگاه عشق 
کاف کفر اینجا به حق المعرفه 
دوستر دارم ز فای فلسفه 
زانک اگر پرده شود از کفر باز
تو توانی کرد از کفر احتراز 
لیک آن علم لزج چون ره زند 
بیشتر بر مردم آگه زند 
در غزليات ذره، خرابات
در اسرارنامه و مصيبت نامه درياي جان

3-4) سمبوليسم مولوي

ما در اين كتاب به تفاريق از نمادهاي برجسته در آثار مولوي سخن گفته‌ايم (صصص). آنچه در اينجا گفتنش ضرورت مي نمايد بحث از تازگي زبان نمادگراي مولوي است. در زمان مولوي نمادهاي عرفاني بعضاً به قراردادهاي ادبي بدل شده بودند و از تأثير و تازگي اوليه‌اي كه در زبان سنايي و عطار داشتند تا حدودي كاسته شده بود. مولوي از چند طريق خون تازه‌اي در رگهاي سمبوليسم عرفاني فارسيجاري كرد و شعر عرفاني را پويايي بخشيد. برخي از شگردهاي ابداعي او از اين قراراست:

1-1-4) تازگي تصويرها 
مولوي در شعرش از پديده‌ها و اشياء تازه‌اي سخن گفت كه تا آن زمان چندان در سنت شعر صوفيانه رايج نبود و نمادپردازي با امثال آنها در شعر فارسي سابقه نداشت. برخي از آنها از اينقرارند: 

الف)ابزارهاي موسيقي (ني، دف، سرنا، چنگ دهل، طنبور، رباب) اين وسايل را مولوي رمزهايي براي انسان شاد و بي‌اراده قرار داده است. عارف کامل از ديد او با دو صفت رضا و شادي و نشاط شناخته مي‌شود و او خود را در محضر حق همچون ني و سرنا و تنبور و چنگ در يد سلطان حقيقت مي‌داند. 

 ب) تصويرهايي همچون شاه، شمس، آفتاب و دريا در آثار مولوي در حکم «کلان نماد» هايي هستند که به مفهوم  «كل مطلق» و «حضرت حق» اشاره دارند. 
ديگر تصويرهاي شخصي وي از اين قرارند: شير، آهو، قمر، مرغابي، انگور
مثال کشتنش باشد چو انگوری که کوبندش
که تا فانی شود باقی شود انگور دوشابی 
اگر چه صد هزار انگور کوبی یک بود جمله
چو وا شد جانب توحید جان را این چنین بابی 
( مولوي:كليات شمس، ب 26607- 26608)
برخي از اين تصويرها چنان در ذهنيت مولوي ريشه دوانده‌اند كه لحظه‌اي او را رها نمي‌‌‌كنند و پيوسته حامل بن مايه‌هاي ذهني و رواني او هستند. از اين رو چنان در آثار وي متمركز مي‌شوند كه نشان فرديت خاص او را دارند، مثلا تصويرهاي دريا، آفتاب، قمر، شاه، شير، در شعر قبل از مولوي بسيار آمده اما در منظومة انديشة مولوي، اين رمزها چيزي ديگرند مختص خود او كه نشان فرديت مولوي را بر پيشاني دارند.

2-1-4) باطن نگري و تصوير اعماق 

در اين گونه تصويرها ذهن از ابعاد حسي و جهات ششگانه فراتر مي‌رود و روي به سوي بي جانبي دارد. در عوالم باطن و نهان اشياء، جهان جان را روان مي‌يابد و در دل ذره، خورشيد مي‌بيند و در باطن قطره صد جوي روان مي‌جويد.  در اين شگرد، شاعر در پي كشف باطن اشياء و جوهر عناصر است. به ماهيت شيئ نظر دارد نه به صورت آن. از اين رو شيئ را رازناك مي‌بيند. براي هر ظاهري باطني قائل است و از هر ذره پيامي مي‌شنود:

