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 محمد نصراصفهاني -آبادیحسن مجید صادقي

 

 چکیده

مولوی معارف دینی و آسمانی را حکمت دینی ناميده است. دین نه تنهاا ا  نراا او معا ات اسات     

 ای اسات رقيب است. حکمت دینی ا  نرا مولوی، حکمت متعاليهبلکه معا تی محکم، استوار و بی

هاای دنياوی   ها، حکمتکه در پی تبيين و ارائه راهکارهای تعالی معنوی انسان است. دیگا حکمت

 هستند و وظيفه تبيين معاش و مناسبات این جهانی را با عهده دارند.  

داناد.  شناسی میشناسی و متنشناسی، حقمولوی حلقه واسط بين انسان و حکمت دینی را خود

نيا   هم حکمات دینای و در حقيقات من اق     سه مقدمه که مجموعاً پيش به نرا مولانا کسی که این

های خود را  هم هم آن است را نشناسد، نباید انترار  هم این حکمت را داشته باشد. مولانا که پيش

ا  عا ان گا ته است معتقد است بين عا ان و  هم حکمت دینی پيوند ناگسستنی وجود دارد چون 

های هامنوتيکی حکمت دینی است به این معنا که عاارف  نيا  متکفت تبيين پيشا  نرا او عا ان اصولاً

حق عارف است لذا توان  هم متن حکمت دینی را دارد. ا  نرا او تفاوت باين  به خود حقيقی، حقيقت

شناسای و در نتيجاه   عا ان و  لسفه عصا او این بوده است کاه آن  لسافه  اقاد خودشناسای و حاق     

 بوده است بنابااین ا   لسفه نباید انترار  هم حقيقی حکمت دینی را داشت. شناسی کامتمتن

                                                 
 دانشيار فلسفه و کلام اسلامی دانشگاه اصفهان majd@ltr.ui.ac.ir 

 دانشجوی دکتری حکمت متعاليه دانشگاه اصفهان mohammad.nasresfahany@gmail.com 
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به نرا مولوی انسانِ نيست شده به هنگامِ شدت اشتياق به وصت و پس ا  وصت به هست، وحی 

جویان تاینِ وصت ها که نصيب مشتاقتاین این وحیتاین و نابکند. عالیو حکمت را دریا ت می

است، که نوعِ ختمی ماتبت آن، در قاآن تجلی یا ته است. قاآن متن نااب   شده است حکمت دینی

های جدا ا تاده ا  نِيِستان معنا و ق اهاایِ االابِ دریاا و عاشاقانِ     ای الهی باای نیو دست نخورده

 جویِ هستی است.  وصت

متاون  مولوی معتقد است االبان تجابه نبوی و حکمت دینی نباید این متن وحيانی را باا دیگاا   

های خاص خود را دارد. ثانيااً  نيست و ویژگی مقایسه کنند چاا که اولاً این متن همچون دیگا متون

 البد.  ای باخوردار است و مبانی و قواعد  هم خود را می هم آن ا  من ق ویژه

 

 های کلیدیواژه

 مولوی، حکمت، دین، حکمت دینی، قاآن، وحی، عقت، تأویت، هامنوتيک  

 

 طرح مسئله  مقدمه و 

تفاوت بين عالم تجابی،  يلسوف، عارف و پيامبا در نحوه مواجهه و شيوة و من اق تعامات آنهاا باا     

کند. دستاوردهای دانشامند، ا   های آنان تفاوت اساسی ایجاد میها در یا تهحقيقت است. این شيوه

عار ان ا  معا ت،  واقعيت، تجابی است. دستاورد  يلسو ان ا  حقيقت، عقلانی است. دستاوردهای

باانی و شهودی است. دستاوردهای پيامباان ا  حقایق، وحيانی است. با وجودی که تجاباه وحای،   

تجابه همگانی نيست ولی بخش اساسی آن باای   ات همگان و خاد آدميان اگا نگویيم بالجمله، 

  ی الجمله مبيّن، قابت تحقيق، تبيين و تفسيا است.  

اان با دیگاان در این است که موضوعات وحيانی منحصا به اماور تجابای   های پيامبتفاوت یا ته

متفاوت، باا هاد ی    یا معقول و مشهود نيست تا در  ماه علمی خاص دسته بندی شود بلکه نگاهی

ویژه به همه اموری دارند که انسان به نحوی در تعالی معنوی خود با آن سااوکار دارد. هام ا  آب،   

گوید، هم ا  تولد و ماگ، هم ا  ااغوت و نبای، هام ا  سياسات و    سخن میباران، آسمان و  مين 

اقتصاد، هم ا  باهان، تعقت، تفکا و معا ت و هم ا  سيا و سلوك و تقاب ولی جانس کالام ناه ا     

جنس علوم تجابی، نه ا  جنس دانش  لسفی و نه ا  جنس شهود عا انی است، با این حال باا ایان   
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هاای وحياانی تأمات    توانند در حد خود نسبت به آماو ه یک ا  آنها می علوم بيگانه نيست چون ها

داشته، آن را  هم کاده و نسبت به آن داوری کنند. قاآن کایم نه تنها ا  این داوری ابایی ندارد بلکه 

اصولاً به همين منرور نا ل شده است و چنان به خود اامينان دارد و حتی اميدوار است همگان باا  

تلِْکَ آیاَتُ الْکِتَاابِ الْمُبِاينِ، نِنَ اا زنََْلْناَاهُ     »آن روباو شوند و در آن خادور ی کنند:  تخصص خود با

 (2)سوره یوسف، آیه  «تَعْقلُِونَ قاُْآنًا عَاَبِي  ا لَ عَلَ کُمْ

بدانيم علم شناساایی یاا من اق  هام      اندیشيدنشناسایی و ارائه روش درست  دانشمَن ِق را اگا 

پاادا د.  دین شاخه ای ا  آن خواهد بود که به شناسایی دین و روش درست اندیشيدن در دیان مای  

ن تجابی،  يلسو ان و عار ان و... با اساس معارف مابوط به رشته تخصصی خاود،  ها یک ا  عالما

ای نسبت به دستاوردهای انبياء و معارف وحيانی پيادا کااده و باا     هم و نگاش خاص و تأمت ویژه

اند. بنابااین اندیشيدن و  هميادن دیان   من قی خاص به  هم، تفسيا و تعبيا کلام الهی همت گمارده

اند الگاوی  لگوهای مختلفی دارد. یکی ا  این الگوها الگویی است که محدثين ارائه کادهها و اروش

هاای خااص خاود را دارناد کاه مبتنای باا        دیگا ا  آن متکلمين است، عا اا و  لاسافه هام روش   

 های ویژة ها یک است. همپيش

دان،  قياه،  ریاضای  دان،شناس، ابيعینگاه ملای رومی به دین و قاآن نه نگاه یک دانشمند جهان

محدث، مفسا، متکلم یا  يلسوف بلکه به عنوان یک عارف، قاائات،  هام و تفسايا خاصای اسات.      

عارف در مواجهه با دین من ق خاص خاود را دارد. حلقاه واسا ه باين او و دیان، مباانی خااص        

کی شناسی عا انی است. با وجودی که ایان مباانی در هاا یاک ا  عا اا اناد      شناسی و انسانهستی

هاا متماایْ اسات.    متفاوت است ولی چون در اکثا قواعد مشابهت دارند، قاائت آنها ا  دیگاا نحلاه  

خاوبی  گيای عميق و گساتاده مولاناا ا  قااآن را باه    بهاه مثنوی معنویو   يه ما  يهم العه اجمالی 

ن را در دهد ب وری که باخی ا  محققين حدود چهار هْار الهام و اقتبااس مولاوی ا  قااآ   نشان می

( در این نوشته سعی با آن است 566-586( ص2832اند. )خامشاهی و مختاری، )مثنوی نشان داده

تاین دین شناساان عاارف مسالک یعنای مولاناا      تا چيستی معا ت دینی را ا  منرا یکی ا  باجسته

ج ایان  بااداری کنايم. نتاای   جلال الدین رومی شناسایی کنيم و ا  چگونگی  هم و من ق  هم او پاده

شناسیِ دینیِ عصا جدیاد کاه ا  نيا هاای اساسای جامعاه      گشایی نو در معا تتواند راهبارسی می

 اسلامی است، باشد.

http://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%AF%D8%A7%D9%86%D8%B4
http://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%AF%D8%A7%D9%86%D8%B4
http://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%A7%D9%86%D8%AF%DB%8C%D8%B4%D9%87
http://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%A7%D9%86%D8%AF%DB%8C%D8%B4%D9%87
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 حکمت دیني -1

 حکمت دنیا  فزاید ظن و شک

 حکمت دیني  برد  فوق  فلک

اری های محکام و اساتو  گياد و به علم متقن و دانشی که با پایهحکمت ا  اتقان و اِحکام ریشه می

شود. ا  نگاه مولانا دین معا ت است اما ناه ا  ناوع معاارف معماول بلکاه      بنا شده باشد االاق می

 مثناوی کناد. او در مقدماه د تاا ساوم     تعبياا مای  « حکمات »معا تی محکم و استوار کاه ا  آن باه   

آناان را   اند که خداوند، مایدان را بدان نياومند گاداند و دانشها سپاهيان یْدانحکمت»نویسد: می

ا  شائبه نادانی و دادگای آنها را ا  شائبه ستم، و بخشندگی آنان را ا  شائبه ریا، و بادباری آناان را  

سا د کند. آنچه ا  دریا ت آخات ا  ایشان دور است به ایشان نْدیک میخادی پاك میا  شائبه بی

گونه حکمت نتيجاه  کند. اینو آنچه را ا  عبادت و کوشش در راه حق با آنها دشوار است آسان می

سخنان روشن پيامباان و دلایت آنان است ا  اساار الهی و چياگی مخصوص خداوند اسات کاه باا    

حکمت در اص لاح عا ا، علم باان قاآن است و دانشی است کاه بناده را ا     «دهد.عار ان خبا می

، 2831 د. )اساتعلامی،  ساا این جهان دور کاده و به عالم غيب و هستی حقيقی نْدیک و آشانا مای  

های رشد یا ته است همانگوناه کاه غاذا    ( به نرا مولانا حکمت، حيات بخش جان انسان226ص. 

 حيات بخش تن او حکمت تعالی بخش روح اوست: 

 گدد  و ریحددان بدددان کددن خددو را معددده

 

 رسددد  قدددو  و حکمدددت بیدددابي تدددا 

                                       (5/5745) 

حکمت و « ادَهَجَوَ يثُا حَهَذَاخُاَلحِْکْمَةُ ضالَّةُ الْمُؤْمِنِ یَ»ره به حدیث نبوی مبنی با اینکه او با اشا

همان « حکمت قاآن»های پاك دانسته و معا ت دینی را تحت عنوان جانگمشده را  دانش حکيمانه

 کند.   گمشده مومن معا ی می

 ضددالم منمنسددت  چددو قددرآن حکمددت

 

 موقنسددت خددود ضددالم در کسددي هددر 

                                       (5/5112) 

هاای دیگاا کاه    کند و آن را در مقابت حکمات تعبيا می« حکمت دینی»مولانا ا  معا ت دینی به 

است. به نرا او حکمات دینای   « حکمت قاآنی»تا ا  عام« حکمت دینی»دهد. دنيوی است قاار می

 دهد: لک باده و با آسمان پيوند می حکمتی متعالی است چاا که آدمی را  وق
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 حکمددت دنیددا فزایددد ظددن و شددک     

 

 حکمدددت دیندددي بدددرد فدددوق فلدددک  

                                       (5/3523) 

به اعتقاد مولانا انسان باای تعالی دو ابْار بيشتا ندارد یکی عقت و دیگا حکمت دینی اسات. باا   

إنِسِ نِنِ اسْتَ َعْتُمْ زَن تَنفذُُوا مِنْ زقَْ َاارِ السمامَاوَاتِ وَالْاأَرفِْ  اَنفُاذُوا لَاا      یَا مَعْشاََ الْجِنِّ وَالْ»اساس آیه 

حاصات دنياا، عقات و حکمات     ( راه خاوج ا  گادونه بی88)سوره الاحمن، آیه« تَنفذُُونَ نِلَّا بِسُلْ َانٍ

 ا  بداند.نيتواند خود را ا  آن بیجویی نمیتعالی وحيانی آسمانی است که هيچ

این تعابيا مولانا آشکارا اقتباس ا  قاآن کایم است که به دستاوردهای الهی انبيا نام حکمت داده 

 ثُامم  آیَاتُاهُ  زُحْکِمَتْ کِتاَبٌ الاَ»داند: است و آیات خویش را محکم و ا  جانب حکيمی بسيار دانا می

( این حکمت ا  اایق انبيا در اختياار آدمياان قااار    2 آیه هود، )سوره« خَبِياٍ حَکِيمٍ لَّدُنْ مِن  ُصِّلَتْ

هُوَ الَّذِی بَعَثَ  ِی الْاأُمِّيِّينَ رَسُاولاً   »داده شده تا آنان نيْ حکيم شده و به صااط مستقيم روی آورند: 

 «ن کاَنُوا مِن قَبْاتُ لَفِای ضَالَالٍ ميبِاينٍ    نِ الحِْکْمَةَ وَ یُعَلِّمُهُمُ الْکِتاَبَ وَ یُْکَِّيهِمْ وَ مِّنْهُمْ یَتلُْو علََيْهِمْ آیَاتِهِ وَ

( چاا که انسان بدون حکمت دینی با همه رشد عقلانی ا  ایان جهات همچناان    2هیآه، سوره جمع)

 عوام خواهد ماند.

تاین وسيله باای دعاوت باه خادا را حکمات     خداوند متعال ضمن  امانی به  استاده خود مهم

رحمت و مغفاات الهای کاه ا     ( 226 آیه نحت، سوره« )بِالحِْکْمَةِ رَبِّکَ سَبِيتِ نِلِى ادْعُ»دانسته است: 

آید و ها که آن را بياباد  نرا قاآن کایم بْرگتاین پاداش مؤمنان است ا  اایق حکمت به دست می

وَ  وَ  َضْالاً  مِّنْهُ ممغْفِاَةً میَعدُِکُ وَ الل هُ بِالفَْحْشاَء وَ یَأمْاُُکُم الْفَقاَْ یَعدُِکُمُ الشَّيْ َانُ»خيای کثيا یا ته است: 

 زُوْلُاواْ  نلِاَّ یذََّکَّاُ وَ مَا کَثِيااً خَياْاً زُوتِیَ  َقدَْ الحِْکْمَةَ یُؤْتَ وَ مَن یَشاَء مَن الحِْکْمَةَ عَلِيمٌ، یُؤتِی واَسِعٌ الل هُ

 (  256 -253آیه  بقاه، )سوره« الأَلْباَبِ

هاای  با مختصات  وق باعث شده است که ها یک ا  نحلاه  استعمال این اص لاح در قاان کایم

هاا دانساته و آن را حکمات    تا ا  دیگا داناش تا و محکماسلامی دانش مخصوص به خود را متقن

دانند. مولاناا باه پيااوی ا     گویند و عا ا، عا ان را حکمت میبنامند.  لاسفه به  لسفه، حکمت می

( تنهاا قااآن   86)سوره اسااء، آیه« ا زَوْحَى نِلَيْکَ رَبيکَ مِنَ الحِْکْمَةِذَلِکَ مِمم» اماید: وحی الهی که می

داند و باه نراا او معا ات عا اان نياْ صالاحيت ناام        و دستاوردهای انبيا را با حکمت متاادف می

 حکمت ندارد چه رسد به  لسفه.  
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 منشأ حکمت دیني   -5

 نه نجوم است و نه رم  ست و نه خواب 

 وابدالصدبدله اعدلدم والق، دح وحدي

به نرا مولانا منشأ حکمت دینی وحی الهی است. وحی، حقایق نهان ا  ادراك حسی، ظنی و عقلای  

انسان است که تنها حکيمانِ دین قدرتِ دریا ت و احساس آن را دارند. حکيمان دینی ا  نرا ملای 

 رومی در ماحله اول، پيامباان الهی هستند. 

 یددرهددای بیدد  گگددر نبددودی گددو 

 

 وحدي ندروردی گ گددردون یدک بشددیر    

                                   (6/1651) 

های انسانی، بدون پيوند با منبعِ لایْالِ حقاایقِ وحياانیِ الهای    در نگاه مولوی، نْاعِ  کا و اندیشه

 ناپذیاِ خواهد بود.پایان

 سدددتآب انددددر نددداودان عددداریتي  

 سدددت منددد  نددداودانفکدددر و اندیشددده

 بددداد صدددد رنددد  آورد آب بددداران 

 

 سددتآب اندددر ابددر و بدداران ف رتددي   

 سددت ابددر و آسددمان وحددي و مکشددو 

 ندددداودان همسددددایه در  ندددد  آورد

                             (5/5711 - 5713) 

باای انسانِ خاکی همواره این پاسش م اح بوده است که آیا معا ت باه غياا عاالم محساوس،     

معنا باای او ممکن است یا خيا؟ پاسخ مولوی به استناد قول خاالق  عبور ا  عالم خاکی و  همِ عالمِ 

هستی نه تنها ممکن بلکه در راستای تعالی جویی انسان، امای ضاوری است. ابْار نفوذ در آسامان  

 (3623و 5/3628عقت است و وحی که ها دو نه  مينی که ا  جنس آسمانند. )

ينی خارج شده است ولی ها که با وحی آشنا مولوی معتقد است که وحی، ا   بان یک انسان  م

تواند این جهانی و بشای باشد مگا اینکه قصد انکار حقيقات داشاته   شود خواهد  هميد که آن نمی

 باشد.

 گددر چدده قددرآن اگ لدد   ی مبرسددت    

 

 هر که گوید حق نگفدت، او کدافر اسدت    

                                        (7/5155) 

هاایی بااای   هایی ا  وجود انساان کاناال  کند که بخشحقيقت وحی اظهار میمولوی باای تبيين 

دریا ت حقيقت است ولی نباید این کانالها را منحصا در محسوسات دانست. او با توساعه معناایی   
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های دیگای هست که مرنوناات و  گوید علاوه با گوشی که موجودات  نده دارند، گوشگوش می

اضا ه می کند که علاوه با آن گوش جان را گوشی باالاتا اسات کاه     یابد. سپسمعقولات را در می

یابد. حقيقت آن کند. شعوری باای ما مامو  که سخنی مامو  را در میسخن نهان خدا را ادراك می

 سخن همواره ا   هم مشتاك آدميان پنهان است.   

  ددم محدد  وحددي گددردد گددو   ددان 

 گو ِ  ان و چشم  ان،  ز این حم اسدت 

 

 ه بددودگ گفتنددي اگ حددم نهددانوحددي چدد 

 گو  عق  و گو  ظن، گین مفلم است

 (1765و  1/1761)                             

يات ا  ناوع   ئبه نرا مولوی وحی وحدت اساارآميْی بين جبائيت و پيامبا وجود دارد. سخن جبا

د باا خاود   سخن آدميان، لفری نيست، امای را  آلود و ناگفتنی است، گویی در آن هنگاام تاو خاو   

 (2832-8/2263خواند. )خوانی و پنداری که دیگای با تو می

وحی حس مشتاك خواص است که مولوی باای  هماندن حقيقت آن باه عاوام، ا   باان سالبی     

گوید وحی ا  جنس حااف و صاوت و گفتگاو نيسات.     استفاده کاده و در تبيين حقيقت وحی می

 (2/2183)نک: 

دارد، وحای ادراکای   اران نا ْگخوابانه و سخنِ رمالان و تعبياِ وحی مشابهتی با پيشگوییِ منجم

را آلود است که چون ا ااد عادی تجاباه آن را ندارناد قادرت درك آن را هام ندارناد. تنهاا خادا        

 داند که حقيقت آن چيست.  می

 نه نجوم است و نه رم  ست و نه خدواب 

 

 وحدددي حدددق و ا  اعلدددم بالصدددواب  

                                       (7/1555) 

اناد. باا اقتبااس ا     هایی سود جستهمولوی باای نْدیک شدن به حقيقت وحی صو يان، ا  تشبيه

 «عَلَى قلَْبِکَ لِتَکُونَ مِنَ الْمُنذِرِینَ، نَْلََ بِهِ الاُّوحُ الْأَمِينُ»قاآن که دل  اودگاه وحی دانسته شده است، 

اناد و ا  نراا آناان هاا     گوید صو يان وحی را اشارات دل گفتاه ( او می263-268)سوره شعاا، آیه 

 (2622و  3/2368اشاره دلی وحی است. )نک: 

کناد.  رسالتی تقسيم میمولوی باای نبوت و وحی مااتب قائت است. او وحی را به رسالتی و غيا

شاود. او  یابی مای های انبيا را داشته باشد هم در رتبه انبيا ار به نرا او ها کس که بخشی ا  ویژگی

داند و لذا معتقد است که ها کسی به مادم خدمت کناد و تادبيا   گوها نبوت را خدمت به مادم می

 ای ا  مااتب نبوت را داراست.  امور آنان را پيشه گياد ماتبه
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 مکدددر کدددن در راه  نیکدددو خددددمتي  

 

 تدددا نب دددو  یدددابي انددددر ام تددددي     

                                     (5/761 ) 

ویژگی دیگا وحی تعالی بخشی است. به نرا مولوی آنچه امثال بایْید بسا امی ا  پيشاگویی و   

آینده دانی دارند، وحی الهی است چااکه همچون وحی انبيا تعالی بخش است. ویژگی دیگا وحای  

ا  نرا مولوی پنهان بودن آن ا  ادراك آدميان است به همين جهت او آنچه خداوناد بااای هادایت    

گویاد: حاال   کند. او در جایی مای امور مخفی در وجود انسان قاار داده است نيْ االاق وحی میبه 

که کلام خدا را ا  ولی الله نشنيدی پس لااقت وحی خدا را ا  درد دندان بشنو که نشان ا  پوسيدگی 

آور کاه   دهد. پس به خدایی رویدندان تو دارد و به تو هشدار می دهد و تو را به خالقت پيوند می

 این راهنما را در درون تو قاار داده است.

 چدددون د مِ مدددردان ن دددررفتي گ مدددرد 

 

 وحددي حددق را، هددین  ددریرا شددو گ درد  

                                      (6/7611) 

دریا ت مااتب بالای وحی کار ها کس نيست و بهایی ار ان ندارد. این بهای سنگين، کناار  دن  

 یدن حجُُب نورانی و الایی است.ها و حتی درحجاب

 خشددت، اگددر گر یددن بددود برکندنیسددت  

 

 چون بهای خشدت، وحدي و روشنیسدت    

                                      (6/7471) 

وحی مجاای ارتباط حق با انسان است. ا  آنجا که وحی رویارویی با عين حقيقت است خ ا در 

 (2/226و  2366، 3/2363معناست. )نک: آن بی

شاماد ایان   داند و خود را به آن ملتْم مای رمْ اینکه مولانا حکمت دینی را بالاتاین حکمت می

است که صدق است و در آن خ ا راه ندارد و باای روشن کاادن راه ساالکان الای الله ناا ل شاده      

 است. او در تبيين هدف ا  وحی رسالتی معتقد است که وحی با وجودی که ا  ماوراء  مان و مکان

دار  اود آمده است تا آنان راه را گم نکنند. وحی، آدمای را باه   است ولی باای آدميانِ  مان و مکان

 جهتی است تا مبادا آنان اعمه دنيای پا جهت شوند.کند که خصوصيتش بیجهتی هدایت می

  هدددت، تدددأ یر اوایدددن سدددتار  بدددي

  هددا کدده بیاییددد اگ  هددت تددا بددي  

 

 هددای وحددي   ددو گنددد بددر گددو  مددي 

 تدددا ند ر اندددد شدددما را گدددر  مدددا  

                                    (6/125-126) 
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 اهمیت حکمت دیني   -3

 هواست ، اگ قي کز وحي نَبو ددمن 

 همچو خاکي در هوا و در ه باست

داند که به شکت متن قاآنی در اختيار بشا قااار گا تاه اسات و    مولوی وحی رسالتی را معا تی می

کااده اسات. ا    االاق « حکمت قاآنی»یا « حکمت دینی»و به این مجموعه متنی چنانکه گفته شد ا

اوریکه اگا معا تی و  کای با این من ق و مياْان  نرا مولوی حکمت قاآن، حکمت معيار است به

 (5/3553ای بيش نيست. )نک: پایههماهنگ نباشد آن معا ت، معا ت بی

مَثَتُ الَّذِینَ حُمِّلُاوا التَّاوْرَاةَ ثُامم لَامْ یحَْملُِوهَاا      »اماید:  سوره جمعه که می 6مولوی با توجه به آیه 

 جاست:گوید انترار علم حقيقی ا  غيا خدا انتراری بیمی« کَمَثَتِ الْحِمَارِ یحَْمِتُ زسَْفَار ا

 گفددددت ایددددزدُ ی حم دددد   اَسددددفار ه  

 

 بددار باشددد علددم، کددرن نَبددو د گ ه ددو     

                                       (1/3775) 

علمِ حقيقیِ پایدار و قابت اعتماد، علمی است که ا  جانب کسی باشد که حقيقت و ذاتاش عاينِ   

نما و هاست. بنابااین معيار علم همان منشا علوم است. علوم دیگا همه علمدانایی و آ ایدگارِ دانش

پایاد کاه آن رناگ    دیای نمیهای ناپایداری هستند که توسط آرایشگای با چهاه آن نشسته و رنگ

 شسته و رسوایی و  شتی آ تابی خواهد شد. 

 واسدد هعلددم، کددرن نبددود گ ه ددو بددي 

 

 آن ن ایدددد، همچدددو رنددد   ماش ددد ه 

                                    (1/3771) 

در نگاش مولانا علمی که ا  اوست به سوی او هم هست. دانشی حقيقتاً دانش است که آدمی را 

متصت کند. علمی که انسان را ا  خدا دور ساا د در نگااه مولاوی جاْ ناابودی و وباال        به خدایش

 (2638 -5/2632چيْی در پی ندارد. علمِ اتصالِ به منبع لایْال تنها علم انبيا است. )

باين ساا د و باه کاار     مشخصه دیگا دانش حقيقی آن است که انسان را عاقبت اندیش و عاقبات 

 . ندگی جاودانه او بياید

 هدا ایدن اسدت، ایدن     ان  مله علدم 

 

 ام در یددوم دیددنکدده بددداني مددن کددي 

                                   (3/5657) 
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به نرا مولانا قاآن آیينه تمام نمای حق و روان انبياء و تجابه معنوی و آسامانی انبياسات. انبيااء    

آن انسان را با این تجابيات مباارك  اند و انس با قاماهيانی هستند که در ملکوت پاك الهی شنا کاده

 کنند و ا  قفس تنگ دنيا دلگيا شده خواهان آ ادی هستند.  و ميمون همسو می

 چونکددده در قدددرآنِ حدددق، بگری تدددي 

 هدددای انبیدددا هسدددت قدددرآن، حدددا  

 ور ب دددواني ور نددده، ای قدددرآن  دددریر

 ور  ددریرایي، چددو بددر خددواني قصدد  

 

 بددددددا روان انبیددددددا آمی تددددددي   

یددددا                               ماهیددددانِ بحددددرِ  ددددا  کبر  

 انبیددددا و اولیددددا را دیددددده گیددددر  

 مدددرد  اندددت تنددد  آیدددد در قفدددم

                             (1/1534-1572) 

 منابع حکمت دیني -7

 اند سررشته یک ق دع با م لَک وندچ

 اندگشته ور دص دو را، حکمت بهر

یکی ا  اایق وجودی و دیگای ا  اایاق   شودتلاش باای کسب حقيقت ا  دو اایق امکانپذیا می

قالُوا لَوْ کُنَ ا نَسْامَعُ زَوْ نَعْقِاتُ ماا     کلامی چنانچه قاآن کایم همين دو را اسباب سعادت دانسته است:

( راه کلامی به دو بخش کالام خادا و کالام ولای قابات      23)سوره ملک، آیه کُنَ ا  ِی زَصحْابِ السَ عِياِ

راه تعقت در وجاود اسات نياْ باه دو قسامت آ ااقی و انفسای تقسايم         تقسيم است و راه دیگا که 

زَنْفُساِهِمْ حَتَّاى یَتَبَايمنَ لهَُامْ زَنَّاهُ       سَناُیهِمْ آیاتِنا  ِی الْآ اقِ وَ  ی اماید: شود. چنانچه قاآن کایم میمی

 سا د.  ( حق در آ اق و انفس خود را نمایان می68آیه  ، صلت)سوره  الحَْق

 خداُ   کلام -7-1

کلام خدا که ا  اایق تجابه وحيانی به صورت  باانی درآماده و در قااآن تجلای کااده اسات،       

مهمتاین منبع دریا ت حکمت دینی است. نحوه مواجهه با قاآن بسيار متنوع و ابعاً مياْان اساتفاده   

انساته  ا  این منبع هم در س وح مختلف متفاوت است. مولوی استفاده ا  حقایق قاآنی را متفاوت د

کنند. ا  نراا مولاوی ایان    توجه به معنای قاآن تنها به حفظ الفاظ قاآن اکتفا میگوید: باخی بیمی

نوع استفاده ا  این منبع مهم معا تی ناشی ا  کوردلی است با این حال حفاظ الفااظ قااآن بهتاا ا      

 ای باشد باای بهاه معنوی ا  آن.بيگانگی ا  اصت قاآن است چون شاید  مينه

 بددودکددور، خددود صددندوق قددرآن مددي    بددودود عصددا معشددوق ع میددان مددي خدد
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 گفددتُ کددوران خددود صددنادیق انددد   ددر 

 بدداگ صددندوقي  ددر اگ قددرآن بدده اسددت  

 بدداگ صددندوقي کدده خددالي شددد گ بددار  

 

 اگ حدددرو   مصدددحر و نکدددر و ندددر ر

 گآنکدده صددندوقي بددود خددالي بدده دسددت

 به گ صندوقي که  ر مدو  اسدت و مدار   

                              (3/1316-1311) 

مولوی توجه به الفاظ و بيگانگی با معانی الفاظ را ميت به مجا  به جای توجه به حقيقات گا تاه   

 است.

 ایگحقیقدددت دیددددههدددیا ندددامي بدددي

 اسدددم خوانددددی، رو مسدددمي را بجدددو

 

 ایگیددا گ گددا  و گمِ گدد ، گدد  چیددده  

 م دده بدده بدداگ دان، ندده اندددر آبِ  ددو   

                             (1/3756,  3754) 

   کلام وليُ -7-5

مباحث مولانا در این باره بسيار مفصت و متنوع است، ماحاوم آشاتيانی در مقدماه کتااب شااح      

، 2835اناد. )نيکلساون،   مثنوی نيکلسون بحث مستو ایی تحت عنوان ولایت در مثنوی م اح نموده

ق انبيا چااا  راه  هام حکمات دینای     ( اجمالاً به نرا مولانا غيا ا  کلام خدا، که ا  اای63-36ص 

اند، را نيْ ار شمند تلقی کاده و معتقاد  اند و به حقيقت رسيدهاست، کلام اولياء الهی، که راه را ر ته

است ا ااد عادی باای رسيدن به حقيقت نيا مند به پيا اایقت و شيخ و ولی هساتند کاه باا ع اا     

ول مولوی اولياء الهی ابيبانی هستند که آدمياان را  کلام خویش، راه را باای سالک هموار کنند. به ق

مدد کنند تا سلامت روح یابند و دل و دینشان قوت گياد تا اَرِنَی الاَشياَءَ کَمَا هِیَ حاصات شاود. او   

کند که پادرش او را باه مدرساه  قاه     نقت می در  يه ما  يهدر تایيد قاعده خود داستانی را ا  بایْید 

گفت: این  قه الله است. بایْید گفات: ایان  قاه ابوحنيفاه اسات. مان  قاه الله         باد. مدرِّسَش به او

خواهم. او را پيش نحوی باد. مدرسّش گفت این نحو الله است. او گفت: این نحو سيبویه است، می

خواهم. پدرش او را ها جا باد، او همين را گفت لذا او را رها کاد. بایْیاد باه ایان    من نحو الله می

، ص. 2836بغداد ر ت.  مانی که جنيد را دید نعاه  د: این  قاه الله اسات. )محماد بلخای،      اميد به

( به نرا مولانا شخص یا باید خود شخصاً دارای عقت بليغ و چشمی بصيا باشد یاا گاوش باه    255

 کلام چنين شخصی بسپارد که در ها  مانی وجود دارد.

 ندددام خدددود وانِ علدددي مدددوگ نهددداد   گیدددن سدددب   ی دددامبر بدددا ا تهددداد  
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 گ و دوسددتگفددت هرکددو را مددنم مددو 

 کیسدددت مدددوگ  آندددک آگاد  کندددد  

 چدددون بدددرگادی ن بدددو   هادی سدددت   

 

 ابددنِ عددم  مددن علددي مددوگی اوسددت   

 بندددد رِق یدددت گ  ایدددت بدددر کَندددد   

 منمندددددان را گ انبیدددددا آگادیسدددددت

                             (3/1316-1311) 

ای که بدون راهنما پا در راهای بگاذارد   تجابهمولانا معتقد است که وای با سانوشت نورس  بی

 که نسبت به آن شناخت و تجابه کا ی نداشته باشد.  

 خبیددر شددی ي یکددي تدددبیر بدده  ددز

   دددر ناروییدددده کددده مربدددي آن وایِ

 

 بصددیر قلبددي نبددو د   چددون رویگ چددون 

 خ دددر در افتدددد و اوج بدددر  دددرد بدددر

                            (6/7243-7247)  

ا نهَعَ فَلَّخَن تَمَ جا وَها نَبِ کَسممَن تَمَ وحٍنُ نةِيفت سَمثَکَ یتمّاُ ثتُمَه ک ثیحد نیا ايتفس مولوی در

 امت را در پناه پيامبا رستگار می بيند. قاَغَ

 شیخدددو امیدددا  دددامبریمسدددک  اگ  

  یدددليره بدد یچددون رو یریشدد گرچدده

 خیشدد یم ددر اگ کدده بددا  رهددا   نیهدد

 چونددک بددا شددی ي تددو دور اگ گشددتیي 

 

 شیکم کن بدر فدن و بدر کدام خدو      هیتک 

  یدددو نل يو در ضدددلال نیبدددشیخدددو

 خیشدد یعددون و لشددکرها  ينددیبب تددا

 روگ و شددد  سدددی اری و در کشدددتیي  

                          (7/575-577،572) 

 آفاق -7-3

یکی دیگا ا  منابع درك هستی، عالم ابيعت است. منرور ا  منابع آ اقی مناابع بيااون ا  وجاود    

توان ا  اایق درك هستی و عالم ابيعات حاصات کااد. ا     ان است بنابااین درك حقيقت را میانس

توانند حق را باای بشا آشاکار ساا ند. او کساانی را    نرا مولانا تمام عالم، کلمات حق هستند و می

کناد کاه یاک ع اا ا      کنند قاآن کایم تنها منبع معا ت اسات باه ابلهاانی تشابيه مای     که تصور می

کنند که ع ار جْ همين یک ع ا ندارد. باه نراا مولاناا    ای ع ار را استشمام کاده و خيال میع اه

گویاد: قُات لَّاوْ کَاانَ الْبحَْااُ مِادَاد ا       می  يه ما  يهاند. لذا در این ا ااد مبدز هستی را به خوبی نشناخته

بگو اگا دریا بااى کلماات   (236رَبِّی )سوره کهف، آیه  لِّکَلِماَتِ رَبِّی لَنَفدَِ الْبحَاُْ قَبْتَ زَن تَنفدََ کَلِماَتُ

کاه  یاباد  دریاا پایاان ماى    پاوردگارم ماکب شود پيش ا  آنکه کلمات پاوردگارم پایان پذیاد ق عااً 

رمْی است ا  علم خدای؛ همه علم خدا تنها قاآن نيست. این ع ا کمی ا  ع اهای ع اار اسات.   
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گویی، همه دکان ع  ار اینجاست. این ابلهای باشاد آخاا اگاا      ای دارو نهاد. توع اری در کاغذ پاره

علم خدا منحصا در قاآن باشد آیا در  مان موسی و عيسی و غياهماا قااآن باود؟ )محماد بلخای،      

   (261، ص. 2836

 انفم -7-7

پيش  اف مولانا این است که حقایق ا  انسان بيگانه نيست بلکه در درون او باه ودیعاه نهااده     

های ظلمانی و نورانی مانع ا  دیده شدن این حقایق در آینه دل هستند. دیادنِ  ا حجابشده است ام

ها تنها نمود هستند و آن غيا ا  بود، باان یا خود حقيقات  حقيقت نماها بعضاً ممکن است ولی این

توانند خود را باه حقيقات نْدیاک    ها با مجاهدت و تلاش و  نگار دایی ا  آینه دل میاست. انسان

تاباد و حقيقات همانگوناه کاه هسات را      ده و نورانيت علم که ا  جانب خدا با قلاب آناان مای   کا

آدمی عريم چيْی اسات در وی هماه چياْ    »آورده است:   يه ما  يهاحساس و دریا ت کنند. او در 

گذارد که او آن علم را در خود بخواند. حجاب و ظلماات   مکتوب است ولی حجُُب و ظلمات نمی

های گوناگون است و تدبياهای گوناگون دنيا و آر وهای گونااگون. باا ایان هماه     این دل مشغولی

 (  36، ص. 2836)محمد بلخی، « هاست.آدمی در ظلمات است و محجوب پاده

 شدنا   را  دان   دان،  راه  اگ و شو  ان

 اندد سررشدته  یدک  عقد   بدا  م لَدک  چون

 گرفددت  ددر بددا او مددرد، چددون م لَددک آن

 

 قیددا  فرگنددد  ندده شددو، بیددنش یددارِ 

 اندددگشددته صددور  دو را، حکمددت بهددر

 گرفددت فَددر و،  ددر  بگراشددت خددرد ویددن

                             (3/3115-3117) 

گوید آدمی جانی دارد و تنی. ها یک ا  این شئون وجودی او م لوبی دارناد: جاان آدمای    او می

ب علم و حکمت جاوید االب جاودانگی است چاا که اصت او جاودانه است و به همين جهت اال

جویاد. تمایات جاان باه باالا      است ولی تن آدمی االب نقد دنياست و با  و بوستان و احتاام را می

  ر تن و تعالی پيدا کادن است ولی تمایت تن به کسب و کار و خورد و خوراك است.  

 اسدت  حدي  در و حیدا   انددر   ان می 

 علددوم در و حکمتسددت در  ددان میدد 

 شدددر  و ترقدددي انددددر  دددان میددد 

 

 اسددت وی اصدد  گمکددان  ددانِ گانددک 

 کددروم و رابسددت و بدداد در تددن میدد 

 علددر اسددباب و کسدد  در تددن میدد 

                             (3/7736-7735) 
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عَلَاى  ، نَْلََ بِهِ الاُّوحُ الْاأَمِينُ آوای با ملک است: قلبی که رو به جانب ملکوت دارد، ملکوتی و هم

( قلبی که االاب تماایلات حياوانی اسات و     263-268)سوره شعاا، آیه  الْمُنذِرِینَ قلَْبِکَ لِتَکُونَ مِنَ

لهَُامْ  آ ایناد:  گياد، خویشتن خویش را حيوان یا بدتا ا  او میاستعدادهای انسانی خود را نادیده می

نٌ لاَّ یَسْمَعُونَ بهَِا زُوْلَائِکَ کَالأَنْعَامِ بَاتْ هُامْ   لَهُمْ آذاَ لَهُمْ زَعْيُنٌ لاَّ یُبْصاُِونَ بهَِا وَ قلُُوبٌ لاَّ یَفْقهَُونَ بهَِا وَ

کند که قلب خاود را باه اماور    ( مولوی توصيه می216هیآ، اعااف سوره) زَضَتُّ زُوْلَائِکَ هُمُ الْغاَ لُِونَ

مع ا و با اااوت و  یبای معنوی عادت دهيد تا حکمت و توانمندی رسولان حق را پيدا کنياد. او  

 کند.  ا بين مسموع ا  انبيا و دریا ت جان آدميان پيوند باقاار میدر اینج

 گدد  و ریحددان بدددان کددن خددو را معددده

 

 رسددد  قدددو  و حکمدددت بیدددابي تدددا 

                                     (5/5745) 

تن آدمی االب لذایذ دنيای  ودگذر است ولی ا  این حقيقت غا ت اسات کاه نااموس خلقات،     

خواهيد قاآن کند که اگا میهای خویش خواهد کاد لذا توصيه میرا قابانی خواسته چنين حيواناتی

مجسم شوید و جاودانه بمانيد االب نور حق باشيد چاا که خداوندگار عالم، وعده حفاظ قااآن را   

 داده است.   

 کددن بدداگ  ددو و کَدده گیددن معددده خددوی

 کشدددمددي کَهدددان سددوی تددن معددد 

 دشدو  قربدان  خدورد   دو  و کداه  کده  هر

 

 کددن آبدداگ گدد  و ریحددان خددوردن 

 کشدددمددي ریحددان سددوی د   معددد

 شددود قددرآن خددورد حددق نددور کدده هددر

                             (5/5746-5745) 

به نرا مولوی را  دریا ت حکمت دینی و قاآنی ریاضت و صبا با  رق و بااق دنياا اسات. او    

کند که مااه صابا اسات. ایان کالام او      باای این ادعای خود به نْول قاآن در ماه رمضان استناد می

وَ ننَِّهاَا لَکَبِيااَةٌ نلِاَّ عَلَاى    احتمالاً الهام ا  قاآن دارد چون مفساین در آیه وَ اسْتَعِينُواْ باِلصمبْاِ وَ الصمالاَةِ  

 اند.  ( صبا را به رو ه تفسيا کاده36الخْاَشِعِينَ)سوره بقاه، آیه 

 اگ او بدارد  حکمت خو ، ابریست چو صبر

 

 رسدید  قدرآن  که بود صبر، ماه چنین گانک 

 (515)بز                                                  

بيناد. باه نراا    ند بين عقت، علم و حکمت نيْ قاابت مای بيمولوی که بين عقت و ملک قاابت می

عقات  »نویساد:  مای   يه ماا  ياه   مولوی انسان دارای قلب تعالی جو، یکساه عقت و  هم است. او در
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 قتياما در حق ،ستيبال هست و عقت را ن نس ملََک است. اگا چه ملک را صورت هست و پا وج

باال او   همه عقت شود، ا  پا و ،یرا اگا بگذار شانیصورت ا مثلاً ...کنند عت می کیو  ْنديچ کی

. ناد یگو مرا عقات مجسا   شانیکه همه عقت بودند، اما مجسم شده ا مينماند. پس دانست اونيب یْيچ

آن پاا و   یگادا  که چون مای  ینيبنمی ،سا ند با پا و بال، اما آن موم باشد یهمچنانکه ا  موم ماغ

هماه ماوم    یماند، بکلنمی یباون انداختن یا  و ْيچ چي، و هموم شود کبارهیما   یبال و سا و پا

 (238و  232، ص. 2836)محمد بلخی، .« گاددیم

 مباني فهم حکمت دیني -5

 ان آبت برددک کي بدری گان آب

 کي کني گان فهم فهمت را خورد

ار گا تاه  حکمت دینی و وحی الهی اولاً و بالذات باای انتقال به اذهان و قلوب دیگاان مد نرا قاا 

است و لذا تا به صورت ملفوظ در نياید قابت انتقال به اذهان نيست تا بعد شکت مکتاوب باه خاود    

تاین مکتوب ناب و دست نخورده ا  حکمت دینی که در اختيار بشا قاار گا تاه اسات   بگياد. مهم

ا وی تا راهنمای  ندگی او باشد قاآن است. در اینکه قاآن و حکمات دینای، مياْان، محاک و تاا     

تشخيص درست ا  نادرست و حق ا  باات است بين مسالمانان اختلا ای نيسات ولای نکتاه مهام       

تاا آن دسات یا تاه    کند به  هم درستکه مدعيان  هم حکمت قاآنی بسيارند و ها کس  کا میاین

 های او عين حکمت قاآنی است.  ها و گاایشها، ار شاست و نگاش

تاریخ بشایت دارد چنانچه خداوناد متعاال در قااآن کاایم     تفاوت و اختلاف در  هم، ریشه در 

ارسال انبيا را باای حت اختلاف  هم آنان دانسته است ولی با این حال پياوان آنها همواره در  هم و 

( اینکاه دليات اخاتلاف    228اناد. )ساوره بقااه، آیاه     های انبيا دچار اختلاف شاده باداشت ا  آورده

د در اختلاف روش و من ق  هم آنان ا  متون دینی یا حکمات دینای   چيست؟ قاعدتاً علت آن را بای

جستجو کاد. قاآن خود ا  بيان من ق  همش صامت و ساکت است وگانه اگا من ق  هم خود را به 

کادناد.  روشنی بيان کاده بود این همه اختلاف وجود نداشت و همگاان ا  آن من اق اساتفاده مای    

اید ا  بياون حکمت دینی جست یا حداقت با مبانی بياونی، آن بنابااین من ق  هم حکمت دینی را ب

را ا  درونش استخااج کاد. قواعد و من قی که مولوی باای  هام دیان پيشانهاد کااده اسات و باه       

 کند به قاار  یا است:    عنوان پيشنيا   هم حکمت دینی ا  آن یاد می
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 شناسي  خود -5-1

شناسای کاه نتيجاه آن    شناسی است اماا ناه خاود   خود نيا   هم حکمت دینی،به نرا مولوی پيش

اثبات هستی باای خود باشد بلکه خودشناسی که به شناخت  قا ذاتی انسان که همان  ناست منجا 

شود. مهمتاین تفاوت بين  يلسوف و عارف در موضوع شناسایی و اولویت ها یک ا  موضاوعات  

شناسای و دغدغاه   در ماحلاه اول، هساتی   گادد. دغدغه  يلسوفبا دیگای به همين موضوع با می

شناسی است. این تفاوت ا  قدیم بين دو نماینده اندیشه بشای یعنی ارس و و ساقااط  عارف، انسان

داند بلکه وجود خاود آدمای   نا امانت الهی را امای بياون ا  خود آدمی نمیوجود داشته است. مولا

شاناس  شناس هم خواهد شد، البتاه ناه هساتی   داند. به نرا او اگا انسان خود را شناخت، هستیمی

 يلسو انه، خصوصاً  لسفه مشاء که در عصا مولاناا رایاج باود، و اگاا نشاناخت، ظلاوم و جهاول        

هَاا وَ  ننَِّا عَاَضْنَا الْأمَاَنَةَ عَلَى السممَاواَتِ وَ الْأَرفِْ وَ الجِْبَالِ  َأَبَيْنَ زَن یَحْمِلْنهََا وَ زَشْفَقْنَ مِنْ»خواهد ماند. 

 (  12)سوره احْاب، آیه «حَمَلهََا الْإِنسَانُ نِنَّهُ کَانَ ظلَُوم ا جهَُولًا

 صددد هددزاران فادد  دانددد اگ علددوم    

 داندددد او خاصدددیت هدددر  دددوهری   

 داندددم یجدددوگ و گیجدددوگکددده همدددي

 ایددددن روا و آن روا دانددددي ولیددددک 

 داندي کده چیسدت   قیمت هدر کالده مدي   

 

 ندانددد آن ظلددوم  ددان خددود را مددي   

  ددوهر خددود چددون خددری   در بیددانِ 

 خددود نددداني تددو یجددوگی یددا عجددوگ  

 تددو روا یددا ندداروایي بددین تددو نیددک    

 قیمددت خددود را نددداني، احمقددي اسددت 

                            (3/5655-5675) 

شناسای مبدزشناسای یاا    تااین اثاا خاود   به نرا مولوی کليد  هم ها چيْ، خودشناسی است. مهم

يد معادشناسی نيْ هست. اصول دیان و اصاول  قاه بادون     شناسی است چنانچه خودشناسی کلحق

نتيجه است. گویی به نرا او کلام و  قه بدون مبناای انساانی کالام و  قاه     معنا و بیشناسی بیخود

 قابت اعتمادی نيست:

 آن اصددو ِ دیددن بدانسددتي تددو، لیددک   

 اگ ا صدددولَینَت، اصدددو ِ خدددویش بددده 

 

 بنگر اندر اصد  خدود، گدر هسدت نیدک      

  ِ خددود، ای مددرد  مدده کدده بددداني اصدد 

                            (3/5655 , 5656) 
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کناد.  معناا مای  شناخت مبدز ناشی ا  خودشناسی، انسان و  ندگی ا  جهتی معنادار و ا  جهتی بی

معناست و معنا ا  این جهت که بدون او بیمعنادار ا  این جهت که اصت خود را شناخته است و بی

یابد و اینکاه  یی عين معنا است. انسان در این ماحله به  قا ذاتی خود دست میمعنابا او در عين بی

 اگا چيْی است با هستی است.

 تددو چددو  دداني، مددا منددا ِ دسددت و  ددا 

 تددو چددو عقلددي، مددا منددا ِ ایددن گبددان   

 ایددمتددو منددا ِ شددادی و، مددا خنددده    

  نددبشِ مددا هددر د مددي خددود اَشهد سددت 

 

 قددبو و بسددس  دسددت اگ  ددان شددد روا 

 ن اگ عقدد  دارد ایددن بیددان  ایددن گبددا 

 ایدددمکددده نتیجددده شدددادی فرخندددده 

کددددددده گدددددددواه نوالجدددددددلا ِ  

                            سرمدسددت                           

(5/3313-3316) 

ا  نرا مولانا ها علمی که پاده اوهام و خيالات را با نهانخاناه آدمای بيااویْد و وی را ا  خاود     

لی او را م اح کند عين جهت است بلکه جهات ماکاب اسات ) ماانی،     بيگانه سا د و هستی استقلا

 ( اگاچه به ظاها، آن علم، علم دین باشد.  513، ص. 8، ج2835

 یَا زَیيهَا النَّاسُ زَنتُمُ الْفُقاَاَء نِلَى اللَّهِ وَاللَّهُ هُاوَ الْغَنِایي الحَْمِيادُ   به نرا مولانا در این حقيقت قاآنی که 

، ص. 2836( با خودشناسی و خداشناسی و بندگی ميساّ نشود. )محماد بلخای،   26)سوره  ااا، آیه

بينای او ایان وا ه ا  اهميات خاصای     ( مولانا راه خود را، راه  قا نام نهاده است لاذا در جهاان  836

این راه  قا راهی است که درو به جمله آر وها باسای، هاا   »گوید باخوردار است به اوری که می

تو بوده یاشد البته درین راه به تو رسد ا  شکستن لشکاها و ظفا یاا تن باا اعاداد و    چيْ که تمن ای 

گا تن ملک ها و تسخيا خلق و .... چون راه  قا را باگْیدی این ها همه به تاو رساد ... چاون در    

عالم  قا آمدی و ور یدی حق تعالی تو را ملک و عالم ها بخشد که در وهم ناورده باشی و ا  آنچ 

تمنا می کادی و می خواستی خجت گادی که آوه من باه وجاود چنينای چياْی، چناان چياْ        اولّ

( گویی راه  قاا ا  اایاق معا ات    253-258، ص. 2836)محمد بلخی، « حقيای چون می البيدم.

هاا علمای غياا ا  علام     »گوید: خاصی حاصت می شود که او به آن دانش  قا نام نهاده است و می

و آن علم ابدان است نه علم ادیان. ها علمی که به منرور تحصيت و کسب  قا، دانش مجا ی است 

دنيا حاصت شود آن علم ابدان است و آن علم که بعد ا  ماگ حاصت شود علم ادیان است. دانساتن  
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علمِ انا الحق علم ابدان است و انا الحق شدن علم ادیان است. نور چاا  و آتش را دیدن، علم ابدان 

آتش یا در نور چاا  علم ادیان است. هاچ آن دیدست علام ادیاان اسات، هااچ     است، سوختن در 

هاا علام خياال اسات...     گویی محقق دیدست و دیدن است باقی علمدانش است علم ابدانست. می

گویند هفت صد پااده اسات ا    تا است... میميان خيال و خيال  اقهاست باخی به حقيقت نْدیک

لم خيال است پااده ظلمات اسات و هااچ عاالم حقاایق اسات        ظلمت و هفت صد ا  نور هاچ عا

کند که تمام متاع مثناوی متااع   ( مولوی اعلام می838، ص. 2836)محمد بلخی، « های نورست.پاده

  قا است و گویی مثنوی را باای این ساوده است که این حقيقت را باای آدميان بيان کند:

 هددر دکدداني راسددت سددودا ي دگددر    

 

 ت ای  سدددرمنندددوی دکدددان فقرسددد   

                                      (6/1555) 

 قا در اص لاح عا انی مفهومی ممدوح و مثبت دارد و نق ه مقابلش که غنا است مذموم است.  

( انسان ها چه به  قا وجودی خود نسبت به خدای غنی بالذات بيشاتا  833، ص2835)خامشاهی، 

 یابد.  تا و به قاب بارگاه او بيشتا بار میمعا ت یا ت به معا ت حقيقی حق نْدیک

 شدد  معدراج  به روح شد، محتاج چو نفم

 

 رسدید   انان بر  ان شکست، گندان درِ چون 

 (515)بز                                         

خواهد عالِمی ربانی شود بایاد مساتی ا  هساتی را    او معتقد است ها کس االب رب است و می

  قا و نيستی و  نا را در پيش گياد:  رها کند و راه

 يسددتین یِسددو ،بدداگ گددرد اگ هسددت  

 

 يسددددددتیانو رب  يب ددددددر  طالدددددد ِ 

                                       (1/655) 

( 2316، ص2833رود، )نيکلساون،   قا و  نا یکی نيست با وجودی که گاه متاادف باه کاار مای   

است. درك  قا و نيستی اثبات وابستگی وجود به حاق را   ولی راب ه تنگاتنگی بين  قا و  نا باقاار

در پی دارد و به عبارتی منتهی ماتبه شهود  قا، شهود  نا  ی الله و توحياد اسات. شااید باه هماين      

 دليت است که به جای اینکه او مثنوی را دکان  قا بنامد دکان وحدت دانسته است.  

