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 جمال و جلال حق در آیینه اندیشه عرفانی مولوی 
 

 لیلا ولیان 

 ایلام  فرهنگیان دانشگاه  مدرس  و فارسی  ادبیات و زبان  دکترای

 

 چکیده 

جمال و جلال در اشعار  مولفه های  به تبیین    «جمال و جلال حق در آیینه اندیشه عرفانی مولویاین پژوهش با عنوان »

پردازد.   تجلیّ  مولوی می  در تجلیّ حضرت حق  نقش  ،  تجلّیگاه حضرت حق،  جهان هستی  :شاملمثنوی معنوی    ردمصادیق 

عدم ادراک تجلّیات  ،  هی به عاشقان  اختصاص شهود تجلیات الا،  راهِ شهودِ تجلیات حق،  م دربارة تجلیّ حقدفع توهّ ،  ایجاد عالم 

ظاهری با حواس  که    ،  حق  این  عارفانو  لطیف  احوال  باشد    تجلیات حق،  منشأ  مصادیق  می  در  و  و جلالی  جمالی  تجلیات 

امتزاج لطف و قهر ،  اقتضای ذاتی لطف و قهر الاهی،  تجلیات لطفیه و قهریة خداوند در طبیعت  :مثنوی شامل هشت عنوان کلی

اختصاص لطف خداوند به خوبان و قهرش  ، هر بر اثر جهلتبدیل لطف به ق، عدم تشخیص لطف و قهر از ناحیة ظاهربینان، الاهی

 لطف خفیّ الاهی و سبقت لطف خدا بر قهر خدا می باشد. ، بدانبه 

 

 جلال، جمال، تجلی، معنوی مثنوی، مولویهای كلیدی:  واژه
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 مقدمه 

هیچ منظومه سرائی از    ؛منظومه های ناب حکمی و عرفانی جهان استیکی از  مثنوی معنوی مولانا جلال الدین بلخی بی شک  

مولوی بسطِ بسانِ  عالم  مع  شرق و غرب  بکرِ  از عروسِ  پرده  او  ننموده و چون  از  حقایق و معارف  استنتاجِ  بر نگرفته و در  نی 

پایه و مایه پیش نرفته است از دلِ زشت ترین و مبتذل ترین داستان ها  ؛حکایات تا بدین  او  ناب  ،  اندیشه ی عالی و متعالی 

در بیان منازل و مقامات    ؛ مفسّری کم نظیر،  ات و احادیثمولانا در شرح آی  ؛ ترین گوهر و کان را پدید آورده است  ترین و پاک 

فلسفه و کلام را چون   ؛حکیمی متضلّع است،  عارفی باریک اندیش و نکته سنج و در توضیح مسائل فلسفی و کلامی،  عرفانی

نمایاند می  شیرین  خوانندگان  نظر  در  ادبّیات  و  بر،  شعر  پایان  به  پدر  رحلتِ  از  پیش  سالیانی  را  آفاق  ی  سیر  میانه  در  و  ده 

مثنوی اقیانوس عظیم معارف رباّنی است؛ که حکیمان و عارفان بسیاری بر   رو می گردد.سیرانفس است که با شمس تبریزی روب

که هر یک در جایِ خود و از جنبه ای در خورِ تحسین و تأمّل است. اما تمام این شیدایی و شور را مدیون    ؛ه اندآن شرح نگاشت

تبریزی است   از شمس  تا پیش  زد.  عالم  بقول شیخ عطار آتش در سوختگان  اوست که آتش در وجود مولانا زد و مولانا هم 

اما پس از برخورد با شمس آتش عشق در جانش  ،  عظ و نصیحتهد سجاده نشین است و کارش وملاقات با شمس مولوی زا

 :               مال عشق الاهی است نائل می گردد و می گوید افروخته می گردد و با غیبت ناگهانی شمس به مرتبه و مرتبة سوختگی که ک

 خام بدم پخته شدم سوختم       حاصل عمرم سه سخن بیش نیست

، فانی نمود چشمگیری دارد البته مولوی از منظر و نگاه خاص خود به مسائل عرفانی نگریستهدر مثنوی مباحث حکمی و عر     

همنوع و سایر  ،  لذا در مثنوی بیش از هرچیز جوهرِ عشق و محبِت به خدا،  ریته اندنه آن گونه که عرفای زاهد و متعصب نگ

ه مسائل مهم در عرفان است که صوفیه در آثار و مخلوقات نمود دارد. تجلی و همچنین تجلیات جمالی و جلالی حق از جمل 

اعران بزرگ پارسی چون عطار و مولوی و رسالات خویش در باب آن سخن ها گفته اند تا آن جا که دامنة این مباحث به شعر ش

ی و جلالی  عالم از تجلی خداوند در وجود آمده و این که خداوند دارای اسماء جمالاین که  ،  سعدی و حافظ هم راه یافته است

است در شعر شاعران مذکور بازتاب داشته است منتها در شعر سعدی و حافظ بیشتر غلبه با تجلیّ جمال حق است و کمتر به 

مباحث جلال حق پرداخته اند اماّ مولوی به هر دو بحث تجلیات جمالی و جلالی پرداخته و آراء و افکار خود را در حین سرودن 

این زمینهابیا به    مطرح ساخته است.  ت مثنوی در  آیین عرفانی  این  عرفان اسلامی است.  از شاخه های  یکی  جمال و جلال 

ابوحلمان دمشقی آغاز شده است. پیروانش این جهانبینی را قبول داشتند و معتقد    لحاظ تاریخی از قرن سوم و با سردمداری

انسان زیبارو دارای حسن الهی است و عشق ورزی با او اوند در کالبد انسان تجلی یافته است و  بودند که پرتو حسن و جمال خد

به معشوق حقیق برای رسیدن  پلی  را  این معشوق  و  است  به معشوق  ورزی  این  چون عشق  در  دانستند.  یعنی خداوند می  ی 

  که به حقیقت می آموزد تحقیق برآنم که جلوه های جمال و جلال خداوند را در مثنوی بررسی کنم. زیرا مولوی کسی است  

چگونه می توان عاشق حسن یار شد و زیبایی را دید و لذت برد و در نهایت از معشوق مجازی به معشوق الاهی رسید. اساسی  

 له که در این تحقیق به آن جواب داده خواهد شد بررسی جمال پرست بودن یا مخالفت مولوی با جمال پرستی است. ترین مسأ 

 

 تحقیق   های   سؤال

 بلخ راجع به جمال و جلال الاهی چگونه است؟واکاوی نگاه پیر -1

 مولانا جمال و جلال را چگونه توصیف می کند؟ -2

 بیشتری دارد؟چرا عاشق نسبت به جلال یا قهر گرایش -3
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 پیشینة پژوهش 

دارای قددمت مثنوی از نظر پیشینه و سابقه در بین کشورهای غربی و انگلیسی زبان نسبت به کشورهای فارسی و یا عربی زبان 

زبان فارسی اشاره ای به آن شده اسدت  به صورتی که این مهم هر چند به صورت گذرا در بین آثار تالیف شده به،  بیشتری است

، آقای سدعید کریمدی خدو()وحدت ادیان از نگاه مولانا جلال الدین محمد بلخی،  لب در مثنوی )خانم مژگان شیرزادی(مانند ط

امّدا  ؛خدانم شدکوفه رسدت(( و تجلیّ جمدال در غزلیدات شدمس )دفتر دوم مثنوی)خانم طیبه عزیزیشرح اصطلاحات ادبی در  

ت که بتوان به عنوان منبع و مأخذ عمده و اساسدی از آن بهدره جسد  تحقیقات و تألیفات مستقل و در خور تأمّل و قابل توجهی

ابیات مثنوی بر طبدق شدروح کامدل و جدیدد جلدوه صورت نگرفته است. لذا در این تحقیق سعی شده است با مطالعه و بررسی 

   های جمال و جلال را بررسی نمایم.