 زهر ذره بگفت بي زباني   
 پيام است و پيام است و پيام است

بنابر اين ذهن مولوي از سطح اشياء و عناصر حسي فراتر مي‌رود، به آب قانع نيست، اصل آب (ماهيت و جوهر) را در خطاب مي‌آورد. او براي بيان اين ذهنيت، از ساختار زباني ويژه‌اي بهره مي‌گيرد، يعني از تكرار يك واژه، يك مضاف و مضافٌ اليه معنايي مي‌سازد: «آبِ آب، اصلِِ اصل، باغِ باغ» در اين نوع تصويرپردازي بخش دوم(مضاف‏ٌ اليه) ذهن را از سطح به عمق و از ماده به جوهر سوق مي‌دهد و از آب به يولاي آب مي‌كشاند:

اي تو در كشتي تن رفته به خواب 

آب را ديدي نگر در آبِ آب
 
يعني اي غافل، آب ظاهر( مدلول حسي و عَرَضي) را تجربه كردي اكنون بيا در آبِ آب يعني در جوهر و ماهيت باطني آب بنگر، گاه اين اضافه‌ها تا سه بار مكرر مي‌شود:

برآ اي شمس تبريزي ز مشرق     كه اصلِ اصلِ اصلِ هر ضيايي

تصوير اصلِ اصلِ اصلِ نور، ما را سه لايه از عوالم حس و صورت به اعماق معاني و جهان باطن مي‌برد. از اين نوع تصويرها در كليات شمس و مثنوي فراوان ديده مي‌شود.

شگرد ديگر اين باطني‌نگري به اشياء در شعر مولوي چنان است كه او از هر شيئ، هويتي زياده‌تر از آن چه در آن هست مي‌جويد، از باده چيزي بيش از «باده بودن» را مي‌طلبد، از گلشن «گلشن تر بودن» را و از سوسن «سوسن‌تري» و از آهن «آهن‌تري» را، اين ساختار زباني در شعر و نثر  فارسي كم نظير است ساخت صفت برتر از اسم ذات در دستور فارسي بي سابقه است:
«اي مي بترم از تو، من باده‌ترم از  تو»
«در دو چشم من نشين اي آن كه از من من‌تري 

تا قمر را وانمايم كز قمر روشن‌تري

اندرآ در باغ تا ناموس گلشن بشكند

زانكه ازصد باغ و گلشن خوشتر و گلشن‌تري
تا كه سرو از شرم قدت قد خود پنهان كند
تا زبان اندر كشد سوسن كه تو سوسن‌تري»
وقت لطف اي شمع جان مانند مومي نرم و رام

«وقت ناز از آهن پولاد تو آهن تري»

مولوي در اين غزل از اسم سوسن، گلشن، آهن، توسن و جوشن ماهيت آن‌ها ( خوشي، محكمي، رهواري، حفاظت) را در نظر دارد.  و تعبير سوسن‌تر از سوسن بودن، و آهن‌تر از آهن، ناظر به ماهيت و جوهري اين اشياء است. در غزلي ديگر با رديف «چيز ديگر» مولوي گويي به ايماژهاي حسي قانع نيست و مفهوم باطني او به وسيليايماژهاي حسي قابل بيان نيست، چيزي ديگر و بيشتر مي‌طلبد معناي لايتناي او در ايماژهاي متناي حسي نمي‌‌‌گنجد. آن معني با تصوير جانِ جانِ جانها و كيمياي كانها و آفتاب باقي و ساقي سواقي و... محدود مي‌شود از اين رو مي‌گويد، تو اينها هستي و چيز ديگر:
اي جانِ جانِ جان‌ها جاني و چيز ديگر 
وي كيمياي كان‌ها كاني و چيز ديگر