 منندددوی مدددا دکدددان وحدددد  اسدددت

 

 ي آن بدت اسدت  بیر وحد  هر چده بیند   

                                      (6/1554) 
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گوید: حقيقت  قا،  ناء  ی الله است و سالک تا  ماانی کاه خاود را باه علام  قاا       نيکلسون می 

، 2833مشغول بدارد و به داشتن آن آگااهی بااقی بماناد، هاگاْ نتواناد باه آن باساد. )نيکلساون،         

بار یا تن حقيقی به درگاه کبایایی همين درجه نهایی  قا یعنی  نا ( به نرا مولوی تنها راه 2163ص

 است که رمْ معااج عاشقان باای وصال معشوق حقيقی نيْ هست:

 هدددیا کدددم را، تدددا نگدددردد او فندددا 

 چیسددت معددراجِ فلددکگ ایددن نیسددتي   

 

 نیسدددددت ره در بارگددددداه  کبریدددددا  

 عاشدددقان را مدددره  و دیدددن نیسدددتي

 (533و  6/535)                               

مولوی همه عقلانيت، معصوميت، کمالات، مو قيت و تعالی اوليا و انبياا را در گااو اای کاادن     

داند. چنين انسانی قابت درك و  هم بااای آنکاه مسات ا  هسات اسات نيسات.        اایقت نيستی می

 باد.دركِ  قاِ نفس، روح را همچون انبياء به معااج جانان می

 يسدددتین قِیدددبدددر طر يرفدددت موسددد

 نوالجددلا  رسددو ِ ،مددن عقلددم  ُگفددت

 

 يگسددتیبگددو تددو ک  ،فرعددونش گفددت 

 لا امدددددانم اگ ضَددددد اما ه حجددددد

 (5321و  7/5325)                            

هاویتی  ا  نرا او،  ااعنه که عاشق خویش و ا  هستی مست و در صدد اثبات خویشند نقوش بی

 (  8/8326هستند. )رك: 

 کند.  پویی خودنمایی میيستی، ساآمدی در حقبه نسبت ا ْایش احساس ن

 ترسددتهددر کجددا ایددن نیسددتي افددزون  

 

 کددار حددق و کارگدداهش آن س ددر اسددت  

                                      (6/1742) 

تا کسی به نيستی ناسد آیينه وجودش خالی ا   نگار نخواهد شد و هستی حقيقای را در وجاود   

خواهد حقيقت هساتی را بشناساد بایاد در پای نيساتی      نسانی که میخود مشاهده نخواهد کاد لذا ا

 باشد. عقت باان بين قادر است نيستی خود را در مقابت هست حقيقی درك کند.

 آینددده هسدددتي چددده باشددددگ نیسدددتي 

 

 عقدد   ددزوی، عشددق را منکددر بددود    

 گیددر  و داناسددت امددا نیسددت نیسددت  

 

 نیسددتي ب دددر، گدددر تددو ابلددده نیسدددتي   

                                      (1/3526) 

 گرچدده بنمایددد کدده صدداح  سددر بددود  

 تددا فرشددته گ نشددد، اهریمنددي اسددت   

                             (1/1155-1153) 
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 گیددن همدده انددواشِ دانددش روگِ مددر    

 

 دانددشِ فقددر اسددت سدداگ و راه و بددر    

                                     (1/5537) 

گياد کاه هاا جاا انساان باه درمانادگی و  قااِ        وی و کشتيبان نتيجه میمولوی با بيان داستان نح

اض ااری دچار شد و کم آورد جبا  ماناه  قاا وی را باه او خواهاد  هماناد و   اات وی بيادار        

خواهد شد و به او خواهد  هماند که  قيا بالذات است، نه موجود  قيا، باید در پی اصت خاود کاه   

 غنی بالذات است باشد.

 ه و نحددو نحدو و صددر   صددر  فقده فقدد 

 

 آمددد، یددابي ای یددارِ ش ددگر    در کددم 

                                   (1/5574) 

نسبت بين حکمت دینی و حکمت عا انی نسبت مقصد و راه است. مولوی حکمت عا اانی را   

داناد.  مینيا  و ورودی عبور به حکمت دینی داند بلکه آن را پيشدکانی در باابا حکمت دینی نمی

مولوی حاضا نيست حکمت مص لح استدلالی و باهان  لسفی را در این وادی داخت نماید. ا  نرا 

 رساند.او حکمت باهانی و  لسفی کسی را به مقصد نمی

 فزایددددد در وسددددایس فلسددددفيمددددي

 

 هددا بشسددتند ایددن فریددق  د  گ دانددش

 

 اگ دگیددد ، بددداگ برعکسدددش صدددفي   

                                        (5/561 ) 

 گانکدده ایددن دانددش ندانددد آن طریددق   

                                      (3/1153) 

 شددت فلسددفي خددود را اگ اندیشدده بک   

 دودافددزون مددي هکدد و چنددداند بِدد ُگددو

 

  شدت  گدن   سدویِ  ،راسدت  و کود بِ ُگو 

 شددددودد   ددددداتر مددددي اگ مددددراد 

                           (6/5356 , 5354) 

 شناسي  حق -5-5

شناسی وجود دارد. معا ت به کوچکی، ناچيْی شناسی و حقا  نرا مولانا راب ه وثيقی بين خود

و  قا خویش، اثبات چيْی را در پی دارد که عين ثبات، حق و هستی م لاق اسات. مولاناا معتقاد     

شاناس  حاق  کناد و وی را های آسمان آشنا مای است آدمی اس الاب حق است یعنی آدمی را به راه

گوید: همچنانکه این اس الاب مسين منجمان، آینه ا لاك است وجود آدمای کاه   سا د. مولانا میمی

است اس الاب حق است. اما منجمی باید که اسا الاب را بداناد... اسا الاب     لَقدَْ کاََّمْنَا بَنِی آدمََ وَ
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( و بادون  21، ص. 2836)محمد بلخای،  ... مَنْ عاََفَ نَفسَهُ عاََفَ رَبمهُدر حق منجم سودمندست که 

 آن شناخت حق ممکن نيست:

 بهددر آن،  ی مبددر ایددن را شددرح سدداخت 

 

 هر که خود بشدناخت یدزدان را شدناخت    

                                     (5/5117) 

گادد که همه جاا را ناور  حاق پاا     شود و شخص متوجه میشناسی منجا میخودشناسی به حق

 ر او چيْ دیگای در عالم نيست.کاده و جْ نو

 ور دو چشددمِ حددق شددنا  آمددد تددو را 

 

 اگ همددده اوهدددام و تصدددویرا ، دور  

 

 دوسددت  ددر بددین عرصددم هددر دو سددرا   

                                      (6/3537) 

 ندددورِ ندددورِ ندددورِ ندددورِ ندددورِ ندددور  

                                      (6/5174) 

کند و در وحدت شهود خود هاا کاه غياا حاق را هسات      ری واحد شهود میمولوی عالم را نو

 مستقلی بداند وهم و خيال است که یا ته است..  

  ُّ شددديما مدددا خَدددلاا   باطددد     ک ددد

  

 اسدت، بگشدا، در نگدر   گر تو را چشدمي 

             

 انَّ فادددددد َ ا َ بددددددیم هاطدددددد  

                                     (1/3153 ) 

 مانددد دگددرگگ آخ ددر چدده مددي  بعددد 

                                      (6/5214) 

ليام چيتيک در مقاله مولوی و وحدت وجود با خلاف نيکلسون معتقد است که مولاوی نفای   یو

وجود باای غيا حق نکاده است و او اصولاً ا  اص لاح وحدت وجود استفاده نکاده است بلکاه او  

ور دارد و نيستی در عين هستی و هساتی در عاين نيساتی را در آثاار خاود      به وحدت شهود حق با

( در هاا صاورت در توحياد    228و  222، 233، ص2835تقویت کاده است. )چيتياک و دیگااان،   

باين  همتاست. انسان کمال یا ته و واقاع مولوی حقيقت یک چيْ بيشتا نيست. حق یگانه، غنی و بی

بيناد، چشام   نرا مولوی آنانکه در عاالم حقيقات واحاد نمای     بيند، بهجْ حقيقت واحد چيْی نمی

 قلبشان بيمار است.

 اصدد  بینددد دیددده، چددون اَکم دد  بددو د              

 

 فددرش بینددد، چونکدده مددرد اَحددو   بددود   

                                      (5/1421) 
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 ایددن دویددي اوصددا   دیددد  اَحددو   اسددت

             

 او   اسدددت ورنددده او  آخ دددر، آخ دددر 

                                       (6/511) 

بينناد و ظاهاگاایاان هام کاف     ا  نرا مولانا باید تنها دریا بين بود. غا لان، تنها ا  دریا کف مای 

کند کف روی دریا هستی مستقت ا  دریا دارد غا ت ا  بينند و هم دریا، چشم ظاها بين تصور میمی

 لوه و ت ور خود دریا نيست.اینکه کف، چيْی جْ ج

          کددر دگددر ،دریددا دیگرسددت و چشددمِ

 هددا گ دریددا روگ و شدد  کددر  نددبشِ

                    

 وگ دیدددده دریدددا نگدددر ، هِدددکدددر بِ 

 عجدد  ،دریددا نددي ،و کددر همددي بینددي 

 )1541و  3/1542)                            

 بود و نمود -5-5-1

ناسی حاف آخا را بْند چون معتقد اسات هماه حقيقات را در    شتواند در مورد حقمولوی نمی

داند. باخی ا  حقيقت است که در باابا انسان قااار دارد. گاویی او حقيقات را باه دو     دستاس نمی

کند. به نرا او هستی ظاهای دارد و باانی. آنچه در دستاس آدميان تقسيم می« نمود»و « بود»بخش 

و باان و غيب هستی به ميْان تالاش و ریاضات، آن هام در     است ظاها و نمود آن است ولی بود

اگاا غياا ا  ایان باود     »حد توان آدميان قابت دریا ت و شناسایی است. استدلال مولانا این است که 

نماایی و در  پيامبا با آن چنان نرا تيْ و منور  ایاد نکادی که اَرِنَای الاَشاياَءَ کَمَاا هِایَ. خاوب مای      

نمایی و در حقيقت، آن نغْ است. پس به ما ها چيْ را چنان نماا  ت میحقيقت، آن  شت است  ش

( در حدی که خدا 23، ص. 2836)محمد بلخی، « که هست تا در دام نيفتيم و پيوسته گمااه نباشيم.

بخواهد حقایق آنگونه که هست قابت شناخت است. بنابااین آدميان باید بين شکار و دام تميْ دهند 

 نما را حق نبينند.   مقصود حقيقی در دام ظاها نيفتند و حقتا به جای دریا ت 

 طعمه بنموده بده مدا، و آن بدوده شسَدت    

 

 آن چنددان بنمددا بدده مددا آن را کدده هسددت 

                                        (5/764) 

 تشبیه، تنزیه و تمنی    -5-5-5

است ولای گاویی سااختار ذهان     در نگاه مولانا خدا یا حقيقت هستی منْه ا  ها وصف تشبيهی 

ای است که باای او دشوار است که ا  حق صورتی ذهنی، متشخص)مستقت ا  عالم( و بشا به گونه

های لا م کند که همان دلاباییوار نداشته باشد. انسان در ذهن خود ا  خدا تصویای ایجاد میانسان
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مولانا در داستان موسی و شبان آن را باه   انسانی را داشته باشد و بتواند با او ناد عشق ببا د چنانچه

 خوبی به تصویا کشيده است.  

 صدددورتي  یددددا کندددد بدددر یددداد  او  

 راگ گددویي  ددیشِ صددور  صدددهزار   

 نددده بددددآنجا صدددورتي، نددده هیکلدددي

  

  ددرب صددور  آر د   در گفددت و گددو  

 آنچنانکددده یدددار گویدددد  دددیشِ یدددار 

 گاده اگ وی صددد اَلَسددت و صددد ب لددي   

                             (5/3561- 3563) 

چنانچه در روایات ا  امام باقا )ع( هام نقات شاده اسات کاه تصاور مورچاه ا  خادا تصاوری          

کلما ميْتموه بأوهامکم  ی زدق معانيه مخلوق مصنوع مثلکم مادود نلايکم و لعات   وار است: مورچه

نقصان لمان لا یتصاف   النمت الصغار تتوهم زن لله تعالى  بانيتين  إن ذلک کمالها و یتوهم زن عدمها 

( باه  81، بااب 262، ص55ج ،2832 ،)مجلسای بهما و هذا حال العقلاء  يما یصفون الله تعاالى باه.   

گونه مشاکانه در کنار تنْیه را ا  ساناچاری و اض اار به ادیان شناسی تشبيههمين جهت مولانا حق

جْ این نيست که آنکاه باا    ایدهد. گوئی انسان کودکی است که باای مفاهمه با آن، چارهنسبت می

 کودك ساوکارش  تاد به  بان کودکانه سخن گوید. 

 شددر  و  ددیا  ددیا ،حددرنیسددت اندددر ب 

 چونکددده  فدددت  اَحدددوگنیم ای شَدددم ن

 

 هدیا هدیا   گ  چده گدویم  حدو  لیک بدا اَ  

 گگم آیدددددددد م شدددددددرکانه دم گدن 

 (5233و  6/5235)                            

آورد و نه با الهياات تنْیهای کاه ساا ا      ت تشبيهی که سا ا  شاك در میظاهااً مولانا نه با الهيا

آورد موا اق نيسات. او الهياات تمثيلای را پايش      تع يت و ق ع ارتباط بين مخلوق و خاالق در مای  

تا و ا  شمشيا تيْتاا اسات.  ماانی کاه مولاوی      کشد که ما  بسيار ظایفی دارد که ا  مو باریکمی

شود، به جهت محدودیت  کا و ناتوانی خاود را تاوبيخ   دات به خدا میخود مجبور به تمثيت موجو

 گوید:کاده می

 ای بددرون اگ و هددم و قددا  و قیدد ِ مددن  

 

 خددا  بددر فددرقِ مددن و تمنیدد ِ مددن     

                                      (5/3315) 

 متن شناسي -5-3
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ن متن و یک سلساله عوامات   باای  هم و تفسيا معنای یک متن یک سلسله عوامت مابوط به درو

مابوط به بياون متن است. اینکه متن ا  چه کسی است؟ باای چه کسی است؟ گوینده متن ا  ماتن  

کند؟ آیا مااد جدی داشته است یا رمْگویی کاده است همه ا  عوامت بيااون  چه هد ی را دنبال می

و گوینده حکمت دینای را  متنی است. مولوی در مباحث قبت مبانی بياون متنی خود را روشن کاد 

حکيمی معا ی کاد که حق و کمال محض است و شنونده  قيا و ضعيف چنانکه آمد. مولانا علاوه 

هایِ بياونِ متنیِ یاد شده که تابع ا کار، علایق و انترارات عا انی او بود باای  هم منابع  همبا پيش

کند که به لحاظ هامناوتيکی و  د میکلامی و متنی حکمت دینی یعنی آیات قاآن، قواعدی را گوشْ

در شناسایی متون نقش این قواعد بسيار اساسای  عوامت درون متن حائْ اهميت است. ا  نرا مولانا 

 و تعيين کننده است. باخی ا  این قواعد عبارتند ا :

ه حکمت قاآنی با متون دیگا تفاوت دارد. الفاظ به کار گا ته شاد  نارسایی الفاظ باای معانی: -2

کاارگيای آن لْومااً بياان محسوساات     در قاآن الفاظی عاریتی ا  عالم محسوس است که قصد ا  به

کارگيای آن الفاظ، حقایق معنوی و نادیدنی را القا کند. ابيعی است نيست. قاآن درصدد است با به

  بانی که الفاظ آن باای بيان محسوسات وضع شده باشد باای بيان معانی معنوی نارساست.

 لفدددر در معندددي همیشددده نارسدددان   

 

 گ آن  یمبددر گفددتُ قددد کدد َّ ل سددان     

                                      (5/3213) 

گوهایابی الفاظ: مولانا تأکيد دارد که باای  هم معنای لفظ در ایان ماتن نبایاد توجاه اصالی       -2

ت کارکاد دیگای مع وف به قالب الفاظ و معانی وضعی آن باشد، چون صدف لفظ در حو ه معنوی

گا کاملی ا  گوها معنا نيست بنابااین باید باای معنای لفظ باه عماق، روح و جاان    دارد و حکایت

 لفظ ر ته و جان آن را معنای لفظ دانست.

 در گددرر اگ صددور  و اگ نددام، خیددر   

 

 اگ لقددد  وگ ندددام، در معندددي گریدددز   

                                      (7/1555 ) 

 نندددده ایدددن  سدددم دان  لفدددر را ما

 

 معنددددیش را در درون ماننددددد  ددددان 

                                        (6/653) 

 دانددده معندددي بگیدددرد مدددرد  عقددد    

 

 ننگدددرد  یمانددده را گدددر گشدددت نقددد  

                                      (5/3653) 
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 وار اسات. بناابااین در   قاآن ا  نرا مولوی یک مجموعه منسجم و سا سا واری آیات قاآن: -8

های خاود را  های دیگا قاآن معنا و  هم کاد و پاسش هم قاآن، باید ها گْاره را با مجموعه گْاره

 ا  معانی آیات باید ا  خود قاآن پاسيد.   

 معندديِ قددرآن گ قددرآن   ددر  و بددم    

 

 وگ کسي کدرتش گده سدت انددر هدو      

                                      (5/3155) 

 آن ارجااع  محکمات را باید به متشابهی متن شاید سخن مولانا اشاره به این آیه قاآن دارد که ها

هُوَ الَّذِیَ زَناْلََ علََيْاکَ الْکِتَاابَ مِنْاهُ     »داد، چاا که محکمات با خلاف متشابهات هوس پذیا نيست. 

 ( 1آیه عماان،آل )سوره «تٌ...زُخاَُ مُتَشَابهَِا آیاَتٌ ميحْکَماَتٌ هُنَّ زمُي الْکِتاَبِ وَ

هاای تاو در تاو اسات. ظااهای دارد و      لایه لایه بودن معانی آیات: حکمت قاآنی دارای لایه -3

ای الهی است که باای همگان اعام دوست داشاتنی دارد ا  ایان رو ا اااد عاادی     باانی. قاآن سفاه

کنند و هيخته به ظاها قاآن بسنده نمیهای  اباند و انسانخوانند و ا  آن لذت میظاها قاآن را می

  يه ماا  ياه  شوند. آنگونه که مولانا در به دنبال معانی عميق این شااب رحمانی ر ته ا  آن سامست می

اناد،  آورده است: خلایق افلان راهند ا  قاآن لذت ظاها یابند و شيا خورند، الا آنها کاه کماال یا تاه   

 (262، ص. 2836باشد و  همی دیگا کنند. )محمد بلخی، ایشان را در معانی قاآن تفاجی دیگا 

 همچو قرآن، که بده معندي هفدت توسدت    

 

 خددار را و عددام را م  عددم دروسددت    

                                      (3/1514) 

لِبَ ْنِاهِ   بَ ْناَاً وَ  اِنَ  للِْقاُآنِ ظَهاْاًَ وَها تو در تو است: قاآن بنا به  اموده رسول خدا)ص( دارای لایه

های حکمات دینای   توانند ا  لایه. همه آدميان بنا با ميْان سعه وجودی خود میبَ ْنَاً اِلی سَبْعَةِ زبْ ُن

هایی در خور خود داشته باشند. البته ابيعای اسات ب اون عمياق آن در اختياار اشاخاص       باداشت

 گياد. نگا قاار نمیس حی

 سددتحدر  قددرآن را بدددان کده ظدداهری  

 بددداطن، یکدددي ب دددنِ سدددومگیدددر آن 

 ب ددنِ چددارم، اگ ن بددي خددود کددم ندیددد

 تدددو گ قدددرآن ای  سدددر ظددداهر مبدددین

 سددتظدداهر قددرآن چددو شدد   آدمددي 

 سددتگیددر ظدداهر، بدداطني بددم قدداهری  

 کدده درو گددردد خردهددا  ملدده گددم    

 ندیددددنظیدددر بدددي دددز خددددای بدددي

 دیدددو، آدم را نبیندددد  دددز کددده طدددین

 سدت که نقوشش ظداهر و،  دانش خفدي   
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                              (3/7577-7575) 

 نتیجه  

ها ها کدام ا  من ق و اسلوب خاصی پياوی های معا تی انسان ا  حقيقت متفاوت است. این راهراه

هاای انساان بااای معا ات دیان      کنند. دین یکی ا  حقایق قابت شناخت و عا ان یکای ا  روش می

تاین ا اااد  مولوی، یکی ا  ساشناساست. معا ت عا انی ا  دین، من قی ا  معا ت دینی است که 

 در این عاصه، مدلی ا  آن را ارائه کاده است.

حاصت دنيا عقت و حکمت دینی اسات. منراور مولاوی ا     ا  نرا مولانا راه خاوج ا  گادونه بی

هاای عاادی   حکمت دینی، مجموعة معارف غيادنيوی است. منشا حکمت دینی وحی است. انساان 

دهناد. در رزس  هاای کامات، جاامع آن را در اختياار بشاا قااار مای       و انسان یابندمدلی ا  آن را می

هاا اسات.   حکيمان دینی انبياء قاار دارند. حکمت و دانش حقيقی، دانشی ا  سوی مالک همه دانش

ا  اوست و به سوی اوست. حقيقت وحی روشن نيست. وحی ا  جانس حااف و صاوت نيسات،     

گاْاران نادارد. باا کناار ر اتن      گْاری خوابلان و خوابمشابهتی با پيشگویی منجمان و سخن رما

شود. وحی کانال ارتباط حق با انسان است و تجابه های ظلمانی و نورانی، وحی حاصت میحجاب

آن رویارویی با عين حقيقت است لذا در آن خ ا راه ندارد و باای هدایت بشا آمده اسات. وحای،   

ن اتحاد با عالم معناست. وحی مکتوب در قااآن جلاوگا   اشارت به دل است و مااتبی دارد. نتيجه آ

کنناده اسااار   شده است و حکمت ا  نرا مولانا سپاه یْدان است و عصاره سخنان انبياست که بياان 

کناد و آن را رکان مجموعاة    عنوان حکمت گمشاده ماومن یااد مای     الهی است. مولوی ا  قاآن به

   داند که به نرا او حکمت دینی است.معا تی می

مولوی در خصوص منابع  هم حکمت دینی این منابع را به دو بخش  باانی و وجاودی تقسايم    

کند. منابع  آ اقی و انفسی تقسيم منبع وجودی و منابع وحيانی و ولایی تقسيم منبع  بانی اسات.  می

تاین منبع وجودی خود و نفس آدمی اسات. ا  نراا مولاوی    تاین منبع  بانی قاآن است و مهممهم

 لم ابيعت و پيا اایقت نيْ منابع  هم حکمت دینی هستند.عا

هاا  اختلاف در  هم حکمت دینی اختلا ی تاریخی است و دليت این اخاتلاف در تفااوت من اق   

شناسای کاه ا    داند. ا  نرا او بادون خاود  است. مولوی باای  هم حکمت دینی قواعدی را لا م می

شناسای کاه   شناسی و وحدت وجود ختم شود و متنشناسی که به حقشناسی با آید و هستینيستی
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تمایْ متون دینی ا  دیگا متون را نشان دهد  هم حکمت دینی ممکن نيست. ا  نرا او تفاوت باين  

دهد و باای انساان در  شناسی می يلسوف و عارف در همين است که  يلسوف اولویت را به هستی

شناسای  کند و باه مبدزشناسای و حاق   غا  میشناسی آشود ولی عارف ا  خودذیت آن نقش قائت می

 رسد. به نرا عارف اثبات هستی مستقت باای انسان عين شاك و ضد حکمت دینی است.می

ا  نرا مولوی رمْ درك حقيقت، گستاش عقلانيت و به وجاود آمادن معصاوميت خودشناسای     

ج  همای و  است که نتيجه احساس نيستی و احساس جدا ا تادگی ا  اصت خویش است و عامات کا  

بينان باای غيا حق هم حری ا  واقعيات  انحااف احساس مستی ا  هستی است. با وجودی که ظاها

رساند که حق، اما واحدی است که همه عالم را پا شناسی مولوی او را به آنجا میقائت هستند، حق

تشابيه  بيناد و ا   ساخته و غيا حق ها چه هست باات است. او باای حقيقت نمود و ظهاوری مای  

های پایين و س حی این حقيقت با عاين حقيقات آدمياان را نهای کااده و آنهاا را باه تمثيات         ايف

 خواند.   مند میضاب ه
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 نگاهی به شروح عرفانی مُهرنبوّت
 

 محسن شرفایی -علی اشرف امامی

 

 چكيده

های حضرت محمد )ص( به شمار می آید که بیش از همهه مهورت جوجهه    مُهرنبوّت از جمله معجزه

جرین مسأله این مقاله بررسی شروح و جفاسیر عارفان مسلمان از ایهن  عارفان قرار گرفته است. اصلی

عرفانی است.با نگهاهی بهه    ند آن با مهمترین مضامین عرفانی تر طول تو سنّت اولّ و تومّمُهر و پیو

هه.ق( به این مُهر تیده می شوت که تر ابتدا شهرح   903نحوه جوجه صوفیه متقدم از جمله حلّاج )ت: 

لات و جفسیر ظاهر این مُهر نزت آنان مطرح است و با ظهور ابن عربی، جفاسیر جای خوت را بهه جهأوی  

ای برای طرح مهمترین جعالیم عرفهانی از جملهه بحهو قهو      می تهد و نظریه وحدت وجوتزمینه

سهازت. تر توران میهانی جفهوب، بزرگهانی هم هون      را فهراهم مهی   نزول و صعوت و حضرات الهیه

شهرح و نگهارآ آرهاری     جوحید و سعدالدین حمویه، ابن عربی و ابن جرکه اصفهانی با جرسیم توایر

این باره هر کدام به نوعی جایگاه انسهان کامهل و مقهام ختمیهت راتر جوحیهد م ه          مستقل تر

ق(از عارفهان ههبیهه کبرویهه    1991اند. تر سده های متأخرّ جلال الدین محمد مجدالاشراب)ت: کرته

ارائهه تاته اسهت.    نبهوّت  و به مدت ک ف و شهوت، شرح و جرسیمی ازمهُهر  با استفاته از همین مبانی

شناسه عارفان از مُهر نبوّت و ارجباط آن با ختم نبوت و ولایت از سوی عارفهان شهیعی   انجفسیر جه

 آید.از مهمترین یافته های این نوشتار به حساب می

                                                 

 ردوسی مشهد اديان و عرفان دانشگاه ف استاديار imami@ferdowsi.um.ac.ir 

 اد پژوهشهای اسلامی آستان قدس رضویيان و مذاهب بنيپژوهشگر گروه اد  sharfa3700@yahoo.com 
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 های کليدیواژه

 مجدالاشراب ههبی. مُهرنبوّت، معجزه، توایر جوحید،

 

 مُهرنبوّت در سنّت اسلامی

مطابق روایات فریقین شهیعه و سهنی، تر بهدن پیهامبر     مُهرنبوّت از جمله علایم محسوسی است که 

آمهد. بهه گونهه ای کهه     های صدق نبوّت ای ان به شمار مهی اسلام )ص( نمایان بوت و یکی از ن انه

 بحیرای راهه  تر خرتسهالیپ پیهامبر )ص( آن را م هاهده کهرت و از نبهوتّ آن حضهرت خبهر تات        

(. سلمان فارسی هم بها تیهدن   122/ 1جا: د، بی؛ ابن سع212/ 1: 1911،؛ کازرونی123 :1931)جامی،

-132: 1911این ن انه تر کنار تیگر ن انه ها ایمهان آورت و شههاتجین را جهاری کهرت)ابن اسهحاق،     

نبوتّ نه جنها قابل رؤیت بلکهه   آید که مُهر(. از فحوای روایات به تست می92: 1121؛ جرمذی، 131

 به واسطة برجسته بوتنش، ملمو  بوته است.

جرمهذی،  «)کان فهی ظههره بضهعة ناشهز     »ابوسعید خدری مُهرنبوّت را چنین جوصیف کرته است: 

هم نهین  «. بر پ ت آن حضرت پاره گوشتی بر آمده و سهر زته از پوسهت بهوت   »(، یعنی 92: 1121

اسماء بنت عمیس پس از آنکه برخی تر وفات پیامبر)ص( جرتید کرتند، با گذاشتن تست میهان تو  

 و اعلان اینکه ارر مهُرنبوتّ محهو شهده اسهت، وفهات پیهامبر)ص( را جأییهد کهرت       کتف آن حضرت 

 (.132-1/139: 1913)بیهقی، 

آید که قضیه مُهرنبوّت مربوط به توران جوقف حضرت از کتاب های سیره از جمله واقدی بر می

تگانی بهر  تر قبیله حلیمه باشد. آنگاه آن حضرت با براتران رضاعی خوت به صحرا رفتهه بهوت، فرشه   

آورت که بر آن تو شوند. از جمله این فرشتگان اسرافیل است که مُهری بیرون میحضرت نمایان می

مهُهری بها ایهن    «. محمد رسول الله»و تر سطر توم « لا اله الّا الله»سطر نوشته شده بوت؛ تر سطر اول 

د و این تو سطر ترخ یخفوصیات را بین تو کتف حضرت )ص( می گذارت که مانند هلال ماه می

(. نفیسهی بهر ایهن اسها      929/ 12: 1109برای هر کس که عربی می تانست قابل خواندن بوت)مجلسی، 

اظهار تاشته است که شاید طرز قرار گرفتن برجستگی های زگیلیپ خال به گونه ای شبیه بهه حهروب یها    

ه است. اما چون تر هیچ یه  از روایهت ههای مهورت     بوت« هِلاَ إلهََ إلَّا اللهَُ محُمََّدٌ رسَوُلُ اللَّ »کلمات مانند 

کهه   گیهرت اعتمات شیعه، این م  فات جفریح ن ده و بی تر تر کت  اهل سنتّ روایت شده، نتیجهه مهی  
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(.ایهن تر حهالی   13-1921:20این ن انه از نظر ائمه اطهار)علیهم السلام( ن انه مهمی نبوته است)نفیسی، 

 اند.اصی به جأویل و جفسیر مهُرنبوتّ تاشتهاست که عارفان شیعی متأخرّ جوجه خ

مسأله اصلی این مقاله بررسی جفاسیر و برتاشت ههای عرفها از ایهن مهُهر و نگهاهی بهه سهیر آن        

این جفاسیر و شهروح بها یکهدیگر     1 شوت تر طول تو سنّت عرفانی اول و توماست؛چنانکه تیده می

 ان به کلی رنگ و بوی شیعی به خوت گرفته است.   متفاوجند. به ویژه تر سده های متأخرّ جفاسیر عارف

تر آرهار محققهان و کهلام اسهلامی      تر این نوشتار ابتدا پی ینه جحقیق و جوجه به معجزه مُهرنبوّت

بررسی شده است و تر ب  ی جداگانه ابتدا شرح صوفیه متقدم و مفاهیم مهرجب  بها آن را جها تور     

جرسیم بزرگان کبرویه ههبیه و تر آخر به طور خلاصهه  ابن جرکه اصفهانی و تر ب ش تیگر شرح و 

 نتیجه این پژوهش هکر گرتیده است.

 

 مُهرنبوّت در آثار محققان و بزرگان پيشينة

تر مورت کیفیت مُهرنبوّت جا آنجا که نگارنده اطلاع تارت تر بین معاصران تو جحقیهق مسهتقل انجهام    

« جحقیقهی تربهار  ماهیهت مُهرنبهوّت    »ی با عنهوان  ای به قلم ابوجراب نفیسگرفته است؛ ن ست مقاله

برته پس از نقل روایات شیعه و سنی، از مجموع آنها، م  فات مُهرنبوّت را تر شهش  است که نام

ههای پوسهتی، از نظهر پزشهکی بهه      مورت جعیین کرته است و پس از آن با جطبیق ظاهر مُهر با ن هانه 

 (.1-20: 1921بررسی پرتاخته است)رک. نفیسی، 

 الدین قط  جحقیق تیگر از آن محمدخواجوی است که تر کتاب مستقلی به همراه رساله روحیه

نیریزی، جحت عنوان مدارج الفتوه فی شرح مُهر النبوه به چاپ رسهیده اسهت. خواجهوی تر مقدمهه     

 کتاب از سابقه این مُهر تر سنت و سیر  نبوی یات کرته است. نوع نگاه ای ان به این موضوع کهاملاا 

عرفانی و برخلاب نفیسی که اهتمام فراوانی برای کیفیت ظاهری مُهر از قبیل شکل)خال، مجموعهه  

چندخال، خال سیاه همراه با مو، ج م کبوجر، پار  گوشت برجسته، ج م کب ، همانند سهی ، جهوت    

های گوشتی سیاه رنگ شبیه زگیل( و جعیین محل)پ ت کتف، بین تو کتهف، ضضهروب تر   مو، خال

، پ ت( تاشته اند،خواجوی به اختفار به نقل روایاجی از ابن اریر، جرمذی و مجلسهی پرتاختهه،   شانه

این مُهر مبارک »هدب اصلی خوت را شرح رموز عرفانی مُهرنبوّت قرار تاته است و اظهار تاشته که: 

ن ان است که میان تو کتف حضرت رسول)ص( بهه نقهش ازلهی و مهُهر الههی      ن ان از حضرت بی
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 (.  31: 1911خواجوی، «)آ و ممهور گرتیده استمنقو

تر مقایسه با معجزاجی چون قرآن و شهق القمهر، چنهدان مهورت      از منظر کلامی علامت مُهرنبوّت

جوجه متکلمان قرار نگرفت، خفوصاا این که با رحلت پیامبر)ص(، ارر مُهر از جسم مبارک ان محهو  

این ن انه را تر زمر  معجهزات پیهامبر شهمرته    فیاض لاهیجی  شد. با این همه ابوسعید خرگوشی و

(.خرگوشی تر شرب النبی به ماهیت مکتوب مُهر نیهز اشهاره کهرته و آن را    911: 1932اند)لاهیجی،

خرگوشهی،  «)لا اله الّا الله وحده لا شری  له جوجّه حیهو شه ت فکنه  متفهور    »چنین تانسته است:

سول این چنین به وجهوت مُهرنبهوّت بهر    (.فیض کاشانی نیز تر جوصیف ظاهر حضرت ر111: 1911

 کند:  پیکر مبارک پیامبر)ص( اشاره می

 بهه  مایهل  سهیاه  برآمهدگى  راسهتش  شانه پ ت یعنى بوت مُهرنبوّت توکتفش مابین و پهن پ تش»

فهیض کاشهانی،   «)بهوت  پوشهانده  اسهبان  یهال  هم ون هم پى تر موهایى را آن اطراب که بوت زرتى

1932 :1 /112.) 

 

 نی مُهرنبوّتشروح عرفا

شوت که آن جنها جفهویر یها نق هی    جوجیه اصلی برای شرح و جفسیر عرفانی بر مهُرنبوتّ از اینجا ناشی می

نق ی الههی و رمهزی از رمهوزات جکهوینی تانسهته شهده       »برجسته میان تو کتف پیامبر)ص( نیست بلکه 

یره های نبوی استنباط کهرت، جها   (. البته این مطل  را نمی جوان به راحتی از س31: 1911)خواجوی، «است

ق( که خوت عارب و از شارحان بزرگ مکت  ابهن عربهی محسهوب    131جایی که عبدالرحمن جامی)م: 

 نویسد:شوت، تر شواهد النبو  به همان روایاجی که تر سیره های نبوی آمده بسنده کرته، میمی

وی بهوته اسهت. مهابین     یسهر امُهرنبوّت که بر کتف جان   از جمله شواهد نبوّت[ آن است که»]

 :1931جهامی،  «)الکتفین گوشت پاره ای بوته، از پوست برآمده و بر آنجها مهوئی چنهد بهوته اسهت     

(. او به روایات تیگری هم اشاره کرته است که مفات آن حاکی از وجوت نوشته ای مکتهوب بهر   213

« هِمحَُمَّدٌ رَسُولُ اللَّ»و به روایتی « لاَ إلَهَ إلَّا اللَهُ»پوست و گوشت آن حضرت بوته است. به روایتی 

 (.213 :1931است)جامی، 

هر چند از ائمه اطهار )ع( جفسیر خاصی نسبت به مُهرنبوّت به ما نرسهیده اسهت امها طبهق گفتهة      

اند تر راستای شهرح و  خواجوی توایری که عارفان و اولیای الهی تر شرح مبدأ و معات جرسیم کرته
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(. وی تر رأ  این عارفان از ابهن عربهی یهات کهرته     1911:31جوی، بس  همین موضوع است)خوا

است که تر تو کتاب ان اء الدوائر و فتوحات مکیه توایهری جرسهیم کهرته اسهت و پهس از وی، از      

الدین عارفانی هم ون شاه نعمت الله ولی، نجی  الدین رضا جبریزی تر کتاب نورالهدایه، سید قط 

(، صهبیّه عارفهه سهید قطه      1331-1332/ 9: 1919ل ریعه خوئی، نیریزی تر ففل ال طاب)امین ا

( کهه بها نهام فرعهی کلیهات      13: 1911الدین، ام سلمه بیگم تر کتاب جامع الکلیات)ام سلمه بیگم، 

مسائل عرفان شیعی به چاپ رسیده، نام برته است و سهرانجام از جهلال الهدین مجدالاشهراب یهات      

 و و جرسیمش بر تست وحید الاولیای جبریزی انجام گرفته اسهت کند که اختتام این کار به تست امی

 (.  13، 19جا: ؛مجدالاشراب، بی33: 1911)خواجوی، 

 

 مُهرنبوّت در سنّت عرفانی اوّل نماد دایره در شرح

نقش آن تر جبیین مقام خاجمیّت و اجفال قو  نهزول بهه صهعوت،     با جوجه به اهمیّت مفهوم تایره  و

( را از ن ستین عارفانی تانست که به ارجباط تایره بها مقهام   903نفور حلّاج)ت: جوان حسین بن ممی

طاسهین  »و « طاسین الدائره»ختمیت و حقیقت محمدی پی برت زیرا تر مجموعه طواسین به نام های 

بر می خوریم که جملگی تر ارجباط با مقام جامع حضهرت محمهد)ص( بها همهان حقیقهت      « النقطه

 ن بقلی به عنوان شارح طواسین از قول حلاج می نویسد:خاجمیت اوست. روزبها

و موضهع ظههور    مفطفی صلوات الله علیه حقیقت تایره است از آضاز خوت او نور برهان اسهت »

 (.113: 1910)روزبهان بقلی،  «نور رحمن

(. 31: 1911بدین سب  پیامبر )ص( حرمی خوانده شد، چون از تایره حرم بیهرون نیامهد)حلّاج،   

( تر تایره بوتن مقام ختمیت را بهره مهی گیهرت. قهاب    3)نجم: « قاب قوسین»از مفهوم قرآنی حلّاج 

اآ کنایه از اجفال و نزتی  شدن تو کمان هنگام ک یدن آن است)سمنانی، قوسین تر مفهوم قرآنی

(. این اجفال و نزتیکی به صورت قو  و مدور بهه جفهویر ک هیده شهده اسهت.      1/10-93: 2003

بسههم بهین اربهت قوسهین لیفهحح أیهن او ل یبهه        « أین»ویسد: فکان قاب قوسین یرمی حلّاج می ن

میان تو قو  أین بوت. أین را به سهم بَین انداخت. آنگه قوسهین را  »( یعنی 11: 1911العین)حلاج، 

(. روزبههان  133-200: 1910روزبهان بقلهی،  «)رابت کرت جا بَین صحیح گرتت یا برو ضال  شوت عین

این عبارات، تو قو  را قو  ازل و ابد تانسته که از ههر گونهه أینیّهت و بینونیّهت منهزّه      تر جفسیر 
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او را از قهربپ  »گیرت که به طور کلی کنایهه از آن اسهت کهه    را جیر تنوّ و مقام می« تنی فتدلّی»است. 

برگرفت. یعنی آن حضرت را از صفات به هات و از هات به صهفات رسهانید)روزبهان بقلهی،    « قرب

(. بدین جرجی  مبدأ و معات با وجوت آن حضرت به هم پیوند خورت و آن حضهرت  200-133: 1910

 هم ون نقطه ای است که مراج  وجوت را همانند تایره ای به هم می پیوندت:

 ز هر یک نقطه دوری گشتهه دایتر  

 

 همتتو مرکتتز همتتو در دور ستتایر  

 (.721: 7331)لاهيجی،                  

ای است که بس  یافتهه  شوت زیرا تایره تر اصل نقطهنقطه از حیو من أ نمایان میارجباط تایره با 

نیهز   (. شهباهت نقطهه بها خهال    12/ 1933:9است و نقطه تر کامل شدن تایره شری  است)شهوالیه،  

کند. تر جوصیف مُهرنبوّت هم از قول یکهی از  ای است که به سیاهی میل میآشکار است، خال نقطه

« فرأیت موضع ال اجم علی کتفیه مثل الجمع خیلان کانها رألیهل »گفت: است که میصحابه نقل شده 

من جایگاه مُهرنبوّت را بر توآ پیامبر)ص( تیدم، چون جوته ای به اندازه کف تست بوت و اطهراب  

 (.91: 1121آن خال هایی چون زگیل وجوت تاشت)جرمذی، 

( و کنایه از اصل، مرکهز  33: 1933بریزی، تر فرهنگ اصطلاحات عرفانی خال نمات عالم )الفتی ج

شوت و نیهز خهال   آنها را شامل می ها و ماتونو محی  تایر  وجوت است که همه موجوتات و انسان

 :1913شهوت)جرینی قنهدهاری،  اشاره به نقطه وحدجی است که مبدأ و منتههای کثهرت محسهوب مهی    

 شهوت نگین روی است به مُهر ج بیه مهی (. تر ج بیهات شاعرانه نیز خال از آن جهت که همانند 100

تانسته کهه بهر    «هِمحَُمَّدٌ رَسُولُ اللَّ»(. عین القضات همدانی خال را مُهر 231 :1913)جرینی قندهاری،

 ختم و مزیّن شده است:« لاَ إلَهَ إلَّا اللَهُ»چهره 

خهتم و  « لاَ إلَهَ إلَّا اللَتهُ »ه تان که بر چهر«هِمحَُمَّدٌ رَسُولُ اللَّ»شنوی، خال سیاه، مُهرتری ا چه می»

بهی جمهال   « لَتا إلَتهَ إلَّتا اللَتهُ    »زینتی شده است. خدّ شاهد هرگز بی خال کمالی ندارت. خد جمال 

هرگز کمال نداشتی و خوت متفور نبوتی و صد هزار جان عاشقان تر سرَپ ایهن  « هِمحَُمَّدٌ رَسُولُ اللَّ»

 (.23: 1911خال شاهد شده است)عین القضات همدانی، 

علاوه بهر اهمیتهی کهه تر جبیهین نظهام توری      « لاَ إلَهَ إلَّا اللَهُ»برای « هِمحَُمَّدٌ رَسُولُ اللَّ»مُهر بوتن 

وجوت و پیوند مبدأ و معات با هم تارت، تر سیر سلوک عملی عارفان نیز مفهداق تارت. جها آنجها کهه     

کرتند به گونه ای کهه ایهن   مراقبه می« هِحَمَّدٌ رَسُولُ اللَّمُ»و « لاَ إلَهَ إلَّا اللَهُ»برخی عارفان برای تایره 
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(.خاصیت اسرار آمیز تایره به ارجبهاط  21-1913:23شد)جرینی قندهاری، تایره محی  بر قل  آنان می

 و محی   تایره مربوط می شوت. نماتین مابین نقطه مرکز

 

 نماد دایره در شرح مُهر نبوّت در سنّت عرفانی دوّم

ق( تر کتاب شمس المعارب به جففیل تربار   این ارجباط  س ن گفتهه   122ن علی بونی)ت: احمد ب

است.وی ضمن جرسیم توایری، رابطه اسماء و هات را با تایره و نقطه بیان کرته اسهت. او تر شهرح   

های واحد و احد بر آن است که اسم واحد اصطلاحاا به عنوان اولین عدت مطهرح اسهت و احهد    اسم

شوت. از آنجا که احد جزیی ندارت و ضیر قابل جقسیم اسهت  است از جوهر فرت که ججزیه نمیعبارت 

معتقد است که عالم هستی م تمل بر توایری است کهه تر مرکهز آن نقطهه     به نقطه شباهت تارت. او

گیهرت. از نظهر وی عهالم    قرار تارت و هر آن ه به این نقطه نزتی  باشد، امدات بی تری از قطه  مهی  

ای نیکو تر مرکز آن قرار تارت و سایر تایره ها رای توائر سعاتت ها و شقاوت هایی است و تایرهتا

بر گرت او هستند.این توائر به جرجی  عبارجند از تایره سماء، کهه جهز خداونهد کسهی بهر آن احاطهه       

ر آن ندارت، تایره فل )محی  بر عالم مل  است(، تایره عرآ، تایره کرسی، تایهره فله  بهروج) ت   

(.او تر 203-201: 1121افلاک نُه گانه قرار تارند(، تایره آجش، تایره هوا، تایهره آب و خهاک)بونی،   

ای به نام تایره وجوت س ن رانده است. به گفتة او این تایره م هتمل بهر اسهرار    جایی تیگر از تایره

یها بهونی ایهن    موجوتات و هم نین مظهر فل  ظهور حق و وجوت عالم به حقیقت انوار اسهت. گو 

تایره را تر سفرآ به شام و حل  از یکی از اولیای الهی تریافت کرت. آن ولی نیز ایهن تایهره را از   

گوید: بهدان کهه   امیرالمؤمنین علی )ع( تریافت نموته بوت و امام علی )ع( تر آن رؤیا به آن ولی می

علهم جفهر کهه آن را جهألیف      این لوح تر آن سرّ حقیقت و اسرار الهیه وجوت تارت و عبارت است از

تر اتامه حضرت تایره را به او ن ان تاته و با اشاره به اسم «. امکرته به لوح قضا و قدر مسمّی کرته

 (.  913-911:  1121خواند)بونی، هات الهی آن را  مبدأ اسم اعظم می

گویهد  نمهی ق( هر چند از مُهرنبوّت تر آرار خوت سه ن   191شیخ اکبر محیی الدین بن عربی)ت: 

کنهد کهه ن هان خهتم را تر ولهی خهاجم       با وجوت این، از مُهر خاجم ولایت صحبت کرته و بیان مهی 

جوان چنین اسهتنباط کهرت کهه    (. از این امر می13/ 2جا:حضرت مهدی )عج( تیده است)ابن عربی،بی

ههر چنهد    اسهت. از نظهر او  این ن ان ختم امری مستمر بوته که از نبی به خاجم ولایتش منتقل شهده 
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شوت رشته رسالت و نبوّت، یعنی نبوّت و رسالت ج ریع قطع شده ولی رشته ولایت هرگز قطع نمی

: 1930بینند)ابن عربهی،  و رسولان از آن حیو که ولی باشند حق را جز از م کات خاجم اولیاء نمی

نی جرین آنهها، کهه   تایره های جو تر جویی جرسیم کرته که بیرو (. ابن عربی تر کتاب ان اء الدوائر19

سایر تایره ها نیز تر تورن آن قرار تارند، تایره الوهیت است که از نظر وی سهایر عهوالم جزئهی از    

آیند اما برآن احاطه ندارند. تایره توم تایره حضرت خلافت انسانی است، از عالم الوهیت ب مار می

و عوالم پایین جر از خوت اسهت کهه    آن حیو که تر ترون تایره الوهیت قرار تارت، تربرگیرنده توایر

شامل عالم ماته می شوت، از این رو از ویژگی هر تو عالم برخورتار است. بلکه برزخ بین عالم و حهق، و  

جامع حق و خلق و حد فاصل بین حضرات الهیه و کونیه و به سان حد فاصل سهایه و خورشهید اسهت.    

ه به واسطه خطوط چهارگانه به چههار ب هش رنهگ و    تر ترون تایره انسانی تایره کوچکتری قرار تارت ک

صفت، جسم و جوهر، روح انسان و طبیعت عالم و جهات جقسیم می شوت. هر کدام از این ب ش ها بهه  

لحاظ هاجی از ویژگی هایی برخورتارند مثلاا روح انسانی قائم به خوت و بدون جههت اسهت و یها جسهم     

 (.21-21: 1991..)ابن عربی، .و 2 قائم به خوت و تارای جهت و مکان است

ق( که به نوعی متأرر از اندی ه های ابن عربی بوت و حتی تر گزارشهی  113سعدالدین حمویه)ت: 

مقالیهد  »های سجنجل الأرواح بها عنهوان   از تیدارآ با ابن عربی س ن به میان آمده، تر اولین ب ش

مقابهل   تر« فهرض »ن یه رات از امه  کنهد کهه  بیان مهی « السموات و الأرض و و مفاجح ال ی  و الفرض

اسهماء   نامیهده، «همُهخّ ال یه  و ال ههات   »را  هها آنکه  توایر مففّل .وی با جرسیمشهاتت است «ضی »

، «الکفیهل »، «هوالعهرآ »، «هوالفضهل »،«ال هافی »،«المنهّان »،«نالحنهّا »،«القهدیم »، «الوجر»،«الرّبّ»حسنی 

و ههر  اسهت  را تر خهارج از تایهره آورته  تیگر  و چند اسم را تر ترون تایره «هوالطّول»و  «الم یو»

 (. بهه گفتهه  111-119؛ 113-123جا: گ است)حمویه، بینوشته سیاه به رنگ سرخ اسمی را تر تایره

جههت آن   از سیاهی توایربیدوازی که از سجنجل حمویه تر کتاب اسطر ضیبیه خوت استفاته نموته، 

صهیانت و  است که جواهر اسهماء الهیّهه را   « کنت کنزاا» حقیّه خفیّه است که آن توایر خزاین خاصّه

« احببهت ان اعهرب  »را به رنگ سرخ مرقوم فرموته که آن نور از آن جهت اسماء و  کندحفاظت می

 الف(. 19: گ 132)بیدوازی، باشدزیرا که نور خفی سیاه و نور محبّت سرخ می ؛است

عربی،تر رسالة جهام جههان نمها مراجه      ق(،از تیگر متأرران مکت  ابن 313 -103شمس م ربی)

وجوتی را ضمن جرسیم توایری شرح کرته است. تایر  اول بیانگر احهدیت و واحهدیت، وحهدت،    

تاند کهه اصهل   اعتبار وجوت، علم، نور، شهوت، نفس و ججلی اول است. او اولین جعین را وحدجی می
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اند. این تایره به ت از آن ناشی شدهها)ظهور و بطون و ضیره...( است و احدیت و واحدیهمة قابلیّت

به تو قو  احدیت و واحدیت جقسیم شده است. وی تر ضهمن  « قاب قوسین»واسطه خطی به نام 

وجوت ظاهر « با»کند چنانکه به واسطة حرب با نقطه اشاره می« با»جوضیح این تایره به ارجباط حرب 

(. تایره توم 213-221: 1911)شمس م ربی،شوتشوت و به واسطة نقطه، عابد از معبوت متمایز میمی

که بی تر شبیه جفسیر عرفا از مُهرنبوّت است تر بیان ظاهر وجوت که وجوب صفت خاص و امکهان  

از لوازم اوست جرسیم گرتیده است. این تایره نیز به واسطة خ  قاب قوسین، به قوسی که به ظاهر 

شهوت. خه  وسه  ایهن تایهره بهه       می وجوت و قو  تیگر آن به ظاهر علم م فوص شده، منقسم

حقیقت انسانی اشاره تارت و چون قو  ظاهر وجهوت بهه اعتبهار کثهرت نسهبی من هأ اسهماء الههی         

شوت بیست و ه ت اسم کلی الهی تر آن ربت شده و چون قو  ظاهر علهم بهه اعتبهار    شناخته می

از آنجهایی کهه    کثرت حقیقی من أ حقایق کونی است بیست و ه ت اسم کونی تر آن آمده اسهت. 

حقیقت انسانی جامع هر تو قو  است لذا مظهر اسم جامع الهی شد. از نظر او این بیست و ه ت 

اند و ماسوی الله و کاینهات و موجهوتات از   حرب الهی و کونی همگی از نفََس رحمانی ظاهر گ ته

این رو، بهر همهة عهالم    این حروب به وجوت آمده اند و با جوجه به اینکه همة عوالم تر آن رابتند، از 

 (.222-221: 1911محی  است)شمس م ربی،

از تیگر عارفانی که آشکارا به ویژگی کتف تر بین اعضاء و مناسهبت آن بهرای مُهرنبهوّت جوجهه     

های شیخ محیهی الهدین اسهت.    کرته است، صائن الدین علی بن محمد جرکه اصفهانی شارح اندی ه

رساله ای مسهتقل تر معنهی مُهرنبهوّت، بهه زبهان عربهی       وی تر بین عارفان ن ستین کسی است که 

 جألیف کرته است.

یکهی،   :وی بی آنکه متن حدیو را هکر کند جوجه خوت را معطوب به تو واژه از حدیو می کند

اینکه چرا تر بهین اعضهای پیهامبر )ص( کتهف آن حضهرت بهرای       «. زر الحجله»و تیگری « کتف »

ن نکته ای است که تر این رساله بدان جوجه شهده اسهت. از   مُهرنبوّت اختفاص یافته است، ن ستی

تیدگاه مولف میان تو کتف آن حضرت )ص( محهل وروت فتوحهات ضیبهی و علهوم ک هفی نبهوی       

است. وی از جقابل صدر با کتف به این نتیجه می رسد. زیرا صدر محل ان هراح فتوحهات و علهوم    

ت. م فهی جهرین مرجبهه    و خفا متفهوّر اسه  ک فی است و برای آن، ترجاجی از ظهور و بطون، جلا 

صدر میان تو کتف و آشکارجرین مرجبه اآ بین تو سینه است، وی برای جأیید س ن خوت مبنی بهر  

ارجباط میان صدر و کتف به حدیثی استنات کرته که مطابق آن خداوند تست خوت را میهان تو کتهف   
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ی کنهد و تر  اآ حهس مه  سینه پیامبر )ص( نهاته و تر آن حضرت )ص( سرمای تست خدا را میان

شهوت)ابن  نتیجه از آن ه که بین آسمان ها و زمین است یا ما بین م رق و م هرب اسهت بهاخبر مهی    

جرکهه تربهار  مُهرنبهوّت،    (. جذکر این نکتهه لازم اسهت کهه رسهاله ابهن     123جا: گ جرکه اصفهانی، بی

 م حون از جأویلاجی است که پرتاختن بدان مجال مستقلی می طلبد.