 

 زندگی نامة مولوی 

 اسم و القاب  -1

نویس تذکره  اتفاق  به  او  المؤمنین ،  شوشتری  ؛192ص،  تذكرة دولتشاه)ان محمد  نام  الجنات  ؛290ص،  مجالس  ، روضات 

و لقب او جلال الدین است و همة مورخان او را بدین نام و لقب شناخته اند و    (57ص،  ریاض العارفین،  هدایت  ؛198ص،  4ج

» و خطاب لفظ خداوندگار گفتة بهاء    : کی گویدچنان که احمد افلا   1او را جز جلال الدین به لقب خداوندگار نیز می خوانده اند. 

نقل   بهاء ولددر روایتی از   احمد افلاكیو  2می شود       ولد است.« و در بعضی از شروح مثنوی هم از وی به خداوندگار تعبیر

معتقدند و    می کند که »خداوندگار من از نسل بزرگ است« و اطلاق خداوندگار به عقیدة الوهیت بشر که این دسته از صوفیه

نظر به    و حکومت ظاهری و باطنی اقطاب نسبت به مریدان خود در اعتقاد همة صوفیان تناسب تمام دارد چنان که  سلطنت

 (  25-26 :1387، همین عقیده بعضی از اقطاب )بعد از عهد مغول( به آخر یا اول اسم خود لفظ »شاه« اضافه کرده اند. )فروزانفر

خود وی و حتیّ در عرفِ    3استاد حقیقت بین اختصاص دارد در زمان  میان صوفیه و دیگران بدینلقب مولوی که از دیرزمان  

نهم شه نویسان قرن  عنوان دیگر  تذکره  از روی  این لقب  باشد و ظاهراً  او نمی  عناوین و لقب های خاص  رت نداشته و جزو 

ل آن پیش از آن ها(  را )به مناسبت ذکر جناب و امثا( در منشآتِ قرن ششم القاب  26  :)همان  )مولانای روم( گرفته شده باشد. 

اند بود که اطلاق مولوی هم از همین قبیل بوده و به تدریج  با یاء نسبت استعمال کرده اند مثل جناب اوحدی فاضلی اجلی و تو

 
 -این عبارت از مناقب العارفین شمس الدین احمد افلاکی نقل شده است.1 

ألیف یوسف بن احمد مولوی می باشد که دفاتر شش گانة مثنوی را به عربی شرح کرده و بسیاری از حقایق تصوف را به مقصود کتاب المنهج القوی لطلاب المثنوی ت-2

( در شش مجلد در مصر به طبع 1289تألیف شده و به سال )  1222-1230مناسبت در ذیل ابیات مثنوی آورده و آن شرحی لطیف و مستوفی است که در فواصل سنة  

  رسیده است.

ستعمال شده حتّی در نفحات  نان که در ولدنامه و مناقب العارفین هیچ گاه کلمة مولوی در کنایت از مولانا جلال الدین نیامده و همیشه در مقام تعبیر لفظ مولانا اچ-3

ن موضعی که عنوان مولوی آمده است این بیت  ترجمه لفظ مولوی دیده نمی شود و تنها همان کلمة مولانا مستعمل است و قدیمی تری الانس و تذکره دولتشاه در عنوان

( است835شاه قاسم انوار)متوفی  : 

مثنویِّ معنویِّ مولوی           جان معنی قاسم ار خواهی بخوان  
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حات الانس این  بدین صورت یعنی با حذف موصوف به مولاناء روم اختصاص یافته باشد و مؤید این احتمال آن است که در نف

در این کتاب و نه  لقب بدین صورت )خدمت مولوی( به کرّات در طیّ ترجمة حال او بکار رفته و در عنوان ترجمة حال وی نه  

)همان است.  نیامده  مولوی  کلمة  العارفین  مناقب  و  گزیده  تاریخ  مانند  تر  قدیم  منابع  )به  26-27  :در  مولوی  شهرت  لیکن   )

از گفتة حمد الله مستوفی)مستوفی  مولاناء روم( مسلم است و ( و فحوای اطلاعات تذکره  794ص،  تاریخ گزیده،  به صراحت 

در مناقب العارفین هر کجا لفظ )مولانا( ذکر می شود مراد همان جلال الدین محمد است. احمد  نویسان مستفاد می گردد و  

ه هیچ وجه بدین اشاره نکرده و در ضمن کتب دیگر هم  افلاکی در عنوان او لفظ »سرّ الله الاعظم« آورده ولی در ضمن کتاب ب

 دیده نمی شود.  

 

 مولد و نسب  -2

( پدر او محمدبن حسین خطیبی است که 1370:461،  ه. ق. در بلخ زاده شد. )جامی  604مولوی در ششم ربیع الاول سال       

رده اند. بهاء ولد از اکابر صوفیه و اعاظم عرفا بود و  یاد کبه بهاء الدین ولد معروف شده است. و نیز او را با لقب سلطان العلماء

هجری قمری( گام    628( مولوی در زمان رحلت پدر )=سال 998ص، 2ج، 1362، وست. )افلاکیپیی او به احمد غزالی میخرقه 

پدر تکیه زند و    نهاد که مریدان بر گرد او ازدحام کردند و از او خواستند که بر مسند به بیست و پنجمین سال حیات خود می

 بساط وعظ و ارشاد بگسترد.  