اي آفتاب باقي، وي ساقي سواقي

وي مشرب مذاقي، آني و چيز ديگر

مراد او در جهان بي رنگ و كيف است آن جا كه جسم و اسم در بحر نور منبسط بي‌هويت مي‌شود و رنگ چوني و چگونگي مي‌ريزد. چيزي فراتر از تشبيهات حسي. از اين رو در وراي اين تصاوير امري سترگ و شگرف پنهان است. امري كه فقط در ژرفاي روح و عاطفيبيكران عارفي همچون مولانا تجربه شده است. مولانا براي سخن گفتن از باطن اشيا و روح جهان از ساختار دستوري ديگري نيز بهره مي‌گيرد و آن ساخت اسم مصدر با اسم ذات + ي است مانند: سوسني و عنبري و آهويي. «كي همدم شيري شوي تا در تو آهويي بود». اين نوع تصوير پردازي از ان جهت که روي در ادراکات عميق غير حسي دارد به نوعي نمادگرايي شبيه است.

4-4) سمبوليسم حافظ

ابداع حافظ در درون سنت تصويري نيز جالب توجه است. در ديوان حافظ «باده» ، آن رمز كليشه‌اي و قراردادي شعر عرفاني قرن هشتم و پيش از آن نيست، بلكه تصويري است شناور ميان حقيقت و مجاز که هم بادي سنت ادبي است، هم بادي عرفاني هم بادي انگوري. حافظ ايماژهاي سمبوليك عرفاني را كه در زمان وي تقريبا به كليشه‌هاي نخ‌نماي شعر بدل شده بود، حيات دوباره ‌بخشيد در ديوان عطار، عراقي،  خواجو، سلمان و عماد فقيه، «باده و ميخانه و خم» و ديگر ايماژها در يك زمينييكدست و يكنواخت، تا حد يك نماد قراردادي فرو مي‌آيند و به استعاره‌هاي فرسوده بدل شده و بتدريج معناي تك بعدي بخود مي‌گيرند. اما حافظ حداقل سه «بافت» براي اين تصاوير قراردادي تدارك مي‌بيند و با درهم آميختن زمينه‌ها به تصويرهاي مرده جان مي‌دهد. خواننده هر كدام از اين ايماژها را در سه بافت معنايي در ديوان حافظ مي‌خواند و سه نوع تجربه را  مي‌چشد:
الف) بافت حقيقت زباني: ميخانه و ساقي و باده همان واقعيت بيروني‌اند. مانند «مي‌ دو ساله و معشوق چهارده ساله» خواننده در اين بافت، لذت جسماني را با تصويرها تجربه‌ مي‌كند.
ب) بافت سنت شعري : ميخانه و باده و ساقي و شراب ارغواني، ايماژهاي سنت شعري‌اند كه شاعران به طور سنتي و معمول به كار مي‌گيرند. در اين بافت ما با نمادهاي ادبي روبرو هستيم که برايمان آشناست. 

ج) بافت عرفاني: بادي الست، ميخانه ازل، جام لايزالي و...
 در اين بافت تصاوير، مخاطب را به ادراكي ماورائي و نمادين كه به بيكران جهان عرفاني معطوف است دعوت مي‌كند.
هميايماژهاي بزرگ و تصويرهاي كليدي حافظ در اين سه بافت شناورند و هميشه اين پرسش جاودانه، ذهن خوانندگان حافظ را به بازي خواهد گرفت كه حقيقت «مي ‌و يار و ميخانه در شعر حافظ چيست؟» حافظ اين گونه شعرش را «رندانه» مي‌كند، او ساختارهاي زباني و نظامهاي تصويري شناخته شدة ادبي، عرفاني و ديني و سياسي را درهم مي‌ريزد، سيطرة نظامهاي زباني را خنثي مي‌كند و مرزها را از ميان بر‌مي‌دارد. ساختار شكني حافظ اينگونه رخ مي‌نمايد او ساختارهاي دو قطبي و متقابل شرع و عشق، و كفر و ايمان را درهم مي‌ريزد و به آزادسازي نشانه‌ها و نمادها دست مي‌زند و در ديوانش عالمي از نو مي‌سازد و آدمي ديگر به نام «رند» ابداع مي‌كند تا شيخ و قاضي و صوفي را به بازي بگيرد، رند پيش از حافظ سابقة فرهنگي خوبي ندارد، نامي ناخوشايند است، او بيرون از ارزشهاي شرعي و فرهنگي زيسته است، اما حافظ چندان او را برمي‌كشد و از كرامت و فضيلت و صدق و راستي و پاكبازي‌اش مي‌گويد كه شيخ و قاضي و مفتي و سلطان در برابرش حقير مي‌شوند.  در نهايت، رند به يكي از اصيل‌ترين نمادهاي شخصي حافظ بدل مي‌شود.  