 

 رویه ذهبيه بر مُهرنبوّتشرح عارفان کب

رشیدالدین محمد بیدوازی)از م ایخ سده نهم هجری( جزو ن ستین بزرگان سلسله ههبیه اسهت کهه تر   

ههای  کتاب خوت موسوم به اسطر ضیبیه به جرسیم توایر ملهم از مهُرنبوتّ پرتاخته است. گرچه وی تیدگاه

تارت، با ایهن حهال نبایهد جاریرپهذیری وی از     مستقلی را پیرامون موضوعات م تلف تر این رساله بیان می

آبهاتی،  ها را از نظر تور تاشت. وی تر این ارر از افراتی هم ون قط  خهویش بهرزآ  برخی ش فیت

کنهد. جأریرپهذیری   سعدالدین حمویه، خواجه محمد پارسا و شمس م ربی با احترام و نکوتاشت یهات مهی  

نی وی امری مسهلمّ اسهت. هم نهین اشهاره بهه آرهاری       وی از برزآ آباتی به عنوان قط  و استات روحا

هایش مثهل اطهوار   تهد که آنها را مطالعه کرته و تر جبیین تیدگاهچون سجنجل و جام جهان نما ن ان می

 (.33-1913:103جأریر پذیرفته است)قس با: حمویه،  قل ، و هم نین تر جرسیم توایر از این بزرگان

 
 نس ه خطی کتاب اسطر ضیبیه بیدوازی است 12این جفویر برگرفته از برگه 
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مُهرنبهوّت   به صورت تایره های هفتگانه به صراحت آنهها را  تر جرسیم مُهرنبوّت بیدوازی چه گر

مسمیّ نکرته، اما معیارهایش تر جرسهیم شهبیه گفتهار و اندی هه عارفهانی اسهت کهه بهه چگهونگی          

 ند.احضرات الهی پرتاخته مُهرنبوّت و ارجباط آن توایر با

ه سهت به  ا حروب جهجهی  یلتایره اوّ اند.ه بر نموتاری سرّی از اسرار الهیّ این توایر سبعه م تمل

هکهر   تومتایهره  .حروب عالیات گوینهد ، اعتبار م ارجه ب راواین حروب  آنها اعتبار ظهور از م ارج

اسهت  طایفهه   ی آنمربّه  ،حقیقته بآن اسم که  ایطایفه ،تر برابر هر اسمیکه است  تمراج  انسانی

ه است و اسماء عونیه الهیه تر برابهر ههر یه     مراج  مفرتات کونیّم تمل بر  سوم و تایره قرار تارت

ه اسهمائی  ین اطوار با که هر کدام از است اطوار و ظهور اسرارهکر  تایره چهارم تایره .مسطور است

ات اطوار اسهت چنان هه   ور قابلیّهکر ظه پنجم تایره اند اختفاص تارند.ها نوشته شدهآنکه تر برابر 

ههر   .ات اسهت هکهر جنّه   ش هم  تایره .معاتن استناظر به "عین"و  "میم"ت و قابلیّه ب تاشار "ق"

، ست بر افهلاک آن طهور  ا ست و هر طوری را فلکی است و تر هر طوری عروجیا تیطوری را جنّ

ظهور انهوار   ، تایر استن آنهآخریکه  هفتم آن طور خبرتار است و تایره رّاز سسال  کامل که جنها 

،که تو قو  منقسم گ تهه ب ک یده شده، تایرهو به واسطة خطی که بر میان این  و بروز اسرار است

قو   یو تیگر قو  نزول ،ی  قو  و به عبارجی تیگر وبجقو  و یقو  امکان و تیگر ییک

یهن  ا ه است که م تمل برحقیقت انسانیّ منقسم گرتاندهتو قو  را به تایره  ن خ  کهصعوت است.آ

 هسهتی  ضهائی  ته و ضرض کل و علّه ه و کونیّتو قو  و جامع وجوب و امکان و مظهر حقایق الهیّ

 الف(. 11-13: گ 132)بیدوازی، ستا

-199: 1922ق( نیز پس از بیان نموتن حضهرات الهیهه)  1010شیخ نجی  الدین رضا جبریزی)ت: 

است. به نوعی که تایره را به تو  نوعی بیانگر عوالم الهیهای جرسیم می کند که آن نیز به (، تایره192

نیمکره جقسیم، نیمکره بالا را برزخ ارواح سعداء و م فوص مقام ای ان تانسته و نیمکره پهایین را  

م ت  مقام اشقیاء قرار تاته و به گفته او ای ان جا روز ح ر به جزای اعمهال خهویش گرفتارنهد و    

م است. تایره بالا م ت  روح کلی محمهدی و روح سهایر مرتمهان و    قیامت ص ری آنها همین عال

اند همگهی مهرجب  بها عهالم     عالم اجسام مقد  آنان است، اما تایره پایینی و عوالمی که تر آن آمده

جسم حیوان مرک  است. از نگاهی تیگر پایین جرین عالم این تایره عالم عناصر اربعهه و معهاتن و   

محمدی است. تر مرکز این تایره، تایر  تل و نفس قرار تارند کهه تل میهل   بالاجرین عالم عالم روح 
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کند. نکته قابل جوجه این است که شیخ نجی  الهدین تر مرکهز   به بالا و نفس میل به عوالم پایین می

این تایره قائل به نقطه ای شده است که اگر میل به عالم روح کند آن را تل و نفس قدسی گویند و 

 (.192:  1922الدین گویند)نجی عالم جسم کند آن را نفس ماته می اگر  میل به

ق ( از عارفان ههبیه عفر صفوی، به مباحو مربوط بهه حضهرات   1139سید قط  الدین نیریزی )ت:  

الهیه و توائر جوجه کرته که امین ال ریعه خوئی نیز تر بفائر هفدهم و هجدهم شروح مربوط به آنهها را  

سید قط  الدین،ججلیّپ رانی برزخ جامع، حقیت محمدیه و مقام جمع الجمع و رابه    آورته است. از نظر

 گوید:مابین ظهور و بطون و برزخ عوالم ضی  و شهوت است و با اشاره به مبحو توائر می

 تمثّلتتته عقتتتلار کتتتدا ره و تتتد 

  د انقسمت  وسين من خطها الذی

 و ذلتتک متترآه الحقتتا   کلهتتا   
 

 حاطت بكت  استو و کت  حقيقته     

 هو الكام  الانستان فتی البرزخيته   

 و عتتارف را اللتتالمين ب طتتره  
 

یعنی از جهت جمثیل این مرجبه شبیه تایره است که آن تایهره بهر جمیهع اسهماء و صهفات الههی       

احاطه تارت و تر واقع آن تایره منقسم به تو قو  گ ته و خطی که بهین آن تو قهو  اسهت جهدا     

نسان کامل است که بین ظهور و امکان، برزخیهت تارت)امهین   کننده بین وجوب و امکان و به منزله ا

 12امّ سلمه بیگم )قهرن   صبیّه عارفه سید قط  الدین به نام(.1331-9/1332: 1919ال ریعه خوئی، 

تر کتاب خوت، جامع الکلیات که به نوعی تر شهرح ففهل ال طهاب پهدرآ     «تعا»هجری(ملق  به 

گویهد)ام سهلمه   تر قو  صعوت و نهزول سه ن مهی   « هحقیقت محمدی»نگاشته، پس از آنکه تربار  

کند که اولی را به تایهره صه یر   (، به نقل از سید قط  الدین تو تایره جرسیم می23 -1911:11بیگم،

ججلّی اول است و به لحاظ خطی کهه تر   است. تایره ص یر تر شرح و تومی را به تایره کبیر نامیده

شهوت. از طرفهی آن وحهدت    وحدت حقیقیه نامیده مهی وس  آن بین احدیت و واحدیت جدا کرته، 

برزخی است که بین احدیت و واحدیت قرار گرفته و رابطی است بین ازلیت و ابدیتش و مظههری  

برزخیهت  »است برای اولیّت و آخریّتش و آینه ای است برای ظاهریت و باطنیّتش، از این رو مقهام  

: 1911شهوت)ام سهلمه بهیگم،   خوانده می« ین ظهور و بطونرابطه ب»و « برزخ اول و اعظم و اکبر»یا « کبری

تانیم حقیقت محمدیه نیز به طور اجمهال تر ایهن مرجبهه قهرار تارت و شهأنی از      (. همانطور که می13-11

(. مولف تایره توم را با ججلیّ رانی مهرجب  تانسهته   13 :1911آید)ام سلمه بیگم،شؤونات آن به حساب می
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آیهد و روح محمهدی   صفات الهی است و جففیل ججلی اول به حسهاب مهی   که مرحله ظهور کمالات و

 (.13 :1911آید)ن : ام سلمه بیگم،)ص( تر این مرحله به وجوت می

کهه  « مدارج الفتوه فی شهرح مهُهر النبهوه   »این جذکر لازم است که خواجوی تر کتاب خویش با عنوان 

مهُرنبوتّ آورته، جفویر زیر همان است که عرفها   آنرا تر شرح مهُرنبوتّ به نگارآ ترآورته تو جفویر از

 (.  33و112: 1911خواجوی، تر شرح آن مباحو مربوط به توائر و حضرات الهیه را مطرح نموته اند)

 
مجدالأشراب ههبی جزو آخرین کسانی است که به مُهرنبوّت جوجه ن ان تاته اسهت و تر واقهع   

(. او پس از جرسهیم مُهرنبهوّت تر کتهاب مهرآت     33: 1911اختتام آن به تست ای ان بوت)خواجوی، 

الکاملین بیان می کند که این مُهر نق ی ضیبی و ن انی از حضرت بی ن ان است که از برکت تست 

حق جعالی بر پ ت رسول اکرم )ص( قرار گرفت و چون وجوت حضهرت ختمهی مرجبهت و هیکهل     

جمّ و اکمل است)که سایر انبیهاء چنهین   ناسوجی او مظهر ضی  و شهاتت حق و اسرار رباّنی به نحو ا

لیاقتی نداشتند(، از این رو هیکل جوحید ش فی آن حضرت همانند کتاب جکوینی مبهین و ممههور   

ای از حکمهت  به مُهر حق است. از نظر مجدالأشراب جمیع کتاب های آسمانی و الواح انبیاء نمونهه 

ضی  و شهاتت ظهور حقیقهت محمدیهه   شمار اوست یعنی اینکه همة عالم های بسیار و حقیقت بی

کند که همه ایهن حقهایق   ای از ججلّی اجمالی و جففیلی حق جعالی است. او اهعان میاست که شمّه

را به همراه تایره جوحید و ولایت تر این مُهرنبوّت آورته،از این رو تر اتامه به جففیل بهه شهرح آن   
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ههای  ین نکته لازم است که تر میان آرار و نوشته(.جذکر ا12 -99جا:می پرتازت)ن : مجدالأشراب، بی

ای وجوت تارت که تربار  رموز جعبیر خواب و تایره بزرگ و کوچ  جوحید و مهر مجدالأشراب نامه

 (.91: 1932به پرویزخان سلماسی معروب به معبرالفقراء نوشته است)رحمانیان،  نبوّت

ره جفهویر چگهونگی جرسهیم مهُهر را تر     آنگونه که تر جفویر تیده می شوت مجدالاشهراب تربها  

حالت خواب و بیداری تر ارر افاضه حضرت رضا )ع( هکر کرته و آن را همان عین مکتوبی بین تو 

تاند. تر اطراب آن جملاجی ترباره این مُهر و نبوّت حضهرت محمهد   کتف حضرت رسول)ص( می

)ص( و ولایت ائمه علیهم السلام آمده است. تر 

اویری از عقاب سفید و سهیاه،  حاشیه تو مُهر جف

و  کههف تسههت، اژتههها، سههگ، تایههره سههیاه، مههاه

خورشید ترج گرتیهده کهه ههر کهدام از آنهها را      

رمزی از رموز الهی تانسته است. تایره فوقانی را 

به اسم اعظم الهی جعبیر کرته و تر آنها حضرات 

ضی  هویت حهق را جرسهیم کهرته اسهت. تایهره      

نوشته ههای رمهزی    زیرین که تر آن از اشکال و

استفاته شده تر تایره های متحد المرکهزی و تر  

اشکال ماهی و خرچنگ اسامی معفومین)علیهم 

السلام( ترج گرتیده و تر اطراب این تایهره هها   

ای هکه به خطوط رنگین آبی، سیاه و قرمز و قههو 

جرسیم شده اند آیاجی از قرآن کریم آمهده اسهت.   

ای ی تر رسالهشایان هکر است که محمد خواجو

اسهت بهه   مبسوط که تر شرح مُهرنبهوّت نگاشهته  

(. ای هان بها هکهر    113 -121: 1911)ن : خواجوی،  است شرح و جفسیر ج  ج  رموز آن پرتاخته

گیرت کهه مهُهر توم جفهویر انسهان کامهل و هیکهل       شرحی تر علت آورتن اسامی ائمه)ع( نتیجه می

یابند از آن جههت  نگ( هر تو تر آب پرورآ میها و سرطان)خرچجوحیدی خداوندی است. ماهی

است که هر کس ی  جرعه به کامش رسد انسانی کامل شوت. امها مهاهی   « ماء الحیوه کورر الهیّه»که 
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روت، چرا که معفومین)علیم السلام( را سلطنت فق  تر آب،و سرطان هم تر آب و هم تر خاک می

وه بر سلطنت معنوی، سلطنت ظاهری نیز بهوت.  معنویّه ولایت بوت و حضرت رامن الحجج)ع( را علا

از ین رو نام حضرت تر جفویر سرطان ترج شده که هم بر خاک و هم بهر آب جسهلّ  تارت، یعنهی    

ست. از نظهر  سلطنت آن حضرت عرشی و فرشی، خاکی و آبی، صوری و معنوی، تنیوی و اخروی

وت و لاهوت و هاهوت است و خواجوی مُهر توم هم تارای عوالم ظهوریه مل  و ملکوت و جبر

 (.129-121: 1911هم م تمل بر وحدت تر کثرت و کثرت تر وحدت می باشد)خواجوی، 

 

 نتیجه  

جوان این با جوجه به آن ه تر شرح مُهرنبوّت از منظر عارفان مسلمان هکر گرتید حاصل س ن را می

 گونه استنباط نموت:

ضرت رسول است که تر کتاب های سیره از امّت ح های نبوّتمُهرنبوّت یکی از آیات و ن انه -

محمدّی به نقل از سلمان و از ضیر مسلمانان به نقل از بحیراء راه  آمهده اسهت امها بهیش از همهه      

مورت استقبال و جوجه عارفان قرار گرفته است. شاید از آنجا که سیره ها گهزارآ کهرته انهد کهه بها      

اند. بهرعکس،  لیل متکلمان کمتر بدان جوجه کرتهفوت حضرت آن علامت نیز محو شده، به همین ت

 اند.خفوصاا پس از ابن عربی به شرح و جفسیر آن پرتاخته عارفان

اهمیت مسأله مهُرنبوتّ نزت عارفان و محققهان اسهلامی بهدان گونهه بهوته کهه برخهی هماننهد          -

از آرهار بزرگهان   صدرالدین بن جرکه اصفهانی از متقدمان و محمد خواجهوی از متهأخران، بها الههام     

 اند. ههبیه، ارری مستقل ترباره آن به نگارآ ترآورته

جوان گفت تر سنّت عرفانی اولّ خهوت  با جوجه به سیر اقبال عارفان به مُهرنبوّت و جفسیر آن می -

رویم مُهرنبوّت و جفسیر و جأویل آن بی تر تر کلام صوفیه متقدم م هوت است و هرچه به جلوجر می

گرتت. اما تر سهده ههای متهأخر ایهن     شناسانه عرفانی آن جایگزین جفسیر ظاهری آن میجفسیر جهان

 عارفان سلسله کبرویه به ویژه مجدالاشراب  ههبی جرسیم و شرحی مففل از آن ارائه تاته است.

هجری که نقطة اوج سنّت عرفانی توم اسهت، بها وجهوت عارفهان      1جا  3تیگر آنکه سده های  -

جرکه، تورانی است که جعهالیم  عربی و شارحان او از جمله ابنلدین حمویه، ابنبزرگی هم ون سعدا
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شوت جفاسیر مربوط به مُهرنبوّت و نظریهات  شوت و همین طور که تیده میعرفان اسلامی جقویت می

 صوفیان متقدم بدون ش  منابع الهام برای جرسیم برخی از مهمترین جعالیم بوته است.

که تر نظر ابن عربی ختم ولایت تر بطن ختم نبوّت نهفته اسهت و خهاجم   گفتنی است از آنجا  -

تانهد، از ایهن رو   گیرت، وی ختم ولایت را اتامه ختم نبوّت مهی انبیاء از م کات خاجم اولیاء مدت می

رضم اینکه ابن عربهی از خهتم   تهد. هم نین علیبحو آن را می آورت اما گزارشی از کیفیت آن نمی

برت، با وجوت این، از رؤیت علائم خهتم ولایهت تر خهاجم اوصهیاء کهه      خوت نامی نمینبوّت تر آرار 

کند و این امر الهام ب ش برای عارفان بعدی بوته که بحو ختم نبهوّت را  مهدی )عج( باشد، یات می

 اند.با ولایت ائمه شیعه پیوند تاته

 

 هانوشتپی

شکل گیری جفوب و عرفان اسلامی آضاز می شوت  های ن ستسنتّ عرفانی اول جقریباا از همان سده -1

ای م رب خوت را بر حزن استوار تاشتند، که اهل طریقت تر م ی و سلوک با یکدیگر اختلاب تاشتند. عده

گروهی بر محبت و گروهی بر جوکل و یا رضا جأکید می کرتند. به جدریج به سب  عمیق جر شدن اختلاب 

مکاج  عرفانی به وجوت آمدند. این جحول و جطوّر جا سد  ش م هجری ها و جفاوت م رب ها، سلسله ها و 

ای که کم کم تر مبانی عرفانی آنها نیز تبه گونه اتامه تاشت. از سد  ش م این اختلاب ها بنیاتی جر آ

ج ییر و تگرگونی هایی ظاهر شد. این جحول تر سد  هفتم هجری به اوج خوت رسید جا آنجا که سب  ج ییر 

نی مبانی و اصول عرفان اسلامی شد. از این توره به بعد که جقریباا مقارن با ظهور عارفانی هم ون و تگرگو

ابن عربی و همفکرانش است به سنتّ توم عرفانی جعبیر می شوت. تر ارر این جحوّل مرزهای جدیدی تر 

ور سنت توم به ای پیدا شد. شایان هکر است که ظههای جازهقلمرو عرفان اسلامی شکل گرفت و م رب

هیچ عنوان به معنای پایان سنت اول عرفانی نیست؛ بلکه این تو به لحاظ روآ، رویکرت، ضایت، موضوع و 

های آن بنگرید به: زبان به یکدیگر جفاوت اساسی تاشتند. برای اطلاع بی تر از این جقسیم بندی و ویژگی

 .39 -19: 1931میرباقری فرت، 
توم عرفانی طرح مباحو هستی شناسی به عنوان یکی از ارکان معرفت های سنت یکی از ویژگی  -2

شوت که گیرت. از این رو تیده میشناسی است که تر کنار خدا شناسی و انسان شناسی مورت جوجه قرار می

بسیاری از عارفان این سنتّ به مباحو هستی شناسانه تر جبیین مراج  هستی و ارجباط آن با انسان به عنوان 

عربی و پیروان او اند. از جمله این نظریه ها، نظریة حضرات خمس است که ابنص یر روی آورته عالم

 .31-31: 1932اند. برای اطلاع بی تر ن : رئیسی و تیگران، برای جبیین مراج  عالم ارائه کرته
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. به کوشش عفیف عسهیران. جههران:   جمهیدات، عبدالله بن محمد (.1911عین القضات همدانی.) -23

 کتاب انه منوچهری.

رشف الالحاظ فی ک ف الالفاظ: فرهنهگ  (.1933الفتی جبریزی، شرب الدین حسین بن احمد.) -21
 ایل هروی. جهران: مولی. . به جفحیح و جوضیح نجی  منماتهای عرفانی تر زبان فارسی
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. جرجمهه محمدصهاتق عهارب. م ههد: انت هارات      روشن راه(.1932فیض کاشانی، ملامحسن.) -23

 آستان قد  رضوی.

. جرجمهه  نهایهه المسه ول فهی روایهه الرسهول     (.1911کازرونی، سعیدالدین محمد بن مسهعوت.)  -90

ر یهاحقی. جههران: علمهی و    ان ائی عبدالسلام بن علی بن حسین الأبرقوهی. به کوشهش محمهدجعف  

 فرهنگی.

. بهه کوشهش زیهن العابهدین قربهانی. جههران: وزارت       گوهر مهرات (.1932لاهیجی، عبدالرزاق. ) -91

 فرهنگ و ارشات اسلامی.

بها مقدمهه کیهوان     الاعجهاز فهی شهرح گل هن راز    مفهاجیح (.1993.)الدین محمدشمس، لاهیجی -92

 . جهران: انت ارات کتابفروشی محموتی.سمیعی

 . شیراز: خانقاه احمدی.مرآت الکاملینجا(.مجدالأشراب، آقا میرزا جلال الدین.)بی -99

 .بیروت: موسسه الوفاء.بحارالأنوار(.1109لسی، محمدجقی.)مج -91

عرفههان عملههی و نظههری یهها سههنّت اولّ و تومّ   (.»1931میربههاقری فههرت، سههیدّعلی اصهه ر. )   -92

 .12-11ص   ،، جابستان22، سال ش م، شمار  توم،پیاپی پژوه های اتب عرفانی«.عرفانی

حضرت خاجم الانبیاء محمد بن عبهد   مُهرنبوّت جحقیق ترباره ماهیت»(، 1921نفیسی، ابوجراب.) -91

 .2- 21، جابستان، ص 12، شماره مطالعات اسلامی«.(الله )ص
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http://www.noormags.com/view/fa/articlepage/55238?sta=%d9%85%d9%87%d8%b1%20%d9%86%d8%a8%d9%88%d8%aa
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 «حافظ ۀهنر بیان رندان»

 در بیتی از حافظ(« آن گناه»)ابهام آفرینی در مقصود از 

 
 محمدرضا حسنی جلیلیان

 

 چكیده

حافظ، استفاده از باورهای رایج و مسلم خواننده به  ننهوان روشهو      ۀیکی از شگردهای بیان رندان

 عانی بیت زیر بررسی شده است:  معانی ثانوی است. در  این نوشت ، برای اثبات این فرض، وجوه م

 ی فشان برر خرا   اجرعهاگر شراب خوری 

 

 از آن گناه که نفعی رسد به غیر چره برا    

 (172: 2731)حافظ،                             

در این بیت، ب  سرنت ذهن خواننده را ب  گناه شهرابوواری  « گناه»و « شراب»های نشینی واژههم

اند اما اگر را گناه شرابوواری دانست « آن گناه»شارحان مقصود از  ۀسبب همدهد. ب  همین سوق می

ای از بیهت  است، معنی تازه« شراب ریزی»بلک  « شراب خواری»، ن  «آن گناه»فرض کنیم منظور از 

دریافت خواهد شد. بر این اساس شانر شراب را ننصر ارزشمندی دانست  ک  هدر دادن یک قطهره  

ریزی، به  مردگهان که  خها      شود، لیکن چون در سنت جرن بزرگ محسوب میاز آن هم گناهی 

 باکی نیست.  -ن  شراب خواری -رسد، از گناه شراب ریزی اند، نفعی میشده

هها در متهون نرفهانی    رمزی آن ۀبر اساس سابق« خا »و « جرن »، «شراب»رمزگشایی از واژگان 

، گنهاه آدم )(( و  «آن گنهاه »سازد. بر این مبنا منظور از متقدم، امکان تلقی معنی دیگری را فراهم می
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روح ب  انسان و یا انطای نشق ب  او از جانب سهاقی از  و مهاجرای    ۀافاض ۀبیت بیان نمادین واقع

انتراض فرشتگان ب  آفرینش آدم )((خواهد بود. فرض آن است ک  حافظ، رندان  هر سه  معنهی را   

 همزمان در نظر داشت  است.

 

 های کلیدیواژه

 حافظ، جرن  افشانی بر خا ، گناه، بیان رندان .

 

 مقدمه -1

تنیدن معانی متعدد و گاه متضاد در یک بیت و ایجاد ابهام در معنهی، از بهارزترین هنرههای حهافظ     

نامید، یکی از دلایل اقبا  نمهومی به    « هنر بیان رندان »توان آن را سونوری ک  می ۀاین شیو است.

ر نین حا  یکی از نلل اختلاف نظر در حقیقت نقاید اوست. حهافظ از ابزارههای   شعر خواج  و د

متفاوتی برای اجهرای ایهن شهگرد هنهری بههره گرفته  اسهت. یکهی از کهاراترین و در نهین حها             

 ترین ابزارهای وی استفاده از بدیهیات انتقادی و ب  ننوان روشو ِ معانی ثانوی است.موفی

راب بار مثبتِ مقدسی ب  همراه دارد. اما از آنجا ک  حافظ با زاهدانی ک  ب  ننوان نمون ، واژۀ مح 

کنند، موالف است، محراب ابروی یهار را تهرجب    خداوند را تنها برای رسیدن ب  بهشت نبادت می

دهد اما در چینش واژگان ب  نحوی نمل کرده است ک  ذهن خواننده ابتدا به  قداسهت محهراب    می

 :  متمایل شود

 ار میل به ابرروی ورو دارد شراید   حافظ 

    

 جای در گوشه محراب کنند، اهرل کر م   

 (142: 2731)حافظ،                             
 

مضمون روشن بیت، بر تناسب ابرو و محراب مبتنی است. همان ک  اغلب شارحان ب  آن اشهاره  

آن را دارد، چرا که  مدرسسهین    اگر حافظ ب  ابروان تو مایل شد جاى»اند: کرده و در معنی بیت گفت 

(. نیهز   7/2373جلالیهان:  « )شردازندنشینند و ب  درس و بحث مىاى از مسجد مىکلام خدا در گوش 

اههالی  یها  « نالمهان »(. در این معنی حافظ خود، از اهل کهلام، یعنهی   7/2377: 2731ر. : )سودى، 

 .  ( محسوب شده است 1/721: 2777)استعلامی، « منبر و وانظان»
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دهد، اما هنهر  و سونور، معنی دیگری ب  بیت می« شانر»، یعنی «اهل کلام»توج  ب  معنی ایهامی 

در ایهن  حافظ، امکان خوانشی متفاوت و استوراج معنی سومی را نیز فراهم کرده است.  ۀبیان رندان

گیهرد.  رار میحافظ ن  تنها از اهل کلام نیست بلک  در مقابل آنان قمعنی بر خلاف دو معنی شیشین، 

محرابی دیگر را برگزیده است. چرا ک  زاههدان  « روداز نماز زاهد کاری نمی»حافظ ک  معتقد است 

 اند.گوشۀ محراب را برای رسیدن ب  حور و قصور برگزیده

 زاهد اگر به حور و قصرور اسرا امیردوار   

 

 ما را شرابخانه قصور اسرا و یرار حرور    

 (152: 1731)حافظ،                           

معنی بیت بر اساس این خوانش چنین خواهد بود: آنان ک  در گوشۀ محراب جهای دارنهد، اههل    

کلام هستند. من )حافظ( ک  اهل کلام  )وانظ ، زاهد یا متکلم( نیستم ک  در گوشه  محهراب جهای    

  باشهم،  داشت  باشم. من ناشقم )در معنی ایهامی: شانرم( و اگر ب  محراب ابروی تهو تمایهل داشهت   

   تر است. این همان مضمونی است ک  خواج  در بیت دیگری بیان فرموده است:شایست 
 بجز ابروی وو محرراب د  حرافظ نیسرا   

 

 طاعا غیر وو در مرهه  مرا نتروان کررد     

 (273: 2731)حافظ،                           

است. ایهن همهان محرابهی     ابروی یار محراب د  و البت  در نظر حافظ، بسی برتر از محراب گل

 است ک  نماز در آن جز با وضوی خون روا نیست.

 نمررراز در خرررب آن ابرررروان محرابررری   

 

 کسی کند که به خون جگرر طهرارک کررد    

 (221: 2731)حافظ،                             
 

د گفتنی است واژۀ محراب، در مجمو( شانزده بار در شعر حافظ ب  کار رفته  که  در سهیزده مهور    

محراب با واژۀ ابرو همراه است. در غالب این موارد، ابروی دوست ک  محراب د  است بر محراب 

زاهدان یعنی قبلۀ گِل، ترجی  داده شده است. لذا معنی اخیر ممکن اسهت بها شهیوۀ حهافظ، یعنهی      

 موالفت با زاهدانِ شیفتۀ بهشت نیز سازگارتر باشد.

ت. مقصود تنها طرح این نکت  است که  خواجه  در   هدف ترجی  یک معنی بر دیگر معانی نیس  

چینش واژگان چنان رندان  نمل کرده است ک  بتوان از یهک بیهت، معهانی متفهاوت و گهاه متضهاد       

اند تا لهذت  استنباط کرد. در این گون  ابیات معانی ثانوی در شس برخی بدیهیات انتقادی شنهان شده

 کشف معانی جدید خواننده را سرمست کند.  
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 حافظ بیت زیر است:  « هنر بیان رندان »مند از های بهرهی از بیتیک

 ی فشران برر خرا    اجرعهاگر شراب خوری 
 

 از آن گناه که نفعی رسد به غیرر چره برا     
 

تهوان همزمهان   حافظ در این بیت نیز جاری است و مهی « ۀهنر بیان رندان»نگارنده بر آن است ک  

   س  معنی متفاوت از بیت استوراج کرد.

 

 پیشینه وحقیق -1

ها بیشتر ب  سهنت  بیت مورد بحث منشأ نگار  مقالات متعددی بوده است. اما در اغلب این نوشت 

جرن  افشانی بر خا  شرداخت  شده است. ظاهراً نوستین بار در شاسخ شرسش نلام  قزوینی راجه   

 مو غهلا  (42-44: 2714)معهین،   ندو نوشهت  از محمهد معهی   « جرن  فشانی بر خها  »ب  منشأ آیین 

یادگار چاپ شد و نبهاس اقبها  سهردبیر وقهت      ۀ( در مجل44-45: 2714حسین صدیقی )صدیقی، 

(. شههس از آن در اغلههب 45-43: 2714اسههت )اقبهها ،  ای بههر ایههن دو مقالهه  نگاشههت مجلهه ، تکملهه 

: های حافظ شژوهان و شروح موتلف دیوان، ب  موضو( جرن  افشانی توج  شده اسهت. ر.  نوشت 

؛ سههجادی و 437: 2772؛ رفیعههی، 123و 2/124 :2737؛ اهههور، ب271-274 :2724)اردشههیری، 

: 2772؛ نلهوی، 225-212: 2734تبریهزی،  مقدمه ؛ نظمهی   73: 2733؛ ابتههاج،  727: 2735بهرامیان، 

، 1: ج2773؛ ههههروی، 342: 2735؛ همهههایون فهههر ، 753و 1/753: 2737؛ خرمشهههاهی، 227-55

ایهن تحقیهق    ۀشروح حافظ جزو شیشین ۀ(. بدیهی است ک  هم327: 2772ادب، و شجانی 2143ص

شوند اما ب  جهت شرهیز از تطویهل و تکهرار، ضهمن بحهث به  آثهار و نظهر برخهی از         محسوب می

 شارحان اشاره خواهد شد.  

 

 روش پژوهش -7

شژوههان  رو  تحقیق در این مقال  مبتنی بر تفسیر حافظ با حافظ است. ابتدا نظر شارحان و حهافظ  

های مورد اسهتفاد  محترم مطرح شده است و شس از آن با استفاده از شعر حافظ و سابق  نمادین واژه

 در ترکیب جرن  ریزی بر خا ، برای اثبات فرضی  تلا  شده است.

 

 بحث اصلی -2

شاید وضوح مضمون بیت مورد بحث، موجب شده است ک  شارحان کمتر ب  معنهای آن برردازنهد.   
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ریزی بر خا  است. جهان  ی ک  در مورد این بیت منتشر شده، اغلب در مورد سنت جرن هاینوشت 

گیهری آیهین   یادگار اسهت که  منشهأ و دلایهل شهکل      ۀها، همان مطالب مجلاین نوشت  ۀکلام در هم

( یها  42: 2714ک : منشأ این آیین، یونهان باسهتان )صهدیقی،    کند. از جمل  اینریزی را بیان میجرن 

: 2731(. این آیین در میان مههر شرسهتان )همهایون فهر ،     47: 2714استان بوده است )معین، ایران ب

(. 41: 2714( هندوها، آشوریان و اقوام نهرب و یهودیهان نیهز جهاری بهوده اسهت )معهین،        1/342

(. 222-227: 2772)نلهوی،   انهد هدکهر یمجای شراب از شیر استفاده در اجرای این آیین ب  هایقیفن

بهوده که  درختهی آسهمانی و موهبهت خهدایان قلمهداد        « مو»واج این آیین در یونان، تقدس دلیل ر

(. حکایتی نیز 44: 2714شده و بعدها این آیین در میان دیگر اقوام نیز رایج شده است )صدیقی، می

 اند ک  بر اساس آن دو تن از مردان بنی اسد ب  ایران سفر کردند، با دهقانی دوست شهدند. نقل کرده

و  دندینوشه یمه . شس از مرگ یکی از آنان، دوستانش بر مزار وی شهراب  دندینوشیمشیوست  شراب 

جا رایج شهده اسهت )شهعار و    . رسم جرن  ریزی از آنوتندیریمسهم یار درگذشت  را بر گور وی 

 (.21: 2773انوری، 

ظهاهراً متهأثر از    انهد، شارحانی ک  نلاوه بر موضو( جرن  افشانی، ب  معنی بیت هم اشهاره کهرده  

ذهنی نسبت ب  مضمون شهراب ریهزی بهر خها ، بهر       ۀو سابق« گناه»و « شراب»های همنشینی واژه

. به  ننهوان   انهد و جواز ارتکاب این گناه در صورت نف  رسانی ب  غیر تکی  کرده« گناه شرابوواری»

ان زیهرا از آن  اگر شراب بووری یک جرن  هم به  خها  بیفشه   »خوانیم: یمنمون  در شرح سودی 

گناه ک  ب  غیر فایده برسد، ترسی نیست؛ یعنی گناهی ک  از آن ب  مستحقان خیر برسهد امیهد اسهت    

بها ایهن کهار، خیهری به  غیهر       »(. هروی گفت  اسهت:  7/2317: 2733)سودی، « ک  خدا نفو  کند

بحثهی دقیهق   (. استعلامی شس از 2147: 2733)هروی، « ی. شس از این کار شروا نداشت  با رسانیم

در باب خمر و میسر در قرآن و دستور اجتناب از آن، ب  نظر برخی از فقههای اههل سهنت در ایهن     

و  کنهد ینمه خاص  در مذهب ابوحنیف  ک  نمل خلاف، ایمان را نفی »باب اشاره کرده و گفت  است: 

(. 2/14: 2777)اسهتعلامی،  « ، این گناه بوشودنی استشودیمسیئات مؤمنان مشمو  نفو شروردگار 

: دیگویماما گناهی بوشودنی و در ادام   دانست یموی معتقد است ک  حافظ شراب خوردن را گناه 

. اما بعید نیست ک  ذهن حافظ به   رسدیمی است ک  ب  خا  اقطرهنف  غیر در این جا همان چند »

 (.1/344: 2777)استعلامی،« سوره بقره هم توج  داشت  ک  فیها مناف  للناس 125مضمون آی  
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ی خهوارگ یمه جهویی از  بها بههره  »ثروتیان ضمن تکرار همین معنی رایهج، افهزوده اسهت: حهافظ     

فرمانروایان نصرخویش موصوصاً شاه شجا(، آنان را به  احسهان تشهویق و از امسها  منه  کهرده       

ار (. دیگر شارحان هم با اندکی تفاوت در واژگان، همین سونان را تکر457: 2773)ثروتیان، « است

ی از شراب به   اجرن گناه است اما چون می گساران و اگر چ  شراب نوشیدن حرام »اند. مثلاً: کرده

: 2772)یوسفی، « شس این گناه، جای نگرانی ندارد رسانندیمگویی سودی ب  آن و  افشانندیمخا  

 (.  157: 2775و شریعت،  353: 2771( نیز )ر. . برزگر خالقی، 437

اند نهین صهواب و یکهی از معهانی     رحان و حافظ شژوهان در این باب گفت شک نیست آنچ  شا

 ۀذهنهی خواننهده و نیهز سهابق     ۀو سابق« گناه»و « شراب»های مورد نظر خواج  است. همنشینی واژه

کند اما یکهی  میدر متون متقدم، ب  شکل گیری چنین تصوری کمک « ریزی بر خا جرن »مضمون 

 ۀحافظ، طرح باورهای رایج و نقاید مسلم مهردم و در نهین حها  تعبیه     «ۀبیان رندان»از شگردهای 

 ۀبیهان و کتمهان در حهوز   »حافظ، یعنی  ۀمعانی ثانوی در شس شرده الفاظ است. همین هنر بیان رندان

و « مهی »( موجب شده اسهت برخهی مضهامین از جمله      73: 2774)شورنامداریان، « صورت و معنی

(. البته  ایهن   135-771: 2734محسوب شوند. )دادبه ،  « یان ناشذیرشا»در شعر او ماجرایی « معشوق»

ماجرا را شایانی نیست اما چون فرض ما این است ک  در بیت مهورد بحهث، خواجه ، بهاور حرمهت      

مضمون آفرینی قرار داده است تا در کنار معنی روشن بیت، معهانی دیگهری نیهز     ۀشراب را دستمای

های حافظ شناسان در مورد شهراب، لازمهۀ شیشهبرد بحهث و     یدگاهای ب  دقابل استنباط باشد، اشاره

 رسیدن ب  نتیج  است.

 شراب در شعر حافظ   2-1

کاربرد نمادین شراب در ادبیات نرفانی فارسهی و   ۀمحققان با ننایت ب  تاریخ نصر حافظ، سابق

و راب در شهعر  شه  ۀنیز شواهد شعری در دیوان خواج  و البت  با تکی  بر دیدگاه خاص خود، در بار

اند. برخهی  ابیات، می انگوری دانست  ۀای مقصود حافظ را در هم. دست اندگفت حافظ سون  ۀاندیش

. گروهی نیز این ههر دو  اندآنچ  را در شعر او آمده است بیان رمزی مفاهیم نرفانی فرض کرده ۀهم

 .اندید کردهادبی شراب در شعر خواج  بیشتر تأک ۀو بر جنب رفت یشذرا در کنار هم 

در خصوص این ک  حافظ خود شراب نوشیده است یا صرفاً قصهد مضهمون سهازی داشهت  نیهز      

جسهت  و حهافظ را از ایهن گنهاه مبهرا      « میهان مسهجد و میوانه  راههی    »نقاید متفاوت است. برخی 
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او هرگز شراب ننوشیده و توصیف شراب در شعر او دلیل بر نوشیدن نیسهت. او نیهز   »ک :  انددانست 

)ر. : محهی   «. اسهت « ب  می دامن لهب  نیهالوده  »همچون  نظامی توصیف شراب کرده ولی هرگز 

(. گروهی معتقدند حهافظ اگهر چه  طالهب لهذت شایهدار اسهت امها از         274-241: 2733طباطبایی، 

در شهی شهراب   »شیرایه   ( و همواره بی2/733: 2735جویی اشیکوری روی گردان نیست )معین، لذت

با توج  ب  توغّهل حهافظ در قهرآن به      »گویند: ای هم می(.  دست 233: 2734یب، )دستغ« ناب است

توان باور کرد ک  حافظ شراب نوشیده باشد و اهل فسق و فجور بوده باشد. اما بها توجه    سوتی می

تهوان نکهس آن را   توان گفت حافظ شراب نوشیده و طعم گناه را چشیده و ن  مهی ب  شعر او ن  می

 (. 23: 2774شورنامداریان، « )اثبات کرد

اسهت   شهده ینمه برخی بر این باورند ک  اساساً نوشیدن می در نصر حافظ فسق نظیمی شمرده 

بهدون تهرس و   »اسهت   خواست یماند. از این رو معتقدند حافظ کردهیماگر چ  زهاد از آن اجتناب 

طهرب گرامههی  مو تعصهب و تزویهر دمهاو خهود را مطهرا کنهد ولهی دیگهران تزویهر را چهون مهی            

 (.  2/235: 2737)خرمشاهی، « اندشمردهیم

ای از شژوهندگان اوضا( آن روزگار را بیشتر مؤثر دانست ، انتقاد دارند ک  شراب خواری در دست 

بهاده  »( و در ایهن نصهر   2/33: 2735هشتم بیشهتر از گذشهت  رواج یافته  )معهین،     و ی هفتم هاقرن

( 44: 2733کهوب،  )زرین« نبودند. روگردانسب هم از آن خواری تفریحی نادی بود ک  شاه و محت

( با این هم  اگهر چه  تهاریخ نصهر حهافظ مؤیهد رواج شهراب        274-274: 2733)نیز زرین کوب، 

گهزار  شهده که  نشهان      هها کدهیمیی از سوت گیری برخی امرا و بستن در هانمون خواری است 

ند نبوده، طبق تشهری  شهار( و نهر قهرآن     باده نوشی از نظر اخلاقی صرف، ناشس»دهد هر چند می

 (.245: 2734)خرمشاهی، « حرمت شرنی داشت  است

بعد از قهرآن مبهین، در   » قطعاً استعداد تأویل شذیری حیرت انگیز شعر حافظ ک  ب  انتقاد گروهی

(، یکی از دلایل اصلی ایهن همه  تشهتت    72: 2774وجود ندارد )شورنامداریان،« هیچ کلامی دیگری

شعر وی خود را دیده و او را هم مرام و مسهلک خهود    ۀمورد نقاید اوست. هر کس در آین آراء در

دهیم تا با مقتضیات بُعد مثبت هستی مها  شعر حافظ را تغییر می»شنداشت  است. ب  قو  شورنامداریان 

 شندارد دیگهری روشهنفکر  (. از این رو یکی حافظ را کفرگو می7: 2774)شورنامداریان،« همساز شود

اگر صهوفی  و نارفهان   «. »آیینمهر»مسلمان، برخی نارف ملامتی، برخی وحدت وجودی و گروهی 
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سازند، کسانی ههم هسهتند   های نرفانی و مکاشفات روحانی منسوب میتمام سونان او را ب  تجرب 

( حتهی اقبها    52: 2733کهوب،  )زریهن « دهند.ک  در وجود او یک شکا  یا یک اشیکوری سراو می

دانهد )محتبهایی،   شایه  مهی  ک  با نرفان آشناست شعر او را با بنگ وحشیشِ حسن صباح هم لاهوری

 (.  57و 53: 2774

در این میان، نظر خرمشاهی ک  معتقد است شراب ب  س  صورتِ شراب انگوری، شراب نرفانی 

: 2734( نیهز )خرمشهاهی،   2/254: 2737و شراب ادبی در شعر خواج  متجلی اسهت )خرمشهاهی،   

نماید. با نگاهی گهذرا به  دیهوان بهرای ههر یهک از انهوا( مهذکور         تر می( ب  صواب نزدیک42-43

 توان نشان داد.های متعددی مینمون 

های فراوانی از دیوان حافظ وصف شراب انگوری و دستکم در ظاهر نشان بیت شراب انگوری:

است. او از بسهت  شهدن   « می بیغش و ساقی خو »و « شراب تلخ مرد افکن»حافظ ب   ۀنلاق ۀدهند

 ۀاز آزاری ک  ب  واسهط  .است« ترس محتسب خورده« »جنس خانگی»ها ناراضی و طالب در میوان 

دختر تیهز  »و جویای « جام شراب یک منی»است. طالب  مندگل  کشدیمی می، از مردم نادان اجرن 

. ونهده  دانهد یمه لهت  و موجب خجب صوااست. توب  از شراب را در فصل گل، کاری نا« و تلخ رز

کفهایتی  انکار شراب را نشان بی نقلی و بی«. وظیف  گر برسد مصرفش گل است و نبیذ»دهد ک  می

 و حتی بهترین زمان برای نوشیدن می را نیز تعیین کرده است:   دانست

 روز در کس  هنر کوش که می خوردن روز
 

 د  چون آینره در زنرظ مر م انردازد     
 

 فروغ اسا که ش آن زمان وقا می صبح 

 

 گرررد خرگرراه افررق پررردد شررام انرردازد 

 (223: 2731)حافظ،                          
 

( نشهان  124: 2737چنین ابیاتی حتی اگر مضمون آن از خالهد برمکهی باشهد، )زریهاب خهویی،      

 خواج  ب  بیان مضامین خمری  است. ۀنلاق ۀدهند

ای در دیهوان حهافظ بهرای بیهان     ن خمریه  اجتمانی: روشن اسهت که  برخهی مضهامی     -شراب ادبی 

محتسهب و  و نارضایتی وی از ریاکاری مردم روزگار است. در این اشعار او با طنزی گزنده، فقی  و مفتی 

دههد  صوفی را ب  استهزا گرفت  است. فقیه  مدرسه  از سهر مسهتی فتهوا به  حرمهت شهراب مهی         و شیخ 

شهود  از خرقۀ زاهد شا  نمهی « ب  صد آتش»ک  « ن  ب  هفت آب« »رنگ می انگوری(. »74: 2731)حافظ،

 (.244: 2731کنند )حافظ، (. نهایتاً شیخ و مفتی و محتسب هم  تزویر می225: 2731)حافظ، 
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گاه خواج  از مضامین مربوط ب  شراب، برای ایجاد لذت هنری بهره برده است. ایهن مضهامین صهرفاً    

ی مضمون شرداز، از مضامین مربوط ب  شهراب و شهراب   کاربرد ادبی دارند. یعنی خواج  در جایگاه شانر

تنها برای خلق شگفتی در خواننده و نشهان دادن هنرخهویش بههره     –مانند هر مضمون دیگری  -خوارای

 گردد.ای از این هنر حافظ، دربیت مورد بحث این مقال  شدیدار میگرفت  است. شم 

دارند ک  دست کم برخی از اشعار خواج  به    حافظ شژوهان اتفاق نظر ۀشراب نرفانی: تقریباً هم

صراحت بیان رموز نرفانی است. حافظ حتی اگر نارف نباشد، شانری است که  به  زبهان نارفهان     

شیش از خود اشراف تمام داشت  است. آثار نرفای بزرگ شیش از خود را به  دقهت مطالعه  کهرده و     

ازی آنهان را نیهز به  وام گرفته  اسهت. از      های نمادشردی فکری و شیوهها یسرمانلاوه بر مضامین، 

و « جهام »و « سهاقی »های دیوان او کارکرد دوگان  دارنهد. بهدون شهک مقصهود از     رو برخی واژهاین

 ی زیر تنها ظاهر واژگان نیست.هاتیبدر « باده»

 جرام افتراد   ۀعكس روی وو چرو در آینر  
 

 ی در طمر  خرام افتراد   مر  دخندصوفی از  
 

 نگارین که نمرود  این همه عكس می و نقش

 

 یک فروغ رخ ساقی اسا کره جرام افتراد    

 (73: 2731)حافظ،                              

 ساقی به نرور براده برر افرروز جرام مرا      
 

 مطرب بزن که کار جهران شرد بره کرام مرا      
 

 بیررادهیرردمررا در پیا رره عكررس رخ یررار 

 

 ای برری خبررر ز  ررهک شرررب مرردام مررا    

 (5: 2731)حافظ،                                   
 

یک از سه  نهو( شهرابِ انگهوری، ادبهی و یها       مسأل  این است: شراب در بیت مورد بحث، کدام

به  اتفهاق    -شندارنهد حتی کسانی ک  حهافظ را نهارف مهی   -نرفانی است؟ شارحان و حافظ شژوهان

 ۀن غز  را در دسهت اند. استاد مطهری هم ایانگوری فرض کرده مقصود حافظ را در این بیت، شراب

نرفهانی غهز     ۀ(. یعنی از نظر ایشان جنبه 127: 2731اند )مطهری، آورده« ساده و متوس »های غز 

 بسیار اند  است.  

خود و با اسهتفاده از مضهمون مشههور    « ۀهنر بیان رندان»اما فرض نگارنده آن است ک  خواج  با 

، دو معنهی  دیگهر را در شهرده بیهان کهرده      «گناه شرابوواری»ریزی بر خا ، در شس انتقاد ب  جرن 

آن »دههد، ایجهاد ابههام در مقصهود از     گانۀ بیت را شکل میاست. مرکز ثقل هنر حافظ ک  معانی س 

 است.« گناه
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 معانی سه گانه بیا -2-1

 معنی نخسا: شراب انگوری

ن و نیز مسلما ۀو نهد ذهنی خوانند« گناه»و « شراب»معنی نوست ک  با کمک همنشینی واژگان 

شارحان به  آن اشهاره    ۀگیرد، همان است ک  همریزی در متون متقدم شکل میمضمون جرن  ۀسابق

 گناه شرابوواری است.« آن گناه»اند. در این معنی مقصود از کرده

 معنی دوم: شراب ادبی

 معنی نوستین کاملاً روشن و با باورهای مردم رایج مسلمان سازگار اسهت. امها ایهن بیهت از آن    

انتبار بهودن معنهی ظهاهری یها وجهود معنهی و منظهور        بی ۀوسوس»ها ابیاتی است ک  با خواندن آن

 (.  175: 2774)شورنامداریان،« شوددیگری نهفت  در آن سوی معنی ظاهری در خواننده شیدا می

های اصلی مضهمون آفرینهی ادبهی در شهعر حهافظ اسهت. او       دانیم ک  شراب یکی از دستمای می

آنچ  تمام غهز  وی سهتایش   »کوب: ر ظاهر، غالباً ستایشگر شراب است و ب  قو  زریندست کم د

(. حتی اگر گاه اشاراتی ب  حرمهت  223: 2733)زرین کوب، « آن است بیش از هر چیز شراب است

 هایی از طنز و رندی حافظی در آن شدیدار است.شود، نشان شراب در شعر حافظ دیده می

 د و فتروا داد فقیه مدرسره دی مسرا برو   

 

 که می حرام و ی به ز مرا  اوقراا اسرا    

 (74: 2731)حافظ،                                
 

در بیت مورد نظر ظاهراً گناه شرابوواری ب  خاطر نف  رسانی ب  غیر مجاز شمرده شده است. بهر  

و دستشهان از   شود ک  اکنون خا  شدهای شراب ب  امواتی هدی  میاساس سنت جرن  ریزی، قطره

رسهاند؟  شراب کوتاه شده است. سوا  این است ک : بوشیدن شراب حرام، چ  نفعی ب  مردگان مهی 

 اگر شراب برای زندگان حرام است چرا باید برای اموات، حلا  بلک  ناف  باشد؟  

دانهیم مضهمون غالهب    را شراب خواری فرض کنیم در حالی ک  مهی « آن گناه»چگون  مقصود از 

ستایش شراب است ن  حرمهت آن. حتهی در همهین غهز  مهورد       -دست کم در ظاهر– غز  حافظ

 بحث خواج  گفت  است:

 زنررد ره عقررل       فریرر  دختررر رز طرفرره مرری
 

 مباد ورا بره قیامرا خرراب طرارم ورا        
 

 به راه میكده حافظ خروش از جهران رفتری   

 

 دعای اهرل د را براد مرونس د  پرا       

 (171: 2731ظ، )حاف                          
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خواست  است مردم ممکن است گفت  شود: حافظ شانر است و کار او مضمون سازی. او تنها می

یا شاهان روزگار را ب  بوشش تحریض کند. لذا قصد او طرح مباحث فقههی نبهوده اسهت. در ایهن     

اتری توان مضمون زیبه ک  حافظ صرفاً قصد مضمون شردازی داشت  است، میصورت و ب  فرض این

از بیت استوراج کرد ک  هم متضمن تحریض ب  بوشش باشد، هم با مضمون اغلب ابیات دیوان ک  

 اند، هماهنگی داشت  باشد.  ستایش شراب

جرنه   »، نه  شهراب خهواری بلکه      «آن گنهاه »برای این منظور کافی است فرض کنیم مقصود از 

یعنهی  «. شرابوواری»دانست  است ن   را گناه« شراب ریزی»است. بر اساس این معنی خواج  « ریزی

یهاقوت  »او برای تحریض ب  بوشش گفت  است: شراب بسیار ارجمند است. حتی یک قطره از ایهن  

بر خا ، گناه بزرگی است. اما شهما هرگهاه شهراب     نیز نباید ضای  شود. شس ریوتن جرن « مذاب

ریزی ب  خاطر هدر دادن شهراب   ای بر خا  بیفشانید. هرچند این کار یعنی جرن خورید، جرن می

 رسد از آن گناه باکی نیست.گناه است اما چون ازاین طریق نفعی ب  غیر می

های حافظ نلاوه بر معنای شرط، گاه در برخی از بیت« اگر»یادآوری این نکت  ضروری است ک  

در شهی شهرط و   کند. بنابراین نیهازی نیسهت در بیهت، حتمهاً     را تدانی می« هرگاه»و « آنگاه»مفهوم 

 کند:های زیر نیز چنین مفهومی را تدانی میدر بیت« اگر»جواب شرط باشیم. 