 همـه كـــردند رو بـــه فـرزنـــد 
 

 تـــویی در جـــمال مـــانند كـــه   
 

 شاه ما زین سپس تــو خــواهی بــود
 

 از تــو خــواهیم جملــه مایــه و ســود 
 

 (  193: بی تا ، سلطان ولد) 

پرداخت و       ارشاد مریدان و دستگیری طالبان  به  الدین محقق ترمذی مرید  یک سال بدین منوال  او  گذشت. »سید برهان 

سی است که مولوی را به وادی طریقت راهنمایی کرد. وی علاوه بر کمالات اخلاقی  د و نخستین کصدیق و پاکدل پدر مولوی بو

 دانشمندی کامل و فاضلی تمام عیار بود.  ، و مدارج روحانی 

 جان او بــود معــدن اســرار
 

ــمه  ــید چش ــو خورش ــوارهمچ  ی ان
 

 (  179 :همان) 

پیمود.  سلطان العلماء در قونیه برسد. شهر به شهر و دیار به دیار ره می، ناگهان او بار سفر بست تا به دیدار مراد و مرشد خود     

یک  یکسر سراغ سلطان العلما را گرفت. غافل از ان که اونهاد تا این که به قونیه رسید وهای قَفر و خشک را پشت سر میهامون

،  ه تهی کرده و کالبد جسمانی را در خاکستانِ دنیا نهاده و به ملکوت اعلی پر گشوده است. وقتی سید خرق،  پیش از اینسال  

اما در باطن  ، نتوانست به دیدار سلطان العلماء نائل شود رو به مولوی کرد و گفت: تو در عالم شریعت و فتوی جانشین پدر شدی

از وی به من رسیده  هم علومی این معانی  است که  به  است.  پدر شوی. به دستور سیدّ مولوی  تا خلف صدق  بیاموز  از من  را 

پاک و خالی از غل و غش  ،  ی متوالی برآورد و پس از این ریاضت معلوم شد که نقد وجود این انسانریاضت پرداخت و سه چلّه 

 ( 44 :1387، است.« )فروزانفر

دانشمند و جامع علوم و فنون مختلف در دوران خود بود و  عارف و  ،  م معنیی چهل سالگی مردی به تمامولوی در آستانه      

عامه و  مردممریدان  می،  ی  او  وجود  شمع  گردِ  بر  پروانه  حصّهچون  و  میچرخیدند  بهرهها  و  میجستند  که ها  آن  تا  بردند. 

قلب و روح او را ،  ارشکرد و آفتاب دیدقلندری گمنام و ژنده پوش بنام شمس الدین تبریزی به قونیه آمد و با مولوی برخورد  
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ی کوی و برزن کرد تا بدانجا  یکسره سودایی و شیداییش کرد و این سجاده نشین با وقار و مفتی بزرگوار را سرگشته بگداخت و

 کند: حال خود را چنین توصیف می، که خود

ــودم ــد ب ــردی،  زاه ــویم ك ــه گ  تران
 

بــاده جــویم كــردیسرحلقه  بــزم و   ی 
 

 ـ  ـســجاده نشـ  اری بــودمین بــا و ـ
 

ـــه  ــردیبازیچ ــویم ك ـــودكان ك  ی ك
 

چنان او را واله و شیدا کرد که درس و بحث و وعظ را  ،  ه. ق. اتفاق افتاد  642پیوستن شمس به مولوی که در حدود سال       

شاعری شکوفا شد    طبع ظریف و ذوق سلیم او در شعر و،  یک سو نهاد و به شعر و ترانه و دف و سماع پرداخت. و از آن زمانبه

 ر پر شور و حال عرفانی پرداخت.  و به سرایش اشعا

ــزی ـــس ت ری ـــود شم ـــر  ب  خض
 

 آن كـــه بـــا او اگـــر درآمیـــزی 
 

ــه ــس را ب ــیک ك ــریه ــوی نخ  یک ج
 

ــدریپرده  ــلام را بـــ ــای كـــ  هـــ
 

 (  196 :بی تا ، )سلطان ولد

دامنِ زرنگارِ  ،  ه. ق. وقتی که آفتاب جهانتاب  672  یکشنبه پنجم ماه جمادی الآخر سالسوزان و آتشین در روز  در پی تبی      

 آن آفتاب معرفت و حقیقت نیز پرتو خود را از این جهان خاکی برگرفت و رحلت فرمود. ، چیدی زمین بر میخود را از پهنه 

 

 آثار مولوی   -3

جویی باز  آنی از رشد و کمال،  یدآغاز تا به انجام در راه کسب معرفت و تهذیب و تکمیل نفس گذران»مولانا زندگی خود را از  

اینک به آورد. این احتمال دارد که اقوال و گفتار او بیش از آثاری باشند که همنایستاد و هر دم فضیلتی و کمالی نو پدید می

 : شوندمکتوب مولانا به دو بخش نظم و نثر تقسیم می آثار (. 37: 1391، طور مکتوب در دسترس هستند« )زمانی 

 

 نظم   آثار  -3-1

  غزلیات  -3-1-1

ها به جای ذکر نام یا تخلص  زیرا مولانا در پایان بیشتر آن  ؛ معروف شده است  شمس  دیوانیا    کلیاتاین بخش از آثار مولانا به  

کتاب »این  )همان(.  است  تبریزی تخلص کرده  نام شمس  به  دامنههم  ،  خود  لحاظ وسعت  زمینه از  تخیل گوینده در  های  ی 

بیت( اهمیت بسزایی دارد.    40000  ز لحاظ اشتمال بر معنای عرفانی و نیز از جهت کثرت ابیات آن )حدود مختلف فکر و هم ا

 ( 134 :1374، طور از جهت خصایص ادبی و فنی و از نظر موسیقی شعر در میان آثار ادبی کاملاً ممتاز است« )حلبیهمین

 

  رباعیات -3-1-2

ای از آنها نیز رباعی است که پاره  1600در حدود  ،  ضامین عرفانی و معنوی هستندی این رباعیات که دارای معانی و ممجموعه

 ممکن است از او نباشند )همان(. 

 

  مثنوی -3-1-3

آموزش   و  تعلیم  آن  در  شما  که  است  روحی  ایستگاه  یک  مثل  مثنوی  دفتر  آمادهمی»هر  و  بعد  بینید  ایستگاه  به  رفتن  ی 

)نیکلسونمی زمینه82  :الف  -1374،  شوید«  و درسی در  تعلیمی  است  کتابی  و ( »مثنوی  اخلاق  و  اصول تصوف  و  عرفان  ی 
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کتاب شریف دلیل همین  به  بیشتر  مولانا  که   ... و  مثنوی،  معارف  است.  می،  معروف شده  آن  در  که  است  ژرفی  توان دریای 

  منطق الطیر قدری نظیر  شمند و گرانهای ارزکه تا آن زمان کتابرد و به انواع گوهرهای معنوی دست یافت. با اینغواصی ک

در  ،  ولی با ظهور مثنوی مولانا،  رفتندترین کتب عرفانی و صوفیانه به شمار میسنایی از مهم  الحقیقة حدیقهعطار نیشابوری و  

شامل    مقدمه(. مثنوی  39:  1391،  الشعاع آن قرار گرفتند« )زمانیتند و در واقع تحتی کمتری یافمقابل فروغ معارف آن جلوه

ی دفترهای اول و دوم و سوم به زبان عربی و دفترهای چهارم و پنجم و  ای کوتاه دارد. مقدمهریک مقدمهشش دفتر است که ه

  111دفتر دوم  ،  بیت  35ی دفتر اول  دیباچه  ؛ردای منظوم وجودادیباچه،  ششم به زبان فارسی است. در هر دفتر پس از مقدمه