حافظ با انتخاب اصطلاحات ملامتي مانند: رند، قلندر، پير مغان، مغبچه، ترسا بچه، دير مغان، صومعه، سراي مغان، خرابات، مستي، فساد، بيت‌الحرام خم، رمزهاي شخصي مي‌سازد، «اين عناوين و كلمات در حقيقت جانشين عناوين و مصطلحات سنتي: صوفي، مراد، پير، خانقاه، عرفان، تصوف، مرشد، قطب و غيره يعني عناوين و القاب و مصطلحات منفور در نظر خواجه به شمار مي‌رود».
 حافظ با اين كار دست به يك نوع ساختار شكني در نظام نمادهاي عرفاني مي‌زند و هنرمندانه مرز ميان نشانه‌ها و نمادهاي شرعي و نمادهاي ضد شرعي را محو مي كند، او در واقع به خنثي‌سازي زبان قدرت دست زده است، در روزگار وي چند نهاد قدرت در جامعه وجود داشت و هركدام نظام زباني و نشانه شناختي خاص خود را داشت: نهاد تصوف، نهاد شرع و حاكميت سياسي (كه از اين دو نهاد قدرت مي‌گرفت). از اين دو نهاد تصوف و شرع هر كدام نشانه‌ها و نمادهاي خاص خود را داشتند اقتدار نهادها در نمادها و زبان آن‌ها نهفته است كه از سنتهاي ديرين و اعتقادات ديني مردم مايه مي‌گيرد. در ذيل فهرست برخي از نشانه‌ها و نمادهاي اين نهادها آمده است.
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نمادها و نشانه ها به دليل دلالتگري بر ارزشها در ذات خود قدرت دارند. واژه‌هاي نهاد تصوف و شرع بنا به قداستي كه داشت دستمايينهاد قدرت قرار گرفته بود. حافظ به شيوه‌اي رندانه، بازي بزرگي را با اين نشانه‌ها آغاز كرد. تصويرهاي پارادوكسي كه از تركيب اين عوالم ناهمخوان ساخته، براي قدرت روزگار طنزي گزنده بود. 

بنا براين تصويرهاي متناقض‌نماي «مي و باده و مستي و رند ...» را در شعر حافظ نمي‌توان به بافت معنايي واحدي محدود ساخت. اين تصويرها نه نماد عرفاني محض‌اند و نه معناي لغوي و عادي دارند، بلكه ميان حقيقت و مجاز شناورند. حافظ شناسان بزرگ بر اين نكته صحه گذاشته‌اند، منوچهر مرتضوي، دو نوع كاربرد براي اين ايماژهاي حافظ بر مي‌شمارد يكي كاربرد سمبوليك و دوم كاربرد در معناي لغوي و عادي و سنت ادبي. ايشان اشاره كرده‌ كه تعيين مرز مشخص ميان اين دو كاربرد بسيار دشوار است و محقق نبايد افراط و تفريط كند. «يعني نه مضمون تراشي عارفانه و تأويل و تعبير عرفاني غيرلازم را پيشيخود قرار دهد و نه ساعي در انكار هر گونه مفهوم خارج از مفاهيم لغوي و ظاهري و متعصب در اثبات رئاليسم تصوري و موهومي براي حافظ باشد».
 آقاي بهاء الدين خرمشاهي  نيز با عنايت به همين قلمروهاي مختلف شعر حافظ را تفسير كرده اند.