 ای صبا گر بره جوانران چمرن براز رسری     

 

 خدما ما برسران سررو و گرل و ریحران را     

 (3: 2731)حافظ،                                   
 

 ای صبا گر بگهری برر سراحل رود ار   

 

 بوسه زن برخا  آن وادی و مشكین کن نفرس  

 (123: 2731)حافظ،                              
 

 ای برراد اگررر برره گلشررن احبرراب بگررهری

 

 زنهررار عرضرره ده بررر جانرران پیررام مررا     

 (5: 2731)حافظ،                                
 

گیری آیین تی ک  در مورد شکلاین معنی با دیگر ابیات خواج  در باب ارجمندی شراب و روایا

تری دارد و البت  با محتوای سون شانرانی همچون بیش جرن  افشانی بر خا  گزار  شده تناسب

ریهزی بهر خها  را بهرای یهادآوری یهاران       منوچهری، خاقانی، اثیرالدین اومانی و مولوی ک  جرنه  

 اند.درگذشت  و رسانیدن فیض شراب ب  مردگان ب  کار برده
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 سوم: شراب عرفانی    معنی

دارنهد. برخهی    زبهان شهانران نهارف، معهانی رمهزی و نمهادین      ر ای، دهای خمری دانیم ک  واژهمی

ایمها  »را به   « نهفته  اسهراری  »شژوهندگان معتقدند حافظ نیز گاه چون دیگر نارفان با این واژگهان،  

ر مقلهد دانسهت. ایهن اشهارات     کرده است. اگر چنین باشد قطعاً خواج  را باید در این کامی« اظهار

از تنگنای قلمرو نهالم حهس به  آن سهوی دنیهای غیهر       »رمزی شیش از وی در ادب نرفانی فارسی 

(. تفاوت بارز حافظ با نارفان متقهدم، آن اسهت که  وی    57: 2733کوب، )زرین« اندحسی راه یافت 

مسهتی و جهام و سهاقی و     که  گهویی مهراد او از مهی و     بردیمزبان رمزی صوفیان  را چنان ب  کار »

(. همهین موضهو(   27: 2774)آشهوری،  « ها در نالم تجربی اسهت میوان ، همان معناهای حقیقی آن

ی او را هها بهاده »نرفانی آن باشد. چرا که    ۀتر از جنبهنری کلام حافظ نمایان ۀموجب شده ک  جنب

 -رمهز  ۀ(. بررسهی سهابق  24: 2734)خرمشاهی،  «هم ب  انگوری تفسیر کرد و هم ب  نرفانی توانیم

 های حاضر در بیت حافظ، در متون نرفانیِ شیش از وی، راهگشا خواهد بود.واژه

در ترکیهب  « خا »و « جرن »، «شراب»، «ساقی»های: دانیم ک  نارفان متقدم با استفاده از واژهمی

انهد.  مطرح کرده، مضمون انطای روح یا نشق ب  آدم )(( را با بیانی نمادین «جرن  ریزی بر خا »

و از « نشهق یها روح  »؛ از جرنه ،  «نشهق »؛ از شراب، «ساقی از »ساقی، اغلب  ۀدر آن متون، از واژ

از نطهار و مولهوی بسهنده     جا تنها ب  ذکر چند نمون اراده شده است. در این )((« کالبد آدم»خا ، 

 کنیم. شیخ نیشابور گفت  است:می

 مررا ز خرابرراک عشررق مسررا ا سررا آمرردیب  
 

 نام بلی چون بریب چون همره مسرا آمردیب    
 

 پرریش ز مررا جرران مررا خررورد شررراب ا سررا  
 

 ما همه زان یک شراب مسا ا سرا آمردیب   
 

 ریخرا خرا  برآنجرعهدوسا که بدُ آدم خا 

 

 دوسا بره دسرا آمردیب    ۀما همه زان جرع 

 (454: 2732)نطار،                             

های زیر که   را ب  کار برده است. در بیت« شراب نشق»ز ده بار ترکیب مولوی در غزلیات بیش ا

را خوانده، ساقی نماد حضرت حق، خها  نمهاد آدم )(( و جرنه ، نمهاد روح یها       هاآنلابد حافظ 

 نشق است.  

 ریختری هرا مری  ساقیا بر خا  ما چرون جرعره  
 

 ریختری جستی جنون مرا چررا مری   گر نمی 
 

 مچرون آفتراب  ساقیا آن  طر  کرو کران روز ه   
 

 ریختری هرا مری  نور رقص انگیز را برر رره  
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 زاو ین جرعه که بر خا  آمرد آدم رو  یافرا  

 

 ریختری جبرئیلی هسا شد گر بر سما مری  

 (1/2271: 2734)مولوی،                        
 

 نشق بر خا  آدم در جایی دیگر این گون  بیان شده است: ۀمضمون ریوتن جرن

 رعه بر خا  مرا ز برا   از بس که ریخا ج
 

 هرررررره خرررا  مرررا را آورد در عررر     
 

 سینه شركاا گشرته د  عشرق براا گشرته     

 

 وعرا ی چون شیشه صاا گشته از عشق حرق  

 (2/223: 2734)مولوی،                             

از نظر مولوی آدمی ب  ننوان تنها موجودی ک  ب  اختصاص از جرنۀ جام نشهق سهیراب شهده،    

نشق و ساقی از ، هماره در جوشهش و کوشهش باشهد. از ایهن      ۀدارد برای رسیدن ب  میوانوظیف  

 دارد:« ای دیگرجرن »روست ک  مولوی تقاضای 

 ی چررون ریخررا سرراقی ا سررا  اجرعرره
 

 بر سرر ایرن شروره خرا  زیرر دسرا       
 

 جوش کررد آن خرا  و مرا زان جوششریب    

 

 بیکوششر  یبر ای دیگرر کره برس    جرعه 

 (4/775: 2733مولوی، )                       

جرن  در ادب تمثیلی نرفانی، رمزی برای روح نیز هست. انتواب شراب ب  ننوان رمز روح، بها  

ی از گل و تههی از شهراب بهود، ههم متناسهب اسهت. روح       اکوزهساختار کالبد آدم)(( ک  همچون 

ل اسهت و گهل کنایه  از آن    کالبد آدم از گ. »دی کالبد آدم ریوت  ششرابی است ک  با نفو  در کوزه

)آشهوری،  « زدیه ریمه اند ک  خدا روح خود را همچهون شهراب در آن   است ک  آدمیان چون سفالین 

إن الله تعههالى خلههق الولههقُ فههی ظ ل مههۀ      »(. مولههوی گههاه بهها توجهه  بهه  حههدیث     173: 2774

    ب  جای لفظ شراب یا جرن ، از نور استفاده کرده است. «ن ورهِ من نلیهمْ ر  ّ ثم

 وفرقرررره در جرررران حیرررروانی بررررود
 

 نفرررس واحرررد رو  انسرررانی برررود 
 

 چررون کرره حررق رش علرریهب نرروره    

 

 مفتررررر هرگرررز نگرررردد نرررور او  

   (1/125: 2737)مولوی،                    
 

الههی اسهت. مولهوی در کنهار نشهق و روح،       ۀاز نظر نارفان، ارجمندی خا  انسان، ب  آن نطی

ههای  است. وی با اشاره ب  این موضو( انتقاد دارد حتهی نشهق  حسن را نیز جرنۀ جام حق دانست  

جام حهق، یعنهی روح یها حسهن اسهت )مولهوی،        ۀزمینی نیز ن  میل ب  صورت بلک  نشق ب  جرن

 (. او در ابیاتی با اشاره ب  همین موضو(، روح را جرن  و تن را کلو  خوانده است:1/177: 2733
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 چررون برره وقررا مررره آن جرعرره صررفا  
 

 خ وررن برره مررردن شررد جرردازیررن کلررو 
 

 مانررد کنرری دفررنش وررو زود  آنچرره مرری 
 

 این چنین زشتی بردان چرون گشرته برود     
 

 جرران چررو برری ایررن جیفرره بنمایررد جمررا 

 

 مرری نتررانب گفررا وصرر  آن وصررا     

 (5/323: 1737)مو وی،                       
 

کهرار همهان   در برخهی ابیهات حهافظ ت   « جرنه  »و« خها  »، «شراب»، «ساقی»رسد ک  ب  نظر می

شراب نفو  »او هم در این گون  ابیات از  شود.نطار دیده میو نمادهایی است ک  در اشعار مولوی 

(. در این گون  ابیات 144: 2774سون گفت  است )شورنامداریان،« قالب انسان ۀیا روح الهی در شیمان

« ادی بیهان کنهد.  چگونگی وصلت روح و جسم و شیوند جهان معنوی را با جههان مه   خواهدیم»او 

ای شههگرف، ( حههافظ خههود را نههاظر آن واقعهه  قلمههداد و در مکاشههف 714: 2737)زریهاب خههویی،  

کشف و شههود، شیهدایش    ۀدر این تصویر شانر از ورای دریچ»کند. تصویری از روز از  نرض  می

در نیهامیزد،   ای ب  ههم می، در شیمان  ۀجام، رشح ۀکند ک  گل آدم را تا با رشحدنیایی را توصیف می

 (.  55و 57: 2733کوب، )زرین« توانند برای نشق و آدمیت از آن معجونی بسازندنمی

حافظ همزمان با طرح مضمون جرن  ریزی بر خا  آدم )(( ب  موضو( انتهراض فرشهتگان  به     

رّ خبری آنان از نشق و سآفرینش آدم نیز اشاره کرده است. او البت  انتراض فرشتگان را ناشی از بی

ههای  واژه -، رمهز «جرن »و « خا »، «شراب»، «ساقی»دانست  است. از این رو در کنار گناه آدم )(( 

در « نف  غیهر »و « سرمحبت»، «نیب»، «گناه»، «خودبین»، «هنربی»، «خبربی»، «زاهد»دیگری همچون: 

 :اندها بزرگنمایی شدهواژه -های زیر این رمزشود. در بیتاشعار حافظ دیده می

 سرراقیا برراده کرره اکسرریر حیرراک اسررا بیررار
 

 وررا وررن خرراکی مررا عررین بقررا گردانرری     
 

 سرراقی برره نررور برراده بررر افررروز جررام مررا  
 

 مطرب بزن که کار جهران شرد بره کرام مرا      
 

 ایرربمررا در پیا رره عكررس رخ یررار دیررده   
 

 خبررر ز  ررهک شرررب مرردام مررا   ای برری 
 

 فرشرته عشرق ندانرد کره چیسرا ای سراقی      
 

 خررا  آدم ریررز  بخررواه جررام گ برری برره   
 

 ای فشران برر خرا             اگر شراب خوری جرعه
 

 از آن گناه که نفعی رسد بره غیرر چره برا      
 

 عی  رندان مكرن ای زاهرد پراکیزه سرشرا          
 

 کرره گنرراه دگررران بررر وررو نخواهنررد نوشررا 
 

 یارب آن زاهد خود بین که بجز عیر  ندیرد  
 

 دود آهرررریش در آیینرررره ادرا  انررررداز  
 

 راز این پرده نهان اسا و نهان خواهرد برود    هد خرودبین کره ز چشرب مرن ورو     برو ای زا
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 کمررا  سررر محبررا ببررین نرره نقررص گنرراه  
 

 هنرر افترد ن رر بره عیر  کنرد      که هر که بی 
 

های کلیدی این گون  ابیات های رایج در متون نرفانی شیش از حافظ، واژهبا تکی  ب  رمز شردازی 

 یی کرد:توان رمزگشارا ب  شرح زیر می

و

 اژه

جرررام/  جرعه شراب ساقی

 خا 

گنررراه / 

 عی 

هنررر، خررودبین، برری

 عی  کننده/ زاهد 

ر

 مز

حضر

 ک حق

عشرررق 

 حق به خود

عشق/ 

 رو 

د / 

 کا بد آدم

خرروردن 

 از شجره

 فرشتگان / ابلیس

دست، برداشتی خهاص از داسهتان آفهرینش و خهروج آدم )(( از بهشهت       درونمایۀ ابیاتی از این

گر ، گناه آدم )(( امری مطلوب تلقی شده است. حافظ انتراض فرشتگان را ناشی است. در این ن

داند ک  همان نشق حضهرت حهق به  جمها  خهویش و لهزوم       خبری آنان از رازی بزرگ میاز بی

« خلاص  نفهس انسهان د  اسهت و د  آینه  اسهت     »ای جما  نما ب  نام د  انسان است. شیدایی آین 

د  که   »گداخت، فراق نمی ۀبود اما تا در کور« مستعد آینگی»سِ انسان (. نف41: 2737)نجم رازی، 

 ای برای ایجاد فراق بود. گشت و گناه آدم )(( بهان از آن حاصل نمی« آین  شاهی است

ارادت بهود که    »انهد:  حق دانست  و گفت  ۀاز این جاست ک  برخی نارفان، گناه آدم )(( را ب  اراد

ا مستحق آن شود ک  وی را از بهشت بیرون کند و با چیزی نقهل کنهد از   آدم از آن درخت بوورد ت

« آن اصطفائیت و اجتبائیت و توبت و رسهالت و کمها ِ محبهت اسهت     و. ترینالو  ترفیشربهشت 

 در این بند یادآور سون خواج  است ک  فرمود:« کما  محبت»(. ترکیب 144، 7/2: 2732)میبدی، 

 عیر  کنرد  مرا به رندی و عشق آن فضرو   

 

 که اعتررا  برر اسررار علرب غیر  کنرد       

 (244: 2731)حافظ،                             

 کمررا  سررر محبررا ببررین نرره نقررص گنرراه
 

 که هر که بی هنر افتد ن رر بره عیر  کنرد     
 

خبری فرشتگان و انتراضشان ب  نلم خداوند را بیهان  آیاتی است ک  بی ۀها ترجمگویی این بیت

إِنِّی أنُْلُمُ ما لا »و شاسخ شنیدند: « أتُجُْع ل  فِیها م ن  یُف سدُِ فِیها و  ی سفِْکُ الدِّماء »ک  گفتند:  کند. آنگاهمی

( نجم الدین رازی هم ک  حافظ از او بسیار متأثراست، انتراض فرشتگان را ناشی 72بقره/«) تُعْلُمُونُ

شما چ  دانید ما را بها ایهن   »گفت  است: خبری آنان از سرّ نشق دانست  و از زبان حضرت حق از بی

مشتی خا  از از  تا ابد چ  کارها در شیش است ... معذورید ک  شما را سرو کهار بها نشهق نبهوده     
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 (.32: 2737)نجم رازی، « است

در مجلس انس از جهام محبهت و   »خبری فرشتگان از سرّ گناه آدم )(( از آن جاست ک  وقتی بی

مها  : »ندردک، آنان را نصیبی نبود. ناچار از سر حسرت انتراف ندکردیمانسان را مست « شراب نشق

( ازاین رو فرشهت  در شهعر حهافظ،    354، 7: ج2732)میبدی، .« میادهینچشباری از این شراب هرگز 

و البت  موالف گناه است. حافظ فرشهتگان و بهویژه ابلهیس را     نشقخبر از راز زاهدی خشک و بی

 .  خواندیم« دردی کش»و آدمی را رند و « خصم»و « رقیب»، «خبربی»، «هنربی»، «مدنی»

 راز درون پرررده ز رنرردان مسررا پررر   

 

 کرراین حررا  نیسررا زاهررد عررا ی مقررام را  

 (3: 1731حافظ، )                                
 

های موجود در بیت مورد مطالع  با دیگر ابیهات خواجه  و   واژه -تناسب مضمون و همسانی رمز

 ۀدهد این بیت را نیز بیان کنندۀ همان مضمون، یعنی ذکر واقعز متون نرفانی شیش از او، اجازه مینی

آفرینش آدم )(( و انتراض فرشتگان بدانیم. حافظ در این بیت نیز، خود را در فضای نهالم قهدس،   

واههد کهرد،   انسان تصور کرده است. در این فضا فرشتگان با ایهن برههان که  آدم گنهاه خ     نشیآفرهنگام 

انجامهد، مقدمهۀ نشهق    موالف خلقت اویند. غافل از این ک  گناه آدم )(( اگر چ  ب  خروج از بهشت می

فهیض  »)فرشتگان( از « رغم مدنیانی ک  من  نشق کنندب »خواهد ورزی است. لذا حافظ از ساقی از  می

)کالبهد  « خاکیان نشهق » ای )نشق یا روح(، برنشق، )ک  همان نشق حق ب  خویش است.(، جرن « جام

 در بیت، گناه آدم )(( خواهد بود.  « آن گناه»آدم( نثار کند. در این صورت مقصود از 

های اصلی است ک  در شهعر مولهوی و   واژه-دهد حضور رمزآنچ  این معنی را محتمل جلوه می

های مطهرح  هواژ-های خود حافظ نشان داده شد. در بیت مورد بحث، از میان رمزنطار و دیگر بیت

وجود ندارد. اما شاید بتوان با توج  ب  فحوای سهون، بها تسهام ، مواطهبِ     « ساقی»شده، تنها واژۀ 

کشهد، امها چهون    بیت را ساقی نیز دانست. درست است ک  او جام شراب نشق ب  خویش را در می

و واژگهان   ۀشهود. شهاید مقایسه   بوشد، برای خها  سهاقی محسهوب مهی    ای  ب  خا  نیز میجرن 

مضمون بیت زیر راهگشا و روشنگر باشد. حافظ همین مضمون را در بیتی دیگهر ایهن گونه  بیهان     

 کرده است:

 فرشته عشرق ندانرد کره چیسرا ای سراقی     
 

 بخواه جام گ بی بره خرا  آدم ریرز    
 

 (137: 1731)حافظ،                        
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بوواه جهام  »و « وواه جام صبوحیب»هایی همچون: مقصود از جام خواستن در این بیت و ترکیب

جهام  »روشن است و تقریباً مفهومی معهاد   « حا  از این خوشتر نباشد حافظا ساغر بوواه»و « لبالب

جام همهان   ۀجام، یا گیرند ۀدر دیگر ابیات خواج  دارد. ب  نبارتی خواهند« قدح گرفتن»و « گرفتن

شود. چرا ک  بهر خها  جرنه     وب میشراب است. اما او خود، نسبت ب  خا ، ساقی محس ۀنوشند

مهورد خطهاب واقه  شهده     « ای سهاقی »در بیت بالا با ننوان « خواهندۀ جام»ریزد. ب  همین دلیل می

 ۀ، خورنهد «ریهزی بهر خها    جرنه  » ۀاست. شاید بتوان با تسام  در بیت مورد بحث ما نیز ب  قرینه 

 نیز قلمداد کرد.  « ساقی»شراب را 

قی از ، در این ابیات ظاهراً اشاره است ب  نشق حضهرت حهق به     جام خواهی و جام گرفتن سا

خویش. اگر شراب را نماد نشق بدانیم، معنی ابیهات موافهق نظهر نارفهان ناشهق خواههد بهود که          

طفیهل  »و آفهرینش نهالم و آدم را    حضرت حق را نوستین ناشق و نوستین معشوق فهرض کهرده  

ههم  »وی او از شراب نشق ب  خود مست اسهت که :   اند. ب  قو  مولاو ب  خود دانست « هستی نشق

طفیهل  »هسهتی را   ۀحافظ نیهز همه   (122/ 1: 2733)مولوی،« خود او آب است و هم ساقی و مست

 حق ب  خود دانست  و گفت  است:« هستی نشق

 نرردیب و مطرررب و سرراقی همرره اوسررا    
 

 خیررررا  آب و گررررل در ره بهانرررره   
 

 کرره بنرردد طرررا وصررل از حسررن شرراهی 

 

 عشررق بررازد جاودانرره کرره بررا خررود   

 (772: 2731)حافظ،                           
 

« خها  »رمز نشق یا روح و « جرن »نماد حضرت حق، « ساقی»ممکن است گفت  شود: گیرم ک  

همان کالبد آدم )(( باشد و حافظ در بیت مورد بحث، ب  خلقت آدم و انطهای نشهق به  او اشهاره     

 رسد کدام است؟یست؟ غیرکیست و نفعی ک  ب  او میچ« نف  غیر»کرده باشد؛ منظور از 

آن »در شاسخ باید گفت: شیشتر اشاره شد ک  هنر حافظ در ایهن بیهت ایجهاد ابههام در مقصهود از      

توان گناه شراب خواری، گناه شراب ریهزی و گنهاه آدم )(( فهرض کهرد.     است. آن گناه را می« گناه

آن را نیز از متقدمان به  وام گرفته  اسهت. نارفهان     معنی اخیر برخاست  از مضمونی است ک  حافظ 

شیر طریقهت را شرسهیدند که  در    »ناشق معتقدند کما  آدم و بنی آدم منوط ب  حضور در زمین بود. 

بود. از بهر آنک در بهشهت در   ترتمامبود یا در بهشت؟ گفت در دنیا  ترتمامآدم چ  گویی؟ در دنیا 

شق. ... آنگ  گفت تا ظن نبری ک  از خواری آدم بود ک  او را تهمت خود بود و در دنیا در تهمت ن
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از بهشت بیرون کردند. نبود ک  از نلو همت آدم بود. متقاضی نشق ب  در سینۀ آدم آمد ک  یا آدم جمها   

معنی کشف کردند و تو ب  نعمت دارالسلام بماندی؟ آدم جمالی دید بی نهایت ک  جما  هشهت بهشهت   

... فرمان آمد ک  یا آدم اکنون ک  قدم در نشق نههادی از بهشهت بیهرون شهو. ایهن      در جنب آن ناچیز بود

 (.2/231: 2732)میبدی،« سرای راحت است. ناشقان درد را با سلامت دار السلام چ  کار؟

از طرفی همین گناه موجب نف  غیر شد. چرا ک  فرزندان آدم)(( در زمین، کیمیای نشهق را به     

تها آدم  »ماندنهد.  ماند او و فرزندان او از نشق بهی نصهیب مهی   ر بهشت میدست آوردند. اگر آدم د

دلارام و دوسهتی نبهود. ایهن نجایهب و     و وصا  و ردس و قبو  نبود. حهدیث د   و صفی نیامد فراق 

(. لهذا  7/432: 2732)میبدی، « نشق است. و جز د  آدم صدف درس نشق نبود ۀذخایر هم  در جرید

حرکت چرخۀ نشق ورزی شد و از این طریق نفعی ب  همۀ فرزنهدان او   گناه آدم )(( موجب ایجاد

رسید. اکنون نیز اگر یکی از فرزندان آدم ب  واسطۀ گناه و سرس توب  و ششیمانی آهی از د  برآورد، 

   خواهد افکند.« آتش اندر گن  آدم و حوا»ب   قو  خواج  

 

 نتیجه -5

بهارۀ حقیقهت نقایهد او و در نهین حها  اقبها        تأویل شذیری کلام حافظ موجب اختلاف نظهر در  

نمومی ب  شعر وی است. این موضو( از هنر بیهان رندانهۀ خواجه  نشهأت گرفته  اسهت. یکهی از        

شگردهای ابهام آفرینی حافظ، شنهان سازی مضامین ثانوی در شس شردۀ باورههای نمهومی و قطعهی    

ن سهرایی رندانهۀ حهافظ اسهت.     ههای سهو  مردم است. بیت مورد مطالعۀ این شژوهش یکی از نمون 

امکان برداشت سه  مفههوم متفهاوت از    « آن گناه»خواج  در این بیت با ایجاد ابهام هنری در مرج  

بیت را فراهم آورده است. ابهام ایجاد شده مبتنی بر آمادگی ذهنی خواننده مسلمان نسهبت به  گنهاه    

حکم خواهد کهرد که  مقصهود از    کند و بلافاصل  شرابوواری است ک  ذهن را ب  خود معطوف می

یابیم ک  شهیوۀ حهافظ دسهت کهم در ظهاهر      خوردن شراب است. اما با اندکی تأمل در می« آن گناه»

تهوان  گهردد که  بهر اسهاس آن مهی     نموماً تکریم شراب است. از این رهگذر معنای دوم شدیدار می

ب  این نکت  ک  خواج  گهاه   خواری. توج ، را گناه شراب ریزی دانست ن  شراب«آن گناه»منظور از 

ای استفادۀ نمادین کرده است، معنهی سهوم را به  ذههن     ب  تبعیت از نارفان متقدم از واژگان خمری 

های بیهت  واژه -، گناه آدم)(( خواهد بود. سابقۀ رمز«آن گناه»کند. در این معنی منظور از متبادر می
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ای که  همچنهان   کند. اما نکت عنی را ششتیبانی میدر آثار نارفان متقدم و نیز دیگر ابیات حافظ این م

ب  قوت خود باقی است این ک  هیچ یک از س  معنی مطرح شده ترجیحی بر دیگری ندارند. آنچه   

 خواجۀ شیراز است.  « هنر بیان رندانۀ»همواره ترجی  دارد 
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 هاي صوفيانهبررسي و تحليل مفاخره
 

 مهدي رضائي

 

 چكيده

هياي فراوانيي   ها، سخنان و آييي  عرفان و تصوف اسلامي از بدو پيدايش محملي براي رشد انديشه

انيد و  اجتمياعي،تلا  فراوانيي در تصي يه درون داشيته     –بوده است. اکثر پيروان اي  مکتي  دينيي  

رفتياري  -اند. در کنار باورهاي ديني و اخلاقي، ابتکارات فکريدهديگران را به شيوه خود دعوت کر

شود که در جوامع اسلامي مسبوق به سابقه نيست و خود بدان مستحسينات  نيز در تصوف ديده مي

گويند. از جمله اي  ابتکارات مي توان به م اخره اشاره کرد. هرچند از منش و رو  فکري اهي   مي

هاي صوفيانه، سرشار از اي  نوع سخنان اسيت  ظار است اما متون و تذکرهخرقه، ت اخر به دور از انت

هاي مهي   هاي صوفيانه از تذکرهنمايد. در اي  تحقيق ضم  جمع آوري م اخرهکه قدري غري  مي

بنيدي موضيوعي و تحليي  محتوايييان بيا رو  تحليي  سياختار و        هاي متيوايي، بيه دسيته   در سده

توان از ابعيادي چيون   ها را ميشود که آناهي به م اخرات مشخص ميشود. با نگمي محتواپرداخته

مايه، طرفي  و دلاي  م اخره دسته بندي کرد. برخلاف فرض رايج کيه انتظيار م ياخره    صراحت، ب 

ها درباره مقام و موقعيت صوفيو پي  از آن نياز  بيه    رود، بيشتري  شمار م اخرهبه مقام و موقعيت نمي

هيا از مشيايخي بيزرو چيون جنييد و      ي  برخلاف تصور، بيشتري  شمار م ياخره عبادات است و همچن

 بايزيد و شبلي و ابوسعيد ابوايخير و خرقاني و... است که به انگيزه تبليغ و تشويق صورت گرفته است.  

                                                 
 سلمان فارسي کازرون دانشگاه  زبان و ادبيات فارسي استاديار rezaei@kazerunsfu.ac.ir 
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 واژه هاي کليدي

 تصوف، عرفان، م اخره، کرامت.

 

 مقدمه

را است در معنيي مباهيات و سيتايش بيه خصيا  و      فخََرَ، ي خَر، فخ»م اخره در يغت از ريشه ثلاثي 

در اصطلاح ادب، م اخره به اشعاري اطيلاق  (. »173:8731معلوف،«)مناق  و مکارم خود يا نزديکان

داني و تخلق به اخلاق حميده و ملکات فاضله از شود که شاعر در مرات  فض  و کما  و سخ مي

آن و احيانيا  افتخيارات قيومي و     حيث عليو طبيع و عيزت ن ي  و شيواعت و سيخاوت و امثيا        

« اسيييت خيييانوادگي و بيييه طيييور خلاصيييه در شيييرف و نسييي  و کميييا  خيييويش سيييروده  

م اخره از باب م اعله به معنيي نازييدن و سيرافرازي کيردن     »(. به زبان ديگر 8117::17)محمودي،

ذکر بايد توجه داشت که م اخره در اص  برشمردن ص ات جنگوويانه و (.»877 ::17)امي ، « است

« ها بوده است و بعدها بييان کميالات معنيوي هي  در آن، جياي گرفتيه اسيت       ها و پهلوانيرشادت

 (.  :822 17:7)شميسا، 

اند اما در عرفان نيز م اخره به معنيي نازييدن   هرچند م اخره را خاص زبان ادب و شعر برشمرده

گرفته شود که بسيياري   به ابعاد مختلف وجودي خويش، بسيار مشاهده مي شود. لازم است در نظر

از اي  نوع سخنان صوفيان، در ظاهر ممک  است م اخره در معني رايج آن به شيمار نياينيد اميا بيا     

توان اي  گونه از سخنان را م ياخره بيه   توجه به بافت وموقعيت فرهنگيگ تمان عرفان و تصوف، مي

ي دروني خيويش اشياره کنيد،    رود به حالات والاشمار آورد زيرا چون از شيخي کام ، انتظار نمي

اي بدي  حالات کرد، بايطبع مي توان آن را م اخره به شمار آورد. چون شير  اويييه   حا  اگر اشاره

اي را به ديي  نداشت  م اخره، وجود داشت  دو طرف براي آن است، شايد به نظر بيايد که هر فخريه

وري است کيه بسيته بيه موقعييت سيخ  و      طرف مقاب ، نبايد م اخره به شمار آورد اما لازم به يادآ

 است.گ تمان تصوف، گوينده يک طرف را خود قرار مي داده و طرف ديگر را سايري  مي دانسته

از اه  عرفان و تصوف که به دنبا  تزکيه هستند، انتظيار م ياخره نميتيوان داشيت چيون تصيور       

اند که مويايي  مردمان پشت کردهاند و به دنيا و شود اي  افراد چنان مستغرق سلوك و خودسازيمي

خواهند براي خودستايي و اعتنايي به م اخره نداشته باشند زيرا م اخره متعلق به کساني است که مي
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اظهار وجود نمايند و اي  اظهار وجود با رنگ تعايي  صوفيانه در تناقض است. تعاييمي که به دنبيا   

هايتا  با رسيدنصوفي بيه فنيا ميدعي حيذف     ک  رنگ کردن هويت و منيت صوفي است تا جايي که ن

 کام  صبغه بشري وي است.

توان به انبوهي از انواع ت اخر برخورد که ماييه  ها و ديگر آثار صوفيان، ميبانگاهي گذرابه تذکره

زده تر خواهد شد که ببيند شمار فراواني از ايي  سيخنان   شود و خواننده هنگامي شگ تشگ تي مي

اند. با توجيه بيه م هيوم ادبيي     عنوان عارف و شيخ و مرشد کام  شناخته شدهاز کساني است که به 

م اخره اي  تحقيق قصد دارد تا با تسري م هوم آن)بهمعني ناز  به خود( در حوزه عرفيان و تصيوف و   

ها و آثار مه  عرفياني بريردازد   آوري م اخره هاي صوفيانه از تذکرهمتون صوفيانه، در مرحله او  به جمع

ماييه آن بريردازد و   بندي و تحليي  درون مايه، به دسته  با توجه به دو لايه ساختار ظاهري و درونو سر

 کند. ها را ذکردر حد امکان با استناد به منابع اسلاميو سخنان صوفيانه، دلاي  م اخره

 

 پيشينه پژوهش –1

نثر فارسي مطايعاتي صورت هاي انواع ادبي و انواع شعر و درباره نوع م اخره و معرفي آن در کتاب

ها و پيشينه آن تشريح و تبيي  شده است. م اخره در آثار ادبي نييز فيراوان   گرفته است و چارچوب

بررسي شده است. از خاقاني گرفته تا حافظ که اشاره بدان بر حو  مقايه مي افزايد و فقط فهرست 

 اي به بخشي از آن مي شود. وار اشاره

بوستان ادب، شيماره  « بررسي گونه هاي فخر در ديوان حافظ(.»::17)نيکدار اص ،محمدحسي  

ناميه پارسيي،   «خودشي تگي شاعران پارسي تيا قيرن هشيت  هويري    (.»::17سوم؛ محمدي، هاش .)

موله زبان و ادبييات فارسيي دانشيگاه    «.م اخره در شعر رودکي(.»::17؛محمودي، مري .)77شماره 

«. بررسي گونه هياي فخير در دييوان طايي  آمليي     (. »17:2.)آزاد فسا، شماره دوم؛ کافي،  غلامرضا

؛ 2موله يغميا، شيماره    .«خودستايي شاعران(.»1771بوستان ادب، شماره دوم؛ فرزام پور، علي اکبر.)

؛اميي ،  :انديشه هاي ادبي، شماره « خاقاني شخصيت خودشي ته و کما  گرا(.»17:1صيادکوه، اکبر.)

 .41؛ موله حافظ، شماره « اخره در شعر پارسيخودستايي و م(. »::17سيد حس . )

آنچه که تا کنون مغ و  مانده است، بررسي م اخره در عرفان و تصوف اسلامي است که تياکنون  

 اثري درباره آن تدوي  نشده است و اي  مقايه فتح بابي براي مطايعه در اي  حوزه به شمار مي رود.  
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 روش تحقيق -2

هياي  هيا کيه در سيده   هاي فارسياست زييرا در ايي  تيذکره   قيق، تذکرهمحدوده مطايعه براي اي  تح

هياي کوتياه اهي  تصيوف،     مختلف نوشته شده است، مي توان به بخش معظمي از سخنان و داستان

هيا ديگير آثيار عرفياني نييز بنيا بيه        ازجمله م اخرات صوفيانه  دست يافت. ايبته در کنار اي  تذکره

گيرد.سر  اطلاعات بيا توجيه بيه سياختار و محتيوا دسيته بنيدي و        ميهايي مورد مطايعه قرار ضرورت

شود. بدي  صورت که براي تحلي  ساختار، م اخرات از ديدگاه طرفي  م اخره ميورد ارزييابي   تحلي  مي

ماييه و دلايي  فخير ميورد بررسيي      گيرند و در راستاي تحلي  محتوا سه محور صراحت بيان، ب قرار مي

شود تا به يک يا دو نمونه ذي  هر عنوان اکت ا شيود  ي  فراوانيشمار م اخرات سعي ميگيرد. به ديقرار مي

 شود.و برايبررسياماري م اخرات، موضوعات به ترتي  از کثرت به قلت تنظي  مي

 

 انواع مفاخره از نظر صراحت  -3

  کيه صيوفي آن   هاي مستقيم اخره-1توان به سه دسته تقسي  کرد8 ها را از نظر صراحت ميم اخره

چون نگاه کردم مصط ي را ديدم که از در درآمد و گ ت »ايقضات[را به صراحت بيان مي کند8 ]عي 

8 17:4)عيي  ايقضيات،   « آنچه با شيخ سياو  گ ته بودم شيخ سياو  در بييداري طاقيت نداشيت   

 شود8هاي غيرمستقي  که خود به سه نوع تقسي  ميم اخره -2(. 271

روزي بر وي )سري سيقطي( درآميدم   »کنند.]جنيد[8 گران برتري خود را بيان ميايف. از زبان دي 

اييه وي بود، همراه بردم. گ ت بشارت باد ترا که از حضرت حق سيبحانه درخواسيته   و آنچه محتاج

 (.8:1 1773)جامي، « بودم که اي  را به دست م لحي يا موفقي به م  برساند

نق  است که يکيي از بزرگيان رسيو  )ص( را بيه     »شود. يب. در قاي  يک رويا م اخره بيان م

خواب ديد نشسته و جنيد حاضر. يکي فتوي درآورد. پيغامبر فرمود که به جنيد ده تا جواب گوييد.  

که انبيا را بيه هميه اميت خيود     الله در حضور تو چون به ديگري دهند؟ گ ت چندانگ ت يا رسو 

 (.873 1737طار، )ع« مباهات بود مرا به جنيد مباهات بود

ج.بعد از فوت عارف و در يک رويا بيان مي شود که معميولا  بعيد از فيوت بيه خيواب کسيي        

پ  از مرو، وي )منصور »کند. آيد و به جايگاه والاي خود در آخرت يا مسائ  ديگري فخر ميمي

ت  نهادند و ب  عمار( را به خواب ديدند. گ تند حا  تو چيست؟ گ ت مرا بنواختند و در آسمان ه 
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« گيويي گويي و بيا دوسيتان و فرشيتگان ميي    گ تي، اينوا با م  ميحق مرا گ ت در  آنوا از م  مي

 (.841 1773)جامي، 

 

 محتواي مفاخره -4

م اخرات را مي توان با توجه به محتواي آن، در محورهياي مت ياوتي از قبيي  شخصييت مخاطي ،      

 .  بندي کردمقامات معنوي، عبادات و جز آندسته

 مقام و شخصيت -4-1

در اي  گروه کهبيشتري  شمار م اخرات را داراست، سخ  از مقام و جايگاه برتر م اخره کننيده   

عظميت و   است و موضوعاتياز قبي 8ارتبا  با خداونيد، داشيتنمقام و جايگياهي والاتير از بهشيت،     

 پاك مطرح مي شود. بزرگي بدون ذکر ديي ، قدرت معنوي، در امان بودن از شيطان و داشت  د 

 ارتباط با حق -4-1-1

هاي م اخره صوفيان، ارتبا  آنها با خدا و چگونگي ايي  ارتبيا  اسيت. حيديث     مايهاز ديگر ب 

( 8117 ::17)هويويري،  « اني يست کأحدک  إنّي أبيت عند ربي فيطعمني و يسيقيني »شريف نبوي8 

 ر محورقرار مي گيرند8مايه است.اي  گروه از فخريه ها، در چهاداراي همي  ب 

ايف. در اي  گروهاز م اخرات،صوفي از رسيدنبه مقام فنا اظهار بشاشت و سرور کرده است. اي  

ام کيه  يوسف ب  ايحسي  رازي گوييد کيه چنيان شيده    »ها بيشتر از شطحيات است8 دسته از م اخره

 (.81:3 1774)جامي، « شنودسخ  م  جز الله تعايي نمي

ابراهي  اده  گويد شبي به خواب ديدم که »دوستي با حق مباهات شده است8ب.م اخراتي که به 

نويسي؟ گ يت نيام دوسيتان او.    نوشت. گ ت  چه مياي طوماري در دست داشت و چيزي ميفرشته

گ ت  نام م  نوشتي؟ گ ت نه. گ ت  م  نه از ايشان . نه دوست اويي . اميا دوسيت دوسيتان اويي .      

اي دررسيد گ ت طومار از سر گير و نام وي را بر سير  ي  بودم که فرشتهايشان را دوست دارم. در ا

 (.8143 1774)جامي، « بنوي  که دوست دوستان م  است

(. 8174 17:7)روزبهيان بقليي،   « م  جمليه ييوح مح يوظ    »ج. وابستگي به عاي  غي 8 ]بايزيد[ 

اسيت. حيق در او علي     د  عارف يوح مح وظ معرفت حق »روزبهان بقلي در توجيه آن گ ته است8

بوموسيي گ يت   »)همان(.د( به يطيف حيق اختصياص ييافت 8     « قضا و قدر و فع  و ص ات نويسد
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ذواينون بايش نيکو فرستاد شيخ ]بايزيد[آن ه  باز فرستاد که شيخ اي  وقيت بگداختيه بيود و از او    

به بايش مخليوق   گاه او يطف و کرم حق بودجز پوستي و استخواني نمانده بود. گ ت آن را که تکيه

 (.8113 1737)عطار، « نياز نيايد

 جايگاه معنوي -4-1-2

گيرنيد کيه سيايک جايگياه خيود را برتير از بهشيت و        هايي قرار ميي در ذي  اي  عنوان، م اخره

 کند.هاي آن، فراتر از دوزخ، عر  و امثا  آن بيان مينعمت

ه يک ذره نيستي ابوسعيد افتد همه اگر هشت بهشت در مقابل»ايف.برتر بودن از بهشت8]ابوسعيد[

 (.8312 1737)عطار، « محو و ناچيز گردد

گ ت وقتي در س ر بودم به ويراني درشدم. ش  بود شيري عظيي  دييدم   »ب.تسلط بر فرشتگان8 

)عطيار،  « دارندبترسيدم سخت. هات ي آواز داد که مترس که ه تاد هزار فرشته با تو است ترا نگه مي

1737 8727.) 

ام اگير صي ت   بايزيد گ ت خلق پندارند که م  چون ايشان يکيي »مت مقام در عاي  غي 8 ج.عظ

 (.8171 1737)نوربخش، « م  در عاي  غي  بينند هلاك شوند

الاسلام ]انصاري[ گ ت که علي ]ب  سه  اص هاني[ را گ تنيد8 روز قيايوا   شيخ»د. فرازماني بودن8 

 (.8111 1774)جامي، « دي بودبلي را ياد داري؟ گ ت چون ندارم گويي که 

 عظمت -4-1-3

کنيد و  گيرند که صوفي اشاره به بزرگي و عظمت خويش ميي هايي در اي  دسته جاي ميم اخره

از »هاي بيشتر در شمار شيطحيات قيرار دارنيد8   کند. اي  م اخرههيچ دييلي براي اي  بزرگي ذکر نمي

ش خاك مي  بگذراننيد، مغ يور بيود و بيه      وي ]ابونصرسراج توسي[ آرند که گ ت هر جنازه که پي

هيا را پييش خياك وي آوردنيدي و زمياني بداشيتند و آنگياه        حک  اي  بشارت، اه  تيوس جنيازه  

)روزبهيان بقليي،   « بايزيد گويد که مث  م  در آسمان و زمي  نبيني(.»82:1 1774)جامي، « ببردندي

17:7 8172  .) 

 در امان بودن از مكر شيطان -5-1-4

خرات، صوفي مدعي است که داراي چنان مقيامي اسيت کيه شييطان را بير او دسيتي       در اي  م ا

اگر نه آن بودي که حق تعايي فرموده است اعوذ بالله م  ايشيطان ايرجي  گويند مي   »نيست.]جنيد[ 
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 (.8731 1737)عطار، « هرگز استعانت نخواستمي

 پاك  دل -4-1-5

اني حق سبحانه و تعايي کرده باش  و هرگياه کيه   مرا ديي است که هرگاه که عصيان او کن  نافرم»

 (.8134 1731)سهروردي،« فرمان او برم فرمان حق تعايي برده باش 

 عبادات عرفاني -4-2

تر از عبادت در شريعت است و عيلاوه بير عبياداتي ماننيد     م هوم عبادت در تصوف،قدري متنوع

شيود. بيشيتري    شکر، رياضيت ميي  نماز و روزه و جز آن،شام  مباحثي چون رضا، حضور، توک ، 

هاي اي  بخش، مربو  به آداب طعيام اعي  از پرهييز از طعيام و قليت و حلايييت و       حو  م اخره

 حراميت آن است.

 آداب طعام -4-2-1

بيشتري  شمار م اخرات در اي  بخش درباره پرهيز از طعام با توجه بيه حيلا  بيودن آن اسيت.     

عنوان عبادت قرار داده شد آن است که طعام )نخيوردن و   علت اينکه خوردن و آداب طعام در ذي 

گ يت از مييوه   »خوري از اصو  اساسي رياضت صوفيان است. ]ابراهي  اده [ ننوشيدن( و آداب ک 

خبر نکردمي و از بهر آن نخورد کيه  ام وگرنه در حا  نزع بودمي، مکه چه  سا  است هيچ نخورده

يده بودند. نق  است که چندي  حج پيياده بکيرد و از چياه    هاي مکه خريشکريان بعضي از آن زمي 

8 1737)عطيار،  « زمزم آب برنکشيد. گ ت زيرا که دييو و رسي  آن از ميا  سيلطان خرييده بودنيد      

وي )خلي  خازن( نامه به خواجه علي ]حس  کرماني[ فرستاد و در آن نبشت کيه تيو از بيام    (.»111

ي تا چيزي يا طعام نيک خو  بتواني خيورد. يعنيي   دارو و شربت و گوار  خورفرا چاشتگاه مي 

« از تنع  و مرا از بام فرا تا چاشتگاه گرد بربايد گشت تا چيزي ياوم که بخورم صوفي تويي ييا مي   

 (.81:1 17:4)خواجه عبدالله انصاري، 

 غيبت از ماسوي الله -4-2-2

حق تعايي اسيت. از   يکي از ارکان اساسي اعما  عرفاي مسلمان، حضور و توجه د  به حضرت

روزگيار چنيان   »آنوا که اي  عم  از عبادات لاينقطع است، بسيار مورد توجه عرفا قرار گرفته است.

گريسيت   گذاشت  که اه  آسمان و زمي  بر م  گريستند. باز چنان شدم که م  بر غيبت ايشيان ميي  

الاسيلام  شييخ (.»8743 1737)عطيار،  « اکنون چنان شدم که م  نه از ايشان خبير دارم و نيه از خيود   
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)انصاري( گ ت که نوري تسبيح داشتي در دست. وي را گ تنيد تسيتول  بيه اييذکر؟ گ يت لابي        

 خواهي که الله در ياد تو بود؟ گ ت بيه ايي  تسيبيح ميي    تستول  به ايغ له. گ تند به اي  تسبيح مي

 (.8241 17:4)خواجه عبدالله انصاري، « غ لت جوي 

 دنياگريزي -4-2-3

رسد ترك دنيا در اويويتي برتر از اي  جايگاه قرار گيرد اما بيرخلاف تصيور، کمتير از    نظر ميبه 

نق  است که يکي ابراهي  اده  را گ ت اي بخي ! گ ت مي   »هاي فوق بدان فخر شده است. بخش

شيبلي چنيي  گوييد    (.»8112 1737)عطار، « ام و ترك ملکي گرفت  م  بخي  باش ؟ولايت بلخ مانده

اي نهند مرا بر او رح  آيد که گرسنه مانيده  اي گردد و در دهان کودك شير خوارههمه دنيا يقمهاگر 

است و نيز شبلي گويد رحمه الله عليه اگر همه دنيا مرا باشد و به جهودي ده  بزرو منتي داني  او  

جايگياه   را بر خود اگر آن را از م  برذيرد. او را غناي به حق چنيي  باشيد کيه هميت او را بيدي      

 (.113/ 81 1737)مستملي بخاري، « رساند

 خلوت-4-2-4

نشيني است. آداب خلوت را در بيشتر کتي  عرفياني و   از ديگر معاملات صوفيانه، خلوت و چله

اند. اه  تصوف بسيار در اي  باره و ضرورت و فوايد آن براي سايکان راه سيخ   تحقيقي ذکر کرده

ها سخناني نييز  اند که از ميان انبوه اي  توصيهن را به آن فرا خواندهاند و سايکان طريق و مبتدياگ ته

نق  است که يک بيار )شيبلي( در خليوت بيود کسيي در بيزد.       »شود8در مباهات به خلوت ديده مي

8 1737)عطييار، « گ ييت8 درآي اي کسييي کييه اگيير همييه ابييوبکر صييديقي و درنيييايي دوسييتتر دارم 

يد در بيابان حبوه زده به فراغت نشسته. آن کي  وي را گ يت   کسي وي )ابراهي  اده ( را د(.»:77

ام، بيه  نشيني؟ گ ت برو اي بطا  ارملوك زمي  دانندي که م  ايدرفرا در چهيا ابااسحق! ايدرچه مي

 (.:877 17:4)خواجه عبدالله انصاري، « شمشير فراسرم  آيندي از حسد

 نماز -4-2-5

ادت در بي  صوفيان است. نماز عبادت و مناجياتي اسيت   نماز از ارکان دي  اسلام و مهمتري  عب

شود که بيه نمياز ييا    منحصرا با خدا و کسي را در آن دخ  و تصرفي نيست اما مواردي نيز يافت مي

نق  است که ]بايزيد[ گ ت شيبي در صيحرايي بيودم در    »نوع نماز خواندن فخر و مباهاتشده است8

تي پديد شد که از آن غس  بايد کرد. ش  به غايت سيرد  خرقه کشيده. مگر خوابي درآمد. ناگاه حاي
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گ ت صبر ک  تا آفتاب برآيد کرد که به آب سرد غس  کند ميبود چون بيدار شدم ن س  کاهلي مي

گير. گ ت چون کاهلي ن   ديدم دانست  که نماز به قضا خواهد انداخت برخاسيت   آنگاه اي  معامله پيش

ست  وغس  کردم و همچنان در ميان آن خرقه بودم تا وقتي که بي تيادم  و همچنان با آن خرقه يخ فرو شک

 (.:811 1737)عطار، « هو  شدم چون به هو  آمدم ناگه خرقه خشک شده بودو بي

 ذکر -4-2-6

ذکر تکرار نام حق تعايي است براي اينکه سايک پيوسته به ياد خدا باشيد. منشيا ايي  عمي  نييز      

( و 17/:نه آيات قرآني است. مانند واذکروا الله کثيرا يعلکي  ت لحيون )  مانند بسياري از اعما  صوفيا

شيخ )ابوسيعيد ابيوايخير( در حيا  بدانسيت و     (.  »... 3/217اذکر ربک في ن سک تضرعا و خ يهً )

سيار از ايي  درخيت    بيني هشتاد خت  قرآن کردم سيرنگون گ ت اي جوانمرد اي  درخت که تو مي

 انشدونا اينوري8(.»8313 1737)عطار، « آويخته

 فياعوبا م  غيبه ايذکر في ايوجه    اريد دوام ايذکر م  فر  حبک  

خواه  او را بسيار زياد کن  از بسياري دوستي او از بهر آنکه مرا عو  پييش آميده   گ ت که مي

 (.1774/ 87 1737است و آن است که در وجه از ذکر غاي  گشت  )مستملي بخاري، 

 مباحث ديگر -4-2-7

اند کيه بيه   شود که صوفيان به انوام آن يا داشت  آن خصلت نازيدهعاملات ديگري نيز يافت ميم

 شوند8جا بيان ميديي  شمار اندك، همه يک

8 1737)عطيار،  « امچه  سا  است تا خداوند مرا در هر حا  که داشيته اسيت کياره نبيوده    8»رضا

تر باش  جاودانه مرا در دوزخ بدارد راحت رضاي م  با حق تا به آن جايگاهي رسيد که اگر(. »117

 (.1711/ 87 1737)مستملي بخاري، « از آن ک  که بر عليي  است

رفت گ ت م  با تو کوا برابري توان  کرد که پدرت سيه  وقتي شبلي را با علوي سخ  مي8»ايثار

درم و دينيار  خوانند8 و يطعمون ايطعام حبه و ما چنيدي  هيزار   قرص به درويشي داد تا قيامت همي

 (.8712 1737)عطار، « کندبدادي  کسي از اي  ياد نمي

خواب بودم در مسود فرام  نمودنيد کيه خيواهي    ممشاد دينوري گويد که ني 8»خدمت به خلق

دوستي از دوستان ما را ببيني برخيز و بر سر ت  توبه شو. بيدار شيدم بيرف آميده بيود آنويا رفيت        

شسته و گرد برگرد وي مقدار سرر سبز، تهي از برف و با وجود آن )ابراهي ( خواص را ديدم مربع ن
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بود، در عرق غرق بود. گ ت  اي  منزييت را بيه چيه ييافتي؟ گ يت بيه       همه برف که بر سروي آمده

 (.:817 1774)جامي، « خدمت فقرا

  شيما بيه   روزي ابراهي  اده  به بغداد آمد. بزرگان به زيارت او رفتند. ايشان را پرسيد که توکي 8»شكر

کوا رسيده است گ تند چون بيابي  شکر کني  و چون نيابي  صبر کني . گ ت عادت سگان بلخ نيز هميي   

است که چون بيابند شکر کنند و چون نيابند صبر کنند. پ  او را گ تند يا ابراهي  نزديک تو توکي  کيدام   

 (.224/ 81 1737ري،  )مستملي بخا« است؟ گ ت8 چون نيابي شکر کني و چون بيابي ايثار کني

8بزرگي بود بر وي )حات  اص ( چيزي فرستاد و قبو  کرد و گ تند چرا قبو  کردي گ ت تواضع

در گرفت  آن ذ  خود را ديدم و عز وي و در ناگرفت  عز خود را ديدم و ذ  وي. عيز وي بير عيز    

 (.841 1774)جامي، « خود اختيار کردم و ذ  خود را بر ذ  وي

ني  گ ت8 اگر حق روز قيامت مرا مخير کند ميان بهشت و دوزخ، دوزخ اختييار  شبلي چ8»اختيار

کن  از بهر آنکه بهشت مراد م  است و دوزخ مراد دوست و هر که اختيار خويش بر اختيار دوست 

کند اگر مرا مخيير کنيد مي  اختييار     بگزيند مح  نباشد. جنيد را خبر دادند گ ت شبلي کودکي مي

اختيار نيست. هر جاي بري بروم و هر جاي که داري بباش  م  که باش  که ميرا   نکن  گوي  بنده را

 (.1711/ 7، 1737)مستملي بخاري، « اختيار باشد؟

8مرا )عامرب  عبدالله( باك نيست اگر زن ببين  اگر ديوار را. يعني شوق حيق ميرا   پرهيز از شهوت

 (1731/ 81 1737تملي بخاري، )مس« چنان گردانيده است که در م  شهوت و يذت نمانده است

 مقام-عبادت -4-3

از ديگر موضوعات مه  در زمينه م اخرات اه  تصوف، تل يقي از دو مورد قبليي اسيت. مقيامي    

هياي مختل يي آن را بييان کيرده     شده و به شييوه که صوفي به واسطه انوام عبادات براي خود قاي  

داننيد. ميثلا   هاي نوراني راه سايک ميي حواب است. اي  در حايي است که اه  عرفان،عبادات را از

رسياند چيه آن   جريري معتقد است کسي که خيا  کند که عملي از اعمايش او را به خواسيتش ميي  

خواسته پست باشد چه عايي، همانا از طريق صحيح گمراه شده است. چون پييامبر )ص( فرمودنيد   

ند حتياز ترس دوزخ نويات دهيد،   توادهد پ  آن چيزي که نميکه هيچ ک  را عملش نوات نمي

8 7::1؛ ابي  جيوزي،   :71/ 811 1:43ها برساند )حافظ ابونعي ، تواند به آرزو و خواستهچگونه مي

گويد که درخواست عوض و ثواب در برابر طاعيات ناشيي از   (. همچني  ابوبکر واسطي مي113/ 2
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بينيي  کيه   (. با وجود اي  مي::81 17:1فرامو  کردن فض  خداوند است )خواجه عبدالله انصاري،

داننيد و بيدان مقيام    بسياري ديگر، عبادات را ابزار و وسيله کس  مقام و شخصيت براي خويش مي

 کنند.نيز مباهات مي

ابوايعباس[ نهاوندي گ ته که در ابتدا که مرا ورد اي  کار بگرفت، دوازده سا  سير بيه گريبيان    »]

يکيي از وي سيلا  کيرد کيه     (.»8113 1774)جيامي،  « نيد فرو بردم تا يک گوشه د  م  به م  نمود

گويند خداي را بندگاننيد  ..گ تند مي.عر  چيست؟ گ ت من . گ ت يوح و قل  چيست؟ گ ت من .