شماره ابیات هر   ؛بیت است  128ی دفتر ششم  بیت و دیباچه  30دفتر پنجم  ،  بیت  39هارم  دفتر چ ،  بیت  68دفتر سوم  ،  بیت

اساس کتاب » بر  به قرار زیر استزرین  سرّ نی«دفتر  اول    :کوب   4810  :دفتر سوم  ؛بیت  3810  :دفتر دوم  ؛بیت  4003دفتر 

چهارم  ؛بیت پنجم  ؛ بیت  3855  :دفتر  دفتر ششم  4238  :دفتر  و  است  4916  :بیت  هم  بیت  روی  بر  بر    که  مشتمل  اثر  کل 

گونه اثر عظیم دیگر  (. تمام این شش دفتر که طرز آغاز و انجام آن به هیچ21-22،  1ج  ،  1390،  زمانیشود )بیت می  25633

ایران شباه  ندارددر تمام ادب عرفانی  بر همان هجده بیت )نیتفسیرگونه ،  ت  از  ،  نامهنامه( است؛ مولوی در هجده بیت نیای 

همان شور و اشتیاقی که هر عارف  ،  کندهایی را که نی به زبان رمز از حال خود ترجمان مینی و حکایت و شکایتن حال  زبا

 (. 18همان: آورد )به بیان می،  دهدمی    کامل برای بازگشت به مبدأ خویش نشان

جودش در ذهن آگاه مولوی اندیشیده  کتابی نیست که معانی و طرح و ساختارش مقدم بر و،  »مثنوی  :نویسدپورنامداریان می

از تحقق نمی،  شته باشدشده و حضور دا بر تصورش مقدم است و قبل  رؤیایی است که وجودش  مانند  را بلکه  توان وجودش 

زبپیش اتفاق میبینی کرد. رخدادی است که در  از بخشان  اگرچه مقدمه و بسیاری  آگاهی استافتد و  با  توأم  اما  ،  های آن 

گیری مثنوی که به  زند. این وضع شکلشود و خودمختار شکل وقوع خویش را رقم میهی خارج میآن از دست آگا  بزودی مهار

تر هایی از مولوی آن را برجسته و در غزل  بخشد ی وحی را برای مولوی تحقق میتجربه،  سبب مقتضیات حاکم بر پدیدآمدن آن

ی مخاطب و فهم و  بر گوینده  فاوت بسیار با الگوی متعارف ارتباط مبتنیشود که تعملاً منجر به پدیدآمدن متنی می،  کند می

 (. 324: 1388، کند« )پورنامداریانهایی چند با متن قرآن نیز پیدا میروی شباهتهای مشترک دارد و ازهمینتجربه 

گران»تجربه  پلههای  عرفانی  و  تعلیمی  شعر  قلمرو  در  عطار  و  سنایی  کقدر  بودند  نردبانی  شعر های  آن  از  عروج  با  مولوی  ه 

ی سنایی حضوری ند. شور و هیجانات عاطفی که در حدیقهنیافتنی رساتعلیمی و عرفانی را در قرن هفتم به اوج کمالی دست

و در مثنویکم عطار حضورنگ  داشتندری کمهای  پهنه،  وبیش ملموس  بالا گرفتند که  مولوی چنان  را در مثنوی  مثنوی  ی 

از تپش و   ناآرام و بیسرشار  امواج  با مثنوی(. »مثنوی معنوی  255قرار خود ساختند« )همان:  جوشش  های  از جهات بسیار 

اند در مثنوی سنایی و عطار نیز  وی مطرح شدههایی که در مثنتعلیمی پیش از خود شباهت دارد؛ تقریباً تمام معانی و اندیشه

های هنری  تر از مثنوی است و ظرافتقاعدهتر و بهز حدیقه بسیار فصیح(. »از نظر زبان و بیان نی283-284اند« )همان:  آمده

از مو بسیاری  عطار در  از چشمآثار  از مثنوی  اقبال خوانندگانارد  این همه  با  است.  زیباتر  ادبی  زبان  به   انداز  عام  و  از خاص 

معلومات وسیع مولوی در معارف اسلامی از    مثنوی مولوی بسیار بیشتر از توجه آنان به آثار سنایی و عطار بوده است« )همان(

-ی آن حکایت در حکایت است. با اینمختصات سبکی این کتاب است و مثنوی کتابی تمثیلی با زبان سمبولیک است که شیوه

 این ابیات به طرز عجیبی مشتمل بر صنایع بدیع و بیان در شعر هستند و ،  سرودرا به صورت بدیهه می  که مولوی ابیات مثنوی

 کنند.از وسعت فکر مولانا حکایت می
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ی عرفان و تصوف اسلامی را از طلب و عشق گرفته تا مراحل کمال  ی مبانی و اصول اولیهکوشد تا همهمولوی در مثنوی می

پیش روی مخاطب قرار ،  معرفت الهی را با تطبیق و تلفیقی از تعلیمات شرع و آیات قرآنی و احادیث   عارف و رسیدن به قرب و

پردازد و به همین  وی در این کتاب به ذکر اقوال و اعمال منسوب به اهل صوفیه و عرفا و مشایخ بزرگ میهد. افزون بر این مولد

 کند.  در میان صوفیان و اهل خانقاه رواج پیدا می دلیل کتاب مثنوی معنوی مولوی به عنوان یک اثر تعلیمی

ایزرین  که  است  معتقد  مثنوی  کتاب  مورد  در  نیستکوب  نظری  عرفان  صرف  کتاب  یک  کتاب  نیز  ،  ن  را  عملی  عرفان  بلکه 

آن    چه اصحاب شیخ صدرالدین و طالبان عرفان نظری طالب لای آن مشاهده کرد. »در واقع مثنوی برخلاف آنتوان در لابهمی

نیست؛ حقایق عرفان  ،  کند  تعلیم   فصوص و فکوک ی آثاری چون  کتابی که عرفان نظری را با تعمیق و تدقیقی شایسته،  اندبوده

 (. 18: 1378، کوبکشفی و عملی است« )زرین

 

 آثار نثر   -3-2

 مافیه فیه  -3-2-1

ولد یا یکی دیگر از او بهاءالدین معروف به سلطانی تقریرات مولاناست که در مجالس خود بیان کرده و پسر  این کتاب مجموعه

 (.38:  1391، مانیمریدان یادداشت کرده و بدین صورت در آمده است )ز

 

  مکاتیب  -3-2-2

 ها و مکتوبات مولانا به معاصرین خود )همان(. مشتمل است بر نامه، این کتاب که به نثر است

 

   مجالس س عه   -3-2-3

بیان کرده است. تقریباً تمام  ،  رفتههایی که به منبر میالدین در سالهفت مجلس )خطابه( که جلالکه در اصل عبارت است از  

از آشنایی ممجالس به سالاین   با شمس مربوط میهای پیش  اندازهشوند و اهمیت آنولانا  از این جهت است که  ی تأثیر ها 

 دهند )همان(. شمس را در تحول شخصیت مولانا نشان می

 