پس از حافظ در قلمرو نمادپردازي عرفاني چندان ابداعي نمي يابيم. تصويرپردازي در شعر عرفاني بعد از حافظ برمدار تصويرهاي کليشه اي و نمادهاي متداول و مرسوم مي گردد. علت اصلي اين امر تنزل آگاهي و فروکش کردن تجربيات ناب شخصي است، عرفان تا حد تقليد و واگوييدانسته ها و يافته هاي عارفان قرنهاي پيش تنزل مي يابد و شاعران عصر صفوي نه تجربيشخصي خود بلکه سنت ادبي و نمادهايي را که به قراردادهاي ادبي تبديل شده اند به نظم مي‌کشند.   

5) زيبايي شناسي تصوير صوفيانه:
تصوير رمزي از دو جزء تشكيل مي‌شود: يكي صورت (كلميحسي) و ديگري مفهوم، صورتِ نماد، به دنياي مادي تعلق دارد و مفهوم آن به دنياي قسمت ناپذيرجان و عالم ناپيداي پنهان. كلمينمادين مثل دريچيكوچكي است كه به ما اجازيورود به آن دنياي بيرنگ يكدست را مي‌دهد، در اين رمزها معنا به تصوير متعلق نيست بلكه تصوير، در حكم يك پنجره يا گذرگاه است. خواننده بايد از اين گذرگاه به جهان پنهان پشت تصوير پرتاب شود و لحظاتي در آن عالم شناور باشد تا به ادراك تصوير نائل آيد، او قادر نخواهد بود با خود از آن عالم قسمت ناپذير چيزي بيرون آورد و به عنوان مفهوم و مقصود تصوير قلمداد كند. تصوير نمادين يك سكوي پرتاب است كه خواننده را به «آسمان معرفت صوفي» پرتاب مي‌كند، به لامكان، به عالم بي‌رنگ و عاري از اضداد. به اين جهت اگر كسي از تصوير رمزي، معناي زبان شناختي بجويد ناكام خواهد ماند. تصوير صوفيانه به تعبير زيباي مولانا «نردبان آسمان است كه از آن به بام بر مي‌روند».
 «انسان بايد از تعبير لفظي به عالم فرا هشياري معاني مثالي برود و آنجا معنايي را ادراك كند كه به لفظ حيات مي‌بخشد».
 شيخ محمود شبستري ادراك معاني اين رمزها را مشروط به داشتن احوال و مواجيد مي‌داند، مخاطب بايد حال و ذوق و تجربي عارفانه داشته باشد. «اهل دل در سه حال رخصت دارند تا از اين معاني دم زنند در حال فنا، سكر و دلال و كسي كه اين سه حالت را بشناسد وضع الفاظ نمادين و معاني آنها را در مي‌يابد».
 زبان صوفي را بايد كشف كرد، زيرا از روش قياس‌ها و تصديق‌هاي منطقي نمي‌‌‌توان بدان رسيد. بنابر اين با روش تحليل‌هاي بلاغي نمي‌‌‌توان مجازهاي صوفيانه را به عرصي حقيقت زباني و قلمرو معنا شناسي زبان كشاند. به تعبير ديگر لذت زيباشناسي و دريافت تصوير نمادين با عقل حاصل نمي‌‌‌شود.
 در روش بلاغت سنتي ذهن از كشف ارتباط ميان حقيقت و مجاز (مستعارٌمنه و مستعارٌله) لذت حاصل مي‌كند. اما در نماد، بخش مجازي تصوير نامرئي است و متعلق به عالم مثال و دنياي قسمت ناپذير و تجزيه ناشدني و لاينتاي است. از نگاه عارف تصويرها كفي از درياي حقيقت‌اند:
كف درياست صورت‌هاي عالم  