بد  جبريي  و ميکائي  و اسرافي . گ ت آن همه من . مرد خامو  شد. بايزيد گ ت بليي هير کي     

 (.8131 1737)عطار، « ستدر حق محو شد و به حقيقت هرچه هست رسيد همه حق ا

 همنشين و ديدار -4-4

هياي همنشييني و دييدار را بسيته بيه      هايمه  م اخرات صوفيانه است. م اخرههمنشيني از بنمايه

هاي متنوعي تقسي  کرد و مرات  اي  دييدار  توان به بخشاينکه با چه کسي صورت گرفته است مي

شود تا پيامبر )ص( و حضيرت  خداوند شام  مي که در رويا يا بيداري صورت گرفته است از ديدار

 گيرد.علي )ع( و خضر )ع( و ملائکه و بزرگان عرفان تا ديدار ابلي  نيز در بر مي

 ديدار حق تعالي-4-4-1

تري  مرات  سلوك عارف اسيت. ريشيه انديشيه مشياهده را در احادييث      مقام مشاهده از گرامي

مي  آن نيسيت  کيه    »در دسيت اسيت کيه ميي فرماينيد8       توان يافت. مثلا از امام علي )ع( سخنيمي

(. از همي  جا اسيت کيه برخيي از    171/ 81 :171)کليني، « پروردگاري را که نديده ام پرستش کن 

گويد که هر ک  به مقام مشاهده اه  تصوف نيز سخ  از مشاهده مي گويند. مثلا جع ر خلدي مي

( و احمد غزاييي مشياهده را آخيري  مرحليه     :817 1:77برسد عل  يدني بدو عطا مي شود )سلمي،

(. رسييدن بيدي    841 1734)غزاييي، « بحر ه ت  مشاهده است و گوهر وي فقر است»داندسلوك مي

هاي عارفان کام  است. موضوع حائز اهميت در ايي  بياره آن اسيت    مقام بسيار ارزشمند و از نشانه

اند. ز رابطه نزديک خود با خدا سخ  گ تهاي از اه  عرفان و تصوف راز بر صحرا نهاده و اکه عده

 توان در پنج مرتبه زير جمع کرد8ها ميشيوه برخورد با حضرت حق را در اي  م اخره

شيخ الاسلام گ ت که قاضي ابراهي  باخزري مرا گ ت کيه الله تعيايي را   »گ تگو و ديدار در رويا8

ه که او را هيچ مانعي نماند که او را از به خواب ديدم گ ت  خداوندا بنده به تو کي رسد؟ گ ت آنگا
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 (.  8717 1774)جامي، « م  باز دارد

شود عارف در بيداري بيا خداونيد   گ تگو در بيداري8برخي از م اخراتي که مربو  به بيداري مي 

گوييد  جنيد[ مي»]بدون ديدار گ تگويي انوام مي دهد که يا مستقي  است يا با ايهامو دريافت قلبي8 

ار گشت  از خداي تعايي درخواست  تا مرا عافيت دهد در سرّ م  گ ت اي جنيد ميان م  و وقتي بيم

 (.1333/ 81 1737)مستملي بخاري، « ت  خويش درمياي

 (.8714 17:7)روزبهان بقلي، « شاهد شدم مولاي خود را عينا »ديدار بدون گ تار8]حلاج[ 

جهرا . مرا گ ت يا با حمزه لاتتبع ايوسيواس  ابوحمزه بغدادي[رب ايعزه را ديدم »]ديدار و گ تگو8

 (.:842 1737)عطار، « و ذق ايبلايه ايناس

هايي است که صيوفي، گ تگيو و دييدار بيا حضيرت حيق تعيايي را در        همردي ي8منظور م اخره

سحرگاهي برون رفت  حق پيش م  )خرقياني( بياز   »موقعيتي ه  سطح و ه  مقام انوام داده است. 

کرد م  با او مصارعت کردم. در مصارعت باز بيا او مصيارعت کيردم تيا ميرا       آمد. با م  مصارعت

 (.827 17:7)روزبهان بقلي، « بي کند

 همنشيني و ديدار پيامبر )ص(-4-4-2

انيد  اند، وي را در خواب ديدهبيشتر شمار م اخراتي که دعوي ديدار با رسو  اکرم )ص( را کرده

 بيداري صورت گرفته است. به جز چند مورد محدود که اي  ديدار در

ديدار مستقي 8در تعداد محدودي م اخره، رسو  اکيرم در حاييت بييداري بير عيارفي ظياهر شيده        

عي  ايقضات[ چون نگاه کردم مصيط ي را دييدم کيه از در درآميد و گ يت      »]اند8 وکلامي بيان فرموده

 (.8271 17:4ايقضات، )عي  « آنچه با شيخ سياو  گ ته بودم شيخ سياو  در بيداري طاقت نداشت

ديدار در رويا8اي  م اخرات بيان روياهايي صادقه است که وجود مقيدس رسيو  در خيواب بير     

اند يا به سلالات عارف پاسخ گ ته و عارف بيه چنيي  روييايي    عارف ظاهر شده و راهنمايي فرموده

کتياني( گ يت در   ابيوبکر  »)افتخار کرده است. تعداد اي  گونه م اخرات از حد و عد افزون اسيت8  

8 1737)عطيار،  « ايسيلام را بيه خيواب دييدم و مسيائ  پرسييدم      شبي پنواه و يک بار پيغمبير علييه  

الله علييه و سيل  بيه    ابوعلي رودباري( گويد هرچه که بر م  مشک  شدي مصط ي را صلي(.»)1:1

ميا گ يت   شيخ سياو  بيا  (.»8124 17:4)خواجه عبدالله انصاري، « خواب ديدمي و از او پرسيدمي

امش  مصط ي را به خواب ديدم که از در درآمد و گ ت عي  ايقضات ميا را بگيوي کيه ميا هنيوز      
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اي  تو يک چندي صبر ک  و با صبر موافقت ک  تيا وقيت آن آييد    ساک  سراي سکونت ايهي نشده

 (.8271 17:4)عي  ايقضات، « فراقبعد و همه وصا  باشد بيکه همه قرب باشد ما را بي

 يدار خضر )ع(د -4-4-3

درباره ديدار خضر بسيار سخ  گ ته شده است و عرفياي فراوانيي بيه رابطيه بيا خضير افتخيار        

هيايي کيه سيخ  از    ها را مي توان در دو دسته جمع کرد8 دسته نخست م اخرهاند. اي  م اخرهکرده

هياي  خرههيا بيشيتر اسيت. دسيته دوم م يا     ارتبا  مستقي  با خضر است. تعداد اي  دسته از م اخره

غيرمستقي  هستند. يعني کسي روايت کرده که فلان عارف با خضير در ارتبيا  بيوده اسيت. چيون      

فرض معقو  بر آن است که صوفي،خود، پرده از ارتبا  با خضر برداشته است و بدان فخر کيرده و  

خضير )ع(   توان آن را جزو م اخره به شمار آورد. همه ديدارها بيا اند، ميديگران آن را روايت کرده

افتد نه در عاي  رويا حتي يک مورد نيز در منابع مورد مطايعه يافت نشيد  در حايت بيداري ات اق مي

 که از ارتبا  با خضر در رويا صحبت کنند.  

حمزه عقيلي( گويد در مسود حرام بودم دو رکعت نماز مي کردم پ  مقام ابراهي  که 8»)مستقيم

 ت حمزه خيز و طواف ک  که به خراسيان خيود رکعيت تيوان     خضر عليه ايسلام فراز آمد و مرا گ

 (.  :827 17:4)خواجه عبدالله انصاري، « کرد

وي )محمدب  حکي  ترمذي( صحبت دار خضر است. ابيوبکر وراق کيه مرييد وي بيود     8»غير مستقيم

)جيامي،  « روايت کند که هر ش  يکشنبه خضر به نزديک وي آمدي و واقعه ها از يکيديگر پرسييدندي  

وي )ابراهي  خواص( صحبت دار خضر بوده )ع( شيخ ابوبکر کتاني گوييد وقتيي خيواص    (.»:811 1774

 (.8173 1774)جامي، « از س ر آمد گ ت  در باديه چه شگ ت ديدي؟ گ ت خضر )ع( به م  رسيد

نکته جاي  توجه آن است که همه روايات اي  بخش در ن حات الان  جامي ذکر شده اسيت و  

شيوه روايات خاص زبان جامي باشد زيرا روايت ملاقات ابراهي  خواص با خضير  ممک  است اي  

شروع کرده اسيت )سيهروردي،   « ابراهي  خواص گويد...»را سهروردي در عوارف آورده است و با 

نيز با روايت مستقي  از خواص ذکر شده اسيت )مسيتملي   « شرح تعرف»(. همچني  در 8421 1731

 (.41:/ 87 1737بخاري، 

 ديداربا امام علي )ع(-4-4-4

خيوري  کيه خبير از    ايي الله شيرازي برميداعيها به دو مورد از ابوبکر کتاني و شاهاز بي  م اخره
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.. در خواب .وي )کتاني(گ ت»اند که هر دو در خواب صورت گرفته است8ديدار مولا علي )ع( داده

پيش م  بايستاد. م  بر پاي خاست  مرا گ ت  ايسلام بيامد و با چهار ت .. پيغمبر عليه.چنان ديدم که

.. از پيغمبير صيلوات الله علييه شيرم     ... و م  دانست  که علي ابوطاي  است يکي  .يا ابابکر م  هذا؟

داشت . مرا گ ت ق  علي. گ ت  علي است... اميرايملمني  مرا گ ت يا اخي بيا تيا بيه کيوه ابيوقبي      

)مسيتملي  « ز خواب بيدار شدم خود را بر کوه بيوقبي  ييافت   شوي  و بر بام کعبه نظاره کني ... م  ا

ايي الله شيرازي نيز داستان رؤيت اميام عليي )ع( را بيه    (. همچني  شاه داعي:21/ 81 1737بخاري، 

 (.:1/ 87 17:2ت صي  بيان مي کند )ر.ك. معصومعلي شاه، 

 ديدار فرشتگان -4-4-5

است که دييي  روييت، ميواردي چيون راهنميايي و      موارد معدودي فخر به ديدار فرشتگان در دست 

روزي مسيافري از راه  »کس  عل  ذکر شده است و همه ديدارها در حايت بيداري صورت گرفته اسيت8  

دور به حضرت خواجه )عبدايخايق غودواني( آمده بود. ناگاه جواني خوب صورت به حضرت خواجيه  

اپيدا شد. آن مسيافر پرسييد کيه ايي  جيوان چيه       آمد و طل  دعا کرد. خواجه دعايي فرمودند آن جوان ن

8 1774)جيامي،  « کسي بيود؟ خواجيه فرمودنيد کيه فرشيته بيود کيه مقيام وي در آسيمان چهيارم بيود           

 (.174/ 82 17:2(.ذواينون مصري ه  به برخورد با فرشتگان فخر کرده است)ر.ك. معصومعلي شاه، :73

 همنشيني با بزرگان -4-4-6

هياي صيوفيانه اسيت.    رگان عرفان و تصوف دستاويز ديگري براي فخريهمراوده و همنشيني با بز

در توصييف حسي  بصيري گوييد8 تيا او شياگردان       »است8 همه اي  موارد در بيداري صورت گرفته

خويش را چني  گ تي که آن ياران پيغمبر که م  ديدم اگر شما ديديد گ تي ديوانگانند و اگر ايشان 

.. .ابوعمروزجياجي (.»112/ 81 1737)مسيتملي بخياري،   « سلمان نيندشما را ديدند گ تندي ايشان م

« کيرد ام و بيه آن فخير ميي   پيوسته گ تي که م  سي سا  خلاي جنيد به دست خويش پياك کيرده  

ادب. خلي ه بغداد روي  را گ يت اي بيي  (.»8172 17:4؛ خواجه عبدالله انصاري، 8222 1774)جامي، 

ام يعني هر ک  با وي ني  روز صحبت با جنيد صحبت داشتهادب باش  و ني  روز وي گ ت م  بي

 (.8:1 1774)جامي، « ادبي نيايدداشته باشد از وي بي

 ديدار ابليس -4-4-7

از ديگر موضوعات م اخرات صوفيانه ديدار و گ تگو با شيطان است. برخي از اه  تصيوف بنيا   
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دارها مسيائلي چيون راهنميايي بيراي     اند که ديي  ايي  ديي  به دلايلي صحبت از ملاقات شيطان کرده

خداشناسي، همدردي با وي، ديدن او در زيّ و حلقه صوفيان و ديدن آفات وي است. همه ديدارها 

حلاج[ گويد8 مناضلت با ابلي  و فرعون کيردم  »]در عاي  بيداري و هوشياري صورت گرفته است8 

م  بي تادي. فرعون گ ت اگر به  در باب فتوت. ابلي  گ ت اگر سوود کردمي آدم را اس  فتوت از

رسو  او ايمان بياوردمي اس  فتوت از م  بي تادي. م  گ ت  اگر از دعوي خويش رجوع کردمي از 

گ ت بير بيام خانيه نشسيته بيودم      ...ابوضحاك(.»82:3 17:7)روزبهان بقلي، « بسا  فتوت بي تادمي

کني اينوا؟ پاي از زميي  برداشيت و   گذشت گ ت  اي ملعون چه ميابلي  را ديدم که در کوچه مي

 (.8217 1774)جامي، « به بام برآمد در ه  افتادي  سيلي به وي زدم و وي را بينداخت 

 الهام -4-5

هياي  ممکي  اسيت بيه مناسيبت     شنيدن نداي غيبي يا ايهام، خاص بندگان برگزيده حق است که

گشايي ات اق افتد. ازآنوايي که ايهيام از غيي  کرامتيي اسيت     مختلف براي راهنمايي و ياري و گره

انيد، اميا   گاه آن را فا  نکردهکاملا  دروني بسياري از بزرگان براي گريز از ريا و مقبوييت عامه هيچ

انيد و چيون ذکير    گيو  ديگيران رسيانيده   در بي  صوفيان کساني هستند که اي  نداي دروني را به 

کرامت همراه با نوعي بزرگداشت از طرف مخاط  است، فخري مضمر در آن نه ته است. ايهاماتي 

شود اکثر در بيداري صيورت گرفتيه و چنيد ميورد محيدود نييز دييده        ها ديده ميکه در اي  فخريه

 شود که ايهام در خواب و رويا است.  مي

شبي )شيخ عبدالله باکو( در خواب دييد کيه هيات ي وي را گ يت قوميوا و      »الف( الهام در رويا:

..اي  خواب شيطاني است ديگر بار بخ ت همچني  به خواب ديد کيه  .ارقصوا لله. بيدار شد و گ ت

 (.8722 1774)جامي، « .. و سوم بار بخ ت باز همان خواب ديد.گويد قوموا و ارقصوا للههات ي مي

يکي بزرگان گ ت روزي نشسته بودم کنار کعبه صدايي از خانه شنيدم که »ب( الهام در بيداري:

/ 81 1737)مسيتملي بخياري،   « اي ديوارها از راه دوستان م  برخيزيد و کسي که ميرا زييارت کنيد   

آييد.  گويد هرگاه که خواستمي که بخسب  ندايي شنيدم که گ تندي ترا از ما خواب ميي مي(. »1:11

 (.1333/ 81 1737)مستملي بخاري، « زني  که طاقت نداري اتاگر بخسبي تازيانه

 ارتباط با غيب-4-6

گيرند که ادعاييهمراه بيا شيگ تي هسيتند. مثي  سيخ  گ يت  بيا        در اي  بخش م اخراتي قرار مي
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حيوانات، ديدن ج  و امثا  آن. از آنواکه انوام اي  امور خاصي مقربان حضرت حق و از کراميات  

 خر محسوب مي شود. است، بيان آن نوعي ف

ديدم يک روز وي را گ يت  چيه باشيد    کرد اما وي را نميمردي از ج  درآمد و بر م  سلام مي»

..مرا دوست گرفت و .تري  صورتي بر م  ظاهر شدکه ظاهر شوي ناگاه ديدم که شخصي در خوب

به عمي  آجيري   از وي آوردند که گ ته است وقتي (. »8771 1744)جامي،« با م  ان  تمام پيدا کرد

رفت . ناگاه شنيدم که خشيتي مرخشيت ديگير را    هايي که زده بودند ميمشغو  بودم در ميان خشت

ها را به آتيش  آي . مزدوران را منع کردم از آنکه خشتگ ت8 سلام بر تو باد که امش  با آتش درمي

 (.813 1774)جامي، « درآرند و همه را بدان حا  بگذاشت  و بعد از آن ديگر خشت نرخت 

 آزار ديدن از مردم -4-7

هاي ملکد بزرگيان تصيوف اسيت. بعضيي مواقيع در      هايمعاشرت از توصيهصبر و تحم  سختي

گييرد و زجير کشييدن از دسيت ميردم ماييه       تر به خود ميتصوف، اي  صبر و تحم  حايت افراطي

کنيد کيه   کته اشاره ميرود. به طوري که ابراهي  اده  به صراحت بدي  نمباهات وتعايي به شمار مي

تري  حايي که مرا پيش آمد آن بود که به هر جاي که درآمدي تا خلق مرا نشناختندي به هر سخت»

تهمتي که بودي مرا گرفتندي و چون شيناختندي ميرا مشيغو  کردنيدي از وقيت خويش.ببايسيتي       

از عيزّ   تر بودي بيه وقيت ناشيناخت  ذ  کشييدن ييا بيه وقيت شيناخت         گريخت  ندان  کدام صع 

 (.4:/ 81 1737)مستملي بخاري، « گريخت ؟

کردند و م  از ضعف و مانيدگي چنيان بيودم کيه     يک بار به مسودي رفت  تا بخسب . رها نمي»

اي کيه  کشيدند و مسود را سه پايگاه بود سرم به هير پاييه  توانست  خاست. پاي  گرفتند و ميبرنمي

ا به مراد خويش ديدم و چون ميرا بير ايي  سيه     بيامدي بشکستي و خون روان شدي... ن   خود ر

پايگاه برانداختندي بر هر پايگاهي سرّ اقليمي بر م  کشف شد. گ ت  کاشکي پاييه مسيود زييادت    

 (.8112 1737)عطار، « بودي تا سب  دويت زيارت بودي

 کرامت-4-8

پدييد  »د است کيه  زند. قشيري معتقگويند که از اويياء سرمياي ميايعادهکرامت به کارهاي خارق

آمدن کرامت نشان صدق آن ک  بوده که بر وي ظاهر گردد اندر احوا  و هر کيه صيادق نبيود روا    

(. اما کتمان ولايت مورد تاکيد اکثير اهي  تصيوف    8422 1717)قشيري، « نبود که بر وي ظاهر گردد
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« کراميت اسيت   از شرايط ولايت کتمان»گويد که است وعبدايقادر گيلاني نيز به صورتي موم  مي

(. اما با توجه به تأکيدي که بسياري از مشايخ تصوف بر کتمان کرامت 147تا8 )عبدايقادر گيلاني، بي

انيد.  اي از صوفيان آن را آشکار کرده و به صورت مستقي  يا غيرمستقي ، بدان فخير کيرده  دارند عده

يله صياح  کراميت بييان    کرامات يا از زبان اشخاصي ديگر جز صاح  کرامت نق  شده يا  به وس

کهمي   »آييد. ماننيد8   هايي که ديگران راوي آن هستند جزء م اخره به شمار نميشده است. کرامت

ايهمداني رحمه الله گ ته که وقتي در مسود آدينيه شيدم زيياد )زيياد ايکبيير هميداني( را دييدم در        

باران چنان بگرفيت کيه بيه    کند. هنوز دعا به آخر نرسيده بود که محراب نشسته و دعاي استسقا مي

هيايي کيه راوي آن او  شيخص اسيت،     (. اميا کراميت  8:3 1773)جيامي،  « خانه باز نتوانسيت  آميد  

توان از م اخرات صيوفيانه بيه شيمار    کند، ميايعاده خويش بيان مييعنيصوفي حکايت اعما  خارق

  از خيود برگيرفت    مايک گ ت وقتي بيمار شدم و بيماري بر م  سخت شد چنانکيه د »آورد مانند8 

اي بهتر شدم به چيزي حاجت آمدم به هزار حيله به بازار آمدم که کسي نداشت . امير آخر چون پاره

رفيت . يکيي   شهر در رسيد چاکران بانگ بر م  زدند که دورتر برو و م  طاقت نداشت  و آهسته مي

را دييدم دسيت برييده و بير      روز ديگر ميرد «. قطع الله يدك»درآمد و تازيانه بر کتف م  زد گ ت 8 

(.برخي نيز شک  روايي دارند اما از سياق سبک اثيري کيه ذکير    813 1737)عطار، « چهار سو افکنده

کننده کرامت است، مشخص مي شود که نويسنده روايات او  شخص را بيه شيک  سيوم شيخص     

کيه شيخص    توان جزو م اخره به شيمار آورد زييرا کرامياتي اسيت    درآورده است. اي  دسته را مي

است و م ياخره بيه شيمار    ديگري شاهد انوامش نبوده است و مسلما  صاح  کرامت،راوي آن بوده

آيد و نهايتا  کراماتي که خود صاح  کرامت و صرفا  براي م اخره يا لااق  برتيري و نشيان دادن   مي

عتي از باشي اي  حکايت8 شبي مي  و پيدرم و جميا    دان  که شنيده»ضرورت امري بيان کرده است.

کردي  و ابوسيعيد ترميذي بيتکيي    ائمه شهر ما حاضر بودي  در خانه مقدم صوفي. پ  ما رقص مي

کنيد. مي  گ يت 8 بميير اي بوسيعيد. در      يارم گ ت8 مرگ  آرزو ميگ ت8 شيخ بوسعيد گ ت8 نميمي

 کنيي ميرده  هو  شد و بمرد. م تي وقت خود داني که باشد. گ ت چون زنده را مرده ميساعت بي

را نيز زنده ک . گ ت  مرده کيست؟ گ ت فقيه محمود. گ ت  خداوندا فقيه محميود را زنيده کي  در    

ابوموسيي گوييد کيه ميردي از ابويزييد )بسيطامي(       (. »8271 17:4)عي  ايقضات، « ساعت زنده شد

مسئله پرسيد. ابويزيد خامو  شد. مرد تند شد و گ ت پ  حاجتي به تو ندارم. يک ن ي  بيزن  و   
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و بسطام را بسوزان . ابويزيد گ ت اگر ترا استحقاق بودي در اي  يک چش  کورت رفتميي و از  ترا 

 (.:811 17:7)روزبهان بقلي، « آن بينا به درآمدمي چنانکه تو ندانستي

 علم -4-9

شود. ايبته بيشيتر علي  ايي  طاي يه هميان      افتخار به عل  و دانش نيز در بي  اه  تصوف ديده مي

ذواينون گ ت سه سي ر کيردم و سيه علي  آوردم. در سي ر او       »ي صوفيانه است. هااصو  و دانش

علمي آوردم که خاص پذيرفت و عام پذيرفت و در س ر دوم علمي آوردم کيه خياص پيذيرفت و    

8 1774)جيامي،  « عام نرذيرفت و در سي ر سيوم عمليي آوردم کيه نيه خياص پيذيرفت و نيه عيام         

)خواجيه عبيدالله   « گويي؟ گ ت اگر از کوا بيودي برسييدي  يجنيد را گ تند اي  عل  از کوا م(.»77

 (.:824 17:4انصاري، 

 استجابت دعا -4-11

اي که دعا به استوابت حضرت باري تعايي رسد از مرتبه مقربان درگياه اسيت و   رسيدن به مرتبه

رفياني  اند و آن حد روايات درباره استوابت دعيا در متيون ع  بسياري از بزرگان به اي  مرتبه رسيده

هيا  اي از بزرگيان عرفيان و تصيوف بيه ايي  اسيتوابت      وجود دارد که غيرقاب  احصا است. اما عده

 گيرند.  مايه شک  ميها از اي  ب اند که بعضي م اخرهنازيده

الله آوردند که گ ت چون با ياران خويش به بيرون رفت  ميرا در د   در حکايت ابوح ص رحمه»

اي بودي تا برختمي تا امش  جمع ما پراکنده نگشيتي.  وسرندي يا برهچني  آمد که کاشکي امش  گ

/ 81 1737)مستملي بخاري، « چون اي  بر د  م  گذر کرد آهويي به نزديکش آمد تا مراد تمام شود

کردم. دزدي جامه م  بيرد هنيوز   نق  است ]ابوايحسي  نوري[ گ ت روزي در آب غس  مي(.»212

باز آورد و دست او خشک شده. گ ت  ايهي چون جامه باز آورد دسيت   از آب بيرون نيامده بودم که

 (.8113 1737)عطار، « او بازده. در حا  نيکو شد

 اسلام -4-11

با توجه به جوهره تصوف اسلامي و ادعاي صوفيان بير پيوسيتگي و يگيانگي تصيوف و اسيلام      

هار ميورد مشياهده شيدکه سيه     شود تنها چهاي آنان ديده نميچندان فخري  به اسلام در بينم اخره

عي  ايقضات8 معليوم شيد کيه آن بيزرو چيه      »ايقضات است و يکي از بشر حافي. مورد آن از عي 

« گ ت يعني انبيا و رسولان بيرون پرده ايهيت باشند و گيدايان محميد درون پيرده صيمديت باشيند     



 99/     بررسي و تحليل مفاخره هاي صوفيانه                                                                         

 

انيد کيه نيام    ي  کي  در خاطرم آمد که در بغداد چند(.»21و  14؛ همچني 813 17:4)عي  ايقضات، 

ايشان بشر است. يکي جهود و يکي ترسا و يکي مغ و مرا نام بشر است و به چني  دويتي رسيده و 

اسلام يافته. ايشان چه کردند که از بيرون نهادندشان و م  چه کردم که به چني  دويتيي رسييدم. در   

 (.8112 1737)عطار، « حيرت اي  مانده بودم

 تصوف -4-12

ار، صوفيان را به تصوف چندان ت اخري نبوده است و تنهيا دو ميورد يافيت شيد8     بر خلاف انتظ

ابوايعباس]ب  عطا[ در پاسخ  سلا  گروهي از متکلمان که گ تند چه بوده است شما را اي صوفيان »

گويد اي  از بهر آن کردي  که ميا  ايد که بر شنوندگان غري  گشته است؟ ميکه اي اظي اشتقاق کرده

آمد از بهر آنکه بر ما عزيز بود و نخواستي  که غيير طاي يه ميا را از ايي  شيراب      غيرت مي را بر اي 

وي )بکيرايدراج( گ ته است که تام  در ايي  راه  (.»:117/ 87 1737)مستملي بخاري، « اي باشدبهره

 (.:117/ 87 1737مستملي بخاري، «))تصوف( درآمدم هرگز خاطر فساد بر م  نگذشته است

 ر و مادرپد -4-13

دو مورد فخر به پدر و مادر از تذکره هاي مورد مطايعه به دست آمد که افتخار به پاکي و بزرگي 

شيخ الاسلام گ ت که پدر مي  همچنيي  جيانور بنيه کشيتي و آن      »عم  و جايگاه ديني آنها است8 

8 17:4)خواجييه عبييدالله انصيياري، « مييذه  ابييدا  ايييد و ايشييان از ابييدا  بودنييد و اهيي  کرامييت

کرد تا ش  قدر دريابيد بيه   گويند که شيخ )اب  خ يف( در عشر اخير رمضان احياء ش  مي(.»771

گذارد و وايده وي، ام محمد، در درون خانه متوجيه حيق سيبحانه نشسيته     بام برآمده بود و نماز مي

ويا  بود ناگاه انوار ش  قدر بر وي ظاهر شدن گرفت آواز داد که اي محمد اي فرزنيد آنچيه تيو آن   

طلبي اي  جا است شيخ فرود آمد و آن انوار را بديد و در قدم وايده خود افتاد و بعد از آن شيخ مي

 (.8427 1774)جامي، « گ ت که از آن وقت ما قدر وايده خود دانستي مي

 پيشگويي -4-14

ه بيه  توان با قدري مسامحه آن را با توجي ها به دست آمد که ميدو م اخره به پيشگويي در تذکره

..گ ت در آن روز که م  از دنيا بيروم فرشيتگان   .ابوعثمان مغربي»محتوايش، م اخره به شمار آورد8 

بيوعلي  (.»::8 1774)جيامي،  « ديد از بسياري گرد..ک  کسي را نمي...وي چون برفت.خاك باشند.

در  کات  فرابوعثمان مغربي گ ت که اب  ايرقيي بيميار بيود شيربتي آب فيرا دادنيد نخيورد. گ يت        
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اي افتاده تا به جاي نيارم نياشام . سيزده روز چيزي نخورد تا خبر آمد که قرامطيه در  مملکت حادثه

اند و خلق بکشتند و رک  حورالاسود بشکستند پ  بخيورد. بوعثميان گ يت ايي  بي       حرم افتاده

ست کاري نيست. گ ت ار کاري نيست تو بگو که امروز در مکه چيست؟ گ ت امروز در مکه ميغ ا

که همه مکه زير ميغ است و جنگ است ميان بکريان و طلحيان. مقدميه طلحييان ميردي اسيت بير      

« اس  سياه و دستار سرخ. آن بنوشتند بررسيدند راسيت آن روز همچنيان بيود کيه وي گ تيه بيود      

 (  8114 17:4)خواجه عبدالله انصاري، 

 موضوعات پراکنده -5-15

شود که بيش از يک مصداق يا يک فخريه نيدارد  مشاهده مي هايي نيزعلاوه بر موارد فوق، بنمايه

 شوند.و به همي  ديي  همه يک جا ذکر مي

چنان شد در سلسله و بند  کشيدند و به بيمارستانش بردند قومي در پيش او آمدنيد  »ديوانگي:

نگي ام و شما هوشيار. حيق تعيايي دييوا   و گ تند اي  ديوانه است او گ ت م  به نزديک شما ديوانه

م  و هوشياري شما زيادت کناد تا به سب  آن ديوانگي مرا قربت بي زايد و به سيب  آن هوشيياري   

 (.8773 1737)عطار، « بُعدتان بر بُعد بي زايد

بوعبدالله خ يف را هنگامي با شيخ موسي عمران جيرفتيي خوسيه افتييده    »کثرت مريد و دشمن:

که م  در شيراز هزار مريد دارم اگر از هير يکيي هيزار    بود. نامه فرستاد به وي با پيغامي به جيرفت 

دينار خواه ، ش  را زمان نخواهند. موسي عمران جواب بازفرستاد که م  در جيرفت هزار دشيم   

« دارم که هر که بر م  دست ياوند تا ش  درنگ ندهند و زنيده بنگذارنيد. صيوفي تيويي ييا مي ؟      

 (.81:7 17:4)خواجه عبدالله انصاري، 

رفت و بر اشتري نشسته بود و به درويشي رسيد و گ ت اي ]عبدالله مبارك[ در باديه مي»ثروت:

رويد که ط يليد؟ دروييش گ يت ميزبيان چيون     اند، شما کوا ميدرويش ما توانگراني  ما را خوانده

کري  بود ط يلي را بهتر دارد. اگر شما را به خانه خويش خواند ما را به خود خواند. عبيدالله گ يت   

از ما توانگران وام خواست. درويش گ ت اگر از شما وام خواست براي ما خواسيت. عبيدالله شيرم    

 (.81:1 1737)عطار، « گوييزده گ ت راست مي

وي )سعدايدي  حموي( گ ته که وقتي روح مرا عروجي واقع شد و از قايي  منسيلخ گشيت.    »معراج:

اي  سيزده روز چون مرده افتاده بود و هييچ حرکيت   سيزده روز چنان بماند آنگاه به قاي  آمد و قاي  در 
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کرد و چون روح به قاي  آمد قاي  برخاست خبر نداشت کيه چنيد روز افتياده اسيت. ديگيران کيه       نمي

 (.:812 1774)جامي، « حاضر بودند گ تند که سيزده روز است تا قاي  تو چني  افتاده است

 

 طرفين مفاخره -6

م شده است، معمولا در همه رده هاي معرفتيي دييده ميي شيود از     م اخراتي که توسط صوفيان انوا

شيخ مرشد گرفته تا سايک مبتدي. اما م اخره هايي که از مشايخ در دست است بسيار فيراوان و بيا   

ادعاهايي سترو است اما از افراد گمنام يا داراي شهرت کمتر، م اخراتي بسيار اندك و با ادعاهيايي  

امي که م اخره بي  دو ت  ات ياق ميي افتيد کيه بيشيتر از مشيايخ و       ضعيف تر در دست است. هنگ

زند و ص تي يا ويژگي خود را بيا وي  بزرگان است، صوفي دست به مقايسه بي  خود و حري ي مي

هايي که صيوفي آنهيا را بيا    کند و از اي  طريق قصد نشان دادن برتري خود دارد. حريفمقايسه مي

ني دارند از ييک شخصيعادي گرفتيه تيا پييامبر و خداونيد را شيام         کند تنوع فراواخود مقايسه مي

گيرد بلکه فقط يک توانيايي شخصيي   شود. اما در م اخره از افراد گمنام، مقايسه اي صورت نميمي

 بيان مي شود. 

احمد )خضرويه( گ ت جمله خلايق را ديدم که چون گاو »برتري بر افراد معمولي جامعه: ايف.

خوردند و يکي گ ت خواجه پ  تو کوا بيودي؟ گ يت8 مي  نييز بيا      لف ميو خر از يک آخور ع

ندانسيتند  جستند و ميخنديدند و بره  ميخوردند و ميايشان بودم اما فرق در آن بود که ايشان مي

؛ ر.ك. 8713 1737)عطيار،  « دانسيت  گريست  و سر بر زانو نهياده بيودم و ميي   خوردم و ميو م  مي

 (.  :11 17:78روزبهان بقلي، 

در توصيف جنيد آمده است که چون بوديف ب  جحدر براي توبيه کيردن   8 »برتري بر مريدانب.

اي برو و خصمان را خشنود ک  و چهار مياه وي  پيش وي آمد جنيد او را گ ت اگر جايي امير بوده

 در آن روزگار گذرانيد. پ  به نزديک جنيد آمد. گ ت8 در تو جاه مانده است صيحبت ميا بيا جياه    

؛ مسيتملي بخياري،   174و  8743 1737؛ ر.ك. عطيار،  271/ 81 1737)مستملي بخاري، « راست نيايد

1737 81 /142  .) 

شبلي گويد که اگر ابويزيد حاضر بودي به دست کودکان ما مسيلمان  8 »برتري برمشايخ ديگرج. 

 ت با بيوحمزه  اي. گ.. با که صحبت داشته.نوري وي را گ ت(. »8217 17:7)روزبهان بقلي، « شدي
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خراساني. گ ت آن مرد که از قرب مي نشان کند؟ گ ت آري گ يت بيازو شيو و وي را سيلام کي  و      

؛ همچنيي   8241 17:4)خواجه عبدالله انصياري،  « بگوي که ايدر که مايي  قرب قرب و بعد بعد است.

 (.  1:1 17:48؛ خواجه عبدالله انصاري، 113و 8174 1737؛عطار، 213و :827 1774ر.ك. جامي، 

اگير صيدق و   »گوييد8  . يوسيف بي  حسيي  رازي ميي    برتر بودن بر احوال و مقامات عرفانيد.

اخلاص دو بنده بودندي هر دو را ب روختمي و اگر خوف و رجا در جان  بکوفتنيدي ايشيان را در   

 (.8131 17:7)روزبهان بقلي، « نگشادمي

دانيد  اي خود را برتير از کعبيه ميي   ه8 بايزيد بسطامي در طامبرتري بر کعبه و بهشت و دوزخهي.

روي؟ گ ت ايي بييت الله تعيايي بايزييد گ يت چنيد درم      شخصي را ديد گ ت کوا مي»هنگامي که 

« داري گ ت ه ت درم دارم گ ت به مي  ده و ه يت بيار گيرد مي  بگيرد و زييارت کعبيه کيردي         

ت  بگيذرد و از تي    اگر بر د  م  )شبلي( دوزخ با همه آتش و همه سوخ(. »831 1737)نوربخش، 

 (. :8 17:7)روزبهان بقلي، « م  مويي بسوزد مشرك باش 

انيد؟ گ يت مي     اي که اوتاد زمي بايزيد را گ تند تو از ابدا  سبعه8 »برتري بر اوليا و فرشتگانو.

گ ت چون به گرد عر  رسيدم صف صف ملايکه پييش بياز   (. »:811 1737)نوربخش، « هر ه ت 

دند که ما کروبياني  ما معصوماني . م  گ ت  ما هو ايلهياني . ايشان همه خوي   کرآمدند و مباهات مي

 (.87:7 1737)عطار، « گشتند. مشايخ شاد شدند به جواب م  ايشان را

دانيد و در  اي خود را از محمد )ص( نيز برتير ميي  8 بايزيد در م اخرهبرتري نسبت به پيامبرانز. 

ه خلق در تحت يواي محمد خواهند بود گ ت بالله که يواي در قيامت جمل»جواب کساني که گ تند 

(. روزبهان بقليي در شيرح شيطحيات    8171 17:7)روزبهان بقلي، « تر استم  از يواي محمد عظي 

بدي  اشارت آن خواهد که حيق ييواي او اسيت؛    »کند که گونه توجيه و شرح ميسخ  وي را بدي 

 (.8171 17:7)روزبهان، « محدث بود نور کبريا و نور او قدي  است و يواي محمد

واره، خود را بيا حيق تعيايي مقايسيه     8 بايزيد در چند م اخره شطحبرتري نسبت به حق تعاليح.

طلبييدم چيون نگيه    گ ت سي سا  خدا را مي»کرده و خود را بهطور ضمنيبرتر از وي دانسته است8 

تير  ش مي  از بطيش او سيخت   گ ت بط(. »817 1737)نوربخش، « کردم او طاي  بود و م  مطلوب

خبر داد از فراخنياي  »کند که ( که روزبهان اي  جمله وي را توجيه مي:812 17:7)روزبهان، « است

8 1737)نيوربخش،  « کرم حق و رحمت و ش قت او بر بندگان و از تنگي و ناتمامي بشريت خويش
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بوموسيي گوييد کيه بايزييد از     ا»برد8 (. بايزيد در جايي ديگر ادعاي خود را از اي  نيز جلوتر مي17

(. روزبهان بقلي علت اي  سخ  را 8111 17:7)روزبهان، « ملذن الله اکبر شنيد گ ت م  بزرگوارترم

تر از آنکيه هيزار بيار    بايزيد گ ت اگر يک بار مرا ببيني نيک»داند. مستغرق بودن وي در ربوبيت مي

 (.814 1737)نوربخش، « خدا را ببيني

ز مشايخ و بزرگان عرفان و تصوف است و به ندرت از افراد گمنام ييا کسياني   بيشتر م اخره ها ا

که شهرتي ک  تر دارند م اخره اي در دست است. اي  م اخره ها نيز چندان قوي نيسيت و ادعياي   

م  )ابوسه  بيضاوي( در »بزرگي در آن نشده است که به عنوان نمونه به چند مورد اشاره مي شود8 

8 17:7)روزبهيان بقليي،   « توانسيت  ر خواست  که هر دانه تخ  کشتزار بشماريد ميحايتي بودم که اگ

مرا ديي است که هرگاه که عصيان او کن  نافرماني حيق سيبحانه   »گويد که (. شخصي گمناميمي274

(. 8134 1731)سيهروردي، « و تعايي کرده باش  و هرگاه که فرمان او برم فرمان حق تعايي برده باش 

اني گويد( در بيابان بودم تنها مانده شدم و دست نياز برداشت . گ ت  خداونيدا ضيعي     احنف همد»)

گوينيد تيرا کيه    ام. چون اي  گ ت  در د  م  افتاد کيه ميرا ميي   و برجاي مانده و به ضيافت تو آمده

خوانده؟ گ ت 8 يا رب اي  مملکتي است که ط يلي را گنوايش دارد. ناگاه کسيي از پشيت مي  آواز    

داني .  روي؟ گ ت  نميباز نگريست  و ديدم اعرابي است بر اشتر سوار. گ ت اي عو  به کوا ميداد 

ام گ يت نيکيو   گ ت وي در اي  راه نه استطاعت شر  کرده است؟ گ ت  آري و يييک  مي  ط يليي   

تواني اي  شتر را غمخواري کنيي؟ گ يت  آري. از شيتر    ط يلي اي تو. مملکت گشاده است گ ت مي

 (.834 1774)جامي، « و به م  داد و گ ت به خانه خداي تعايي رو فرود آمد

 

 دلايل مفاخره -7

م اخره در ظاهر تناقضي آشکار با ذات عرفان و تصوف دارد. چون از عارف که پيوسيته بيه دنبيا     

گذشت  از خود و رسيدن به حق است انتظار نمي رود که به چييزي م ياخره کنيد. پي  ايي  هميه       

تواند با روحيه عرفان و تصيوف سيازگار   ت اخر به موضوعات مختلف، چگونه مي سخنان متنوع در

شود و آن همبيشتر از بزرگان عرفان و تصوف باشد؟شايد راهِيافت  پاسخي براي اي  پرسش نيز در 

همي  نکته نه ته باشد که تقريبا همه م اخره ها از عارفان بزرو و نامدار و مشايخ رتبه او  عرفيان  

ست. چرا چندان م اخره اي از مريدان و صوفيان گمنيام ثبيت نشيده اسيت؟ آييا عارفيان       اسلامي ا
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بزرگي چون جنيد و بايزيد و شبلي و  ابوسعيد ابوايخير با چنان منزيت والا و مقبوييت عامي کيه در  

زمان حيات خويش داشته اند، نيازي بيه فخير فروشيي بيه قصيد بيزرو نميايي خيويش احسياس          

ا پاسخ اي  پرسش من ي است. حا  براي تبيي  بهتر موضوع لازم است نگاهي بيه  اند؟ مسلمکردهمي

ولله »قرآن و روايات منقو  از رسو  )ص( و اه  بيت )ع( انداخته شيود. در قيرآن آيياتي از قبيي      

( بيه چشي  ميي خيورد کيه      :)منيافقون8  « ايعزه و يرسويه و يلمومني  و يک  ايمنيافقون لا يعلميون  

براي حضرت حق تعايي و  رسو  گرامي اکرم نه ته است. آيا خداونيد نييازي بيه     اي در آنم اخره

م اخره دارد؟ يا فخر مطلق که از آن خدا است چه نيازي به بيان آن است؟ بدون شيک هرچنيد در   

ظاهر آيه شري ه م اخره است، اما هدف آن تنبيه و آگاه سازي بندگان است. باز در احاديث بازمانده 

امثا  اي  گونه م اخرات بسيار يافت مي شود. مسيلما حضيرت رسيو  )ص( نييز کيه       از نبي اکرم

راند براي اظهار برتري خيود نيسيت بلکيه هيدف آگياه      سخناني از اي  دست م اخرات بر زبان مي

سازي مردمان به جايگاه والاي نبوت و به تبع آن روي آوري آنيان بيه ديي  و راهنميايي شيدن بيه       

هيا بير   و عظمت رسو  اکرم)ص( و جايگاه ممتازشان در بي  انسيان  سمت حق است چون بزرگي

انيي يسيت   »کسي از مسلمانان پوشيده نيست و کسي منکر آن جايگاه رفيع نيسيت.احاديثي چيون8   

يوکيان موسيي حييا  ميا     »(،8117 ::17)هويويري،  « کاحدک  اني ابيت عند ربي فيطعمني و يسيقيني 

ادبنيي ربيي فاحسي     »(،:813 17:3؛ عزايدي  کاشاني، 8217 17:7)روزبهان بقلي، « وسعه الا اتباعي

يي مع الله وقيت لا يسيعني فييه مليک     »(،17:38114؛ عزايدي  کاشاني81:1 ::17)هوويري،« تاديبي

)عزايييدي  « انييا امييزح و لا اقييو  الا حقييا  »(،8711 ::17)هوييويري، « مقييرب و لا نبييي مرسيي  

انا سييد وييد آدم و لا   »(،831 17:3)عزايدي  کاشاني، «  او  ما خلق الله نوري»(،8137 17:3کاشاني،

زوييت ييي الارض   »(، 821 17:3)کاشياني، « فخر و آدم و م  دونه تحت يوائييوم ايقياميه و لا فخير  

(. بر همي  سياق امام علي )ع( نيز نظير بيه   :811 17:3)عزايدي  کاشاني،« فاريت مشارقها و مغاربها

.. فانيا  .فانا او  م  امي  بيه )الله(  »( چنان م اخراتي دارد8 شايستگي هايخويش و اه  بيت نبي )ص

ان محلي منها )حکومه( محي  قطي  مي  ايرحيا     »(، 8:1 ::17)نهج ايبلاغه،« او  م  صدقّه)رسو (

و بينک  عتره نبيک  و هي  ازمّيه   » (، :82 ::17)نهج ايبلاغه، « ينحدر عني ايسي  و لا يرقي اييّ ايطير

لايقاس با  محمد م  هيذه الاميه   »(، 8111 ::17)نهج ايبلاغه، « ايسنه ايصدقايحق و اعلام ايدي  و 

بنا اهتديت  فيي ايظلميا و تسينمت     »(، :82 ::17)نهج ايبلاغه،« .. ه  اساس ايدي  و عماد اييقي .احد



 97/     بررسي و تحليل مفاخره هاي صوفيانه                                                                         

 

(.با نگاهي به احاديث حضيرت رسيو    872 ::17)نهج ايبلاغه، « ذروه ايعليا و بنا افورت  ع  ايسرار

شود که ساختار آن ها به رنگ م اخرات صوفيانه اسيت بيه گونيه اي    علي )ع( مشخص مي)ص( و 

که اگر گوينده آن مشخص نباشد مي توان آن سخنان را در دسته بندي هاي فوق اييذکر ايي  مقاييه    

قرار داد. چون هدف رسو  اکرم )ص( و امام علي )ع( تنبيه و هدايت  مردم است و اي  سيخنان از  

به پشتوانه  قرب به حضرت حق تعايي بر زبان جياري سياخته انيد. سيخنان مشيايخ       سر واقعيت و

تصوف نيز در همي  راستا قاب  توجيه است.  مخصوصا وقتي توجه کني  که بسياري از اي  سيخنان  

در مقويه شطح قرار مي گيرند که شطح نيز صرفا در حا  فنا صورت مي گيرد که عارف خود را بيه  

د و اگر در آن حا  سخني در عظمت مقام خويش بر زبيان رانيد  بيه اتکياي آن     خدا نزديک مي بين

شيود.  جايگاه و مقام والا و نمودي از تولي حق به شمار مي رود که بير زبيان عيارف جياري ميي     

بخشي عمده از م اخرات کرامات است که آن نيز همانند م اخرات نبوي مي تواند بيراي آگياهي و   

به مقامات والاتر عرفان صورت گرفته باشد؛يعني وقتي شيخي سخ  از  تشويق مريدان براي رسيدن

گوييد، بيه طيور    ديدار حق تعايي و رابطه خود با خضر )ع(يا ديدار رسو  گرامي اسيلام)ص( ميي  

کنيد و ايي  م ياخره    پوشيده، مريدان و ديگر مستمعي  را ترغي  براي تزکيه و تهيذي  بيشيتر ميي   

ريدانش دارد، برايش به ارمغان نمي آورد. شايد م ياخره بيه عبيادات    مقامي برتر از آنچه شيخ نزد م

ه  بتوان در همي  دسته قرار داد؛ يعني عبادت چنيان ارزشيمند اسيت کيه ميي تيوان بيه آن فخير         

ها نيز انداخته شيود، مراتي  والاي عرفياني چيون دييدار حيق       فروخت.اگر نگاهي به انواع م اخره

.. بيشتري  شيمار را دارد کيه بيه نيوعي     .ر، عبادات، کرامات وتعايي، ديدار رسو  اکرم)ص( و خض

 تاييد دلاي  ذکر شده براي م اخره است.  

 

 نتيجه

م اخرات را بر اساس صراحت بيان مي توان در دو دسته مستقي  و غيرمستقي  جاي داد. م ياخرات  

غير مسيتقي   مستقي  آنهايي هستند که صوفي، به شخصه و صريح بهموضوعي مي نازد و م اخرات 

به سه بخش تقسي  مي شود. م اخراتي که درواقع تمويدي است که ديگران کرده اند و صيوفي بيا   

بايد و م اخراتي که با بيان رويا ذکر مي شيود و سيوم م ياخراتي کيه پي  از      بازگوييان به خود مي

 مرو ات اق مي افتد.
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شود مانند م ياخره شييخ بيا مرييد،      م اخره از نظر ساختار يا بيان طرفي  آن به انواعي تقسي  مي

  ....صوفي با عامي، صوفي با صوفي، صوفي با پيامبران و

بنمايه م اخرات صوفيانه بسيار متنوع است. از ناز  به مقام خود گرفته تيا فخير بيه عبيادات و     

مايه کلي بيراي  م ياخرات برشيمرد    ديدار شيطان را شام  مي شود. در نهايت مي توان هوده درون

بعضي خود به زيرموموعه هايي تقسي  مي شود. مثلا افتخار به همنشي  از اي  موضوعات کلي که 

، حضرت عليي)ع(، خضير، فرشيتگان، بزرگيان     است که خود به همنشيني با حق تعايي، پيامبر)ص(

عرفان و شيطان تقسي  مي شود.بيشتري  شمار مصداق هاي م اخره، به مقيام و شخصييت برجسيته    

ي شود و پ  از آن ناز  به عبادات قرار مي گييرد. اميا افتخيار بيه ديي  اسيلام و       صوفي مربو  م

مسلماني بر خلاف انتظار داراي مصداق هاي بسيار اندکي است و ناز  به وايدي ، فخر بيه ثيروت   

 و مريد داراي کمتري  شمار مصداق است.

نظر مي رسد که م ياخره هيا   از دلاي  م اخره مي توان به جنبه تبليغي وتشويقي آن اشاره کرد.به 

به قصد هدايت بهتر و تشويق بيشتر مريدان به تهذي  و تزکيه و صبر بير دشيواري هياي طريقيت     

صورت گرفته باشد و به همي  ديي  است که بيشتر م اخره ها از مشايخ بزرو طريقت چون جنييد  

 و بايزيد و شبلي و ابوسعيد ابوايخير و خرقاني و... است.
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 نقش تأویل در گسترش زبان عرفان

 

 سرعلیرضا محمدی کله

 

 چكیده

های زبانی معرفیی  هایی است که آن را متمایز از دیگر گونهبحث از زبان عرفان در گرو ارائه ویژگی

ادبی در این زبیان  نایان    -کند. تأکید بر وجود اصطلاحات حوزة تصوف و یا حضور عناصر هنری

های پیاین دارد. مقالة حاضیر بیر   وار با مبحث زبان عرفان در اغلب پژوهشهاز برخوردی غیرمسأل

گیری و گسترش زبان عرفان معرفی کند. زبیان  آن است تا تأویل را به عنوان ویژگی و اصل اساسی شکل

عرفان در مسیر خود با گذر از مفاهیم و ساختارهای زبانی موجود  در فرایندی تأویلی به ارائیة مفیاهیم و   

آشیکار و مرسیوآ آن  در تولیید  رف     هیای پردازد. اهمیت نقش تأویل گذشته از گونهاختارهایی نو میس

و « ظیاهر »انید. ایین نگیا      هایی است که عامل اصلی گسترش معنایی و صوری زبان عرفان بیود  ساخت

 ا تعبییری زبیان  شناختی آنها  بی شناختی یا معرفترا نیز با صرف نظر کردن از معانی مرسوآ هستی« باطن»

های تیأویلی و  ساختکند.  رفشناختی و براساس خروج از بافت پیاین و ورود به بافتی نو معرفی می

شوند تا زبان عرفان بیش از محور همناینی بر روی محیور  ها در حرکت باطنی معنا  موجب مینقش آن

 نیز در پی دارد.   جاناینی گسترش یابد؛ عاملی که برجستگی وجه ادبی در متون عرفانی را

 

 های کلیدیواژه

 های معنایی.یل  بافت  لایهزبان عرفان  تأو
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 . مقدمه1

اگر به قرآن همچون منبعی بنگریم که سنت عرفانی با تعمق در آن  موجب زاییش عناصیری بیرای    

(  این کتیا  آسیمانی را نقطیة    3-8: 3131عرفانی و دینی خود شد  است )نویا  گیری حیات شکل

ایم. در مقابل  ارجاع بیه  گیری عناصر زبانی در سنت عرفان اسلامی در نظر گرفتهبرای شکلآغازی 

تیوان  قرآن در تاریخ تصوف را عاملی برای به نمایش گذاشتن تصویری زیبا از سنت عرفانی نیز می

ز ا»ای برای دیگر اهداف این سنت فیراهم آیید و نانییاً تصیوف     پنداشت با این هدف که اولاً مقدمه

ارجیاع و اسیتناد   (. بنیابراین  331: 3181)گلدزیهر  « طرف امت اسلامی مورد انکار کامل قرار نگیرد

هیا و چیه بیه    مداوآ تعالیم تصوف اسلامی به قرآن  چه به منظور استفاد  از منبعی برای غنای آموز 

ال داشیته  بخای به این تعالیم  هموار  پیوستگی قرآن و تعیالیم تصیوف را بیه دنبی    قصد ماروعیت

این نکته را نباید از یاد برد که در هر یک از این دو حالیت  بایید تفاسییر قیرآن را نخسیتین        است.