 ب جمال پرستی و سردمدار آن و بزرگان جمال پرستیمکت-4

از ویژگی های آشکار تصوف عاشقانه « در اصطلاح بمعنای مرد جوان و خوبروی است و . کلمة »شاهدشاهدبازی است،  یکی 

عشق مؤمنان است به  ،  با مردان جوان و خوبروی و لذا یکی از اقسام عشق انسانی باشد. قسم دیگر آن  مهرورزی،  »شاهدبازی«

پیران. در حالی که قسم اخیر مقبول ،  فیانمة صونزد ه،  مانند عشق مولوی به شمس تبریزی،  اولیا یا عشق مریدان است به 

پرستش جمال ،  »برخی از صوفیانهمگان پذیرفته نیست.    نزد،  که عشق به مردان جوان و پسران زیبا باشد،  قسم اول  ؛است

س ب تهذیب اخلاق و كمال انسانیت می شمرده اند و ،  و زی ایی را موجب تلطیف احساس و ظرافت روح و سرانجام

اینان عالم    (30  : 1367،  )فروزانفر  جمال در صور جمیله می دانسته اند.«  گاهی آن را ظهور حق و حلول وی به نعت

و بویژه زیبایی های موافق طبع انسانی را پرتو جمال مطلق می دانسته اند. اصطلاح    آیینه زار حسن الاهی می دیده   هستی را

چیدن گل های جمال به ،  ای باغ عالممراد دلشان از تماش،  »نظربازی« نیز از همین جا پیدا شده است و صوفیانِ جمال پرست 

می کوشند تا به شیوة نظر از نادران ،  در نظربازی می دانندبری و حسن را  دستِ مردم چشم بوده است. اینان چون کمال دل
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  بهشت نقد را در همین عالم ،  دوران باشند و در پاسخ آنان که زاهدانه به طمع تمتّعات بهشتی از لذات دنیوی روی بر می تابند 

میوه هایِمی جویند و روی گردانان   از ذوقِ  را  شاهدان  زنخدانِ  البته    از سیبِ  این صوفیان  بهره می شمارند.  نیز بی  بهشتی 

همواره مورد طعن صوفیان زاهد پیشه بوده اند و آنان را در نظربازی خود حیران دیده اند و از هر سو عربدة زاهدانة صوفیان  

که این عربده    یان عاشق پیشه چنان فریفتة جمال و مشغول نظربازیند است. با این همه صوفگوشهایشان را آزرده  ،  عیب جوی

همواره صوفیانِ زاهد را از بازی غیرت حق برحذر داشته و به آنان  ،  ها را در گوششان راه نیست. صوفیان مکتب عاشقانة تصوف

ان آنان می  تا دیرِ مغان چندان که  از صومعه  اند که ره  از کوچة   ؛دور و دراز نیست،  دیشند گوشزد کرده  بهتر که  پس همان 

که رخنة شاهدی خوبان در  ،  رند و از خرابی دل و دین بیندیشند و قوت بازوی پرهیز به خوبان نفروشندبه سلامت بگذ،  رندان

 سهل است. ، حصار ایمان زاهدان

باشد.    ابوحلمان دمشقی،  اختهظربازی می پردو آشکارا به نگویا نخستین کسی که در جهان اسلام به شاهدبازی شهره بوده  

انی نژاد بوده و پیروانش را »حلمانیه« می خوانده اند و چون عقیدة خود را در دمشق اظهار کرده  وی اصلاً از مردم فارس و ایر

مردمانی  ،  اندکه تا قرن پنجم وجود داشته  ،  به دمشقی شهرت گرفته است. ابوحلمان ظاهراً در قرن سوم می زیسته و پیروان او

و آشکارا پیش  ،  جا زیبارویی را می دیده اند. بی روپوش و ملاحظههر  ،  با ذوق و خوش مشرب بوده اند و به پیروی از پیرِ خود

می کرده اند. علی بن عثمان هجویری اگرچه به رسمِ حلمانیه اشارت کرده ولی ابوحلمان را   وی به خاک می افتاده اند و سجده

البته در همین   (30-31  :1367، فروزانفر).ا می داند و ابونصر سرّاج نیز از او به نام ابوحلمان صوفی یاد می کنداز این عقیده مبرّ

اند. ذوالنون مصری)،  قرن سوم هجری غیب دانسته  آینه دار طلعتِ  را  ظاهر  نیز جمالِ  از نخستین  245مشایخ دیگری  ( یکی 

( نیز در  295احمد بن محمد نوری)  ( و ابوالحسین289ی دید. ابوحمزة بغدادی)کسانی است که خدا را در صُورَِ زیبای طبیعت م

ابوبکر محمد بن ابی سلیمان داوود اصفهانی ) اند و  از جمال و عشق سخن الزهره    ( در کتاب 297همین طریق گامزن بوده 

   (مقدمه 56-57  : 1366، شیرازی بقلی)رانده است.

ف و ایرانیان و بویژه در تصوف خراسان میان صوفیان پیرو مکتب عاشقانة تصوّ  ر دربیشت،  پس از قرن سوم هجری نیز شاهدبازی

ابوسعیدابوالخیر نظربازی را نیز روا می داشته ،  افزون بر توجه به سماع و موسیقی و اشعار عاشقانه،  رواج و رشد داشته است. 

ابوالقا بستگان  از  یکی  به  که  درویشی  اسرارالتوحید  روایت  اساس  بر  قشیریاست.  دقاّق ،  سم  اسماعیلک  نام  داشته نظری  ،  به 

از کسی می خواهد تا ضیافتی ترتیب دهد و اسماعیلک را بیاورد تا با وی صحبت کند و بر جمالِ وی نعره ای چند بزند  ،  است

بیرون می    درویش را می رنجاند و از شهر،  قشیری چون ازین ماجرا آگاه می شود،  که در کار او سوخته است. پس از وقوع امر

وا می دارد تا ظرفی  ،  را که جوانی بسیار زیبا بود،  بوطاهر،  ضیافتی برپا می کند و پسرِ خود،  ریتنبّهِ قشی  کند. ابوسعید برای

لوزینه بردارد و نزد درویشی به نام بوعلی ترشیزی رود و نیمی از یک لوزینه را خود بخورد و نیمة دیگر را در دهانِ آن درویش  

از خانقاه بیرون می  ، به نشانة عزم خانة خدا، می آورد و جامه می درد و لبیک گویاندرویش فریاد بر ، انجام این کارنهد. پس از 

درویش به نزد ابوسعید بر می گردد  ،  رود و چون بوطاهر به اشارتِ ابوسعید برای خدمتگزاری آن درویش از پیِ او روانه می شود

»درویشی را که    :ابوسعید به قشیری می گوید ،  اند. پس از رفتن درویشبوطاهر را برگرد،  و از او می خواهد که به خاطر خدا

چرا باید رنجانید و خرقه برکشید و رسوا کرد ؟ و این ماجرا از برای تو  ،  نیمة لوزینه از شهر بیرون تواند کرد و به حجاز افکند