ز كف بگذر اگر اهل صفايي

شبستري در گلشن راز تاكيد مي‌كند كه «هر معنايي كه از ذوق پيدا شد در تعبير لفظي نمي‌‌‌گنجد، اهل دل اگر بخواهد اين معنا را تفسير كند به مانندي و مثلي اين معني را تعبير مي‌كند »محسوسات ساييآن عالم است. اين نظر او محور تحليل شعرهاي نمادين صوفيانه است. معناي صوفيانه محصول ذوق (شهود) است، ذوق به مني چشيدن يعني چشيدن حقايق دلپذيري كه از حواس جسماني فراتر است، بنابراين تصاوير نمادين عرفاني در سايينور شهود جان مي‌گيرند «ذوق» منشأ الهام صوفيانه است، از سوي ديگر درك و دريافت شهودي و آشنايي با همان فضاي الهامي (ذوق) است كه به ما امكان مي‌دهد تا مفاهيم نمادين تصوير عرفاني را درك كنيم براي كشف حال صوفي بايد مانند او شد:

پرسيد يكي كه عاشقي چيست 

گفتم كه چو من شوي بداني

ذوق يكي از اصطلاحات كليدي تصوف است «همان اوايل در تاريخ تصوف به اصطلاح ذوق بر مي‌خوريم كه به معناي عرفاني مشابي از آن استنباط مي‌شود. يكي از قديمي‌ترين موارد حضور اين اصطلاح در كتاب عبدالرحمن سلمي (د:419 ق) است بعدها در نوشتة قشيري(د:465 ق) مي‌خوانيم: ذوق، درك مستقيم معاني»(ذوق المعاني). ابو حامد غزالي اهميت خاصي براي ذوق قائل است و آن را در كتاب المنقذ من الضلال خويش اينگونه وصف مي‌كند: «خاص‌ترين صفت اكابر عرفاني صوفي و چيزي كه منحصر به آنان است، اين صفت را فقط از راه چشيدن، مي‌توان حاصل كرد نه از طريق يادگيري...[ذوق] همچون رؤيت چيزي به چشم خود و گرفتن چيزي به دست‌هاي خود است...»
  بنابراين «ذوق شهودي روحاني است كه بدون آن درك شعر صوفيانه ناممكن است اين مفهوم از لحاظ روانشناسي پيچيده تر و پيشرفته‌تر از شمّ خلاق يا ذوق هنري صرف است». فريدون سپهسالار نيز در ابن باره آورده است: «اين معاني تطويل دارد تا طالب بدان مقام نرسد كيفيت مزه و لطف آن حال را به مقام نتواند تصويركردن...من لم يذق لم يعرف».
 

مطالعة دقيق تصويرهاي شعر عرفاني فارسي نشان مي‌دهد كه جلوه‌هاي گوناگون تجربة شعري را در اين شعر وجود دارد، هم شيوة سنتي، هم رمانتيك و بخصوص شيوة سمبوليك.  در تجربه‌هاي عميق عرفاني، بيان عارف ماهيتي سوررئاليسي دارد.
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نظرچون در جهان عقل كردند /  از آن جا لفظ‌ها را نقل كردند 


 ولي تشبيه« كلي» نيست ممكن / ز جست و جوي آن مي‌باش ساكن   (گلشن راز، ابيات 726 و727)
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�. كاشاني، عبدالرزاق، اصطلاحات تصوف، ترجمة محمد خواجوي، انتشارات مولي، تهران، 1372
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�. جوده نصر، عاطف،  الرمز الشعري عندالصوفيه، 328-331
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�. ريجون، لويد، عزيز نفسي، 231


�. نسفي، عزيزالدين، انسان كامل، 267، 266، 294، 300،302،304
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كلما اذكره من طَلَلٍ         أو ربوع او مغان كلما