گیری و گسترش زبان عرفان در نظر گرفت. تفاسیر قیرآن  ها در شکلترین تجربهترین و نیرومندمهم

)نوییا   « و لفظیی  معنایی سوای معنای ظیاهری »با ورود به فضای فکریِ تصوف  با گرایش به سوی 

توان یافت که در فهیم  ای در این متون  میسوی تأویل متمایل شدند؛ چنانکه کمتر آیه ( به8: 3131

کیم بیا فراتیر رفیتن از     آن به معنای لفظی و ظاهری بسند  شد  باشد. این نگا  و شیوة دریافت  کیم 

ها و امور روزمر  نیز گسیترش  آیات قرآن  به احادیث و سخنان ماایخ صوفیه و در نهایت به پدید 

یافت. با توجه به اهمیت نقش تأویل در سنت عرفانی  پیژوهش در زبیان عرفیان و همچنیین نیوع      

 ها در تصوف اسلامی از توجهی جدی به مقولة تأویل ناگزیر است.دریافت و فهم پدید 

انید: نخسیت   تیوان گنج مطالعات پیاین دربارة تأویل در تصوف اسلامی را در دو دسته کلی میی 

شناسیی تصیوف و عرفیان توجیه     های معرفتی و اندیاگانی  که به جهیان مطالعاتی با تأکید بر مولفه

توان به آنار هانری کربن و همفکران او اشار  کرد؛ و دوآ مطالعیاتی کیه   ترین آنها میدارند و از مهم

ر آنیار پژوهایگرانی چیون    های آن را دهای زبانی و ادبی است و برخی نمونهنتیجة تأکید بر مولفه

.. .( و3183(  فیولادی ) 3181(  مارف )3181(  پورنامداریان )3131(  نویا ) 3131شفیعی کدکنی )

 توان یافت.می

پژوهی در حوزة تصوف بپردازیم  از اشار  بیه دو  اگر با تمرکز بر آنار دستة دوآ به بررسی تأویل

های زبانی  موجب تلقی ز آنها تأکید نویسند  بر ویژگیمهم در آنها ناگزیریم: اولاً در برخی ا کاستی
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ای ادبیی و  متن عرفانی همچیون میتن ادبیی و در نتیجیه تلقیی تأوییل بیه مرابیه شیگرد و ویژگیی          

کیار رفتیه   های میان زبان بهتواند بر تفاوتزیباشناختی شد  است.  آشکار است که این رویکرد نمی

د  از این رو نتایج آن نیز ماابه میواردی خواهید شید کیه در     در متون ادبی و متون عرفانی تاکید کن

( بیه  3183شود. اشیارة میربیاقری فیرد و آلگونیه )    سادگی مااهد  میمتون ادبی و غیرعرفانی نیز به

ناکارآمدی تحلیل فرمالیستی زبان عرفان نیز تا حدودی به همین کاستی نظیر دارد؛ هرچنید آنیان از    

بیه موضیوع    -از سیوی نگیرش فرمالیسیتی   « زبانیتجربة پیش»گاشتن یعنی نادید  ان-منظری دیگر 

به بعد(. نانیاً  در برخی دیگر از آنها بیه دلییل اینکیه     13: 3183فرد و آلگونه  اند )میرباقرینگریسته

اند  ارائیة تحلیلیی جیامز از    های موجود در متون تفسیری معطوف کرد توجه خود را تنها بر تأویل

 تر از متون تفسیری( با دشواری مواجه شد  است.  زبان عرفان )فرا

گیری از مطالعات پیاین در پی آن است تا با بررسی تأویل به عنوان فرایندی مقالة حاضر با بهر 

گیری و گسترش زبان عرفان بپردازد. بنابراین از سیویی بیا صیرف نظیر     زبانی  به نقش آن در شکل

پیردازد و از سیوی دیگیر    به چگونگی عملکرد تأویل میی های زیباشناختی و ادبی  کردن از ویژگی

نقش تأویل در پیدایش و گسترش زبان عرفان را نیه تنهیا در متیون تفسییری بلکیه بیا نگیاهی بیه         

 ها بررسی خواهد کرد.مجموعة متون عرفانی و زبان به کار رفته در آن

 

 . تفسیر و سیاق2

باید در تلاش صوفیان و صحابه در تفسییر و   های تأویل در سنت اسلامی رایکی از نخستین تجربه

فهم آیاتِ قرآن جستجو کرد. از منظر هرمنوتیک  تفاسیر قرآن در هر سطحی گویای برخورد مفسیر  

یا مؤولّ با متن هستند. بنابراین هر کنش تفسیری به میزان تداخل فهم مفسر با متن  مقاصد مفسر را 

(. با وجود این  در سنت تفسیری میا   31: 3181زاد   دیکند )معماریان و احمنیز بر متن تحمیل می

که آشکارترین معیار این  3مرزی به ظاهر قاطز و ماخص میان دو مقولة تفسیر و تأویل وجود دارد

تمایز  میزان وفاداری برداشتِ فرد )مفسر  مؤول( به کتا  و سنت اسیت. بنیابراین از منظیر سینتِ     

انید نییز بایید بیه نیوعی رابطیة       یق روایات ائمه به ما منتقل شد هایی که از طرتفسیری  حتی تأویل

بیه  « سییا  »(. این مسأله پای 13: 3133معناشناختی میان ظاهر نصّ و تأویل آن پایبند باشند )شاکر: 

کاد. اهمیت ایین موضیوع   ترین مباحث تفسیری را به میان میدارترین و دامنهعنوان یکی از قدیمی
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وییژ   ترین معیارها برای قضاوت دربارة تفاسیر و بهجاست که سیا  یکی از مهمبرای مقالة حاضر آن

تیوان بیه معنیای کلییة     طور کلی سییا  را میی  به شد  است.رابطة میان تفسیر و تأویل محسو  می

بنیدی  شوند. این قیراین را در ییک دسیته   ای میقراینی دانست که موجب فهم معنای کلمه یا جمله

دهنید(  های لفظی )کلمات و جملاتی که کلاآ مورد نظر را تاکیل میقراین و ناانهتوان به کلی می

 (.  311: 3181)بابایی   1های حالی )شرایط تاریخی و بیرونیِ تولید کلاآ( تقسیم کردو ناانه

ییابی بیه معنیای قیرآن     هیای دسیت  تیرین را  مفسران توجه به سیا  کلمات و جملات را یکی از مهم

جایی که تفسیر قرآن بدون توجه به این عامل را اغلب موجیب خطیا و لشیزش در فهیم میراد      دانند تا می

(.  برهمین اساس دلیل رد برخی تفاسیر از سوی مفسیران  111  1 : 3131اند )زرکای  متکلم تلقی کرد 

 (.1/111: 3131نیز گا  عدآ سازگاری آن با سیا  کلاآ ذکر شد  است )برای نمونه ر.ک. طباطبایی  

هیای  در این میان توجه به این نکتة تاریخی نیز ضروری است که طیرد و قبیول تفاسییر در دور    

نخست معمولاً با میزان پیوستگی و ارتباط آن با مأنورات دینی سنجید  و بر همین اساس تفاسییری  

ایین   شید  اسیت.  شد گا  به عنوان تفسیر به رأی طرد میکه انری از روایتی دینی در آنها یافت نمی

ها علم لشت )دریافت متن( در کنار علیم بیه   یابد و در برخی نظریههای بعد تشییراتی میامر در سد 

-33: 3183پوریزدی و گرامیی    شود )مصلاییاسبا  نزول دو شرط اساسی برای تفسیر دانسته می

میتن نییز بیا    هیای شخصییِ مفسیر از    (. بعدها در میان مفسران  افزون بر مأنوراتِ دینی  دریافت31

رعایت شرایطی همچون عدآ تناقض میان کلمات خداوند  از دایرة اتهاآ تفسیر به رأی خیارج شید.   

ای ظاهراً نابت و ماخص همچون علم لشت و اسیبا  نیزول  پیرد  از    با وجود این  توجه به مبانی

اند. این شمرد می دارد که مفسران هموار  در برخورد با کلاآ خداوند بر خود لازآهایی برمیاحتیاط

ها و اظهار نظرهای مسیتقیم آنیان دربیارة    ها را حتی در میان عرفا و به طور خاص در داوریاحتیاط

 توان دید. گرایی میتأویل و باطن

 

 . مبانی نظری تأویل در سنت عرفانی3

اریف طور خاص بر مجموعة تعی  گوییم  تأکیدمان بههنگامی که از تأویل در سنت عرفانی سخن می

هایی است که با هدف بیان احکاآ  اوصاف  شرایط و غایات تأویل از درون سینت عرفیانی   و نظریه

تیوان چنید مفهیوآ کلییدی را در     هیا میی  ای از این بیانات و گیزار  برآمد  است. با بررسی مجموعه
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 گیری مبانی نظری تأویل در سنت عرفانی بازشناخت که عبارتند از:شکل

آیید  گوییای هیدف غیایی     یی: این مولفه که از معنای لشوی تأویل نیز برمیسرچامة معنا -الف

(. از 311-311: 3183خیود اسیت )کیربن     « حقیقی و اصیل»تأویل یعنی بازگرداندن متن به معنای 

(. این تقابیل  18: 3183شود )محمدی آسیابادی  این رو  تأویل معمولاً در تقابل با تنزیل تعریف می

آمد  )تنزیل( و مؤولّ بیا  معنایی با نزول در کسوتی ظاهری  به شکل متن حاضر دردهد که ناان می

گرداند. در اینجا توجه به این نکته ضروری کنای متقابل  آن را به صورت اول )اصلی( خود باز می

هماننید آنچیه در اسیتعار  و مجیاز کایف       -  معنیای مجیازی  «اصلی»است که در این نگا   معنای 

تأویل  نصّ ظاهر را بیه معنیای اصییل و حقیقیی آن )بیه حقیقیت آن(  کیه        »بلکه  نیست -شودمی

 (.313: 3183)کربن  « گرداندتابیهات نص ظاهر  رمز آنند برمی

در  شناختی باستانی است که عاملی مهیم ظاهر و باطن: باور به عوالم موازی یک باور کیهان - 

. مبنای این اندیایه  بیاور   1شودنیز محسو  می پیدایش مبانی نظری تأویل در سنت عرفان اسلامی

عالم اسیت. تعمییم ایین تنیاظر و هیم       ها و طبقاتارزی میان لایهبه وجود نوعی تناظر  تاابه و هم

عنوان نمایندة چییزی دیگیر در همیان    ارزی به رابطة میان اجزای عالم نیز موجب درک هر پدید  به

س  تنزیل و تأویل نیز بیانگر سیر رفت و برگایتی معیانی   گردد. بر این اساجهان یا جهانی دیگر می

در این عوالم هستند؛ هر معنا در عالمی بالاتر )باطن( در انر تنزیل به صیورت پدییداری )میتن( در    

پیردازد )محمیدی   آید و مؤولّ با تأویل آن پدیدار  به کاف باطن آن میتر )ظاهر( در میعالم پایین

شکار است که در اینجا معنای باطنی اشار  به معنای اصلی یا نخسیتینی  (. آ13-18: 3183آسیابادی  

 دارد که به عنوان حقیقت باید نمایان شود.

لزوماً به معنای تقسیم بسترهای ظهور معنا به « ظاهر/ باطن»اهمیت حال مؤولّ: تقابل دوگانة  -ج

شیمار و بیه   عداد این عیوالم بیی  آید تدو لایة یاد شد  نیست بلکه چنانکه از ایدة عوالم موازی برمی

های معنیاییِ  همین میزان نیز معانی باطنی قابل تصور است. بنابراین در سنت عرفانی از آنجا که لایه

(  کاف این معانی وابسته به 11: 3181های روحی انسان متناسب است )کربن متن با طبقات و لایه

در مراتیب و حیالات بیالاتر رود  ابیوا      »شود چنانکه عیارف هرچیه   حال درونی مؤولّ دانسته می

(. نوییا بیا بررسیی    111: 3131کیو    )زریین « شودای در ادراک معانی قرآن بر وی گاود  میتاز 

داند که این روایات نخستین تفاسیر عرفانی  تأکید احادیث بر چندلایه بودن قرآن را به این معنی می
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کنند بنابراین هر فرد بر حسب مییزان تجربیة   ار  میبه وابستگی تفسیر )تأویل( به تجربة روحانی اش

 (.381: 3131یابد )نویا  های معنایی دست میروحانی خود به یکی از این لایه

توان ظهور مناقاات در بیا  تیأویلات صیوفیه و    با این توضیحات و با توجه به بحث سیا  می

وییژ   سنت تفسیری بر سیا  حالی )بیه تقابل آن با تفسیر را از دو زاویه بررسی کرد: نخست  تأکید 

تابد. این نکته بیه بیروز   مأنورات دینی( داعیة صوفیه مبنی بر دریافت قلبی و درونی را چندان برنمی

وییژ  اهیل حیدیث( انجامیید کیه      های تفسیری )بهاختلافاتی در سندیت تفاسیر صوفیه و دیگر فرقه

کنید. میرلاً   ن زنجیرة روایات نیز خودنمیایی میی  حتی در شیوة بیان و شگردهای زبانی و ادبی در بیا

حسین روایت کند از رویای صادقه  از ملک حکییم از کیرو  کبییر از لیو      »سلسلة روایاتی چون 

)روزبهیان بقلیی   « محفوظ از علم که هیچ کس حیق را نپرسیتید چییزی عزیزتیر از محبیت حیق را      

یوة عملکیرد اهیل حیدیث باشید کیه      وار از شی تواند رونوشیتی نقیضیه  ( را می111: 3181شیرازی  

اند هر پار  از گفتار رسول را با سلسلة روایت نقل کنند تا اعتماد هر چه بیایتر شینوند    کوشید می»

( و بر اعتبار سیخن خیود بیفزاینید. عبیارات     331: 3131)شفیعی کدکنی  « و مخاطب را جلب کنند

مسائل ادبی و زبانی  از سویی بر ابتنیا    .. گذشته از.و« کرو  کبیر»  «ملک حکیم»  «رویای صادقه»

بیرای   –هرچنید ناکیاآ  -سخن بر دریافتی باطنی و شخصی دلالت دارد و از سوی دیگر بیر تلاشیی  

« وحیی دل »بخای به چنین دریافتی. شاید بتوان گفت یکی از کارکردهای مفاهیمی چون ماروعیت

مناینی نظری آن با مباحث مربوط به و ه« ولایت»هایی چون ( و یا نظریه3811/ 1: 3131)مولوی  

( نیز برساختن نظامی بود  اسیت کیه بتوانید در برابیر معیارهیای      331-311: 3181تأویل )شایگان  

ها و منابز تأویلات صیوفیانه باشید. ایین نکتیه خیود      کنندة پایهویژ  اهل حدیث( توجیهمفسران )به

معیارهای تفاسیر منقول را با عنوان تفسیر بیه   ناان از غلبة گفتمانی دارد که هر نوع تفسیر خارج از

های دیگر تفسیر که چندان بر مأنورات تکیه نداشیتند نییز   راند. گفتنی است بسیاری از گونهرأی می

برای بقا و کسب ماروعیت  از اذعان به بناشدن تفسیر بر نظر مفسر پرهیز می کرد  اند و آن را بیه  

 (.83: 3183اند )مصلایی پوریزدی و گرامی  کرد بسته مینوعی به روایات و انر سلف صالح وا

دوآ  تاکید سنت تفسیری بیر لیزوآ همخیوانی تفسییر بیا سییا  کتیا  )سییا  لفیا(  در برابیر           

گیرد که همخوانی چندانی با آن ندارند. در این وجه  بیه جیای سیوال از    های صوفیه قرار میتأویل

گیرد. باور صوفیه به ایین کیه   آن با متن مورد سوال قرار می اعتبار تفسیر و منبز آن  میزان همخوانی



 111/     نقش تأويل در گسترش زبان عرفان                                                                             

 

گرداند  گیا  موجیب خیروج آن از قراردادهیای عیادی و      تأویل  سخن را به معنای اصلی آن بازمی

پذیرند )محمیدی  ای نمیشناختیشود؛ چنانکه برخی از آنها هیچ توجیه زبانشناختی میرسمی زبان

دلیل معمولاً تأویل را )در برابر تفسیر( برداشتی بدون ارتباط معنایی (. به همین 18: 3183آسیابادی  

 (.11-11: 1  3131دانند )طباطبایی  با ظاهر لفا می

 

 . تأویل در زبان عرفان4

ای که در بخش پیاین به عنوان مبانی نظری تأویل در سینت عرفیانی از آنهیا ییاد     گانههای سهمولفه

شیود. از آنجیا کیه    اند  دید  میپردازی دربارة تأویل پرداختهبه نظریه شد تقریباً در تمامی متونی که

انید  بیه   س در همان فضا رشد یافتهها  تحت تأنیر مبانی نظری تصوف و با تنفاین تعاریف و نظریه

را از کردارهای زبانی مؤولّ به  پردازی در با  تأویل و در قالب اظهارنظرهای مستقیمجاست نظریه

طیور  های عینی تأویل جدا کرد. تلقی تأویل همچون کرداری زبانی یعنی هیر آنچیه بیه   هعنوان نمون

دهد. بر این اساس شاید بتوان برخیی  عینی و گذشته از قوانین حاکم بر آن  در کنش تأویل روی می

اظهارات در با  تأویل را متفاوت از فرایند زبانیِ تأویل در متون عرفانی نیز یافت. عیدآ توجیه بیه    

شیود  های دربارة وجود این تناقضات در متون عرفانی میین نکته گا  موجب سوالات و سردرگمیا

تیوان سیلطه و غلبیة    هیا و تناقضیات را میی   (. یکیی از دلاییل ایین تفیاوت    131: 3131پیور   )قاسم

ر ویژ  امور دینی و مذهبی دانست. دپردازی دربارة هر امر بههای قدرتمند هر عصر بر نظریهگفتمان

ویژ  ترین متون مورد توجه صوفیان  متون مقدس بهبحث تأویل نیز با توجه به اینکه نخستین و مهم

ای پیردازی( از اهمییت وییژ    ویژ  در سطح نظرییه قرآن بود  است  مسالة قوانین حاکم بر تأویل )به

 برخوردار بود  است.

ای از تیاریخی بیودن   مختلف  نایانه های فاصلة میان فهم مفسران و مؤولّان با متن قرآن در دور 

مسالة فهم و تفسیر است. هرچند این موضیوع حتیی در کتابیت و ترجمیه قیرآن در قیرن نخسیت        

عنیوانی بیود  اسیت کیه بیا      « تفسیر به رأی»(  18-11: 3181هایی دارد )گلدزیهر  هجری نیز نمونه

( را از غیرراسیتین )نیامعتبر(   معیار میزان سندیت )ماروعیت( تفسیر  هموار  تفاسیر راستین )معتبیر 

کرد  است. تفسیر به رأی  معانی مختلفی را در تاریخ اسلاآ به خود دیید  اسیت )مصیلایی    جدا می

( با وجیود ایین  هرچیه از گفتمیان تصیوف بیه سیوی گفتمیان         81-38: 3183پوریزدی و گرامی  
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رایط روحیی میؤول بیه    کنیم  معیارهای آن از مواردی چون شمتارعین  فقها و متکلمین حرکت می

شیود.  مواردی بیرونی مانند تناسب با سیا  متن و ابتنا  بر کلاآ سلف صالح و معصیوآ  تبیدیل میی   

و « معنیای اصیلی  »بنابراین چنانکه گفته شد شاید یکی از اهداف صوفیه از تأکید بر معیارهایی چون 

أوییل بیرای سینت      تلاش برای کسب ماروعیت معنای دریافیت شید  از ت  «حالات روحی مؤول»

هیا و گفتارهیا و   پیردازی ها در نظریههای رقیب بود  است. تأکید بر این مولفهعرفانی در برابر نظریه

هیای بیاطنیِ   بیانات مستقیم نیز نوعی انگات نهادن بر ریاة الهیی و مایروع و غیرفیردی دریافیت    

قیم دربارة تأویل  بیا تکییه   ها و اظهارات مستپردازیصوفیان بود  است. پس شاید بتوان گفت نظریه

 اند.های صوفیه بود های غالب  به دنبال توجیه تأویلبر معیارهایی همسو با گفتمان

های زبانی صوفیه نییز  گذشته از بیانات مستقیم  درسوی دیگر  بررسی تأویل در کردارها و کنش

ا مایخص کنید. شیاید    های دینی مرسوآ در تاریخ اسیلاآ ر تواند موضز تأویل نسبت به گفتمانمی

های مسلط  بیش از اظهارنظرها و بیانیات مسیتقیم   های تأویلی به دلیل خروج از سلطة گفتمانکنش

بتواند ما را به ماهیت و کارکردهای تأویل نزد صوفیه نزدیک کند؛ همان گونه کیه کیارکرد و نقیش    

هیا و  اعد پیاین  نظریهیک آیین یا باور خاص در فرهنگی مفروض  بیش از آنکه از دل تعاریف  قو

پردازان حاصل شود  نتیجة چگونگی حضیور آن آییین ییا بیاور در زنیدگی و      بیانات مستقیم نظریه

های بعدی  حضور و نقیش تأوییل در   (. در بخش1: 3138اسماعیل  کردارهای افراد اجتماع است )

ل مسیتقیم و تأوییل   زبان عرفان را با توجه به میزان آشکارگی سیاختار تیأویلی  در دو بخیش تأویی    

 غیرمستقیم پی خواهیم گرفت.   

 . تأویل مستقیم:4-1

هایی است که در آنها فرایند تأوییل بیه قصید ظاهرسیازی معنیای      منظور از تأویل مستقیم بخش

ابتدا متن اصلی )لایة ظاهری( بیان می شیود و  ها  گیرد. در این نمونهباطنیِ متنی ماخص انجاآ می

گییرد. ایین سیاخت میوازی را     ای بیاطنی صیورت میی   یابی به لایهدف دستپس از آن تأویلی با ه

آییات   توان ساخت اصلی و بنیادین تأویل خواند که ریاة آن )از نظر ساختار صوری( در تأویلمی

ا وَالَّذِینَ هَاجرَُواْ فِی اللّهِ مِن بَعْیدِ مَی   »مرلاً میبدی در تفسیر آیة  قرآن در تفاسیر عرفانی یافتنی است.

هرکیه  »( آورد  است: 13)نحل  « لِمُواْ لَنُبَوِّئَنَّهُمْ فِی الدُّنْیَا حَسَنَةً وَلَأَجرُْ الآخِرَةِ أَکْبرَُ لَوْ کاَنُواْ یَعْلَمُونَظُ

از اوطان غفلت هجرت کند  جلال احیدیت او را بیه مایاهدة وصیلت رسیاند  هرکیه از صیحبت        
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خود را  دهد  هرکه از خود هجیرت کنید دل وی   مخلو  هجرت کند  الطاف کرآ  او را به صحبت 

(. در ایین عبیارات بیه وضیو  بیا تیأویلی       3131:1/131)میبیدی   « محط رحل عاق حقیقت گردد

مستقیم روبرو هستیم که نتیجة حرکت موازی متن )لایة اول( و تأوییل آن )لاییة دوآ( اسیت. لاییة     

ود که این ساختار میوازی و دولاییه   شدوآ به صورت جز  به جز  به موازات لایة نخست ایجاد می

های مستقیم است. توجه به این نکته ضروری ترین ویژگی تأویلبه قصد آشکارسازی معنا  برجسته

هجیرت کیردن: تیرک    »  «هجرت کردن: ترک غفلیت »های دال و مدلولی ایجاد شدة است که رابطه

هیا  وار نیستند. این نوع تأوییل بر توجیهی زبانی و لشوی است« هجرت کردن: ترک خود»و یا « خلایق

تیرین شییوة تأوییل    های تأویلی نیز مرسوآنه تنها در سنت تأویل عرفانی اسلامی بلکه در بقیة سنت

هیای یهیود و   اند. از تفاسیر رواقیون بر داستانهای هومر تیا سینت تأوییل در دیین    شد محسو  می

انید. گفتنیی   یة تأویل اسیتوار بیود   (  همگی بر ساخت بنیادین و دولا13 :3133مسیحیت )سندمل  

های مستقیم در مییان  است بسامد بالای گونة تمریل در عهد جدید و قدیم یکی از دلایل غلبة تأویل

: 3133ها  اعداد و فرامین دینی )سیندمل   هاست؛ چنانکه در آنار تفسیری فیلون  تأویل ناآاین سنت

خیورد. در تفاسییر قرآنیی     کارا به چام میی ( به صورت ساخت مستقیم و دولایة تأویل آش13-11

های ها با خروج از قراردادهای عادی زبان )سیا  لفا یا بافت زبانی( و قرینهگونه تأویلمعمولاً این

یک  مربوط به شرایط زمانی و موقعیتی )اسبا  النزول  بافت بیرونی یا سیا  حالی( اگر بر پایة هیچ

 شوند.  از نظر سنت تفسیری مردود شناخته میاز مأنورات نیز بنا ناد  باشند  

آنچه برای مقالة حاضر اهمیت دارد  دو مورد نخست یعنی بافت زبانی و بافت موقعیتی است که 

شیوند. ایین   هیا محسیو  میی   گونه تأویلگیری اینترین عامل زبانیِ شکلخروج مؤول از آنها مهم

شی مرسوآ و پرکاربرد برای فهیم متیونی غییر از    شکل از تأویل افزون بر تفاسیر قرآن  به عنوان رو

قرآن )همچون احادیث پیامبر و اقوال ماایخ صوفیه( نیز هموار  مورد اسیتفاد  قیرار گرفتیه اسیت.     

برای نمونه روزبهان بقلی در شر  شطحیات در پی بیان معانی نهفته در سیخنانی اسیت کیه بیا نیاآ      

ختاری ماابه آنچه در تیأویلات عرفیانی صیوفیه در    شود. وی گا  با روش و ساشطح از آنها یاد می

 توان دید )تأویل مستقیم( به این کار دست زد  است.با  آیات قرآن می

ویژ  آنها کیه تأوییل را بیه    یل )بهچنانکه در مقدمه نیز یادآوری شد بیاترِ مطالعات مربوط به تأو

انید.  های مستقیم  نظر داشتهعنی تأویلها  ینگرند( به همین بخش از تأویلای زبانی میعنوان پدید 
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بیه دلییل   « تفسیر قرآنیی و زبیان عرفیانی   »و « شناسی تفسیر عرفانیناانه»ها همچون برخی پژوهش

های میورد بررسیی   اند. نمونهتمرکز بر تفاسیر عرفانی این گرایش را تا حدی آگاهانه در پیش گرفته

اند  نیاگزیر از  سیر و تأویلی از آیات قرآن نوشته شد در این دو کتا  به دلیل اینکه به قصد ارائة تف

هیای میورد مطالعیة پورنامیداریان     اند. این نکتیه در میورد نمونیه   ساخت بنیادین تأویل تبعیت کرد 

روشینی بیر   هیای رمیزی بیه   کند. در پژوهش وی نیز تأوییل داسیتان  ( نیز تا حدی صد  می3181)

 های مستقیم استوارند.  ساخت تأویل

گیری  بیه چنید مرحلیه در تأوییل    « هرمنوتییک مولانیا  »( نیز در بررسی 3183آسیابادی ) محمدی

تأوییل هیر نایانه    »دانید:  کند. وی نخستین بخش آن را تبدیل ناانه بیه کلمیه میی   مولوی اشار  می

ای است که کلمه بود  و میان دال و مدلول آن مناسبتی وجود داشته اسیت.  بازگرداندن آن به مرحله

)محمیدی  « دیگر تأویل ناانه  یافتن وجه تسمیه یا وجیه اشیتقاقی حقیقیی بیرای آن اسیت     به بیان 

(. هرچند ارائة این نگا  از سوی مؤلف ابزار مفیدی برای تحلیل زبان عرفیان را  18: 3183آسیابادی  

وجه »های مورد بررسی وی )همچون بررسی تأویل و یافتن دهد  نمونهپیش روی مخاطب قرار می

از سوی مولانا( نیز از نظر ساخت زبانی تا حدودی بر ساختار بنیادین « فرجی»برای ناانة « اشتقاقی

 تأویل استوارند.    

هایی که شفیعی کدکنی نیز از تأویلات صوفیه در مباحث مختلفی همچیون صیرف و نحیو    نمونه

ی ( و شیطرنج )شیفیع  33: فصیل  3131( و فقیه )شیفیعی کیدکنی     3: فصیل  3131)شفیعی کدکنی  

هیای  تیأنیر تخییل و نگیا  هنیری بیه مجموعیه      »( ارائه و از آنها با عنوان 311 -313: 3131کدکنی  

یاد کرد  است  همگی از نظیر سیاختار  از سیاخت بنییادین تأوییل بهیر        « مختلف از جمله الهیات

 هیای هیایی از تأوییل  جویند. مرلاً ابوالرجا  چاچی در تأویل اصطلاحات و مفیاهیم فقهیی گونیه   می

هیای حاصیل ازخیروج زبیان از بافیت      ای است از دلالیت کار گرفته است که مجموعهمستقیم را به

دست شستن چیست؟ دست از بایست خود شستن  روی شسیتن چیسیت؟ آ  روی   »معنایی متن: 

خود به نزدیک خلق از روی فرو شستن  هردو دست شستن چیست؟ هر دو دست را از بایست هر 

(. فیولادی نییز   331-333: 3131به نقل از شفیعی کیدکنی    33: 3113ی  )چاچ« دو عالم فروشستن

هایی ماابه آنچه در مورد شیفیعی گفتیه شید سیود بیرد       در بررسی تأویل در زبان عرفان  از نمونه

 (.  311-311: 3183است )فولادی  
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باشد و چه بیا  الاسرار ماابه ها  از نظر فرآ  چه با نمونة نقل شد  از تفسیر کافاین گونه تأویل

الفریقین نقل شد  برآنند تا خروج از بافت را به صورت ایجاد تنیاظری ییک بیه ییک     آنچه از روضه

های مسیتقیم  میان عناصر متن و معنای باطنی متن آشکار کنند؛ فرایندی که مجموعة بزرگی از تأویل

 کند.را در متون عرفانی ایجاد می

قی تأویل همچون راهبردی برای توجیه عقاید میذهبی  توجه به این نکته نیز ضروری است که تل

هیای معتزلیه را   هیای مسیتقیم اسیت. همیانطور کیه معمیولاً تأوییل       ای زاییدة تأکید بر تأویلو فرقه

( 331: 3183)ابوزیید   « شیرعی  ادلیه  و عقلی ادله ظاهری تناقض رفز ناپذیر برایاجتنا  ضرورتی»

تأییید اصیول مکتیب عرفیانی و     »گرایی صوفیان را راهی بیرای  اند  برخی نیز برآنند تا تأویلدانسته

( بدانند. آشکار است که این نگا  بییش از هیر چییز برآمید  از     33: 3131پور  )قاسم« شهودی خود

رسد بیرای تبییین جایگیا  تأوییل در زبیان      های مستقیم بود  است. به نظر میمطالعه بر روی تأویل

 ها نیز ضروری است.  یلعرفان توجه به گونة دیگری از تأو

 . تأویل غیرمستقیم:4-2

هرچه از شکل دولایه  موازی  همرا  با تناظر یک به یک و آشکار و مستقیم مییان دال و میدلول   

تیوان از آنهیا بیا    یابیم که میی شویم مجموعة دیگری از تأویلات را میهای مستقیم دور میدر تأویل

توانند بر تأنیر هایی هستند که میترین بخشین موارد از مهم. ا1های غیرمستقیم یاد کردعنوان تأویل

های اندیاگانی و گیری زبان عرفان گواهی دهند. به عبارت دیگر اگر از دلالتنگا  تأویلی در شکل

معرفتی تأویل در کاف معنا و نوع رابطة معنای کاف شد  با متن بگیذریم )موضیوعی کیه میورد     

تیوان  أویل در معنای گذر از ظاهر میتن بیه معنیای بیاطنی را میی     های تفسیری است(  تتوجه سنت

هیای  ماییه همچون روشی دانست که بیاترین تأنیر را در گسترش زبان عرفان و تولید مضامین و بن

 متون عرفانی داشته است.

های پیش نقل شد با گذر از سیاخت بنییادین تأوییل     هایی که از میبدی و چاچی در بخشتأویل

بایزید گوید رحمه الله علییه کیه سیی سیال از حیق      »شوند: هایی چون نمونة زیر تبدیل میبه نمونه

غایب بودآ. غیبت من از او ذکر من بود از او. چون بناستم او را در همه حال یافتم  تا به حدی که 

گویی من او بودآ ]....[ یعنی چون او مرا در ازل به سبق عنایت کرد  ذکر او در حق مین ذکیر مین    

بود در حق او و ذکر او مرا نیکوتر آمد از ذکر من در حق او. حقیقت ذکر آنست کیه میذکور تیو را    
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یاد کند. چون در ذکر او باشی  اگرچه ممتحن باشی و محبو   چون ذکر او تو را نایب گایت تیو   

 (.333 :3181)روزبهان بقلی  « حق را ذاکری

ای برآمید  از میتن اصیلی )سیخن بایزیید(      این نمونه که همچون دو نمونة پیاین به شیر ِ معنی  

معنیای  کند  از زیرساختی تیأویلی )بیه  پردازد  هر چند ظاهراً از ساخت بنیادینِ تأویل پیروی نمیمی

گذر از ظاهر به باطن( در خلق مضمون خود بهر  جسته است. این زیرساختِ تأویلی عبارت است 

طلح و دیگری به معنیایی کیه حاصیل خیروج از     از تلقی دو معنا از ذکر: یکی به معنای لشوی و مص

عنوان معنای باطنیِ ذکر ییاد کیرد. بیه    توان از آن بهبافت مرسوآ زبان است و در گفتمان عرفانی می

عبارت دیگر در ظاهر کلاآ  ساخت موازی و بنیادین تأوییل )بیه معنیای حرکیت میوازی و رابطیه       

رد ولی حرکت زبان و خلق معنا حاصل فرایندی خومستقیم و متناظر میان متن و معنا( به چام نمی

مبتنی بر تأویل و چندلایه پنداشتن امور است. در اینجا نیز دولایگیِ تأویل خود را در خیروجِ زبیان   

هیای  گذارد. گفتنی است فرایند ییاد شید  بیا حرکیت از تأوییل     از سیا  یا بافت متن به نمایش می

گیردد. چنانکیه افیزون بیر شیر  و      تر میتر و دیریا انهای غیرمستقیم  پنهمستقیم به طرف تأویل

یزیید  از با»]...[ توان محوریت منطق و نگا  تأویلی را یافت: تفسیرها در بیان تجار  عرفانی نیز می

گفت: توبة مردمان از گناهان است و توبة من از لا اله الا الله. من با حیروف و جیوار    شنیدآ که می

(. در ایین  331 -331: 3133)شیفیعی کیدکنی    « گویم و حق بیرون از حروف و جیوار  اسیت  می

أویلی و دریافتی عرفانی است  حرکت و گسترش متن در گرو برداشتی تی  نمونه که برآمد  از تجربه

توان شاهد تأنیر نگاهی تأویلی در ساختی غیر از ساخت معمول و آشنای از توبه است. در اینجا می

تأویل بود. به عبارت دیگر ما با دو وجه معنایی توبه روبرو هستیم بدون اینکه در حرکتی میوازی و  

 آشکار یکی مدلول دیگری پنداشته شود.

بان عرفیان همچیون زبیانی ادبیی )ر.ک. مقدمیة مقالیه       های پیاین  تلقی زدر بسیاری از پژوهش

گونیه  گییری زبیان عرفیان شید  اسیت. در ایین      حاضر( موجب غفلت از این روند بنیادین در شکل

کیارگیریِ آن از  مطالعات  زبان مورد استفاد  در متون عرفانی تنها به دلیل مضامین عرفیانی و ییا بیه   

ترین شکل خیود  گردد. این رویکرد در ساد نی تلقی میعنوان زبان عرفاای عارف  بهسوی نویسند 

به بعد( و در شیکل   113: 3183.. ) فولادی  .با ابزاری ادبی چون استعار   تابیه  رمز  پارادوکس و

: 3131ترِ خود با معیارهایی چون تقدآ و غلبة زبان بر معنی )شیفیعی کیدکنی    تر و قابل تأملپیچید 
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در مطالعة زبان عرفان ضروری اسیت   پردازد. توجه به این نکتهرفان می( به تحلیل زبان ع311-311

گیرنید نییز   هایی از متون عرفانی که با آشکار کردن صناعات ادبیی میورد توجیه قیرار میی     که بخش

یابند. به عبیارت دیگیر در ایین    ساخت خود بر مبنای ساختاری تأویلی گسترش میمعمولاً در  رف

خص زبان عرفان وامدار صناعات ادبی موجود در متن باشید  وابسیته بیه    ها  بیش از آنکه تابخش

ترین نظیر در ایین بیار  از آن شیفیعی     ساخت متن است. صریحهای تأویلی موجود در  رفساخت

هیای  زبان را وسییلة کایف عیوالم روحیی و تجربیه     »هایی کدکنی است که با تکیه بر چنین بخش

( و تازگی زبان را معیاری برای تیازگی تجربیة صیوفی    313: 3131)شفیعی کدکنی  « معنوی صوفیه

(. شایان ذکر است وی در شر  دیدگا  خود تا حید  311 -313: 3131شمارد )شفیعی کدکنی  برمی

زیادی تازگی زبان را نیز در گرو معیارهیایی همچیون عاطفیه  تخییل  رمیز  چنیدمعنایی )شیفیعی        

(. مرلاً وی در 331: 3131بیند )شفیعی کدکنی  آ میویژ  عامل موسیقی کلا( و به81: 3131کدکنی  

کنید بیر محورییت تناسیبات لفظیی و صیوتی کلمیات در        هایی که از تفاسیر روزبهان نقل مینمونه

والبیا  مین بسیم: ای ببهیایی بقیا  اروا  العیارفین فیی        »کند: گیری متن و مفاهیم آن تأکید میشکل

لسین من بسم: ای بسنایی سیمت اسیرار السیابقین فیی هیوا       بحارالعظمه ]  : بها   بقا   بحار[ و ا

الهویه ]س: سنا   سر  سابقین[  والمیم من بسم: ای بمجدی وردت المواجید الی القلو  الواجیدین  

(. در ایین نمونیه   311: 3131)شیفیعی کیدکنی    « من الانوار المااهد  ]آ: مجد  مواجیید  مایاهد [  

رای تأکید بر نقش مهیم تناسیبات لفظیی )موسییقی کیلاآ و      عبارات داخل قلا  را شفیعی کدکنی ب

گیری تفسیر روزبهان بر متن افزود  است. اگر با توجه به مطالبی کیه در  جادوی مجاورت( در شکل

سیاخت میتن   سطور پیاین ذکر شد به این نمونه و تحلیل آن بنگریم خواهیم دید در اینجا نیز  رف

ی بر تقابل میان ظاهر و باطن و خیروج از بافیت کیلاآ شیکل     براساس نگاهی تأویلی  چندلایه  مبتن

های عارفین  سابقین و واجدین ای که آنها را با وا  گرفته است. روزبهان با حرکتی باطنی در معانی

سیاخت  کند. بنابراین شایسته است تا  رفآشکار کرد   به نوعی بر نسبت باطنی میان آنها تأکید می

گریزِ عرفانی  و صنایز ادبی و تناسبات لفظی را تنها متعلق به برونة یلی و بافتکلاآ را زادة نگا  تأو

زبان بدانیم. اهمیت این نکته در اینجاست که چنین زیرساختی را در تفسیر روزبهان از سخن بایزید 

ونة توان دید با این تفاوت که برونة زبان )تناسبات لفظی و موسیقیایی( در نم) نمونة پیاین( نیز می

هیای  گیری زبان عرفیان در نمونیه  حاضر آشکارتر از نمونة پیاین است. به عبارت دیگر آنچه شکل
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هیای تیأویلی   کند خروج مداوآ زبان از بافت و سیا  کیلاآ برمبنیای سیاخت   یاد شد  را تضمین می

 عنوان برونیة زبیان حضیور دارنید و در    است و تناسبات و صناعات لفظی و ادبی در برخی متون به

گیری میتن  نگیا  چندلاییة    توان گفت منطق اصلی حاکم بر فرایند شکلبرخی دیگر نه. بنابراین می

 تأویلی و مبتنی بر گذر از بافت است و نه محوریتِ تناسبات لفظی. 

نییز برجسیتگی   « زبیان عرفیان  »های تأویلی  در کتا  تأکید بر صناعات ادبی به جای زیرساخت

طیور  ی وجو  زبان عرفان  وجه تأویلی را سوای وجه ادبی )که آن را بیه بنددارد. فولادی در تقسیم

یابد( در نظر گرفته است. وی هرچند به ارتبیاط مییان ایین    پراکند  در سطح تناقضی و محاکاتی می

(  بیه دلییل تأکیید ناخودآگیا  بیر سیاختِ بنییادین تأوییل         311: 3183وجو  اشار  کرد  )فولادی  

.. را سوای .کارگیری صناعات ادبی چون تابیه و استعار  و تناقض و رمز وبه  1های مستقیم()تأویل

( و 331: 3183های ظهور تجربه عرفانی برشمرد  است )فیولادی   ترین محملبحث تأویل و از مهم

ساخت تأویلی آنها )خروج از بافیت(  های خود را بدون توجه به  رفاز همین رو بسیاری از نمونه

 . اهمییت  رف 1برونیة ادبیی زبیان در وجیو  تناقضیی و محاکیاتی جیای داد  اسیت        و با تأکید بر 

آنهیا را افیزون بیر وجیو      « زبان عرفیان »نکته است که در کتا   های مبتنی بر تأویل در اینساخت

توان یافت. یعنیی گذشیته   محاکاتی و تناقضی به عنوان زیرساخت وجه استدلالی زبان عرفان نیز می

و « عرفان فلسیفی »ای دارند  آنجا که زبان عرفان به قصد تدوین نقش ادبی برجسته هایی کهاز نمونه

: 3183شیود )فیولادی    کیار گرفتیه میی   به« تقسیمات»و « تعاریف»و مصادیقی چون « عرفان نظری»

 .    3توان حرکت زبان بر مبنای خروج از بافت را شاهد بود( نیز اغلب می311 -311

بقلی میان عارف و سابق و واجد انجاآ داد  در دیگر متون عرفانی نییز بیه   ای که روزبهان مقایسه

صورتهای مختلف سابقه دارد. مرلاً میبدی با معیار میزان قر  بیه خداونید  چنیین قیاسیی را مییان      

: 3131انجیاآ داد  اسیت )میبیدی     « مرید )مزدور( و مراد )میهمیان( »یا « مخلص و عارف و موحد»

توان دریافت که اولاً در همة آنها حرکیت بیه سیوی معنیای     هایی مینین نمونه(. با دقت در چ1/11

انجامد و نانیاً از نظر معرفتی برای فهم درجیة قیر  در   طور نسبی به آفرینش مفاهیم نو میباطنی به

افراد چندان راهگاا نیست. به عبارت دیگر بسیاری از این توضیحات که با هدف شر  متن اصیلی  

(. دلییل ایین   13: 3181افزاینید )تقیوی    سازی به نوعی بر ابهاآ متن میجای شفاف  بهاندخلق شد 

ابهاآ  اهمیت داشتن نگا  تأویلی در برابر نگاهی معرفتی و روشنگرانه در زبان عرفان اسیت. از ایین   
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ص ها نه میان مفاهیمی مایخ ها و قیاسبندیتوان نتیجه گرفت که بسیاری از این تقسیمدو نکته می

اند که در مقایسه با مفهومی دیگیر و بیا هیدف فراتیر     و از پیش موجود بلکه میان مفاهیمی رخ داد 

شوند. عیارف و سیابق و واجید در تقابیل بیا یکیدیگر معنیا        رفتن )به سوی باطن( از آنها ایجاد می

ین دلییل  یابند و تفاوت آنها )چنانکه روزبهان مدعی است( در میزان عمق معنایی آنهاست. به هممی

ای دیگیر مفهیومی تیاز  بیه     تواند ادامه یابد و از سوی نویسیند  هایی همچنان میسازیچنین مفهوآ

منظور عمق بخایدن به مفاهیم موجود خلق و معرفی شود. این فرایند بیش از آنکه در پی توضییح  

ن در آن مفاهیم از پیش موجود باشد  در پی خروج از بافتی است که مفیاهیم و اصیطلاحات پیایی   

تیوان یافیت )محمیدی    های آن را در مبانی معرفتی تصوف نیز میی اند. این نکته که ریاهایجاد شد 

 ترین معیارهای مطالعه دربارة زبان عرفان است.( یکی از مهم83 -88: 3188دارلو  سر و خزانهکله

کننید.  را آشکار می گیری زبان عرفان نیز اهمیت این نگا نگا  تاریخی و اجتماعی به فرایند شکل

وییژ  زبیان عرفیان    گیری نظاآ تصوف و بهاجتماعی در شکل –تحقیقاتی که بر نقش عوامل سیاسی 

گیری صوفیان در طلبانه و انحصاری امویان به مفاهیم دینی را دلیل موضزکنند  نگا  قدرتتأکید می

بنیابراین در ییک نگیا  تیاریخی      داننید. برابر این مفاهیم و سو  دادن آنها به سوی معانی باطنی می

تر و جدیدتر بود؛ چنانکه توان شاهد حرکت اصطلاحات و مفاهیم عرفانی به سوی معانی درونیمی

خیوف/  »ای چیون  های دوگانیمفاهیم در ساخت -همسو با روش قرآن کریم–اگر در تفاسیر اولیه 

ت از معانی اولیه  هربیار حرکتیی   گرفتند  با تهی شدن این اصطلاحاشکل می« اسلاآ/ کفر» یا « رجا

گرفته است. مریم مارّف این فرایند دییالکتیکی  بخای به این اصطلاحات شکل میدر راستای عمق

گیرد؛ همچنانکه تبدیل شیدن تقابیل   صورت برآمدن معنایی نو و باطنی از دل تقابل اولیه پی میرا به

(. 13-83: 3181ی همین فراینید درک کیرد )مایرف     توان در راستارا می« ایمان/ اسلاآ»به « اسلاآ/ کفر»

اگر فرایند خلق مفاهیم و اصطلاحات نو در زبان عرفان را محصول مقابلة تصوف بیا هنجارهیای معنیاییِ    

(  311-333: 3181  مایرف هیای مختلیف اجتمیاعی بیدانیم )    مرسوآ و تهی شدن مفاهیم دینی در دور 

 گیری زبان عرفان پی برد.  أویل در شکلتوان به جایگا  مهم و تاریخی تآنگا  می

گییری  روش تأویلی با گذر از بافت و لایة معنایی موجود و ورود به بافتی نو از دو سو به شیکل 

خلق اصطلاحات و مفیاهیم عرفیانی؛ ایین رونید بییش از همیه در        -کند: الفزبان عرفان کمک می

همیین   تی چون نمادهای عرفانی است. بهشود و تأکید آن بر خلق مفرداهای مستقیم دید  میتأویل
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انید  دلیل است که تحقیقات مبتنی بر تأویلات مستقیم نیز بر نمادپردازی در زبان عرفان تأکیید کیرد   

 (.  311: 3183؛ فولادی  31-81: 3183؛ محمدی آسیابادی  8-3: 3131)برای نمونه ر.ک. نویا  

ا منطقی مبتنی بر تشییر بافت معنایی؛ ایین  حرکت زبان و خلق مضامین نو در متون عرفانی ب - 

های مختلیف  شود. این نکته نه تنها در دور های غیرمستقیم یافته میروند نیز بیش از همه در تأویل

ای که از شیر  روزبهیان بیر    تصوف بلکه در یک متن خاص نیز عاملی تعیین کنند  است. در نمونه

دهد منطق زبیانی مبتنیی   گسترش و پیابرد متن را میسخن بایزید نقل شد  آنچه به روزبهان مجال 

توانست با در نظیر گیرفتن   طوری که وی میبر گذر از بافت موجود به بافت جدید معنایی است؛ به

متن خود را گسترش بیاتری نیز ببخاد. در این نمونه حرکیت زبیان   « واجد»تر برای معنایی باطنی

وجب ارائة شرحی نو بر سیخن بایزیید  و بیه تبیز آن      بنیان است که مساختی تأویلبر اساس  رف

شود. بنابراین گسیترش میتن بییش از    های احتمالیِ دیگری نیز به شر  روزبهان میها یا پاسخشر 

آنکه در گرو مفاهیمی پیاین و یا غلبة زبان )در معنای تناسبات لفظی و صوتی( باشد  در گرو مییل  

 به بافتی نو است.مؤولّ به گذر از بافت موجود و ورود 

یابد. این تقابیل در نگیا    با توجه به این مطالب  تقابل میان ظاهر و باطن نیز معنایی دیگرگون می

دهید کیه تنهیا    ای قرار میسنت عرفانی به تأویل  معانی ظاهری را در برابر معانی باطنی و آن سرَی

هیای  وییژ  گونیه  رسی تأویل )بیه یابی آن  شرایط ویژة روحی مؤولّ است. در مقابل  بروسیلة دست

دهد که در فرایند تأویل  ظاهر بر معنایی مرسیوآ و موجیود  و   غیرمستقیم( در زبان عرفان ناان می

باطن بر معنایی غیرمرسوآ  نو و گا  ناسازگار با سیا  )بافت( دلالت دارد. از این رو  گذر از ظیاهر  

لیل در دسترس بودن  قدرت انرگذاری خیود را از  دبه باطن نیز عبارت است از گذر از معنایی که به

 تبدیل شد  است.« رسماسمی بی»دست داد  و به عبارتی به 

این میل به گذر از لایة معنایی آشنا به معنایی ناآشنا تا به حدی است که گا  فرضِ کلی و ذهنیی  

کنید. بیه عبیارت    بودن معنای باطنی در برابر عینی بودن معنای ظاهری را نیز تا حدی دگرگون میی 

ویژ  در بیانات مستقیم سنت عرفانی دربارة تأویل(  معنیای  ها )بهدیگر  هرچند در بسیاری از نمونه

شیود )شیفیعی کیدکنی     تر از معنای ظاهری در نظر گرفتیه میی  تر و کلیباطنی معمولاً معنایی ذهنی

اکنیون اگیر   »رگونیه دارد:  (  حرکت زبان عرفان بر مبنای تأویل  گا  رونیدی دیگ 113 -113: 3131

« کسی خواهد که مرو را ملالت کنند گو دو رکعت نمیاز کین درازتیر ییا دیین را بیه تمیامی ببیرز        
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در اینجا ملامتی بودن نه در گرو تظاهر بیه تیرک فیرایض و اعمیال شیرع       (.113: 3118)هجویری  

وآ ملامتی نییز حاصیل   بلکه در گرو تظاهر به انجاآ آن دانسته شد  است. این برداشت جدید از مفه

گیری )بیا   تواند به عنوان معنای باطنی ملامتینگاهی مبتنی بر ساخت تأویلی است. این تعبیر که می

توجه به سیا  حالی و بافت موقعیتی تاریخی( محسو  شود  خلاف پنداشیت معمیول  بیه جیای     

 .8داردآنها گاآ برمیی ها( به سوی انجاآ ای چون نماز )ظاهر آیینهای عینیرفتن به سوی ترک کنش

پیمایید گیاآ   تواند در مسیری مخیالف آنچیه معمیولاً میی    توان گفت گا  نگا  تأویلی میبنابراین می

پردازی در های زبانی تأویل )در برابر نظریهبردارد. دلیل این نکته را باید در مفهوآ متفاوتی که کنش

د یافت. هر مفهوآ )حتی مفهیومی ظیاهراً   دهنسنت عرفانی( از تقابل میان ظاهر و باطن به دست می

شود که بایید در  رو  تبدیل میگرایانه( با مرسوآ شدن و در دسترس قرار گرفتن به ظاهری بیباطن

فرایندی تأویلی احیا شود. این توضیحات ناانگر تبدیل شدن تأویل از یک ساخت بنیادین و نابیت  

یافت( به عاملی برای حرکیت و رشید زبیان عرفیان     توان های آن را در تفاسیر عرفانی می)که نمونه

است. یکی از تبعات این امر احیا  مفاهیم و معانی مرسیوآ و مبتیذل در نتیجیة ییک فراینید زبیانی       

سیازِ  است. در این کارکردِ تأویل  حساسیتِ مؤول نسبت به معانیِ مرسوآ و مبتذل اسیت کیه زمینیه   

تیوان نتیجیة مییل بیه     شود. بنابراین تأویل را میمیگیری و تقویت تأویل در بطن زبان عرفان شکل

خروج از بافتی موجود و مرسوآ به منظور ایجاد بافتی نو و تجربه ناد  دانست. این نکته بیه دلییل   

یابد. بیه همیین دلییل زبیان عرفیان نییز       ارتباط تنگاتنگ تأویل و زبان عرفان به این زبان نیز را  می

بیه  »بنیاد برخوردارند. به عبارت دیگیر  زبیان عرفیان    ای تجربهگیهای عرفانی از ویژهمچون آموز 

منید و در فراینیدی سرشیار از شیدن  فیراروی و      دلیل پیوند با تجربه  هموار  در صییرورتی زمیان  

ای در آن گییرد  چنانکیه هییچ مرکیز زبیانی نابیت و اسیطور        برانداختن و برساختن مداآ شکل می

مندی زبیان عرفیان   بنیادی و زمان(. تجربه33: 3131دارلو  و خزانهسر )محمدی کله« توان یافتنمی

گیری زبان  مفاهیم  مضامین و اصطلاحات عرفانی را با رهیا شیدن از   همان عواملی هستند که شکل

معلوآ  در فرایندی تأویلی و مبتنی بیر خیروج میداوآ از بافیت     قید تعاریف  قواعد و اصولِ از پیش

       کنند.  موجود ممکن می

گرایش به گذر از بافت معنایی موجود در متون عرفانی در شدیدترین شکل خود نوعی مییل بیه   

پرورد. این میل  حاصل خروجِ مداوآ از بیافتی اسیت کیه در پیی     معناگریزی را نیز در این متون می
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نضج و انعقاد معنایی خیاص اسیت. زبیان عرفیان بیه جیای حرکیت در راسیتای بافیت موجیود و           

ی به معنای مورد نظیر بافیت  بیا خیروج میداوآ از آن بیه سیوی گرییز از معیانی درحیال           یابدست

گفتند ناان بندگی چیست؟ گفیت آنجیا کیه مینم     »دارد. مرلاً در گفتگوی زیر: گیری گاآ برمیشکل

(. پاسیخ ابوالحسین   111: 3181)شیفیعی کیدکنی    « ناان خداوندی است هیچ ناان بندگی نیسیت 

بافتی است که پرساگر در پی ایجاد و تداوآ آن است. این گریز از بافت و خرقانی حاصل گریز از 

توانید شیکلی دیگرگیون بیابید:     ای دیگر )بسته بیه بافیت ایجیاد شید ( میی     معنای موجود در نمونه

پرسیدند که وقت چه بود؟ گفت ندانم. پس گفت وقت فعل حق است بوالحسن بنیدگی را توانید   »

توان (. هرچند این دو نمونه را می111: 3131)شفیعی کدکنی  « ختآموخت فعل حق را نتواند آمو

به شرایطی موقعیتی چون صحو و سکر عارف نیز مربیوط دانسیت  آنچیه میا از سیاخت زبیانی آن       

یابیم  تلاش زبان برای گریز از بافت نخستین و موجیود میتن اسیت. بیه عبیارت دیگیر ایین        درمی

یم بند  و خداوند )حق( در یک ساختار تیأویلی )ظیاهر و   گیری مفاهها از سویی حاصل شکلنمونه

های داد  شد  نتیجة خیروج از  باطن( و بدون توجه به معانی زبانی آنهاست و از سوی دیگر  پاسخ

بافتی است که پرساگر در پی ایجاد آن بود  است. به همین دلیل این دو پرسش دو پاسخ متنیاقض  

هیای طیر    یک به روشنگری دربارة پرسیش آورد که هیچمی را دربارة رابطة میان حق و خلق پدید

 پردازند.شد  نیز نمی

 

 نتیجه

گییری زبیان   تیرین عوامیل در شیکل   توان دریافت که یکیی از مهیم  با توجه به مطالب گفته شد  می

هیای نظیری تأوییل را بایید در     های تأویلی در متون عرفانی است. هرچند پاییه عرفان  غلبة ساخت

های موازی( جسُت  تأویل با خروج از اقتدار این اصول  به شناختی )باور به وجود جهاناصلی هستی

آمدهایی زیباشناختی نیز در پی داشیته اسیت. بیر    شود که پیشناختی در تصوف تبدیل میاصلی روش

 های هنری و زیباشناختیِ تصوف در نظر گرفت.توان تأویل را در مرکز تمامی کنشهمین اساس  می

هیای آن را در تفاسییر   کند کیه نمونیه  صورت ساخت بنیادینی ظهور میترین شکل تأویل به ساد

هیای  توان دیید. در سیویی دیگیر  تأوییل    .. می.ها وها و تمریلهای صوفیانه از داستانقرآن و تأویل

 غیرمستقیم با خارج کردن زبان از بافت معمول و موجود و ورود به بیافتی نیو و تجربیه ناید   بیه     
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ترین عامیل تایخّص زبیان عرفیان و میتن      رسد مهمکنند. به نظر میگسترش زبان عرفان کمک می

صورت مستقیم یا غیرمستقیم( اسیت. بیه   ساختی تأویلی )بهها بر مبنای  رفگیری آنعرفانی  شکل

هیای زبیانی )از جملیه زبیان     عبارت دیگر آنچه بیش از همه موجب تمایز زبان عرفان از سایر گونه

شود  نقش پررنگِ نگا  تأویلی و زایش زبان در فرایند حرکت از ییک  دبی  فقه  علم و روزمر ( میا

بافت و لایة معنایی به بافت و لایة جدید است. گفتنیی اسیت  بیا وجیود اهمییت و بسیامد بیالای        

عنیوان  توان از آنها بیه تمهیداتی ادبی چون تناسبات لفظی و موسیقیایی در متون عرفانی  چندان نمی

هایی ماترک میان زبان عرفان و زبان های زبان عرفان ناآ برد  زیرا این عوامل را باید ویژگیویژگی

جا عواملی چون تناسبات لفظی را باید متعلیق بیه برونیة زبیان عرفیان و      ادبی محسو  کرد. در این

 زبان تلقی کرد. عنوان عامل گسترش زبان عرفان را متعلق به درونةفرایند خروج از بافت را به

عنیوان موتیور محیرک    های برآمد  از آن را بیه جاست که تأویل و ساختاهمیت این نگا  در این

شیناختی افیزون بیر تمیایز     ای سیبک عنوان ویژگیتواند بهای که میکند؛ نکتهزبان عرفان معرفی می

عنیوان  عرفیان  بیه  های مختلف متون عرفانی و سطو  کاربردهیای گونیاگون زبیان    نهادن میان گونه

 ای برای مرز نهادن میان زبان عرفان و زبان ادبی نیز مورد توجه قرار گیرد.سنجه

شود که گا  حتی در متیونی  خروج از بافت در راستای حرکت به سمت معانی باطنی موجب می

ن که در پی استدلال و ارائه تعریف هستند  با غلبه محور جاناینی بیر همنایینی روبیرو باشییم. ایی     

نکته عاملی است که برآمدن وجه ادبی متون عرفانی را در پی دارد. به عبارت دیگیر وجیو  ادبیی و    

هنریِ زبان عرفان  بیش از تناسبات لفظی )به عنوان برونة زبان(  برآمد  از غلبة محور جاناینی )بیه  

نایینی در  عنوان درونة زبان( است. با توجه به مطالب گفته شد  آشکار اسیت کیه غلبیة محیور جا    

های تأویلی در زبان عرفان است. به همین دلیل معرفیت  ساختپیوند مستقیم با حضور مداوآ  رف

تیر از معرفیت   ترین شکل خود  اگرنه قویاقناعی و تخییلی حاصل از متون عرفانی  حتی در فلسفی

 رود.یقینی  پابه پای آن به پیش می

تیوان  های غیرمستقیم را میی یابی این نگا  به تأویلگسترش زبان عرفان بر پایة نگا  تأویلی و راه

هیای میانیه   گیری تصوف بیه سیوی سید    های اولیة شکلای دانست که با پیش رفتن از سالویژگی

تر شدن این عامل  عیدآ وفیاداری بیه بافیت موجیود نییز برجسیتگی        شود. با پررنگتر میبرجسته

های عرفانیِ صوفیه از داوری خود نسبت به برداشتیابد. بنابراین  سنت تفسیری نیز در بیاتری می
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دهد. دلیل این امر نیز حرکت هر چیه بیایتر زبیان بیر     مرور انعطاف کمتری ناان میمبانی دینی  به

ویژ  در شر  متون دینی  عدآ سازگاری با سیا  آیات را در محور گذر از بافت موجود است که به

 پی دارد.