هم با  ،  کار نمی کردیم و اگر نه به سبب تو بودیبود و ما برو آشوالاّ چهار سال بود که آن درویش در کارِ بوطاهرِ ما  ،  پیش آمد

 (262ص،  1357، به نقل از اسرارالتوحید 90 :1371، )مدی کس نگفتیمی.«
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او را وا می دارد تا به خاطر و درخواست دوستی ،  احمد غزالی است. دلبستگی او به جمال،  سلسله جنبان دیگر تصوف عاشقانه

او انس تمام داش از قبیل ناز و کرشمه و غنج و دلال و  کتاب سو،  ته استکه با  انح را بنویسد و آن را به اصطلاحات مجازی 

آراسته ،  مانند عشق گلخن تاب به پادشاه و عشق محمود به ایاز،  و ذکر تمثیل ها و حکایاتی از عشق مجازی،  هجران و وصال

،  و نویسنده در آن با دقّتی کم نظیر  شته شدهی در باب عشق نوکند. این اثر نخستین کتابی است که مستقلاًّ و به زبان فارس

. این کتاب و اندیشه های احمد غزالی در عرفان عاشقانه بسیار مؤثر افتاده  پرده از حالاتِ عشق و عاشق و معشوق برداشته است

به جستجویِ عشق کشانیده است.  و فخرالدین عراقی و بسیاری دیگر را در پیِ خود    روزبهان بقلی،  و بزرگانی چون عین القضات

تنها در این همه  برداشته می شود  با  او  از جمال پرستی و شاهدبازی  پرده  آثاری  ،  سوانح نیست که  نیز  او  دیگرِ  آثارِ  بلکه در 

 در توجیهسماع و تواجد و    در پاسخ انتقاد منکرین  بوارق الالماع آشکار ازین تعلق خاطر به زیبایی پیداست.از جمله در کتاب  

انسان یا صورت او   :]سماع[ گوید  »اگر منکر   : می گویدی  شاهدباز به هنگام سماع بر اثر عشقِ او به  تواجدِ شخص 

است كه،  حرام  پیغم ر »ص«[  از   [ در خ ر است  بهشت   :گوییم  به  كه  اوست  كه جانم در دست  به كسی  سوگند 

خواهید شما كه یکدیگر را دوست بدارید. آیا میین كه ایمان آورید و ایمان نخواهید آورد تا این  نخواهید رفت تا ا

كاری بیاموزم كه انجام آن موجب مح ّت شما نس ت به یکدیگر شود؟ پس سلام را در میان خود پراكنده كنید و  را

كجایند كسانی كه از بهر جلال من یکدیگر خدای تعالی ندا كند كه  ،  در روز  یامت  :باز در خ ر دیگر آمده است كه 

دوست   خواهدرا  نور  از  من رهایی  را  ایشان  گاه  آن  و  برند.«   دارند؟  رشک  ایشان  بر  شهیدان  و  ان یا  كه  بود 

 (.58-59: 1358، )پورجوادی

 ــکاری است که احمد غزالی در کتداب  ،  این استفاده از حدیث برای توجیه نظر بازی شاهد دوستان ه فِــی اَســراَرِ  »بحراُلمَحَ  

دهد. در این جا وی نظر کردن بر روی نیکو را به دو قسدم تقسدیم نیز انجام می،  نوشته شده است  که در تفسیر سوره،  المَوَد ه«

یکی از روی شهوت و دیگری از روی عبرت. در حالی که نظر بر روی خوبان از روی شهوت گناه است همین نظر اگر از   :کندمی

»اَلن ظَرُ باِلعِ رَهِ إلی   :کند که فرمدودامبر )ص( مبتنی میشود. وی این نظر را بر حدیث پیعبادت محسوب می،  روی عبرت باشد

به نقدل از  59 :1358، )پورجوادیوُجُوهِ الحَساّنِ عِ ادَه وَ مَنْ نَظَرَ إلی وَجْهٍ حسََنٍ بِالش هوَه كُتِبَ عَلَیْهِ أربَعُونَ ألفَ ذَنْبٍ«.  

مد از شاهد بدازی و جمدال دوسدتی نهانی که در آن ها شیخ اح(. جز موارد آشکار و پ 47  :1876، فی اسرارالموده بحرالمح ة

اندد از جملده ابدن او نقدل کرده خود سخن گفته حکایات متعددی از نظر بازی وی وجود دارد که موافقان و گاه مخالفان اندیشه

بدازی شداهد  رةخدود دربدا » المنتظم و تل یس ابلیس«در کتداب ، استجوزی که از مخالفان سرسخت محمدّ و احمد غزالی  

،  ابن جوزی، المنتظممقدمه به نقل از    45:  1370،  دهد. )غزالیکند و او را مورد نکوهش قرار میاحمد غزالی حکایاتی نقل می

دهدد (. یک حکایت مشدهور نشدان می259ص  ،  ابن جوزی، تل یس ابلیسمقدمه به نقل از    46:  1370،  غزالی،  260ص  ،  9ج  

حتدی از بوسدیدن روی شداهد   شاهد اکتفا نمی کرده بلکه در این راه آن چنان مشتاق بوده که  دهکه احمد غزّالی فقط به مشاه

و ورزید. روزی سنجر د پسرش د که سخت زیبا بود به دیددن شدیخ رفدت ملکشاه به احمد غزّالی ارادت می،  نیز اِبا نداشته است

شنیده ام که احمد غزالدی بدر  :ن رساندند. ملکشاه به سنجر گفتاو را بوسید. این معنی بر حضاّر گران آمد و به سلطا  شیخ گونه
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دیگر تدو   تو را بشارت باد که بر یک نیمه از جهان فرمانروا گشتی و اگر شیخ از گونه  :گفت،  تو بوسه داده است. گفت: آری  گونه

   4،  قزوینی لادآثار ال به نقل از  54-55:  1358، پورجوادی)آمدی.جهان مسلّط می  گرفت بر تمامبوسه می

که  ، بیرونی دل  هر قدر هم که به درون دل نفوذ کند از پرده، ناگفته نگذاریم که از نظر احمد غزالی عشق خلق در شرایط عادی

معشوق را برای خدا دوست  ،  عفاف آراسته باشد و عاشقنمی تواند فراتر رود. عشق مجازی اگر به زیور  ،  گویندبه آن شغاف می

، وجدِ او مباح است. اماّ جمع این شرایط در عشق مجازی بسیار نادر است و به همین دلیل این عشق،  ه برای هواداشته باشد و ن

حسن در    غالباً راه مطمئنی برای رسیدن به عشق حقیقی نیست. البته این کار مطلقاً محال نیست و اگر کسی بتواند از مشاهده

راه به تجلی آن در مظاهر روحانی  ببرد  مظاهر حسیّ  پی  به اصل حسن  نیز  از آن جا  آید و  او ،  یابد و به وجد  متوجّه  زیانی 

شود که چون برای هوا بود نه برای  عشق زلیخا به یوسف )علیه السلام( را یادآور می،  عنینیست. شیخ احمد برای تبیین این م

اماّ پیداست كه تا كجا ،  در درون رود »عشق خلق از بیرون    :گویدچنین می»سوانح«  از حدّ شغاف فراتر نرفت و در  ،  خدا

 و شغاف پرده (  30آیه  ،  )یوسفشغََفْها حُ اًّ    تواند رفت. نهایت او تا شغاف است كه  رآن در حقّ زلیخا بیان كرد.  َد

نفس نیز در ،  وسط ولایت است و تنزّلِ اشراقِ عشق تا بدو بود. و اگر تمام حُجُب برخیزد،  بیرونی دل است و دل

این حدیث تا نفس در راه عشق در كار آید. مجال دنیا و خلق و شهوات و امانی در پرده امّا عمری بیاید در  كارآید.  