وكذا إن قلتُ ها أو قلتُ يا       وألا أن جاء فيه أوأما


وكذا إن قلتُ هي أو قلتُ هو   أو همو أو هُنّ جمعاً أو هما


و كذا إن قلتُ قد أنجَدَ لي       قَدَرٌ في شعرنا أو أتهما


و كذا السُحبُ اذا قلتُ َبكَت     و كذا الزهر اذا ما ابتسما    


أو اٌنادي بحُداةٍ يمَّمُوا          بانةَ الحاجِرِ أو وُرقُ الحِمي


أو بدورٌ في خُدُورٍ أفَلَت      أو شموسٌ أو نباتٌ أنجما


أو بروقٌ، أو رعودٌ أو صبا    أو رياح أو جنوب أو شما


أو طريقٌ أو عقيقٌ أو نقا     أو جبالٌ أو خيالٌ أو رِما


أو خليلٌ أو  رحيلٌ او رُبي       أو رياضٌ أو غياضٌ اوحما         


أو نساءٌ كاعباتٌ نُهَّدٌ           طالعاتٌ أو شُمُوسٌ أو دُمَي 


كلما اذكره مما جري            ذكره او مثله أن تفهما


منه اسرارٌ و انوارٌ جلا        او علت جاء بها ربُ السما


لِفؤادي أو فؤادٌ من له         مثل مالي من شروط العلما


صفةٌ قُدسيّةٌ علويةٌ           اعلمت ان لصدقي قِدَمَا


فاصرِفِ الخاطرِ عن ظاهرها   واطلب الباطن حتي تعلما


ابن العربي، ابو بکر محي الدين، ترجمان الاشواق، 28-31 و نيز مغربي، محمد شيرين ، ديوان،5


�. كليات شمس،ج3 ،  غزل 1247


�. باخررزي، ابوالمفاخر، يحيي، اوراد الاحباب، 239-253


�. عراقي، فخرالدين ابراهيم، اصطلاحات ، فهرستها


�.  شبستري، محمود، گلشن راز، ابيات 740- به بعد


�. همان، ابيات 760-775


�. مغربي محمد شيرين، ديوان، تصحيح ابوطالب ميرعابديني، 52


�. لويزون، لئوناردو، شيخ محمود شبستري، 275


�. برتلس.: تصوف وادبيات تصوف، صص، 165-238





�.  محمد بن علي قصاب(د: 275 ق): کان التصوف حالاً فصار قالاً ثم ذهب الحال و القال و بقي الاحتيال. «پيش از اين تصوف حال بود پس به گونة قال( گفتار) در آمد آنگاه حال و قال از ميان رفت و احتيال(گربزي) جاي ان بگرفت.» نقل از اسرارالاتوحيد في مقامات شيخ ابي سعيد، ميهني، 261 


� . مطلع اين قصيده 46 بيتي اين است :  مرد هشيار در اين عصر كم است 	ور كسي هست بدين متهم است (ديوان، 81-83)


�.  از گفتن عبارت گر عبرتي نگيري 	در گردن اشارت معني گزيد بايد (سنايي: ديوان، 875)


در غزلي تجربة قلاشي را كه منجر به تناقض‌نمايي شعرش مي‌شود چنين به تعبير مي‌آورد:


كسي كز كار قلاشي بر او بعضي عيان گردد		گمان او يقين گردد يقين او گمان گردد�نشاني باشد آن كس را در آن ديده كه هرساعت		نشان بي نشاني رانشان او نشان گردد� بگاه ديدن از ديدن بگاه گفتن از گفتن		چوكوران بي‌بصر گردد چو گنگان بي‌زبان گردد�چنان گردد حقيقت او كه وصف خلق نپذيرد		به پشت خاك هامون همچو پروين آسمان گرد 