 
 هانوشتپی

هیای  های تاریخی و متون دینی و عرفانی  معیانی و تلقیی  نباید از یاد برد که تأویل در دور  این نکته را -3

؛ طیارمی و سیلیمان   11-13: 3131پور  داشته است )ر.ک. قاسم -ویژ  در نسبت آن با تفسیر به -گوناگونی 

میتن اسیت کیه    ای از شیر  و فهیم   (. اما آنچه برای این مقاله مهم اسیت شییو   131 -113: 3181حامت  

های تفسیری همچیون معتزلیه   شود و اگرچه ردّ پای آن را در دیگر نحلهامروز  با عنوان تأویل از آن یاد می

کند. این شییوة فهیم و   توان یافت  بیش از همه در تفاسیرعرفانی به عنوان روشی غالب خودنمایی مینیز می

گییرد کیه بیر ظیاهر میتن تأکیید دارد       ای قرار میو شر  متن  گذشته از ناآ آن  از نظر مفهومی در برابر شی

گوییم به تمیایز مییان   (. بنابراین هنگامی که از تمایز و تقابل تأویل و تفسیر سخن می 183: 3183)پاکتچی  

 اشار  داریم. -فارغ از اسامی آنها در طول تاریخ–این دو روش 

 131 -131: 3183نیا  برای مطالعة تقسیمات دیگری از سیا  ر.ک. قائمی -1

انزل الله القرآن علی سبعه احرف لکلّ حرف منها ظهیر و  »گفتنی است در میان صوفیان احادیری همچون  -1

هیای مختلیف معنیایی در    ( که بر وجیود لاییه  3: 3  3131طبری  « )بطن و لکل حرف حد و لکلّ حد مطلز

شوند. توجیه بیه ایین نکتیه     تأویل محسو  میها برای ترین انگیز عنوان یکی از مهمقرآن اشار  دارد نیز به

های عیالم مایاهد    ارزی و تاابه میان پدید ضروری است که در بطن این احادیث نیز نوعی گرایش به هم

 شود.   می

های مستقیم و غیرمستقیم دوگونه ظهور زبان عرفان نیستند بلکه دو سر پیوستاری هستند که زبیان  تأویل -1

 شود.عرفان بر آن ظاهر می

شیود.  فولادی در بحث تأویل تنها به مواردی نظر دارد که به نمادپردازی و سمبولیسم عرفانی خیتم میی   -1

هیای تأوییل   ها به دلیل وجود تناظری یک به یک میان عناصر متن و معنای بیاطنی آنهیا  از گونیه   این نمونه

 شوند.مستقیم شمرد  می

ندی غیرروشمند وجو  زبان عرفانی اسیت؛ از جملیه اینکیه بیا     بریختگی  تقسیمیکی از دلایل این درهم -1

هایی چون وجه محاکیاتی )کیه بیر    های زبانی و ادبی تأویل  آن را در برابر قسمصرف نظر کردن از ظرفیت

 صناعات ادبی تاکید دارند( قرار داد  است.
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تیوان  ی( نییز اغلیب میی   های وجه استدلالی )بر اساس تقسییمات فیولاد  به عبارت دیگر  حتی در نمونه -3

ای از وجیه اسیتدلالی   گیری زبان عرفان یافت )برای مطالعة نمونیه عنوان محور شکلزیرساخت تأویلی را به

 (. 311: 3183ر.ک. فولادی  

این نکته ارتباط چندانی به پایبندی هجویری به ظواهر شریعت به دلیل تعلق اندیاة وی به مکتب بشداد  -8

اگیر  »های این نگا  در میان عارفان منسو  به مکتب خراسان دلیلی است بیر ایین میدعا:    ندارد. یافتن ناانه

نماز ناکردن حجا  تو نیست نماز کردن چرا حجا  توست؟ پس دیدی کیه آنجیا ضیعف هسیت؟ چیون      

 (.313: 3181)شمس تبریزی  « کردن حجا  است

 

 منابع

 قرآن کریم -3

 خلخالی  موسوی احسان ترجمه  قرآن تفسیر در نیعقلا رویكرد (.3183حامد. ) نصر ابوزید  -1

 نیلوفر. تهران:

. ترجمیه دارییوش آشیوری.    زمینة اسلامی شاعرانگی تجربةة دینةی  (. 3138اسماعیل  عزییز. )  -1

 تهران: نارو پژوهش فرزان روز.
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 علمی فرهنگی.
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  معرفةت   «تأویل قرآن و رابطه زبان شناختی آن با تنزییل قیرآن  (. »3133محمد کاظم. ) شاکر  -31
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 ی انتقادیبا رویکرد نظریه المحجوبهای سبکی کشفبررسی ویژگی

 گرای هلیدیدر چارچوب دستور نقش
 

 هادی یاوری -فاطمه مجیدی

 آبادزهره قدوسی فیض

 

 چکیده

را برر اسراد  م مایران انگینر انی م      المحجوبکشف این نوشتار برآن است تا مختصات سبکی

ن( به میظور  ستیابی به نرو  ن رر) )ایارتار( نویاریگک م ننرم نظرا        فر ن ) ر  ستور هلیگبییا

تررین نترایب بره    مایایی ذهن من م ایگئولوژن حانم بر متن مور  بحث م بررسی قررار  هرگم م رم   

خگاستم خگا  ر جایی حضرور  المحجوب  ست آمگک از این قرار است: نانون توجه گفتمان ننم

ات تصوف تاریم شو  م با تاریم ام، ج ران، اناران م  ی رر    یابگ تا به عیوان یکی از موضوعمی

مسرون تجریرگن   شو م متن به لحاظ تجربی م  ر فرانقش انگین انی، بینتر سمتاشیاء تاریم می

گراارن م   ار م این نو  انگینریگن م گفتمران حا رز از آن،  ر همبارت ی متقابرز برا نرو  ارز)       

ستم متن بینتر متقاعگنییگک است ترا امررنم حتری  ر    اعتقا ات  وفیه م انگینة ا الت مایویات ا

شرو م نویاریگک برران اقیرا  مخازر  از      بیان هیجارها از آمریت بالا م فرمران مللرا اسرتفا ک نمری    

هان تم یگات استگلالی، تو یفی، تبیییی، توضیحی؛ سو جارتن از مجروک خبررن م اسرتف ا      شیوک

                                                 
  استاديار زبان و ادبيات فارسی دانشگاه نيشابور majidi@neyshabur.ac.ir 

 نيشابور زبان و ادبيات فارسی دانشگاه  استاديارyavari@neyshabur.ac.ir 

 کارشناس ارشد زبان و ادبيات فارسی دانشگاه نيشابور ghodusi1389@gmail.com 
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بر  م از حجّیّت قررآن م  تزامی به جان امرن سو  مینیگ م از مجوک التقریرن م انکارن استفا ک می

نیرگم مجروک  عرایی  ر مرتن  لبره  ار  م یکری از       حگیث، بران تثبیت گفتمان تصوف استفا ک مری 

هان این متن، بران یختن احااسات استم نویایگک بران تا یز م تاریع فراییگ اقیا ، مجوک میژگی

ترین سلح م مجه قلایت، فرامانری قابرز تروج ی    نازل گیر م مجه تر یگن  رعازفی را به نار می

 ها استم   ار م مجه خبرن نیز  ر بالاترین سلح از فرامانی

 

 های کلیدیواژه

 گرا، گفتمان صوفیه.المحجوب، تحلیل انتقادی گفتمان، دستور نقشکشف

 

 مقدمه  

غزنووی  هجویری ی جلابعثمان  بن علیابوالحسن ر قرن پیجم هجرن، به قلرم   المحجوبکشف

م  ر موضو  تصوف نوشته شگک استم  ر تکوین گفتمان تصوف از این لحاظ نه املین نتاب م رم  

 المحجوبکشفتروان  هایی نه میفارسی  ر این حوزک است  اران اهمیت بایار استم یکی از راک

  نره برا یرافتن    هان زبانی م  ستورن متن آن استم به این ترتیر را ب تر  رک نر ، توجه به میژگی

توان بره سربن نویاریگک  سرت     گران هلیگن، میمتغیرهان پر باامگ  ستورن بر اساد  ستورنقش

هان پی ان تفکر نویایگک را شیاسرایی نرر م از ایرن ره رار عررمک برر       یافت م از زریا سبن، لایه

تحلیرز  هان  ستورن اثر برا توجره بره بارامگها م آمارهرا،      تو یم عییی، ملمود م  ریح میژگی

نیرگم  متغیرها با توجه به گفتمان متن م بررسی بافت حا ز از گفتمان، به  رک ب تر متن نمن مری 

تررن نره مرتن  ر آن    برزر   هایی محقا را به سمت مختصات مجموعهافزمن بر این، چیین میژگی

بررسری   ها را  ر مترون  روفیانه نیرز قابرز    توان این میژگیگیر  سوق خواهگ  ا ؛ یایی میقرار می

 ر اقیرا  مخازر ، اثبرات     -جرا ماحرگهان زبرانی    ر ایرن  -نارهران زبران   اناتم به عرمک سرازم 

 م  ر متن م گفتمان  وفیانه منخص خواهگ شگم  مایگئولوژن مم

المحجوب  ر گفتمان تصوف،  ر ا امه از زریا بررسی مرتن،  ر  با توجه به جای اک خاص ننم

 هیم بو :جاتجون پاسخی بران این سؤالات خوا

 گرا چیات؟المحجوب از میظر  ستور نقشهان ننممیژگی م1
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 بالاترین باامگ از آن نگا  متغیرهاست؟ م2

  هگ؟المحجوب را شکز میهان  ستورن )نقنی هلیگن( ننمچه عواملی میژگی م3

 هان  ستورن  ر متن م گفتمان مور نظر چیات؟ناربر  م نقش هرین از این منخصه م4

 

 الگوی نظری تحقیق

شیاسری  هان جاماره شیاسی هلیگن م مانیش)تا ( از لحاظ تاریخی، از زبان گفتمانانتقا ن  یزتحل

برآمرگک اسرتم   فرهی ری،   -زبان علیه  ورت رن چاماکی به  لیز عگ  لحاظ نر ن بافت اجتماعی

شریاختی من برران   شیاختی اجتمراعی را بره  سرتور افرزم ک اسرتم رم) زبران      هلیگن نقش ننانه

میرگ هلیرگن زبران برر اسراد فررانقش       تا  بایار میاس  استم  ر نظریه  سرتور نظرا    هانتحلیز

 م متیی (Interpersonal metafunction) بییافر ن (Experiential metafunction) انگین انی،

(Textual metafunction) شیاختی متن با شو  م ال ون میاس  بران تحلیز سبنسازمانگهی می

شریاختی م  هران زبران  است  ر  م سلح: شیاخت متن با استفا ک از تو ریم  رمیکر  ساختی نقنی

(؛  44ب:13٣١؛ بره نقرز از فقیررن،    xv: 1۹۹4سلح ارزیابی چرایی مجو  ین متن )رک:هلیرگن،  

میگ را به نار بر  زیرا  م هگف فروق نرانون توجره    هان تا   ستور نظا توان  ر بررسیرم میازین

گرایری مایری برابرر برا نقرش اسرت م حا رز سره فررانقش          یگگاک نقرش نظریه انتقا ن استم  ر  

هان نیگ زیرا نقشها  لالت میاستم ا لرح فرانقش به مسات آن فردی و متنیاندیشگانی، میان

 (م44ب:13٣١؛ به نقز از فقیرن، 2٣-30: 2004گیر  )رک: تامپاون، میژک را نیز  ر بر می

 

 پیشینة تحقیق

تحلیول  م  1۹٣۹، زبان و قودر  ز انتقا ن گفتمان به آثار نورمن فرنرف )پینییة زرح رم) تحلی

گر  م البته محققان  ی رن از جمله تئون من  این، رمث م اک، تئرو  ( برمی1۹۹4، انتقادی گفتمان

انگم  ر ایران نیز پینییة زرح ایرن نظریره م   مم نیز  ر ناربات م توساة آن نقش  اشتهممن لیو من، م

 تحلیل گفتمان انتقوادی توان به نتراب  گر   نه از آن میان میمیه امایز  هه هنتا  برناربات آن ب

( 13٣١زا ک )ب رار  از فر مد آقاگرز « تحلیز گفتمان انتقا ن م ا بیات»زا ک م مقالات فر مد آقاگز

 زا ک م مرریم از فرر مد آقاگرز  « رمیکر هان  ال   ر تحلیز گفتمران انتقرا ن  » م، پژوهیادب ر 
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اشارک نر  نه از املین آثرار نظررن  ر    شناسیزبان و زبان(،  ر 13٣١ ات  یاثیان)ب ار م تاباتان سا

هرا م مقرالات چیرگن    این حوزک بو نگم  ر حوزة ناربات این نظریه  ر حوزة متون ا بی نیز نتراب 

هرا نره   آن انگ م از آن میان به برخی ازنوشته شگک است نه عمگتاً  ر تحلیز رمان ماا ر نوشته شگک

از « تحلیرز انتقرا ن زنگگییامره هران مولرون     »شو م مقالرة  انگ اجمالاً اشارک میبه متون ن ن پر اخته

مجله تخصصی زبان و ادبیوا  دانشوکده   (  ر 13٣1محمو  فتوحی م محمگ افنین مفایی )پراییز  

م ایرانیران  ر   رزیابی جای راک مغرولان  ا»(، نیز مقالة جستارهای ادبی) ادبیا  و علوم انسانی مشهد

)بر اساد رمیکرر  تحلیرز گفتمران انتقرا ن م بررسری فیرون زبرانی م         «احمگ تبریزن نامهشهنشاه

بررسی تقابرز  »یا مقالة  جستارهای ادبی(  ر 13۹2، نوشته م نیگ گوهرن م همکاران )ب ار بر ی(

( 13۹0هی )تابارتان  پیااز فر ین حاین« بر مبیان تحلیز گفتمان تاریخ بیهقیحقیقت م ماقایت  ر 

« بر اساد نظریه تحلیز انتقا ن گفتمران  گلستانبررسی م نقگ رمایی »م مقالة:  جستارهای ادبی ر 

اشرارک نرر م ضرمن     پژوهش زبان و ادبیا  فارسی(  ر 13٣۹از سیامن  احبی م همکاران )ب ار 

ها، رمیکر ها یه)نظر شناسیسبک( به لحاظ ارائة رم)،  ر بخش  م  نتاب 13۹1این نه فتوحی )

ان عملی بران تحلیز متون ا بی، عمرگتاً برا   ان مؤلم شیوکشیاسی لایهها(، ذیز عیوان سبنم رم)

 شیاسی انتقا ن م تحلیز گفتمانی ارائه نر ک استمرمیکر  سبن

جرز نوشرتارهایی نلری م پرانیرگک  ر خررل       المحجوبکشفشیاسی ناگفته نمانگ  ر بارة سبن

النارا سی م تاریخ ا بیات چیزن نیامگک است نه هم ی تکرار اظ ار نظرهان ملنشیانتاب ان سبن

( اسرت  ٣٣2: 13١۹) تاریخ ادبیا  در ایوران الله  فا  ر ( م ذبیح1۹٣: 13٣٣) شناسیسبکب ار  ر 

ان  مرک م موزمن بو ن پارکنه به سبن ن یة اثر م نیز مفور مفر ات م ترنیبات اثر نابت به آثار هم

 نییگمهان نثر اشارک میخشاز ب

شریاختی مرتن برا رمیکرر      گیرن از ال ون میاس  بران تحلیز سربن نار ما  ر این مقاله با ب رک

است برا ایرن توضریح نره  ر ایرن       المحجوبکشفشیاسانة ساختی نقنی، بررسی م تحلیز سبن

م بررسری فررانقش   توان از  م فرانقش تجربی م بییافر ن سخن گفت چرا نه بحث نوشتار تی ا می

 زلبگمتر از این میمجالی فراخ المحجوبکشف متیی م  ناربر  م تحلیز متغیرهان آن  ر متن

، بره  المحجووب کشوف هایی از مرتن   راین میان سای نویایگگان بر این است تا با آمر ن مثال

 توضیح متغیرهان  م فرانقش بپر ازنگم  
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 هاگیری و تعیین حجم نمونهروش نمونه

مم( نره میرزایری   مان متیاس  با حجرم م ان، زبقهمیگ، زبقهگیرن )سا ک، نظا هان نمونهیان رم)از م

ان متیاس  با حجم انتخراب شرگم ماحرگهان    گیرن زبقهها اشارک نر ک، نمونه( بگان1۹-14: 13٣۹)

( تقریبراً حجمری   13٣۹بو نگ نه  ر تصحیح عابگن ) المحجوبکشفنمونه  ر اییجا  فحات متن 

هرا م فصرول   گیرن به این سب  نه ممکرن اسرت  ر مرتن هجرویرن، براب     رابر  ارنگ اما  ر نمونهب

هان متفامت م پرانیگگی بالایی برخور ار باشیگ، بر حجم نمونره افرزم ک   گوناگون، متغیرها از میزان

شگ م حجم جاماة آمارن به شش قامت ماامن تقایم شگ م از ابتگان هر قامت حرگم  سری م   

 1به  ورت پنت سر هم برگزیگک شگم بگین ترتی   فحات نمونه از این قرار اسرت:   ین  فحه

 م431تا  400؛ 431تا  400، 331تا  300؛ 231تا  200؛ 131تا  100؛ 31تا 

تجربی م فرانقش بییافر ن را نه از  ستور هلیگن أخا  بران مرم  به بحث ابتگا مقولات فرانقش

 نییممایم تبیین مینر ک

 

 های تجربی و بینافردی در دستور هلیدیقشفران

 فرانقش تجربی:   .1

م نمایانگن تجربیات استم زبان، ابزارن است برران   عینیت بخشیدن به واقعیاّ هان زبان، از نقش

تصویرسازن تجربیات  رمنی م بیرمنی، بگین ترتی  نه ج ان ازراف اناان از زریا نظا  گرارایی،  

آیگم باگ این تجارب  رقالر  سراخت زبرانی م از    ن  ر ذهن پگیگ میاشو  م نظا  مایاییتجربه می

شونگم فرانقش تجربی، بازتاب تجربه ماستم این فرانقش با آگاهی گوییگک زریا همین نظا  بیان می

(م C.F.Halliday‚1994: 106شرو  ) از ج ان بیرمن یا  رمن مرتبط است نه  ر زبان پگیگار می

 نی م  رمنی ما از ج ان به  ورت مجموعه فراییگهایی  ر نظا  تارگّن به عبارتی  ی ر تجارب بیرم

(Transitivity) نه تجارب بیرمنی به رخگا هان ازراف ما اشارک  ار  شونگ  ستور زبان متجلی می

 (م13٣3:٣٣گر   )پ لوان نژا ، م تجارب  رمنی به ضمیر ناخو آگاک م  نیان تخیّرت ما بر می

اامز اناان با محیط است م بیگ  ر آن نقش باز نمرو ن  ار  نره شرامز    فرانقش تجربی حا ز ت

 (Circumstantial element) عنصر موقعیتیم  (Participan) کنندهشرکت (Process، )فرآیند

نییرگگانی را  ر  هرا شررنت  هرایی اسرت نره ایرن فراییرگ     استم محتوان هر بیرگ برر مبیران فرآییرگ    
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گوروه  نظا  تاگن شامز سه مقوله مایایی استم فراییرگ توسرط   یایی زلبیگ، هان خاص میموقایت

یا عیصرر  صفتی یا  (Nominal group) گروه اسمینییگک توسط شرنت (Verbal group) ،فعلی

 Prepositional) ایحور  ااوافه  یرا   (Adverbial group ) گوروه قیودی  مروقایتی، توسرط   

phrases) رنزن پیرا  را  ر فررانقش تجربری تنرکیز     شونگم فراییگ، هاته م ر نحو زبان متجلی می

هان ج ان  هگم هرنگا  از سه مف و  بالا مقولاتی مایایی هاتیگ نه بیان ر چ ون ی تجلی پگیگکمی

 (مHalliday‚2004: 176انگ )هان زبانیخارج م تجارب ما  ر ساخت

 

 فرانقش تجربی محورهای اصلی

ها تجارب م رخگا هان بیرمن را بیان نمن آن است نه بهکنش یا دنیای روابط مادّی الم( محور 

 نییمم این محور به نوبه خو ،  ک زیرگرمک  ار  نه به تفصیز بگان خواهیم پر اختممی

 نیان  رمن ذهن خو   (world of conciousness) ،حسی یا دنیای خودآگاهیب(  ر محور 

 (Mental process) فراییرگ ذهیری  نیریمم  نر ن، شییگن م  یگن را بیان میم تجارب خو ، مثز فکر

، م درك کوردن  (Sensing) ،حس کردنبیان ر  نیان  رمن استم فراییگهان ذهیی بیگهایی ازنو  

است م افارالی مثرز فکرر نرر ن، تصرور نرر ن،  مسرت         هاتیگم این حوزک خو آگاهی فکر کردن

  نرر ن،  رک  خنریو  اشتن، آرزم نر ن، خوشحال شگن، تأسم خور ن، ناراحت شگن، خواستن، 

 م گور حسنییگک تحت عیروان   ر فراییگ ذهیی، با  م شرنت .گیر نر ن مممم  ر این فراییگ جان می

بییگ م پگیگک، عیصررن  انگینگ م مینیگ، میشاور است، احااد میگر ذنرمییمم حسرمبه پدیده

 شو مشو  م  ربارک آن انگینیگک می یگک میشو ، است نه احااد می

 رعی فراییگ ذهیی ازین قرارنگ:  انوا  ف

  مشامز افاالی چون  یگن م شییگن، چنیگن م لمس نر ن مممم (Perception) :حسی -1

  مچون  مست  اشتن، ترسیگن، لات بر ن، توجه نر ن مممم (Affection) تأثری -2

ن ف میگن، برامر نرر   مثز شیاختن، فکر نر ن،  اناتن،  رک نر ن،  (Cognition) شناختی -3

  ممممم

شرو  م  ر آن  را شرامز مری   "اسرت " است نه رمابرط  (Bing) فرایند بودنج( سومین محور،  
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نییرگک بره  ی ررن    سازیمم  ر فراییگ بو ن، ین شرنت نیان  رمن م برمن ذهن را به هم مرتبط می

 هوویتی ، ماتقز از هم نیاتیگم این فراییگ شامز رابله نییگک هگ م  م شرنتمی نسبت ان رامیژگی

  هگم  ، یکی به  ی رن هویت مینییگکنیز هات نه  م شرنت

ان، فراییگ بو ن اسرت  ان، پیونگز ن میان مفاهیم م تجربیات استم فراییگ رابلهنقش فراییگ رابله

نیرگ م  ان میان  م مف و  رابله برقرار مینه پلی است میان  نیان ما ن م  نیان ذهییم فراییگ رابله

 ما ن، فراییگن ایاتاستم برخرف فراییگ

 

 محورهای فرعی فرانقش تجربی

 گوییگ:  ها فراییگ فرعی میفراییگهایی هاتیگ نه  ر مرز میان سه محور ا لی قرار  ارنگ م به آن

نه برین فراییرگهان مرا ن م ذهیری قررار       (Behavioral processes) رفتاریالم( فراییگهان 

 (Psychological) شوناختی روانم  (Physiological) فیزیولووژیکی  ارنگ م شرامز رفتارهران   

خیگیگن، خیررک شرگن را   اناانی استم فراییگهایی از قبیز نفس ننیگن، خواب  یگن، سرفه نر ن، 

شریاختی اسرت )رک:   نه منخصاً به اناان مربرو  اسرت م شرامز رفتارهرایی فیزیولروژنی م رمان     

Halliday‚1994: 139نامگم  ( فراییگ رفتارن می 

تر هان  ی ر منکزییگ رفتارن میژگی منخص م ماییی نگار  م تنخیص آن نابت به فراییگفرا

استم فراییگ رفتارن شبیه فراییگهان ما ن م ذهیی است تی ا تفامت ظریم آن با فراییرگ ذهیری  ر   

 رفتوارگر نییرگک بره نرا     این است نه نمو ن فیزیکی  ار م فراییرگهان رفترارن تی را یرن شررنت     

(Behavior) گر  ر فراییگهان ذهیی، ذن شراور اسرت   زنگ، مانیگ حسنه رفتار از آن سر می  ارنگ

 ر عین حال فراییگ رفتارن از حیث  ستورن مانیگ فراییگ نینی  .(Halliday‚1994: 139)رک: 

 (Range) دامنوه نییگک  ی رن بره نرا    هان  اران فراییگ رفتارن شرنتاستم البته  ر برخی از بیگ

نیرگ امرا   هایی را به فراییرگ اضرافه مری     نه نقنی همانیگ نقش متمم  ار  م تی ا منخصهمجو   ار

 نییگک ا لی  ر بیگ نیاتم شرنت

 ر فراییگ رفتارن، حال اخبارن است م حال سا ک نیز  ر  ورتی نه مف ومی  یرر   نشانزمان بی

 رم م نار میننان بهعا ن نگهگ، به عیوان زمان بی
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ان هارتیگ م برا   نه میان فراییگهان ذهیری م رابلره   (Verbal processes) یانیبب( فراییگهان 

شرونگ م برران بیران تجربیرات     شرح م توضیح  ا ن مممم ملرح مری افاالی چون: گفتن، بیان نر ن، 

آییگ؛ البته زمان حال سا ک نه بینرتر  یا اخبارن می ذهیی میاسبیگم بیگهان بیانی با  م زمان حال سا ک

اسرت نره    (Sayer) گوینوده نییگک فراییگ بیرانی  گر نظر استم ین شرنتان  ار ، بیانرابلهمف و  

شراور  رانیگگی باشگم پرس الزامری برران ذن   م  توانگ اناان، نوشته، گزار) م یا عریم راهیماییمی

رم برره فراییررگ نمررا ین نیررز مارررمف اسررتم  ی ررر بررو ن گوییررگک  ر فراییررگ بیررانی نیاررت، ازایررن

هارتیگم   (Target) هود  م  (Verbiage) پیوام  (Receiver) ،مخاطو  هان فراییگ بیانی نییگکشرنت

توانرگ  نیگم گوییگک  ر تما  فراییگهان بیانی مجرو   ار  م مری  فراییگ بیانی پیا  را از زریا  گا میتقز می

مرور  خلراب   نییگک  ی ررن اسرت نره    یا همان مخاز ، شرنت گیرنده پیاماناان باشگم اناان م یا  یر

 آیگم  ان  ر بیگ میبه  ورت اضافی م با گرمک حرف اضافه "گیرنده از"گیر م گفتار قرار می

 قرول شو ، پیا  استم پیرا  ا لر  هی را  بیران حررف  ی رران بره  رورت نقرز         گفته می چهآن

نظیرر: تأییرگ    آیگم این فراییگ با افاالین جگاگانه  ر بیگ میماتقیم  ر قال  گرمک اسمی یا جمله یر

ننرران نررر ن، ا عررا نررر ن، پینرری ا  نررر ن، گویرران مقررا  نویارریگک اسررت )رک:   نررر ن، خررازر

Halliday‚1994: 140-142). 

 هرگ، ایرن شربه    ( شبه جمرت را جزم فراییگ بیانی قررار مری  11٣الم:  13٣١به عرمک، فقیرن )

 ر مایان انگینر انی، نرو  آن    جمرت را هلیگن  ر مایان متیی جزم مبتگاهان بییافر ن آمر ک اما

جمرت، از جمله ا وات م نگا را جزم فراییگ بیرانی  را منخص نکر ک استم ما نیز  راین مقال شبه

 ایمم  محاوب  اشته

ان یا مجرو   این فراییگ گویان مقو  حا ثه (Existential processes) وجودی:ج( فراییگهان 

یابیگم افاالی مثز بو ن، استن، اتفاق افتا ن، مممم ظ ور می چیزن استم بیابراین این قبیز فراییگها  ر

انرگ م از  ان هارتیگ، نز یرن بره فراییرگ مرا ن     ها از این ج ت نه گویان اتفاق م حا ثره این فراییگ

نییرگک  ر  مانیرگم تی را شررنت   ان میانگ، به فراییگ رابلهسو چون بیان ر مجو  م یا بو ن چیزن ی ر

است، نه از لحاظ ماهیتی، شخص، شیء اتفاق، م یا مف ومی انتزاعی  موجود فراییگ مجو ن، عیصر

افترگ، امرا  ر مترون باریار  یرگک      توانگ باشگم اگر چه فراییگ مجو ن  ر گفتمان نمتر اتفراق مری  می
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ن آ رازین  نیرگ، مانیرگ  رحیه   ن عمگک  ر  حیه را مارفی میهانییگکشو  م  ر رمایت، شرنتمی

 (م  Halliday‚1994: 142-143 استان )رک: 

 

 فرانقش بینافردی -2

حفظ م تثبیت م تیظیم رمابط اجتماعی استم یرن تبرا ل ارتبرازی بره     هان نظا  زبان، یکی از نقش

شرو  بره   تلقری مری   به مثابه تبواد   پایر   ر فرانقش بییافر ن بیگمیظورهان گوناگونی  ورت می

گیرر م  ر ایرن نریش    یایگک با مخازر  شرکز مری   گوییگک یا نو (exchange)عبارتی بیگ از تاامز 

 نییگم  نییگگان نقنی ایفا مینرمی، هرین از شرنت

تقاریم   (Residue) بیرگ بره  م بخرش مجره م براقی عیا رر      از میظر مایی بییافر ن، سراختمان 

گیرر م عررمک بررآن    شو م  ر این فرانقش، بیگ از تاامز گوییگک یا نویایگک با مخاز  شرکز مری  می

هان ام به همراک مقوله مجره م متغیرهران آن م   یابی م قضامت، انتظارات م خواستهها، ارز)ن ر)

 شو منیز انوا  بیگ بررسی می

 . وجه2-1

مگرو را  م هاته ا رلی گفرت  بیگ بایار مؤثر است عیصرن است نه  ر ساختمان (Mood) مجه

 ان  ی ر بیگ هاتیگم  ه هگم شامز فاعز م عیصر  رفی است م باقی عیا ر، سازکشکز می

 نه عبارت از متکلم، مخاز  م  ای  است؛ (Subject) م فاعز:2-1-1

 Primary) نه به نوبره خرو  شرامز زمران  سرتورن،     ( Finite element)م عیصر  رفی: 2-1-2

tense) قلبیّت (Primary tense) م حالت نیفی (Modality)    است، به این شرح نه زمران  سرتورن

شو ؛ قلبیّت به ایرن مایاسرت نره گرزارک از چره      گاشته، حال م آییگک تقایم میخو  به سه شاخه 

( م حالرت نیفری ننران    Halliday‚2004: 88میزان اعتبار مثبت یا میفی برخرور ار اسرت )رک:   

 ان از احتمال تا التزا  قرار  ار م  هگ نه بیگ  ر چه بازکمی

 . انواع وجه2-2

تروان آن را  بیرگن از مجره ارائره  ا ک اسرت نره مری      ایم( نوعی تق1٣3-1٣1الم: 13٣١فقیرن )

بر ک  ر نت   ستور فارسی م  ستور هلیرگن  انارتم برا  ر نظرر گررفتن ایرن       تلفیقی از مجوک نا 

هرا م تحلیرز نترایب    شرونگ امرا  ر بررسری   بیگن، هرچیگ برخی از متغیرها  مبارک بررسی مری تقایم
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جا نه  ر تایین نو  مجه  ر ت نه باقی عیا ر، از آنرسان خواهیگ بو م همچیین قابز ذنر اسنمن

 این مجوک ازین قرارنگ: 1 جمله  خیز بو نگ، بررسی آمارن ننگنگ

مجه خبرن، مجه پرسنی، مجه شرزی، مجه عرازفی، مجره تر یرگن، مجره پینری ا ن، مجره       

 2 گنمان، م مجه تأنیآرزمیی، مجه تمیایی، مجه  عایی، مجه التزامی، مجه امرن، مجه ن ی

 . انواع بند2-3

هرا  نره افارال آن   ییهرا بیگ محاوب شگک استم جمله نی ن،یهر ،جمرت سا ک ایتحق نای  ر

اسرتم  ر جمررت    شرگک یافزم ک مر  یقبل نبیگ به بیگها نیانگ با احتااب هر فاز، محامف بو ک

تم هر میا ا  ر اس شگکیبیگ  ر نظر گرفته م نی تیفاز م  رن ا نیمارک، هر جمله نمرن ، به ازا

انگم جمررت  شگک یبررس یم متی نیافر یم ب ین انیانگ نهر  وت  ر سه مایا ،بو ک گبی نیحکم 

تررین اهرگاف  ر یرن ارتبرا      هر نگا  ین بیگ تلقری شرگنگم اساسری   م  فتا نگیاز قلم ن زیماترضه ن

 ن م گرفتن نرالا  شو :  ا ن م گرفتن ازرعات )خبر م پرسش( م  امی نرمی  ر چ ار بیگ خر ه

 (مC.F.Halliday‚2009: 32م سرمیس )پینی ا  م امر( )

 

 المحجوب  های تجربی و بینافردی در کشفتحلیل و تفسیر انواع متغیرها در فرانقش

( ٪44ان )حگم  ( بینترین  ر گ را  ر نمونه مور  بررسی، فراییگ رابله1 بیابر آمار )جگمل شمارک

 ان نو  فرعی تأنیگن اسیا ن  اران بینترین ناربر  استمیگ رابله ار : از میان انوا  فرای

 هرین از فراییگها  ر گفتمان  وفیه:  نقش

 هگ، ارائه تاریرم  رسرت از   املین نارن نه هجویرن بران  فا  از گفتمان  وفیه انجا  می -1

: 13٣۹جویرن، هایی  ییی م رییی )رکم هها  ر گفتمان است، به زبان خو  هجویرن، حجابپگیگک

عبرارتی، برران   ها بر اشته شونگم بهبایگ این حجابشونگ، ( به مرمر شکز گرفته م مینأ تباهی می1

ها، بایرگ پراک شرونگ م    تااریم نا رست از پگیگک -بیان گفتمان  ییی استنه سیگ –سازنفرهیگ

هرا، از  ن حجراب هرا م بر اشرت   مبارک از نو م  رست تاریم شونگم پس بران تبیین  رسرت پگیرگک  

چیین، قامت عظیمی از میانه نتاب به مجموعه برزر   روفیان   نیگم همان استفا ک میفراییگ رابله

از  گر اسر  تا زمان نویایگک اختصاص  ار م زمانی نره هجرویرن بره سرتایش ا رحاب  روفی       

 3 ان  ر انثر موار ، محامف هاتیگمپر از ، فراییگهان رابلهمی
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ف یم گفتمان م  رمنی نر ن آن  ر ذهن مخاز ، فراییرگ ذهیری نقرش ایفرا     هجویرن بران ت -2

 نیگماین فراییگ  ر  عاها م عبارات ماترضه  عایی متن نیز خو نمایی می 4 نیگممی

جویگ؛ یایی بره مراجرع قابرز     ر ن ایت هجویرن بران اقیا  مخاز  از فراییگ بیانی سو  می -3

جرا نره گفتمران  روفیه، تی را      نیرگ: از آن هایی از اینان نقز مری قبول جاماه مالمان استیا  م گفته

گفتمان موجو   ر جاماه نیات، پس بایگ  ر فضان رقابتی، به ابزارهایی بران اقیا  متوسرز شرو ؛   

ترتیر ، هجرویرن، ابترگا برا ارائرة تاراریم م آگراهی جگیرگ،  ر مخازر  حالرت علرش را            بگین

بر ارن نیرگم  اهگ  ر ین حرنت عملی از توان ن فته  رمن ب رکخواز مخاز  میان یز ، آن اک میبر

هرا  ر نیمره  م  نتراب    سازن، بران استمرار تاالیم، به بیران  سرتورالامز  به عبارتی پس از فرهیگ

هان التزامی  ر انروا  فراییرگها، از اماسرط نتراب     پر از م بگین سب  است نه استفا ک از ساختمی

شو  م مامولاًً  ر بیان آ اب م ماامرت ها افزم ک میمیم بر تاگا  آنرشرم  شگک م هرچه پیش می

 شو مهان ننم حج  قرار  ار ، این ساخت بینتر  یگک می وفیه نه  ر باب

نیگ، جای اک برخی از فراییگها،  ر این گفتمران،  چه  ر استفا ک این فراییگها جل  توجه میاما آن

شرو   ه به زور مثال گاک فراییگ ما ن موجگ فراییگن ذهیی مین ورت نابت به یکگی راست؛ بگین

اعمرال خروب   »یرا:  « اعمال نا رست سب  پیگار بازز خواهگ شرگ »م یا عکس، بران مثال  ر جملة 

بایگ تا علت م ول حا مجاهگت بیگک باشرگ نره بکیرگ هرم بره      »ممم ، یا «توفیا ال ی را  ر پی  ار  

نره  آن« »: عیکبوت(١۹) مَالَّاِینَ جاَهگَُما فِییَا لَیَ گِْیَیَّ ُمْ سُبلَُیَا: »(م یا303: 13٣۹)هجویرن،« توفیا حا

(؛ این فراییگ ما ن است نه موجگ فراییگ ذهیی 303: 13٣۹)هجویرن،« مجاهگت نیگ مناهگت یابگ

 شو متلقی می

م  یرگ نره   حال اگر موضامان را نامرً تغییر  هیم م از زامیه فراییگ ذهیی بگان بی رریم، خرواهی  

هرنه عمز نیگ بگانچره  »خوانیم: ها موج  اعمال هاتیگ:  ر باب اثبات علم میذهییتازین سو نیز 

ناربیگ آن با) نه  انی تا به برنات آن نا اناته نیرز  »م «  انگآموزنگ بگم آنچه را نه نمیمی انگ، می

 ر نظرا    ذکور ن متیاظر است با (، از زرفی فراییگ بیانی  ر ال ون هلیگ1۹: 13٣۹)هجویرن،« بگانی

 تصوف نه از جای اک بایار بالایی برخور ار استم

شو  نه قبرً مجو  نگاشته اسرت  گیر میاز راک بیان )فراییگ فرعی( تااریفی  ر ذهن مخاز  جان

نر  من خواهگ شگ؛ افزمن بر این با انتقال نرر  منرایخ، فرهیرگ تصروف را  ر     م باگ مبیان عمز
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خواهگ نر ؛ زورن نه با ن اک مخاز  به گوییگک نر ، نفوذ ایرن سرخیان  ر قلر  م     ها جارنقل 

مغز اینان چیگ برابر خواهگ شگم بیابراین استفا ک از فراییگ بیانی  ر حکایات منایخ،  ر انتقال مایرا  

 ها تأثیر بازایی  ار م م پیگ پایرن اناان

هاست؛ با این توضریح نره    4 فراییگامز مثلث أبرَاستفا ک از فراییگ بیانی  ر ماامرت،  ر مایر تک

از ج ان به ام ارائه شرو    تعاریفیآما ک شو  م  ذهنی، بایگ ابتگا فر  از لحاظ ایمانفراییگ مثرً  ر أبرَ

)بیانی( م باگ  ر تشهد بگوید ان م ذهیی( باگ به  ورت زبانی اقرار نیگ م ا لرحاً )فراییگ رابله

شرو ،  )فراییگ ما ن(م  ر عین حال بایگ این رمح عمرز، نره نیّرت نامیرگک مری      این مایر گا  بر ار 

نینی(م چون اناان  ر تاخیر چیزن است نره  -همینه همراک عمز باشگ )فراییگ ذهیی، بیانی، ما ن

فکرر بره آن باشرگ، آ راز  مگران ی م شررک اسرت م چرون اناران          انگینگم اگر عمرز بری  بگان می

انگ تا ام به ذهییتی متفامت نه  ر ابتگا بران ام تاریم نر ک -همینه رمابلی نار است، بایگفرامو)

یا  بیامر  م شرایگ هرم ایرن فراییرگ     را بران خو   ر زول زنگگی مایا نیگ م به -از قبز  ست یافته

یرم  بارها تکرار شو م نیز به همین نحو است  ی ر میاسن م فرم  ایگئولوژیکی نه بران اناان تار

آیگ نه اعمالی متیاس  برا آن را انجرا    شگک است م پس از  رک م با پایرفتن آن ج انبییی، لاز  می

 هگ،  ر عین این نه ام به رمح عمز خو  نیز ماقم استم ن ایتراً ایرن أبرفراییرگ، تمرامی اناران را      

مرال برسرگم بره ایرن     فراییگ نامز شو  م  ر نتیجه تکامز آن، اناان نیرز، بره ن  خواهگ تا مثلث أبرَمی

 ترتی  ام مگا   ر حال ارتبا  برقرار نر ن میان  نیان باشیگگی، ذهیی م ما ن است:

جمله امور شرعی ظاهر به بازن پیوسته استم چون ایمان قرول زبران ظراهر م تصرگیا بره  ل      »

 (م  421: 13٣۹)هجویرن،« بازن، حقیقت نیت به  ل م احکا  زاعت بر تن

است، خواهیم پر اخرتم  نه این متن را به سمت تجرّ  م  نیان  رمن بر ک چه ر گا  باگن به آن

« تجررارب بیرمنرری م  رمنرری  ر انرروا  متفررامت فراییررگها     »بررا عیرروان   1 ر جررگمل شررمارک  

(Halliday‚2004: 251انوا  مختلم فراییگ با مثال ،)     هایی  ر قالر  تجرارب بیرمنری م  رمنری

خرازر نراربر  فررامان فراییرگهان     گرایی گفتمران بره  ذهییت انگم بیابرآن، تجرّ  متن ممنخص شگک

ذهیی م تا حگنّ بیانی اسرتم بره بیرانی  ی رر برا  ر نظرر گررفتن ایرن         ان )تأنیگن اسیا ن(، رابله

نره  ر ایرن    -انگفراییگها م با انگنی تاامح  رمور  فراییگهان ما ن نه  ر زمان گاشته به نار رفته

 ر ین مجموعه، به عیوان گرمهی نه به بیران   - ، بررسی آمارن ننگجا به خازر  ر گ نم این نو
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 ست خواهگ آمگ نه ما را  ر رسریگن بره   پر ازنگ،  ر گ بالایی بهها میتجربیات  رمنی م تجریگن

 نمن خواهگ نر م   المحجوبننمسبن 

ت، یایری  از متن نمونه، به بازنمایی  نیران بیررمن پر اختره اسر     ٪20 ر این بررسی، تی ا حگم  

 نییگگان گفتمان استم  چ ار پیجم متن به نوعی، بیان تجربیات  رمنی نویایگک م  ی ر منارنت

توان به این موار  اشرارک  اما از میان عواملی نه موج  این نو  ناربر  از فراییگها شگک است، می

 نر : 

 اسی م اجتماعیمهان سیعوامز سیاسی م اجتماعی یا شایگ ب تر باشگ ب وییم ناباامانی  –1

استم  دنیاگریزیآمگهان بیگ قبلی باشگ، ایگئولوژن رسگ یکی از پیاز موار ن نه به نظر می –2

سب  شگک است نره  نیرا    هگ، نو  ایگئولوژن م به تبع آن تااریفی نه از  نیا م ما فی ا به  ست می

  ر گفتمان  وفیه  ر انزما قرار گیر م 

،  ر گفتمان  وفیه سب  شگک است نره اینران همره    درون و برون اعتقا  به  م قل  متقابز -3

ارز) چیز را  ر رابله با این  م قل  مایا نییگ، هر چیزن نه  ر ارتبا  با قل  بیررمن باشرگ بری   

چه ارزشمیگ است متالا به قلر   رمن اسرتم  رمن ا رز م بررمن     تلقی می شو  م  ر عوض آن

هان حجاب را نیرار بزنرگ م ا رز    یرن سای  ار  پر کپوسته است م به همین خازر است نه هجو

 هر چیز را بیمایانگم 

اسرتم  ر افارال گرارایی پرایرا      افعوا  غیورارادی   ر میان افاال ما ن، آنچه نه اهمیرت  ار ،  

(Perceptive transitiveم همچیین گارایی نیش )( گرOperative transitive   اگرر فاعرز ،)

 شو :ارزشمیگ قلمگا  می )محامف  ر پایرا( خگا باشگ،

حقیقت توحیگ آن بو  نه بیگک چون هیکلی شو  انگر جریان تصرف تقرگیر حرا انرگر مجرارن     »

 (م414: 13٣۹)هجویرن،« خالی از اختیار م ارا ت خو مممقگرتش، 

جا نه  ر جواب زبیبی نه ام را سفار) به پرهیرز   ر این رابله سخیی از شبلی شییگنی است، آن

از چه پرهیز نیم؟ از چیزن نه رمزن من است، یا از چیرزن نره رمزن مرن    »گویگ: مینر ک است، 

« بایرگ نرر  نتروان م اگرر از  یرر رمزن، آن خرو  بره مرن نگهیرگ         نیات؟ اگر پرهیز از رمزن مری 

 (م31١: 13٣۹)هجویرن،
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 ناربر  فراییگ ملکی اسیا ن اسرتم هرچیرگ از لحراظ بارامگن،    از  ی ر موار  جال  توجه،  -4

 هان:یایی از میان ساخت ١ نیگ،فرامانی انگنی  ار  اما ساخت آن نظر خوانیگک را به خو  جل  می

 ام مالن نتاب استم   -

 نتاب مال امستم   -

 ام نتاب را  ار م  -

 ام را نتاب استم   -

مالکیت به عنووان  بو م یایی همان چیزن نه  ر  ستور هلیگن بره  نو  آخر را بینتر به نار بر ک 

تر از همه رسگ نه این ساخت، قگیمیشو م به نظر میتابیر می (Possession as attribute) مسند

شو ، هماهی ی نو  سراخت برا نرو     چه نه این نو  خاص سب   رگیر نر ن ذهن میباشگ، اما آن

ال نه مالن حقیقری خگامنرگ متار   تفکر  وفیه استم با این توضیح نه  وفیه عموماً با اعتقا  به این

 نییگم  ها را ناس  افاال م مالن اعتبارن قلمگا  میاست، اناان

 گونه است:  المحجوب این ر متن ننمنقش فرایندهای پرکاربرد به این ترتی  

 های مواوعاتی در تصو :  تعریف ان برانم فراییگ رابله1

 (م  21۹: 13٣۹)هجویرن،ممم « انگ از  لبهسکر م  لبه عبارتی است نه ارباب ماانی نر ک»

 (م21١: 13٣۹)هجویرن،«  حو عبارتی است از حصول مرا »

هون عبارتی است از ام اف نفس به نز یرن  (: »311: 13٣۹نویاگ )هجویرن، ر حقیقت هون می

 1 «مگرمهی م به نز ین گرمهی عبارتی است از ارا ت زبع نه متصرفّ م مگبرّ نفس استممم

 جویگ:  از همین فراییگ سو  مینیز یادکرد اصحاب صوفی هجویرن بران 

، «ذنر ائمت م من اهرز البیرت  »، «ذنر ائمت م من الصحابه م التاباین م متابا م»هان بی ریگ به باب

ذنرر ائمرت م مرن    »، «ذنرر ائمرت م مرن اتبرا  التراباین     »، «ذنر ائمت م من التاباین»، «ذنر اهز الصفه»

 روفی م   100هرا، یرا نر  بریش از    ر این براب  «م ذنر رجال الصوفیه من المتأخرین»، م «متأخرین

است نه  ر تمرا  ایرن مروار  فارز محرامف      ان  ورت گرفتهستایش اینان  ر قال  فراییگ رابله

ان  ر نظر گرفته شگک است م به  لیز حاف فاز از بیگ، ایرن عبرارات   به عیوان فراییگ رابله« است»

 گرفته است: ٣ مجه عازفی
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ن پیغمبر بو  م امرا  م سریگ اهرز تجریرگ م     گ انبیاء ب ترین انا  نه خلیفهالاسر  م بامی م: شیخ»

 (م۹4: 13٣۹)هجویرن،« پینوان ارباب تفریگ م از آفات نفاانی بایگ

م اثبات عقایرگ  روفیه از زریرا     المحجوبکشففراییگ بیانی بران اظ ار نظرهان نویایگک  -1

 نقز اقوالی از قرآن، پیامبر م بزرگان  ین: 

 (م  11: 13٣۹)هجویرن،« ر گفت: زلََ ُ الْاِلمِ فرَیضةٌ عَلی نُزِّ مُالمٍپیغمب»

 راوی فراییگ ذهیی نیز  ر  عاها م عبارات ماترضه  عایی  ر متن بایار ماضح است مانیگ:  -2

الله عیهم این عبارت  عایی  ر سراسر متن ننم المحجوب بارها ذنر شگک استم ایرن نرو  خراص    

ایرگئولوژین اسرتم برگین ترتیر  نره       گیررن  اران ج رت متفرامت،   متیی عرمک بر ساخت بافتی

بیرگن  خرو ن تقاریم  هجویرن با نمن عبارات ماترضه  عایی، افرا  را به  م گرمک خرو ن م  یرر  

با لان م نفرین )مثرً  (  ار  م از  یر خو نالله علیهراوان عان خیر )مثرً  نیگم  ر حا خو نمی

گیرن مرؤثر از  نیگم  ر مجمو  موضو  گفتمان مؤثر بر متن م موجگ ب رکمی ( اعر  برائتأخزاه الله

 فراییگهاستم  

:  ر ررگ انرروا  فراییررگها م بازنمررایی تجربیررات  رمنرری م بیرمنرری  ر       1جررگمل شررمارک  

 المحجوبکشف

 بیانی ذهیی انرابله ما ن رفتارن مجو ن فراییگ

تأنیررررررگن  انفراییگهان رابله بقیه

 اسیا ن

 

 

2111 

 

 