 (  61-62 :1358، پورجوادی ؛ 41-42: 1385، )غزالی و خود هرگز نرسد.«،  بیرونی دل است. نادر بود كه به دل رسد  های

حُسن مملکت  سلطانان  از  بود  ،  دیگر  شهره  زیبایی  به  هم  شاهدانکه  دوستی  به  هم  بقلی)،  و  نیز  606روزبهان  وی  است.   )

شق و حالات عاشق و معشوق پرداخته و بویژه در عشق انسانی داد  کتابی تصنیف کرده و در آن به بحث ع ،  همچون شیخ احمد

به نام   تا با ذکر شواهد شرعی و عقلی  «ع هرالعاشقین.»سخن داده است  ان،  وی در این کتاب کوشیده است  ا سانی رعشق 

به حکم   عشق  مراتب  بیان  روزبهان ضمن  کند.  الحقیقه توجیه  می  ،  المجاز  نطره  الاهی  عشق  به  موصول  را  انسانی  عشق 

صار عشقه عشق الخاص« اگر مرید  »،  را از پیش عشق رباّنی برداردحجاب عشق انسانی  ،  »چون صانع قدیم  : شمارد و می گوید

در جهان ،  در عشق الاهی راسخ باشد و اگر بر جامة جان از لوث شهوت چیزی بماند،  از علل نفسانی در عشق انسانی مطهّر شود

عشق در مقام  ،  باشد  اگر طبیعیات و اگر روحانیات،  عشق الاهی از مرکب حقیقت پیاده رو باشد. به هر حال که عشق پدید آید

است. اثقال عشق الاهی  هاج عشق رباّنی  و عشق روحانی من،  زیرا که عشق طبیعی منهاج عشق روحانی است،  خود محمود است

جز در این اقداح افراح نتوان نوشید. این سه جوهر به قصد معدن  ،  صرفِ جمالِ قدِم   نتوان کشید و راوقِ صفاءِ  جز به این مرکب

از همین جملات پیداست که وی در عشق انسانی شرط پاکی    ( 42  :1366،  همیشه حرکت می نمایند.« )بقلی شیرازی،  همیشه

اکباخته بود و به هیچ گونه در آن دامن دل را  ود در عشق انسانی بسیار پ و دوری از نفسانیت را همواره مدّ نظر دارد. روزبهان خ

او را بدین صفت می ستاید و می گوید که شیخ    فتوحات مکیه«از »  177چنان که ابن عربی در باب    ؛به غبار ریا نمی آلود

زنی گرفتار شد و چون وجد و شوقش    ناگاه به محبّتِ،  حالی صادقانه از خود نشان می دادوقتی در مکه وجاور بود و شور و  

بپندارند پیشین  را همچنان به حال  او  بود و نمی خواست مردم  تنها وقتی  ،  بخاطر آن زن  نهاد و  آنان در میان  با  را  حقیقت 

 مقدمه( 59 :ندوباره به خرقة صوفیان درآمد که شعلة عشق آن زن در دلش فرونشست.)هما

 
به  ،  احمد غزالی  مجموعه آثار فارسیاحمد غزالی ر.ک.    شاهد بازی. برای دیدن روایات دیگر در باب  86ص  ،  10و    9سال چهارم شماره  ،  مجله یادگار  نیز ر.ک  -6

  (.45-63صص ، 1370، انتشارات و چاپ دانشگاه تهران، اهتمام احمد مجاهد
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  و ملامت بسیار کشیده است. از جمله شیخ در کتاب   رنج فراوان دیده،  از منکران،  خود  روزبهان البته در راه عشق و شاهدبازی

زیرا عارفان در مجمع سماع برای ،  دربارة شرایط سماع می گوید که قوّال باید که خوبروی باشد  «الانوار فی كشف الاسرار»

ا،  روایح طیبه  :ز نیازمندندترویح قلوب به سه چی ستناد وی در این قول به حدیث نبوی است که  وجه صبیح و صورت ملیح. 

ثَلاَثٌ  :فرمود اِلَی  مِن دُنیاَكمُ  اند و   الطِّیب وَ النِّساءُ وَ  رُ هُ عَینِی فِی الص لاَه.  :حُ ِّبَ  بر روزبهان در این سخن خرده گرفته 

هارتِ قلبِ او به کمال رسیده باشد و چشم از زیرا این کار برای عارفی مسلمّ است که ط،  نسته انداجتنباب از این قول را بهتر دا

   (261-262: 1370 ،  جامی ) دیدن غیرِ حق بپوشد و نظر جز به عبرت نکند و این البته نادر است. 

 

  آیینه عرفان مولوی  در  حق  تجلّی جمال و جلال

 تجلّیگاه حضرت حق،  جهان هستی  -1

 یا از ویَ نمی، ما موج و   صورتِ           پنهان است و ظاهر عالمی  ، عقل

 ( 1112ب، دفتر اول، 1383،  )مولوی

پنهان است و عالم  ،  در این جا مولوی وجود حضرت حق را در پنهان بودن به عقل تشبیه کرده است. همان طور که عقل   

پنهان  ،  صورت لاهیجی در    آشکار است. ،  است و صُوَرِ موجودات و ممکناتظاهر. پس ذات حضرت حق نیز همانند دریا ظاهراً 

عرفا وجود متعیّن را به موج یا نم تشبیه کرده اند و وجود مطلق را به دریا . زیرا موج و    :شرح گلشن راز در این باب می فرماید 

از مظاهر و شؤوناتِ دریاست و این   از عجایب شؤونات الاهینم  ، آن است که در عین خفاء  عالم کثرت نیز مظهر حق تعالی. 