� . سنايي: ديوان، 115-116


� .  سنايي: ديوان، 875


.� سنايي، ديوان، 627


� . سنايي، ديوان، 89


�. جام جمشيدي بيار از بهر اين آزادگان       درد مي در ده براي درد اين جنت زده


(ديوان، 1009)


صحبت زناربندان پيشه گــــير       خدمت جمشيـــد آذرفام کن


با مغان اندر سفالي باده خور	 دست با زرد شتيان در جام كن


(ديوان، ص981)


� . سنايي: ديوان،390


� . سنائي: مثنويها ، 141


�. عطار نيشابوري، فريدالدين، مختارنامه، باب چهل و پنجم


�. جهانی کان جهان عاشقان است /  جهانی ماورای نار و نور است 


درون عاشقان صحرای عشق است /  كه آن صحرا نه نزدیک و نه دور است 


در آن صحرا نهاده تخت معشوق /  به گرد تخت دایم جشن و سور است 


همه دلها چو گلهای شکفته است  /  همه جان‌ها چو صف‌های طیور است 


سراینده همه مرغان به صد لحن / که در هر لحن صد سور و سرور است (عطار: ديوان)


�. براي فهرست نمادهاي آثار مولوي رك : تاجديني، فرهنگ نمادها و نشانه‌هاي مولوي، انتشارات سروش، تهران 1383 و نيز فاطمي: تصويرگري در غزليات شمس، 


�. مولوي: كليات شمس ،ج1 ب 3830


�. مولوي: مثنوي معنوي، 3/1273


�. مولوي: كليات شمس ،ج 6ب 28724


� الا اي جانِ جانِ جانِ چو مي‌بيني چه مي پرسي؟ 	 الا اي كــانِ كــانِ كــان چو با مايي چه مي‌ترسي؟ (همان،ج 5 ب 26977)


من آب آب و باغ باغم اي جان 		هزاران ارغـــــوان را ارغوانم (همان، ج 3ب 15984)


به باطن جانِ جانِ جاني    		به ظاهر آفتابِ آفتابي(همان، ج6 ب28789)


ديدة ديده بود آن ديده 			هچ غيبي و سري زو نجهد (همان، ج 2 ب 8700)


بصيرت را بصيرت تو حقيقت را حقيقت تو 		تو نورِ نورِ اسراري تو روحِ روح را جاني (همان ج5 ب 27041)


فقهِ فقه و نحوِ نحو و صرفِ صرف		در كم آمد يابي اي يار شگرف(مثنوي1/2847) 


�. مولوي:‌كليات شمس ج. 6 غزل 2798


�. همان: ج. 3 غزل 1113


�. ر.ك: خرمشاهي، حافظ نامه، ج1/193 


�. مرتضوي:  مكتب حافظ، 429


�. همان


�. نردبان آسمان است اين كلام  /  هر كه از اين بررود آيد به بام(مثنوي معنوي)


�. لويزون، لئوناردو، شيخ محمود شبستري، 251


�. شبستري، محمود، گلشن راز، ابيات727 تا732


�. صورت و الفاظ از نگاه عارفان در استعاره‌هاي كف، نردبان، دلو، دود تصوير شده است كه مخاطب را به دنيايي ديگر رهنمون مي‌شود. 


دلم كف كرد تا نقش سخن شد 		بهل نقش و به دل روگر ز مايي (كليات شمس ، ج6 غزل 2708)


صورت از بي صورت آيد در وجود		همچنان كز آتشي زادست دود (مثنوي6/3712)


خمش كن آب معنا را به دلو معنوي بركش	كه معني در نمي گنجد دراين الفاظ مستعمل


� . مولوي:  كليات شمس، ج6 غزل 2708


� . سپهسالار ؟؟؟؟؟ مولوي، فيه مافيه ص67 


�. لويزون، لئوناردو:  شيخ محمود شبستري، 243


�. سپهسالار، فريدون بن احمد: زندگي نامه مولوي، 67
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