132١ 13١1 2400 

 3٣١1 1010 114 2١3 فرامانی

 14 24 44 12 2 3  ر گ

 تجربیات  رمنی تجربیات بیرمنی

 ٣0 20  ر گ

 ار ، بره   المحجووب کشوف ، خگامنگ بینترین حضرور را  ر مرتن   مشارکان گفتمان ر بررسی 

 نه:  ترتی این
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شرو  نره بیرگن محرامف را نیرز بره مجموعره        میتر مور م نتایب مقتی جال  324بیگ،  11۹2از 

من از خگا می خرواهم یرا آرزم  ار ،   فراییگها عرمک نییم م آن بیگن  ر ابتگان مجوک  عایی است: 

 مور م 424بیگ،  11۹2یابیگ: یایی از  ر این  ورت آمارها تغییر می

 نمایگ:هان مختلم نحون رخ میاما این حضور  ر این موقایت

 ما را پگیگ آمر ک است(، خداعیه،  الله اسمی فاعز )رضی م  ر گرمک1

 را بنیاسیم(،خدا م  ر گرمک اسمی مفاول )ما 2

 الغیی(، هوم  ر گرمک اسمی ن ا  )3

 ست(متأیید خدام  ر گرمک اسمی مایگ )موافقت، 4

شو  م این حضور، به حضور خگامنگ  ر متن ننم المحجوب  ر این اشکال گوناگون  یگک می

خو  نلمه م یا به  ورت گرمک اسمی نه چیزن یا حقیقتی بره آن اضرافه شرگک باشرگ، رخ       ورت

 نمایگ:می

 گر م تاگّن(؛ ر فراییگ ما ن ) ر فراییگهان گاران نیش (actor) گرم نیش1

   ر فراییگ بیانی؛ (sayer) م گوییگک2

 م موجو   ر فراییگ مجو ن؛3

   ر فراییگ ذهیی؛ (senser) گرم حس4

 ؛«خواهممن از خگا می»ماسله  ر بیگهان محامف ذهیی م 4

  ر فراییگ اسیا ن؛ (attributor)  هیگکم ربط (attributive= carrier)  ا ک شگکم ربط١

  ر فراییگ هویّتیم (identified) پایرم یا هویت (identifier)  هیگکم هویت1

یابرگ  گاستم خگا  ر جایی حضور میختوان گفت نانون توجه گفتمان  وفیه، به این ترتی  می

تا به عیوان یکی از موضوعات تصوف تاریم شو م با تاریم ام، ج ان، اناان م بایارن چیزهران  

شرو  م همره   یابگ م بر اساد آن، گفتمان مارفی میشو  م بییش اناان تاریم می ی ر تاریم می

زلبرگ   ر جایی ام را به حضور مییابگ: می آ اب م رفتارهان آ می تحت سیلرک همین حضور مایی

ان را با خضو  تما  )افاال نه تی را امررن یرا التزامری نیارت، نره گاشرته اسرت( از ام         تا خواسته

ی نه  ر قال  جمرت ماترضه باگ از نا  بزرگان تصروف آمرگک اسرت؛     رخواست نیگ مثرً  عاهای

پر از  م همچیین بره بزرگگاشرت هرنره برگم اضرافه شرگک اسرت )اضرافه         زمانی، به ستایش ام می
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شو  م شو ، ارجمیگ تلقی میها هرچه بگم مربو  میگاارن ستورن م یا اضافه مایون(؛  ر ارز)

 (م21م  20: 13٣۹گیر  نه به نا  امست )ننم هجویرن،می حتی تاریم از علم بر مگارن قرار

 

 شناسی تاگالمحجوب بر مبنای سبکتحلیل و تفسیر انواع متغیرهای بینافردی در کشف

  ر نمونه آمارن، این نتایب به  ست آمگ:  نوع بندهابا بررسی  الف(

  ر نو  پینی ا ن بیگها، از مجوک تر یگن استفا ک شگک استم   -1

 نو  امرن از مجوک التزامی بینتر استفا ک نر ک استم    ر -2

 ر بیگهان خبرن هجویرن ا ل  از قل  مثبت ب رک بر ک است م سای  ار  گفتمران را برر    -3

 ذهن مخازبان مالط نیگم  

توان  رورت  زلبگ نه این نو  را میها  ر پی جواب نیات م تأییگ مخاز  را میا ل  پرسش  -4

ن تأنیگ خبرهرا افرزم ک اسرتم بره     ن  ر نظر گرفت نه با توجه به این موضو  بر  رجه ارِ نو  خبرننان

 مم(ممنیگ نه مایان تأنیگ را  ر خو   ارنگ )همی+عرمک، ام از ساخت افاالی استفا ک می

52 74 8
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یشنهادی امری پرسشی  خبری
 شگک )پینی ا ن، امرن، خبرن، پرسنی(: نمو ارفرامانی انوا  بیگ مج ی1شکز

 ناترن؛ میفی: منکی(راک؛ مثبت: خا)مج ی شگک: راک

، بایگ گفت نه هجویرن بیگهان پینری ا ن را  ر انثرر مروار  بره  رورت      1 ر مور  بیگ شمارک 

نیگ نو  ساخت مج ی است نره ام از آن  شگک آمر ک است م چیزن نه بایار جل  توجه میمج ی

گون فراعلی،  اهان گوناستفا ک نر ک استم این ساخت  ر میان اجزان بیگ،  ر ساخت افاال،  ر نقش

نه با زیرنی تما  به  -اسمی )قیو  م  فات( مجو  نگار  بلکه این  ریافت از مجه  ر جمله  عایی

هان پینری ا ن  توان آن را شرزی نیز شمر  مجو   ار  یایی  ر پایان پاراگرافنار گرفته شگک م می

 شو ؛ مثرً: ها، ین بیگ ماتقز محاوب مینه خو   ر بررسی
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ت به عربی سخت فصیح است، اما ترک تلویز را به پارسی بیامر   تا مکرر ننرو  م  این میاجا»

 (م11١: 13٣۹)هجویرن،« ء الله رب الاالمینباز به جایی  ی ر آن را بیار  ان شا

نیرگ م  ر سراسرر   این نارنر  جال  توجّه، ساختارن  ار  نه تما  متن را  ستخو) تغییرر مری  

زرفه م مانگ م ینمانگ نه این نو  بیگ  ر ایجا  رابله م تاامز عقیم میشو م ناگفته ننتاب  یگک می

عمرز پینری ا ن، خرو      پایر  م این ماسلهمیانجا   -خگان متاال -باته است م هرچیگ با ماسله

توانگ متأثر از نو  ن ر) نویاریگک  پیونگ هیگة  م زرف گفتمان است: از زرفی، این نو  پینی ا  می

مخلوقراتش تررجیح  ار  م    به عیوان ین  وفی بامر  ار  نه ارا ک خگامنگ، بر ارا ک باشگ: هجویرن

 ٪1ناهگم  ر گ به نارگیرن این مجره )تر یرگن(   همین ن ر) است نه از میزان تأنیگ گفتمان می

به عیوان قرا ر مللرا م  ر جمررت خبررن بره       -است اما همین  ر گ نم چون متالا به خگامنگ

توانگ فضان گفتمان م میزان تما  خبرها م تأنیگها را به نفع خو  تغییر است، می -عیوان عالم مللا

 هگم از زرف  ی ر  ر گفتمان تصوف اعتقا  براین است نه ارا ک م علم ما موهبتی است از جانر   

 خگامنگ، پس بایگ بران افزایش نیرم م علم از ام نمن خواستم

 ست آمگ: آمار به   نیانوا  مجوک، ا یب(  ر بررس

 (م ٪44)حگم    ر گ را به خو  اختصاص  ا ک بو  نینتریب نمجه خبر -1

انوا  مجه بره نرار رفتره     انیرا  ر م یستون فرامان نیتریزولان 4411ی با فرامان نمجه خبر -2

  ا ک بو م  زیتنک

  ر رتبه  م  قرار  ار م  1044ی با فرامان ،یمجه عازف -3

 مگیر میسو  قرار   اکی ر جا ٣34یبا فرامان ،ییمجه  عا -4

 آمارهان موار  بالا چیین است:  

 المحجوبکشفمیزان م  ر گ مجوک  ر  :2جگمل شمارک

 آرزمییمممامیگ پینی ا ن تر یگن عازفی شرزی پرسنی خبرن مجهانوا 

 ١ 14 ١0 1044 ٣44 110 4411 فرامانی

 0 0 1 10 ۹ 2 44  ر گ

 تأنیگن  یرشخصی ن ی امرن التزامی  عایی تمیایی مجهانوا 

 131 22 21 142 311 ٣34 11 فرامانی

 ٣ 0 0 2 4 ۹ 0  ر گ
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 هان مج ی ازین قرار است:  چرایی ناربر  م نقش برجات ی

پر از ، بگین میظرور  سازن می ر راستان املین هگف م نارنر  گفتمان، هجویرن به فرهیگ -1

جویگ تا ازین زریا به تاریرم م توجیره گفتمران    سو  می -م همچیین تأنیگن -ام از مجوک خبرن

 بپر از  م ازین زریا گفتمان را مالّط نیگم  

مج یت این متن، چون  ی ر متون ایگئولوژین، قازع م  ریح است م ناربر  مجه تر یگن  -2

 انگکم  

، مجوک  عایی م عازفی استم این مجروک  المحجوبکشفهان بارز سبکی یکی از منخصه -3

مجه  عایی، از جمله مجروهی اسرت نره  ر تحلیرز      وفیه نارنر ن استراتژین  ارنگم   ر گفتمان

ن فکررن،  عرمک بر موقایرت م پینرییه  بافتی از نیرمن بایار بالایی  ار  چرا نه  ر بافت این مجه، 

هان چیگ جزئی بزرگان تصوف نیرز از  گیرنگم ناتنییگگان گفتمان نیز مور  توجه قرار میمنارنت

رم  م باته به میزان اهمّیّت م  میمیّت م خیز) عازفره نویاریگک   مجوک عازفی به شمار می جمله

 نابت بگینان، تاگا  این بیگهان عازفی متغیر استم  

ان این نکته قابز ذنر است نه باامگ ن ی به مرات  از امرر نمترر اسرت؛     ر مور  مجه ن ی  -4 

لحاظ رمانی تمایلی به ن ی نگار ، این فراییگ تأثیر  نه خو  هجویرن بهتوان گفت، مضاف بر اینمی

آیگ امرا  رفتارن م رمانی بینترن نابت به امر  ار م هرچیگ  ر تربیت، نیار تنویا، تیبیه نیز لاز  می

نه به ارشا  بپر از  م یا نقرش  رسانی نیگ تا اینسازن م ازر  هگ بینتر فرهیگنویایگک ترجیح می

یگم ضمن این نه هجویرن بیش از هر من ایرن مجروک )امرر م ن ری( از مجره      باز ارنگگی را ایفا ن

 نیگمالتزامی نه بار عازفی م  میمیت بینترن  ار ، استفا ک می

به نار نرفتره اسرت م ایرن مجره نقرش       میتاار حوزة  رمجه تر یگن  گاکگفتیی است هیچ -4

ان خراص از  فته شگ،  ر متن گونهنیگ م چیان نه  ر تاریم مجه تر یگن گ ی رن  ر متن ایفا می

 ر پایان جمرت استم برا ایرن   « أعلممالله »ساختار عبارات مج ی مجو   ار  م آن آمر ن عبارت 

 هرگم بره    ر پایان بیگها، به عبارات قبز از خو  مج ی تر یگن مری « أعلممالله »توضیح نه عبارت 

از جانر  خرو  من زیرر    « با  التراباین فی ذنر ائمت م من ات»این ترتی  ماتیگات هجویرن  ر باب 

المحجروب  ر ایرن حروزک، از هجرویرن تصرویر فرر ن       سؤال رفته است م  ر ذهن خوانیگة ننم
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خواهگ  ر مور  افرا  م موضوعات قضامتی سرلحی  اشرته   بیگ ، فر ن نه نمینار نقش میمحافظه

 ر توجه نییگ:زی بارک زل   ار ؛ به مثالباشگ م از خگا یارن م عصمت را  ر این

را  -سبحانه م تارالی  -م انگر آثار من مکتوب است نه: چ ز سال نخفتم چون بخفت خگامنگ»

زلبیگ ،  ر خواب  یگ ! گفت: یا شراک!  ر  بار خگایا، من ترا به بیگارن ش  می به خواب  یگ گفت:

: 13٣۹هجرویرن، « )جا نگیرگنم مالله اعلرم  جا بخفتی اینهان ش  یافتیم گر آنخواب بگان بیگارن

 (م212

  ر متن نمونه این آمار به  ست آمگ:    هابررسی زمان ر  ج(

 هافرامانی م  ر گ زمان :3جگمل شمارک
 نقلینسا کنگاشته ماتمرنگاشته ن بایگگاشته استمرارننگاشته ن سا کگاشته زمان

 2١۹ ۹ ۹4 13١ 2414 فرامانی

 3 0 1 2 30  ر گ

 آییگک حال التزامی حال اخبارن حال سا ک ن بایگگاشته زمان

 11 ١۹3 4۹4 41۹2 1 فرامانی

 0 ٣ 1 4۹ 0  ر گ

 هان  ال  ازین قرار است:  چرایی ناربر  م نقش هرین از زمان

زمان حال سا ک  ر تااریم )ننم حُجُ (، به هجویرن نمن نر ک است تا گفتمان  وفیه  -1

ها تلقی شرو م  زمان م ذاتی مبتگا اترانگ م تااریم از نو  بیهان متفامت برا  ر زمان ن آنم  امیه

ن احیان خازرک م  هیگکعرمک، ناربر  زمان حال با مجه اخبارن،  ر نقز حکایات  وفیانه، ننانبه

شرو   ن رمایت، گاشته به زور زنگک به انیرون میتقرز مری   نز ین شگن به گاشته استم با این شیوک

 م  (٣۹: 13٣٣)ننم فتوحی، 

جویرگ ترا عررمک برنفروذ     هرا سرو  مری   پرر ازن  ر گفتمران از گاشرته   هجویرن بران گفتره  -2

پر ازان گاشته بر مخازبان، از حکایات اینان  ر ج ت تقویت ا ز گفتمان نمرن ب یرر م   گفتمان

( به عرمک میراث عظیم تصوف را از گاشته تا به حرال بره رخ خوانیرگک    14مؤلم، ص )رک مقگمة 

 ز این زریا نیز ام را قانع نیگم  بکنگ م ا

 مضوارع التزاموی  سازن، نویایگک بران بیان نرُ  م هیجرار، بینرتر از سراخت    باگ از فرهیگ -3

نیگ تا ساخت امرنم به این ترتی  مجه التزامی نابت به مجه امررن از  ر رگ برالاترن    استفا ک می
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زرفی،  ر گفتمان  ییی  وفیه مترأثر   توان بر ا ب نویایگک حمز نر : ازبرخور ار است، این را می

مَلَقَرگْ نرََّمْیرَا بَیِری آ َ َ    ن اسر ، اناان  اران عزّت م نرامرت اسرت )  از آیات قرآنی م احا یث ائمه

: 10ا تَفْضِریرً ) مَحَمَلْیاَهُمْ فِی الْبرَِّ مَالْبحَرِْ مَرَزَقْیاَهُم مِّنَ اللَّیِّبَراتِ مفََضَّرلْیاَهُمْ علََرَ نَثِیررٍ مِّمخرنْ خلََقْیَر      

هان امر  ای ، ا) را  ر قال نیگ م خواسته، پس با این فرض، با مخاز  رابله برقرار می(الإسراء

 ار ؛ از زرف  ی ر، با پرهیرز از ایرن آمریّرت، از سراخت      یر شخصی م یا مضار  التزامی بیان می

 استمالتزامی بران  میمیت م جاب مخاز  سو  جاته 

ان است نه مامرول  گیر م اما این گلهن خو  به نار میرا بران شکایت از زمانه ماای نقلی -4

هاست، از گاشته بو ک م تا حال ننیگک شگک استم گویی خلا همینه همراک اناان بو ک ن زمانهمه

 انگ:  ن فرهیخت انم هات م خلاناران همینه آزار  هیگک

انگر این  یار نه خلرا   ت میگرد گنته است، خا هن ما این علم بحقیقانگر این زمانهنه بگان»

انرگر  ل تمیرایی یابیرگ }ممم{ م    انگ }ممم{ م خواص بگان خرسیگ شرگک نره  جمله منغول هون گنته

 (م11-10) ص « مگعیان }ممم{ ظن مالول خو  را مناهگک نا  نر ک

 بافت ارشادی متن

زامری م پرهیرز نراربر  مجروک امررن،      ها م مجوک م باامگ بالان مجه التبا توجه به بررسی زمان

به این نتایب بافت المحجوب بافتی ارشا ن  ار  نه با بررسی بینتر این توان گفت به متن ننممی

ن حفظ فرهیگ مارفی شگک را  ارنگ از سمت هجویرن برا  رسیگیم نه بایگها م نبایگهایی نه مظیفه

 هرچه بینتر بیان شگک است:  لطافت 

 شو ؛ان میچون  ر قال  شر  بی -

 نیگ؛  نمتر از ساخت امر استفا ک می -

 ها، مضار  التزامی است؛انثرفاز  -

 ؛شو : بگان نهمممامور ا رانی  ر قال  امرن خواسته می -

 نیگ؛تأمیلی، باگ افاال به تللیم ساخت امرن آن نمن می« نه» -

 بر ؛ مجه  یر شخصی را نیز به نار می -

 فاعز،  ای  استم -

 نه: ر  هم  لایز خاص خو  را  ار  از جمله اینالبته این نو  نارب
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 ها، ایجا   میمیت بینتر را به همراک  ار ؛للافت بینتر  ر فرمان -

 موج  تأثیر گاارن بینتر خواهگ شگ؛   -

 گزییگم  نییگک این نو  را برمیرعایت ا ب از جان  ملز  -

امرر  ر لابررن    14امرر از جانر  خگاسرت م     13هرا، حرگم    جال  است بگانیم نه  ر بررسری 

ن نتاب است نره  ساخت امر از زبان نویایگک 22حکایات از جان  بزرگان تصوف م چیزن حگم  

 گیر م را  ر بر می« ن ر»یا « نهبگان»این فقط فاز 

شگ نه از لحراظ بر ری قابرز توجره برو :      ساخت  ی رن از امر هم  ر حکایات  یگک می -

شگم بران مثرال توجره نییرگ بره ملالبرات      ونگک )مأمور(  ا ر میشتر از امرامرن نه از جای اک پایین

مرا  عایی بایگ تا »، «مرا از من اشاار م میاجات حاین بن میصور بایگ(: »401مریگان از پیران )ص 

 ؛«مرا حلوان  ابونی بایگ»، «بگل: به شو {زحالم بنو  }ناخه

را  خترن بو م رمزن مر ما ر را گفرت:  یافتم نه یحیی بن مااذ »شو  نه: م یا  رحکایتی نقز می

 (م42٣)ص « مرا فرن چیز بایگم ما ر گفت: از خگا بخواک

 بیییم: ،  ر متن نمونه میانواع نهاد ر بررسی  د(

 مور  1٣0هاست از زبان منایخ؛  ر شرح حال من بینترین فرمانی از آن -1

 ستم  ن باگن فرامانی از آن هجویرن به عیوان نویایگک ارتبه -2

بار به عیوان ن ا  )البته به  رورت محرامف(  ر مرتن حضرور      14مخاز  هجویرن، حگم  -3

 یافته استم  

بیرگ   مری جمرع  «موا »هجویرن،  ر رمیکر ن ایگئولوژین، خو  را با مخازبش  ر با ضرمیر   -4

 بار(م  1٣)حگم  

یگ تا حاضرر )ایرن   مخالفان هجویرن م ب تر است ب وییم مخالفان گفتمان  وفیه، بینتر  ایب -4

 است(م 1به  4نابت 

 ۹ انگمزنان م رجال  ملتی مور  خلاب قرار ن رفته -١

انگ، به این ترتی ، ن ا هان من، مرا، ترو، شرما مممم  ر    ها به  ورت ماتقیم بیان شگکقولنقز -1

 توان نتایب آن را مناهگک نر م ، می2انگ نه  ر شکز ها قابز بررسیاین قول

 



 012/     المحجوب با رويکرد هاي سبکی کشفبررسی ويژگی                                                              

 

 المحجوبکشفد انواع نهادها در تحلیل کابر

هجویرن  ر ا ز تاامز م ارتبا  برا مخازر    (، 4با این نو  به نارگیرن ن ا ها )رک جگمل -1

ن تاامز هجویرن از نو  یرن زرفره    چار منکز است، اما این را هم بایگ  ر نظر گرفت نه مسیله

 ورت ن یر م  م مکتوب است م این عاملی است نه سب  شگک است تاامز  م زرفه  

نیرگ، بره زرور مثرال     گیرن خاص ایگئولوژین مخاز  خو  را انتخاب مینویایگک با ج ت -2

م  10 مخاز  هجویرن  ر گفتمان  وفیه نه زن است م نه  اران میص  حکومتی فرض شگک است

 برار نیگم من فقط یرن گیرن از سمت گفتمان متالا به خو ) با مخالفان ارتبا  برقرار میبا موضع

 نیگم هگ م ا ل  امقات به  ورت  ای  از اینان  حبت میبه مخالفان اجازة سخن گفتن می

کننودگان گفتموان   بافت تعواملی مشوارکت  شو  نه ها، با این بررسی منخص میعرمک بر این

 تا زمان هجویرن از چه ساختی برخور ار بو ک است، به این ترتی  نه  ر این گفتمان:  تصو 

تی را  م   المحجووب کشفاز  ز نمترین حضور برخور ار هاتیگ م  ر متن برگزیرگک الم( زنان ا

حکایت مربو  به زنان آمگک است )حضورن نز ین به  فر  ر گ( م این ر  پان تاریخ مرانر  ر  

 این گفتمان استم  

ذیز عیروان  روفیه  ر گفتمران     -نه مناهگک ننگ -رجال م  ملتمر ان نیز اگر حضور  ارنگ ب(

 ارنگ نه با عیامین  ملتی م حکومتیم شایگ بتوان ایی ونه استگلال نر  نه  ر این گفتمران،   منارنت

 شو  جگان از مقا  م جیایتم ین سالن ملرح میبه مثابه  اناان

آمر برا مرر   سرخن    م من بره عیروان پیرا     )ص(خگامنگ  ر ارتبازی خاص با حضرت محمگ ج(

قرار خواهگ گرفتم شرنت  ا ن این  م عیصر  ر گفتمان، گویگم سخیانی نه مرنز توجه  وفیه می

 عرمک بر نفوذ م تأثیر گاارن بینتر، اقیا  مخازبان هجویرن را  ر پی  ار م 

یابگ، البته بایگ مترانر شرگ نره    هجویرن نیز  ر منارنتی فاال  ر گفتمان تصوف حضور می  (

ن نویارریگکاب، علرری هجررویرن، ن تاامررز م منررارنت گفتمررانی،  ر ایررن نترر ظرراهراً آ ازنییررگک

نره  ر  نا  است از میان متصوفه، نه مضاف برراین امرر   نیات بلکه فر ن ابوسایگ المحجوبکشف

ن شرم  ایجا  ین تاامز با نویاریگک اسرتم  ر ایرن تاامرز     ابتگان سیر م سلوک است، خو  نقله

 فحه را  ر  ١00نه حگم   گر است م بالتبع هجویرن، پاسخ وم اما  ر این پاسخ ر ابوسایگ پرسش

گاک ابوسایگ م یا هر مخاز  فرضی  ی ر را به منرارنت فارال  ر نتراب فررا     گیر  ر ام هیچ بر می
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گیرر  م بره  رورت    خوانگم به این ترتی  متن، حالت تااملی ین زرفه م باته را به خرو  مری  نمی

ن برا گارتر)  ایررک    -ایرانی نآیگم این امر، با توجه به بافت خاص جاماهسویه  ر میگفتارن ین

را  اشته باشگ؛ چیان نره مصرحح ننرم    ممکن است  لایز خاص خو   -ن اسرمیشمول، جاماه

گویگ نه به قرییة باضی از نت   وفیانة  ی ر المحجوب  ر تالیقات مربو  به نا  این ابوسایگ می

گرر، عررف رایرب    ر نا  این پرسش، ذنالصفوهصفةم  السائرینمناز ، حلیة الأولیا، الأولیاختممانیگ 

 (م١20: تالیقات ص 13٣۹نوشتار  وفیان بو ک استم )هجویرن، 

پاریگ اسرت ترا اییکره خرو  بخواهرگ مار        مضافاً بایگ گفرت نره جوامرع شررقی بینرتر خلابره      

هان استبگا ن، موج  خواهگ شرگ نره افررا     مگویی فاال شو م شایگ بتوان گفت نه حکومتگفت

گ شونگ م از زرفی قل  مخالم آن را نیز به زور همزمان  ر خو   اشته باشریگم  نیز به نحون ماتب

اتبرا  جوامرع اسرتبگا ن  م    »گویرگ:  هان فرهی ی ایرانیان مری موحگ  ر نتاب خو  از شیاسهخلجی

 (؛ به این ترتی ، افرا   ر برابر جای راک برالاتر،  1١0: 1341« )باشیگن مالن مملوک را توأمان  ارا میچ رک

هران ایرن   تر از خو  ماتبگ م زمرگرو خواهیرگ برو م از ننرانه    حالت انفاالی گرفته م نابت به مقا  پایین

باشرگم البتره، جای راک برالاتر علمری م      ن  وفی مجو   ار ، مری ساختار، نو  سلاله مراتبی نه  ر جاماه

 شو م  ینییگک م موجگ پایر) گفتمان ممایون پیران، موج  نفوذ منیترل بینتر  ریافت

شرگ نره از سرمت هجرویرن     ک( نقش مخاز   ر متن هجویرن  ر عمز به مظایفی خر ه مری 

بو ؛ یایی  رمجمو  نارهایی را نه هرر فرر  بایرگ  ر قبرال  ی ررن  ر       رگفتمان  وفیه تبیین شگک

پرر از  نره بره    ن  وفیان انجا   هگ تبیین نمو ک است م به مظایفی نه بایگ رعایت شونگ میجاماه

تروان  ها  ارنگم این عمز هجویرن  ر مقایاه با امرمز تاحگم ن متفامت استم میقوقی نه اناانح

مظایم را تأمیز نر ، تغییر  ا  م تبگیز نر  به حقوقم اما بایگ توجه  اشت نه این عمرز تأمیرز را   

ی گویرگ؟ آیرا ایرن یرن ا رز تربیتر       هیمم به راستی چرا هجویرن از حقوق سخن نمیما انجا  می

هرا  ن عگ  مییّتبییی اینان م مائلههاست؟ یا با ن اک  وفیه م ج اناست؟ آیا بران نم نر ن توقع

م فیان  وفی م عگ  توجه به ما یات  ر ارتبا  است؟ شایگ بتوان  ر پاسخ گفت نه این خصیصه، 

یرین  آرمانی اسرت نره چ  محصول استراتژن گفتمان تصوف م تمرنز بر فر  به میظور ساختن جاماه

 ساختی را  ر پی  اشته استم  
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 نمو ار فرامانی انوا  ن ا  )موضوعی( :2شکز

 

 المحجوبکشف: فرامانی م  ر گ انوا  فاعز  ر 4جگمل شمارک 

  ای  مخاز  متکلم فاعز

 ٣01۹ 14۹ 413 فرامانی

 ۹3 2 4  ر گ

 ٣3مثبرت، برا   رسریم نره قلر     به این آمارمی المحجوبکشف ر  قطبیت نبا بررسی مقوله و(

 ر گ ناربر   اشته است اما فضان میران  م قلر     4 ر گ،  ر  گر قرار  ار  م قل  میفی، تی ا 

  ر گ استم   12شگک شامز مفاهیم احتمال، تر یگ، الزا  مممم( مثبت م میفی )یایی مج ی

 المحجوبکشفن قلبیت  ر  ر گ فرامانی مقوله :4جگمل شمارک

 شگکمج ی میفی مثبت قلبیت

 12 4 ٣3  ر گ

 بحث قلبیت م حالت نیفیتحلیل نتایج آماری 

 ر تاایم، بینتر از همه، قل  مثبت را به نار گرفته استم یایی هجویرن  ر تاراریفی نره    -1

سازن م با قلایت تما ، عمز نر ک اسرت نره ایرن بره قلایرت م      ارائه  ا ک است بگمن هیچ مج ی
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هگ نر م به عبارتی، تالط هجرویرن بره عیروان نویاریگک،     تالط گفتمان م اقیا  مخازبان نمن خوا

باعث خواهگ شگ تا مخاز  بینتر تحت نفوذ ام قرار گیر  م ایرن فراییرگ بره تأثیرگراارن گفتمران      

 میجر خواهگ شگم  

سازن،  ر بیان قوانین  ورت گرفته است یایی جایی نه هجویرن بایگ بره هیجارهرا   مج ی -2

ین بخش، هجویرن نمی از موضع مالّط خو  پایین آمرگک م برا ایجرا     بپر از  )آ اب  وفیه(م  ر ا

  میمیت بینتر سای  ر جل  بینتر مخاز   ار م 

شرگک(  ن  م مور  قبرز )مثبرت م مج ری   انگازکتوان گفت قل  میفی،  ر هیچ گفتمانی بهمی -3

از جامایرت م  نره قلر  میفری    هان ذاتی این قل  است ناربر  نگار  م این شایگ به خازر میژگی

  راحت ساخت مثبت برخور ار نیاتم 

 ر گ استفا ک از ساخت میفی  ر چه موار ن به نویایگک برران بیران میظرور)     4اما همین  -4

 توان  ریافت:  ها، مینمن نر ک است؟ با بررسی بینتر متن م  ا ک

ن برران  هجرویر الم( ناربر  قل  میفری، تحگیرگ بینرتر موضرو  م تاراریم را  ر پری  ار ؛       

ن بایار زیا  از قل  مثبرت، سراخت میفری را نیرز بره نرار       تر شگن مباحث،  ر نیار استفا کرمشن

 بر م می

چه نه بایگ توسط نویایگک تاریرم شرو (،    ر برخی از موار ، باته به مبتگان موضوعی )آن ب(

بره قلر    ، شو ؛ به عبارتی  ی ر، زمانی نه خگا موضو  مرور  بحرث اسرت   ازین قل  استفا ک می

 (م40٣-40۹گویگ )رکم  ص شو  م یا از  فات سلبی ام سخن میمیفی متمان می

 

 بافت دعایی

هرا  ر  خروریمم ایرن عبرارت   ن  عایی برمیهان ماترضهمکرّراً به عبارت المحجوب،کشف ر متن 

جا با این ن مجوک  عایی قرار گرفتیگم  راین ر زمرک -فرانقش بییافر ن -ن  م  بررسی متییمرحله

ن مجو ن این عبارات نره  ر رگ ماتیراب ی از مجروک را بره خرو        پرسش رمبرم هاتیم نه فلافه

 انگ، چیات؟اختصاص  ا ک

توانگ متأثر از  یگگاک گوییگک بره عیروان   توان گفت عبارات  عایی  رآ از م پایان هر بخش میمی

گفتار از حا به بیگک فرمان است،  بگان نه»نویاگ: ( می421ین مالمان باشگم هجویرن  خو  )ص 
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هران  ا رً ساختار فصرز «م چون اقرار به ی ان ی من م ثیاهان من، م خلا را به  رگاک من خوانگن

شو  م با ین عبارت  عایی  ر حکم بگین گونه است نه با قول خگان شرم  می المحجوبکشف

م شرایگ مترأثر از مترون قبرز از خرو       انگ شو م ضمیاً این عبارات به زبان عربیحان ختا ، تما  می

 انگم  باشگ نه به زبان عربی نوشته شگک

هان مکررر  آیگم  ر این میان یکی از  ورتهان تابیح، نات م  عان ماتقیم می عا  ر  ورت

استم م  ر تو ریم م توضریح ایرن     رحمة الله علیهم با انگنی تفامت  رای الله عنهجملة  عایی 

 ن گفت: تواهان  عایی می ورت

 ، هجویرن استم  گرکنشالم( 

ام مالمان است م از خا یت  عا با خبر است م از جان  بزرگان  ین بره  عرا سرفار)     -

 شگک استم

خواهگ نه شرایگ بزرگتررین م   به لحاظ رمانی اناان آنچه را با تما  مجو  بران  ی ران می -

 ترین هگف ام باشگم  باارز)

 (م2ن عا  )ننم ص  عاست از جان  خوانیگکم خو   ر رفتارن متقابز، خواستار  -

نیرگ نره:   ن این امر از  ی رران نقرز مری   جال  است بگانیم نه ام  ر فصز تزمیب  ر باب فلافه

گرمهی گوییگ: مر اثبات ناز را بایگ تا فرزنگن باشگ م چون فرزنگن ببو ، اگر پیش از پگر بنرو   »

بیییم، هگف  ایی همران  عران   نه می« گویی بمانگشفیای بو  یو  القیامه، م اگر پگر پیش برم   عا

 (م430خیر است )همان:

 بزرگان تصوف هاتیگم پذیرکنش ب(

شونگ هجویرن پس از یرا نر  هریرن   چون بزرگان زریقت از هم قلاران ام محاوب می -

هرا  نیگ م از همین رم بو  نه  ر آماراز بزرگان م منایخ تصوف م برخاستن عوازم این  عا را می

 یگهان  عایی را عازفی میظور نر یممب

 توانگ  نیایی باشگماینان  ر قیگ حیات نیاتیگ، پس خواسته نمی -

آیگ م از نظر زبانی م  ورن نوشرتار، گررمک   مقتی این عبارات  عایی به  نبال اشخاص می -

  ار م  نیگ، به لحاظ رمانی،  ر ذهن خوانیگک تفخیم  وفیان را به  نبالن ا ن، قیگن مممم  رست می
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بخررش اسررتم  رماقررع  ر بارریارن از خگاسررت م امسررت نرره خرروار نییررگک م عررزتّ واسووطه  (ج

ن نیش خگامنگ است به عیوان میبع لایرزال قرگرت، ب تررین م    هان  عا م نفرین فارسی، ماسلهگفتنار

 (م٣۹: 13٣۹ان از ام تقاضا نر  )ننم  بوحی خامیه، توان هر خواستهایات نه می ر ماقع تی ا ماسله

 شو م  ام قگرتمیگ مللا است پس از ام خواسته می -

ترین هگفی است نه بران ین مرومن م مارلمان تبیرین    خو   عا م خواسته باارز)مضمون:   (

شگک است؛ خنیو ن خگا تا حگن است نه مومن به ب نت نی ر  م از تررد  مزخ بیرگگی نکیرگم    

موجو  کونش،    آن ماضی سا ک است م زمان ار ،  جامعیتاین بالاترین پا ا) استم  عا مامولاً 

 عازفه استم

تروان  ر  نز ین به  فر است،  لیز آن را مری  نفرین از زرفی،  ر میان مجوک  عایی،  ر گ نو 

 این عوامز جات نه:

 هجویرن متمایز به نفرین نیاتم -

 انگ نه نفرینممالمانان سفار) به  عا شگک -

 نیگماسر  پیرمانش را به تاامح  عوت می -

زبانان است ملی ، تا حگن  یر مامول فارسیی ساده برای افعا  دعایی و ستایشیمان گذشتهز

تروان   ر گاشته، اتفاق افتا ک است؛ بران ایرن امرر ایرن  لایرز را مری     المحجوب، این امر  ر ننم

 برشمر : 

ر هاست نه  عا را  زبان این  عاها م عبارات  عایی عربی هاتیگ م این مامول عرب زبان -

 گاشته  ر مایی آییگک به نار ببرنگم

 سرتی  ن  عاها خگامنگ متاال استم پس برا حفرظ جای راک بیرگگی م زیرر     فاعز م ماسله -

 ها استفا ک نر م  توان از فاز امر م  ی ر ساختنمی

گر )گوییگک  عا( نابت بره  ناربر   عا  ر این زمان خاص، بار عازفی بینترن  ار  م نیش -

 ان برخور ار استمک( از احااد  میمیت فوق الاا کپایر ) عا شونگنیش

 بایگ گفت:  تسبیح خداوند ر مور  

ها بایگ متیاس  با ذات م  فات ام باشیگم ام قرگیم  شونگک خگامنگ متاال است، پس ناتستایش

است پس بایگ این گونه نات شو : جزّ جرله، تاالی م تقگدّم  ر ن ایت، آ راز م پایران نتراب برا     
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نیگ نه خو  موضو  نتاب است م مقصرو  م  آن را به مبگأن ازلی م ابگن متصز می عایی، عبارت 

 مابو  م هگف سالن استم 

نیز شایاته ذنر است: هجویرن عمگتاً از قیرگهایی اسرتفا ک   های جمله قید، میان دیگر عناصراز 

مانیگ: نرر، هرگرز،    نر ک است نه  ر ج ت تثبیت گفتمان، قلایت آن م اقیا  مخاز  ناربر   ار ،

 همینه مممم نه نراراً  ر متن به نار رفته استم  پیوسته، 

 

 نتیجه

المحجوب از میظر  ستور هلیرگن،  شیاسانه، برخی مختصات سبکی ننمهان زباناز زریا بررسی

 ر سلوح تجربی م بییافر ن منخص شگ م  ر تحلیز این مختصات، بافرت متیری م اجتمراعی آن    

 ار گرفت م نتایجی ازین قبیز به  ست آمگ:  مور  بررسی قر

یابرگ تابره عیروان یکری از     خگاسرتم خرگا  ر جرایی حضرور مری     نانون توجه گفتمان  روفیه،  

موضوعات تصوف تاریم شو  م با تاریرم ام، ج ران، اناران م خیلری چیزهران  ی رر تاریرم        

و  م خر ره تمرا  آ اب   شیابگ م بر اساد آن، گفتمان مارفی میشو  م بییش اناان تاریم میمی

 شونگم  می ار ن همین حضور، ماییم رفتارهان آ می تحت سیلرک

مسرون تجریرگن  ار م   ننم المحجوب به لحاظ تجربی م  ر فرانقش انگین انی، بینتر سمت

یایی  البا برازنمو ن از تجرارب  رمنری م ارتبرا  میران مفراهیم را  ر مرتن شراهگ هارتیمم ایرن           

ان، ذهیی، بیانی )تا حرگن(، مرا ن )انتزاعری م مرا ن  ر زمران      گهان رابلهخصو یت شامز فرایی

شررو م ایرن نررو  انگینرریگن م گفتمران حا ررز از آن،  ر همباررت ی متقابرز بررا نررو     گاشرته( مرری 

گاارن م اعتقا ات اینان است، بامرن نه ماتقگ به  م قل  متقابز ا ز م فر  استم ا رز،  ارز)

 مایویات م فر  ما یات استم  

نیگ  ر مخاز ، اعتما  ایجا  نیگ، بره همرین خرازر مرتن ام     هجویرن با م ارت بالایی سای می

بره بیران یرن سررن     بینتر متقاعگنییگک است تا امرنم البته ام بران حفظ م استمرار تاالیم  روفیه،  

ا اسرتفا ک  ها م هیجارها از آمریت بالا م فرمران مللر  پر از ، اما  ر بیان این نر هایی می ستورالامز

نیگ تا با امرهایی از نو  تجویز م یا تو ریه، م ایجرا   رمیمیت هرچره     نیگم نویایگک سای مینمی

 بینتر، باعث جل  هرچه بینتر مخازبان ممخازبان بینتر شو م 
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شرو : اسرتفا ک از تم یرگات اسرتگلالی،     هجویرن بران اقیا  مخاز  از زررق مختلرم مار  مری   

 ار )إسرتف ا  تقریررن م   هان مارکسو جاتن از مجوک خبرن م پرسشتو یفی، تبیییی، توضیحی؛ 

إنکارن(؛ به نارگیرن مجوک التزامی به جران امررن ) ر بیران مارامرت م  ر ج رت تثبیرت نظرا         

تصوف(؛ استفا ک نم از مجه ن ی به سو  مجه التزامی م تا حگم ن امرن؛ استفا ک از حجّیّرت قررآن   

 صوفمم حگیث، بران تثبیت گفتمان ت

گیرن فر   عاگو اسرت  مجوک  عایی  ر متن  لبه  ار م  ر گفتمان  وفیه، پس هر اسمی، موضع

هان فر ن م اسرمی م ابرراز   ر گفتمان م بزرگگاشت  عاشونگگانم با هر  عایی، ضمن بیان ن ر)

گیرن م فا له گاارن میران خرو ن م  یرر     میمت میان ام م  عاشونگک، نویایگک سای  ر موضع

  ن  ار م خو

هان این متن، بران یختن احااسات استم نویایگک بران تا یز م تارریع فراییرگ   یکی از میژگی

 گیر م اقیا ، مجوک عازفی را به نار می

توانگ ین زبقره م یرا گررمک را  ر    تما  اثر بران مخازبی فرضی نوشته شگک است مخازبی نه می

م یا عا م پس ام برران انبروهی از مخازبران نوشرته     توانگ خاص باشگ برگیر  م به قول هجویرن می

افترگ م  توانگ نو  اناان را  ر برگیر م زمان  ر این جرا از نرار مری   می است نه بران ساا ت اناان ا

 افتگم  زمانی اتفاق میافاال  ر بی

گرفت، م  ر عوض ترین سلح قرار می ر سلح بییافر ن، شاهگ بو یم نه مجه تر یگن  ر نازل

هرا قررار  اشرتم    ایت، فرامانی قابز توج ی  اشتم مجه خبرن نیز  ر بالاترین سلح از فرامانری قل

م ابزارهان شیاختی نه توسط   رتحلیز این میزان از قلایت  ر گفتمان  وفیه، بایگ گفت نه رم)

 شو  نیز برآن مؤثر استم  می  وفیه به نار گرفته

 

 هانوشتپی

ن  متمم، ا ات م هان  ی ر بیگ به جز مجه هاتیگ نه شامز سه مقولهزکسامیظور از باقی عیا ر، -1

 شو مساز میگزارک

ها، رویکردها و شناسی، نظریهسبکبران آشیایی اجمالی با این مجوک م تمایزهان آنان ن اک نییگ به  -2

 م2٣١-2٣۹، نوشته محمو  فتوحی،  فحات هاروش
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مجه عازفی  ارنگ م شایگ با آمر ن فاز )فراییگ( از میزان بار  این نو  بیگها  ر فرانقش بییافر ن، -3

 ناستم عازفی می

 هاماست م مامولاً  ر ابتگان پاراگراففرامان  ر متن استفا ک شگک« ن ر»، «نهبگان»بران مثال  -4

ت م انگ؛ چون برخی از ماامراست م ن ارنگگان آن رامضع نر کاین ا لرح پیش از این  یگک ننگک -4

گیجگ م لاز  است نه فر  سالن  ر ن  ستور هلیگن نمیشگکمیاسن  ر  وفیه  ر قال  فراییگهان تاریم

مللوب  شگک م ماتوج  نتیجهنار گیر  تا مااملت نامززمان سه فراییگ را بهزور همگفتمان  وفیه، به

ک استم از نکات جالبی نه  ر چیین است فرمعی نه  ر اسر  بران فر  مالمان تاریم شگشو  م نیز این

پیگار نین، گفتار نین، »ن زر شت است: گانهاین میان بگان برخور یم، همخوانی این ا لرح با پیگ سه

سه فراییگ   ارنگکشو م این ا لرح،  ر براین ابرفراییگ خر ه می؛ گویی تمامی راک نمال،  ر«نر ار نین

 ذهیی، بیانی م رفتارن استم

 استم yرا  xگونه است: آن اینفرمول  -١

ا لرحات  می ر تار« میلق م انیب یالحجاب الااشر ف ننم: »440-4١۹به  فحات گیبی ر نیهمچی -1

 تصوفم

 ن مجه قابز بررسی استماین سلح  ر فرانقش بییافر ن  ر مقوله -٣

مصحح تی ا نا  جا، المحجوب بررسی شگم  رآنبران رسیگن به حکمی قلای، ف رست أعر  ننم -۹

است نه نُه بار آن مربو  به شگک م چ ار بار  ر متن  یگک  شو  نه  ر مجمو  بیاتیاز ک زن را متانر می

هم به حاََ  جای اک اجتماعی م نه مایون امست م تی ا نقش سخی و م المؤمیین است نه آنعاینه، أ 

شگک است، نیز ن این موضو  ن اشتهان نه  ربارکین سخیان پیامبر را  ار م به عرمک نت  تحقیقنییگکنقز

نویایگ، اما بایگ اقرار نر  نه زنی جز شگ نه  ر تما  تاریخ  وفیه از حضور پیگا م پی ان زنان میملالاه

ان از اب ا  استم عگمیه  راین میان از نقش م اهمیت  ر تاریخ تصوف برخور ار نیات م یا  ر هاله راباة

 (م13۹0( م نیز )زاهرن، 131۹رکم )نوربخش، 

ها  ر انگ،  ر ماقع  فات انااننگا  از  وفیان با القاب م  فات حکومتی یا  ننگک به عرمک هیچ -10

گویم نه با توجه به جای اک اینان  ر تصوف است نه مقامی حکومتی )با این فرض می المحجوبکشف

یخ ذنر شگک باشگ، اما نویایگک  رین نتاب بگین پات ن رجال  ملتی  ر تارشایگ فر ن از متصوفه  ر زمرک

 ن گ(مها مقای نمیم مقا 
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The Foundations of Understanding Religious Wisdom in the
Discourse of Molavi

M. SadeqiHasanabdi*

M. Nasr Isfahani**

Abstract
Molavi has called religious and divine knowledge as religious wisdom. In his
view, religion is a strong and unique kind of knowledge. Religious wisdom is a
transcendental wisdom which aims to explain and provide various strategies for
spiritual transcendence of human being. Other kinds of wisdom are physical
wisdoms whose task is to explain the living and worldly affairs.
He considers knowledge of self, God and the text as mediating between man
and religious wisdom. In his view, anyone who lacks such kinds of knowledge
as prerequisites of understanding religious wisdom should not expect the grasp
of this kind of wisdom. Molana, who has taken his preconceptions from
mysticism, thinks that there is a firm relationship between mysticism and
understanding of religious wisdom because mysticism explicates the
hermeneutic requirements of such a kind of wisdom; i.e. someone who knows
his true self is true mystic and thus can grasp religious wisdom. In his view, the
difference between mysticism and the philosophy of his time is that the latter
lacks knowledge of self and God and, consequently, it is simply knowledge of
the text. Thus, we should not expect true understanding of religious wisdom
from philosophy.
According to Molavi, annihilated Man at the moment of intense desire for
attachment receives revelation and wisdom after connection to the Existence.
The most desirous seekers of attachment gain the best and unique revelation
which is religious wisdom and the last example of it has been manifested in the
Quran. It is a divine intact text for those separated from the realm of meaning
and those in love of attachment to the Existence.

* Associate Professor, University of Isfahan
** PhD candidate, University of Isfahan
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Molavi thinks that the seekers of prophet-like experience and religious wisdom
should not compare this text with other texts because, first, such it is not like
other texts and has its own features and, second, its understanding enjoys a
special logic with its own rules and conventions.

Keywords:
Molavi, wisdom, religion, religious wisdom, the Quran, revelation, reason,
interpretation, hermeneutic
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A Look at Mystical Commentaries of Mohr-e Nabovat

A. Ashraf Imami*

M. Sharafaei**

Abstract
Mohr-e Nabovat (the Seal of Prophethood) is amongst the miracles of the
Prophet of Islam (PBUH) which has been considered the most by mystics. The
main issue of this paper is to study Muslim mystics’ commentaries and
interpretations of this seal and its connection with the most important mystical
themes across the first and second mystical traditions. Looking at how early
mystics like Hallaj has considered this seal, it is observed that, first, they have
paid attention to description of the form of this seal and, with the appearance of
Ibn Arabi, such descriptions were substituted with interpretations, and the
theory of Unity of Being paved the way for proposing the most significant
mystical teachings such as Ascending and Descending arcs and Divine
Presences. In the middle eras of Sufism, great figures such as Sa’d al-Din
Hamuyeh, Ibn Arabi and Ibn TarkehIsfahani specified the status of the Perfect
Man the Seal in monotheism by drawing the circles of monotheism and writing
independent works in this field. In late centuries, Jalal al-Din Muhammad Majd
a-Ashraf, one of the mystics of ZahabiehKabravieh, provided a commentary of
Mohr-e Nabovat by using the very foundations and the aid of revelation and
intuition. The mystics’ cosmological interpretation of this matter and its relation
with the seal of prophethood are amongst the most important findings of this
paper.

Keywords:
circles of monotheism, Mohr-e Nabovat, miracle, Majd al-Ashraf Zahabi

* Assistant Professor, Ferdowsi University of Mashhad
** Researcher in the Foundation of Islamic Researches of Astan-e Qods-e Razavi
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The Art of Hafiz’s Libertine Language
(Ambiguity in the meaning of “that sin” in a verse of Hafiz)

M. HasaniJalilian*

Abstract
One of the devices of Hafiz’s libertine language is using of indisputable and
common beliefs of the readers as a cover for secondary meanings. In this paper,
to prove such a hypothesis, different aspects of the meaning of the following
verse are explored:

از آن گناه که نفعی رسد به غیر چـه بـاك           ي فـشان بـر خـاك      اجرعـه اگر شراب خـوري     
)231: 1372حافظ، (

The collocation of the words “wine” and “sin” in this verse drives the mind of
the reader to the sin of wine drinking. Accordingly, all commentators have
interpreted the phrase “that sin” as the sin of drinking wine but if we assume
that such phrase refers to “pouring wine” not “drinking wine”, this verse offers
a new meaning. Thus, it can be argued that the poet has considered wine as a
valuable element that wasting even a drop of it is a big sin but since, in the
tradition of pouring wine, the dead are benefited, the sin of pouring not drinking
of wine is justifiable.
Decoding the words “wine”, “sip” and “soil” on the basis of their symbolic
usages in early mystical texts provides the ground for another interpretation.
Accordingly, such phrase refers to the sin of Adam and this verse is the
symbolic expression of pouring spirit to the man or giving him the love by the
Eternal Cup-Bearer and the incident of angels’ protest to the creation of Adam.
It is assumed that Hafiz simultaneously and in a libertine manner implies all the
three meanings.

Keywords:
Hafiz, pouring wine on soil, sin, libertine language

* Assistant Professor, University of Lorestan
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A Study and Analysis of Sufi Mofakherehs

M. Rezaie*

Abstract
From the beginning, Islamic mysticism and Sufism was a site for the
development of many ideas, words and cults. Most followers of this religious-
social school have attempted a lot to purify the inside and have invited others to
their own manner. Besides religious and ethical beliefs, intellectual and
behavioral innovations are also seen in Sufism which have no record in Islamic
societies and they themselves call such innovations as Mostahsanat. Amongst
such innovations are Mofakhereh (verses of glory and pride). Although the
manner and intellectual method of Sufis is far from boasting, Sufi texts and
Tazkerehs are replete with such sayings which seems somehow strange. While
gathering SufiMofakherehs from significant Tazkerehs belonging to subsequent
eras, this paper aims to provide a thematic classification and content analysis of
such texts by analyzing their structure and content. Looking at these texts, it is
clarified that they can be classified with regard to various aspects like
explicitness, motif, participants and reasons behind their writing. Contrary to
the prevalent assumption that Mofakhereh is not about status and position, most
Mofakherehs are about these matters and then about boasting of prays.
Moreover, as opposed to the assumption, a large number of such texts belong to
great Sufi figures such as Jonaid, Bayazid, Shebli, Abu Saeed Abulkheir,
Kharaqanietc, which have been written with the aim of promotion and
encouragement.

Keywords:
Sufism, mysticism, Mofakhereh, miracle

* Assistant Professor, Salman-e Farsi University of Kazeroon
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The Role of Interpretation in the Development of Mystical Language

A. MohammadiKalesar*

Abstract
Discussing the language of mysticism requires offering a number of features
which distinguishes it from other linguistic varieties. Emphasizing the presence
of Sufism terms or the presence of artistic-literary elements in such a language
shows a neutral reaction to the issue of mystical language in previous studies.
This paper aims to introduce interpretation as the fundamental factor in the
formation of and development of such language. Passing through existent
lingual concepts and structures, language of mysticism proposes novel
meanings and structures in an interpretive procedure. The significance of
interpretation is in the creation of deep structures which are the main factor
behind the structural and semantic development of this language. Disregarding
the conventional ontological and epistemological meanings of them, via a
linguistic interpretation, this view introduces “Zahir” (the outside) and “Baten”
(the inside) as going outside the old context and entering the new context.
Interpretive deep structures and their role in the spiritual movement of meaning
cause the language of mysticism develop on the paradigmatic axis rather than
syntagmatic axis; a factor which highlights literary aspect in mystical texts.

Keywords:
language of mysticism, interpretation, context, semantic layers

* Assistant Professor, University of Shahrekord
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An Investigation of Stylistic Features of Kashf al-Mahjoub on the
Basis of Halliday Functional Grammar

F. Majidi*

H. Yavari**

Z. QodusiFeizabad***

Abstract
In order to grasp the attitude of the writer and discover the semantic system of
his mind as well as the dominant ideology of the text, this paper aims to
investigate the stylistic features of Kashf al-Mahjoub based on the ideational
and interpersonal metafunctions (in the Halliday grammar). The most important
results of this study are as following: the center of attention in the discourse of
Kashf al-Mahjoub is the God. He is present in a place to be defined as one of
the issues of Sufism and, by defining him, the worlds, man and other things are
also defined. Regarding the ideational metafunction, the text is mainly abstract.
Such a kind of thinking and the relative discourse are congruent with Sufism
system of evaluation and beliefs as wells as the doctrine of spiritualism. The
text is more persuasive than imperative. Even in the expression of norms, high
and absolute commanding is not used. To persuade the reader, the author
employs argumentative, descriptive and explaining devices as well as
declarative and interrogative moods. He uses subjunctive mood instead of
imperative and draws on the Quran and hadith as evidence for fixing the
discourse of Sufism. Benedictive mood dominates the text and one of the
characteristics of this text is arousing of emotions. To facilitate and expedite the
process of persuasion, the writer uses emotive moods. Dubitative has the lowest
frequency whereas the certainty mood has notable frequency. Declarative mood
has the highest frequency.

Keywords:
Kashf al-Mahjoub, critical discourse analysis, functional grammar, discourse of
Sufism

* Assistant Professor, University of Neishabur
** Assistant Professor, University of Neishabur
*** MA, University of Neishabur
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