اشیاء شده عینِ همة  اوست که  او هیچ نیست و  با وجود آن که غیر  نماید و  پردة جمال آن ،  تعیّنات و تشخّصات،  ظاهر می 

یقی پنهان شده و به صورت همه جلوه گری  جمالِ جانفزای آن محبوب حق،  حضرت گشته اند و در زیر پردة هر ذرّه ای از ذرّات

 (128 : 1385، می آید.)لاهیجی  رنگ همه بد و به رمی کن 

 صفاتِ ذوالجلال ،  اندر آن تابان          خلق را چون آب دان صاف و زلال

  (3172، دفتر ششم، 1383،  مولوی)

مظهر اسماء  ،  ها تجلیّ یافته است. یعنی جهانآفریدگان را بسان آب صاف و زلالی بدان که صفات خداوند صاحب جلال در آن  

بالتجلیّ است. یعنی ظهور جهان هی است. عرفا و صوفیه  و صفات الا در باب فاعلیتِ خداوند عقیده دارند که حق تعالی فاعلِ 

 یات اسمایی و صفاتی خداوند تحقق یافته است. بیت فوق مبتنی بر این قاعده است. هستی با تجلّ

 

 شش جهت را مَظهرِ آیات كرد       ــردان یزدانِ فــبهرِ دیدة روشن

 نِ رباّنی چرندــاز ریاضِ حُس      یوان و نامی كه نگرندهر ح  تا به

 (3640-3641ابیات ، دفتر ششم، همان)

حق می شود و او به هر چیز درنگرد   همة جهان آینة،  وقتی که انسان در عشق حق مستغرق شود  :در این جا مولوی می گوید 

 : خدا را می بیند. نزدیک به مفهوم این بیت سعدی

 بنگر كه تا چه حدّ است مقام آدمیت        ز خدا ن یندجایی كه بج   رسد آدمی به

 ( 1384، )سعدی 
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بیت      معنی  ضمیران  :اماّ  روشن  چشمِ  برایِ  را  جهان  جهتِ  هر شش  یکتا  آیاتِ،  خداوند  »دیدة    مظهرِ   [ است.  کرده  خود 

شین موصوف شده است. و اگر همزة  روشنان« یعنی چشم آدم های روشن ضمیر. زیرا »روشن« در این جا صفتی است که جان

ده ای بصیر دارند.هر دو وجه جایز است.[ تا  اضافه را ساقط کنیم صفتِ مرکّب می شود. یعنی کسانی که چشمی روشن و دی 

به هر   عارف  بهره مند شود. یعنی جمال الاهی را در  روشن بینانِ  از گلشن های جمال الاهی  حیوان و گیاهی که نگاه کنند 

 آید.  نگرند. بیت اخیر بیانگر بحث عرفانی اتّحاد ظاهر و مظهر است که از پایه های اصلی وحدت وجود بشمار می مخلوقات در

 سو سـفر زآفــتاب حُسـن كرد این          آن جمال و  ــدرت و فـضل و هنر

 زین دیوارهـا،  نورِ آن خـورشــید       باز مــی گــردند چـون استـاره ها

 ماند هـر دیــوار تاریــک و سیـاه       واجــایگـاه  پرتو خــورشیــد شد

 نورِ خورشیـدست از شیشة سه رنگ       آن كه كرد او در رخِ خـوبانت دَنگ

 می نماید ایـن چنــین رنگین به ما        شیشه هــای رنگ رنگ آن نـور را

 (985-989ابیات ، دفتر پنجم ، 1383،  مولوی)

جمال الاهی بوده که بر این جهان تجلیّ کرده است. نور شمس    هنر تماماً جلوه ای از شمسآن زیبایی و قدرت و فضل و      

جمال الاهی نیز مانند پرتو ستارگان از دیوار وجود موجودات بازگرفته می شود و به اصل خود باز می گردد. ] اجسام آدمیان  

اماّ این  ،  دیوار جلوه و صفایی پیدا می کند،  ار می تابدورشید. وقتی خورشید به دیوبمنزلة دیوار است و جمال الاهی همچون خ

است از خورشید  بلکه  نیست  دیوار  ذات  از  چیند،  روشنی  بر می  را  خود  زرنگارِ  دامنِ  وقتی خورشید  و   زیرا  تاریک  نیز  دیوار 

مال در او ذاتی  نه آن که حسن و ج،  میل استظلمانی می شود. پس جلوه و جمال انسان نیز به اقتضای تجلیّ حق با اسم ج

بازگردداشد.[  ب خود  اصلی  به محلّ  خورشید  نورِ  حیران ،  چون  و  شیفته  را  تو  که  چیزی  شود.آن  منکدر  و  تیره  دیوارها   همة 

چنان   ، پرتو آفتابی است که از شیشة رنگارنگ تافته است.] عدد »سه« در این جا بر عددی معین دلالت ندارد،  زیبارویان کرده

،  1374،  مراد از »شیشة سه رنگ« روح و قلب و جسم است.)انقروی  : شته اند و گفته اندرحان چنین پنداعدّه ای از شا      که

  ( 53ص،  5ج،  بی تا،  موالید سه گانه یعنی جماد و نبات و حیوان است.)اکبرآبادی،  ( و بعضی نیز گفته اند مراد350ص،  12ج

د »سه« را علامت کثرت بدانیم مولوی است. پس لازم است که عدتکلّف بار و انصراف از مقصود  ،  قهراً این گونه حصر کردن ها

وجود حضرت   :منظور بیت  این شیشه های رنگارنگ است که نور خورشید را این گونه رنگین نشان می دهد.   نه عددی خاص.

آینه های ماهیات و ممکنات جلوه گ،  حق نماید. و واحد است به وحدت حقیقی که چون در  این همه    ر شود متعدّد و کثیر 

 وجودات دیده می شود در واقع جمال الاهی است که در مرائی آنان نمودار گردد. حسن و جمالی که در م

در میان صوفیه گروهی یافت شدند موسوم به »جمال پرست« که این اصلِ اصیل و رکن رکین را واژگونه و ممسوخ کردند و      

متوجهّ »مظهر« شدند و جمال الاهی  ،  جه به »ظاهر« یعنی حضرت حقاز طرف گشادش زدند« و بجای توبه اصطلاح »بوق را  

را در صورتِ اَمردان و ساده زنخان جستند و نتیجه اش آن همه فضاحتِ اخلاقی و شاهدبازی بود. چنان که مولوی در مذمّتِ  

،  1ج، 1362، گذاشت. )افلاکی میراثِ بدی در جهان ،  ن کرمانی اوحدالدی :یکی از این صوفیان شاهدباز )اوحدالدین کرمانی( گفت

اگر در گردنت دمل    :من ماه را در طشت می بینم. گفت  :و یا شمس تبریزی در جواب اوحدالدین کرمانی که گفته بود  (440ص

هی را در چهرة  یعنی جمال الا  ( 616-617  :سر به آسمان کن و ماه را در بلندای آسمان ببین نه در طشت آب.)همان،  نداری

اصل زیباشناسی عرفانی یکی از اصول اساسی مکتب    حضرت حق مشاهده کن.  رخسار نبین بلکه در جمال مطلقنوجوانان زیبا

 ( دفتر چهارم آغاز می شود.  1358مولوی است. به عنوان نمونه رجوع شود به حکایت »صوفی در گلستان« که از بیت )
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 در ظهور آوردعالم هستی را  ،  تجلّی حضرت حق  -2

 جهان هستی را نتیجه تجلی خداوند می داند. ، کرّر به حدیث کنزمولوی با استناد م

 پوستزیر  ، كآن نمی گنجد ز پُریّ          ـتوبیّ اوسـ طره یی از دجله خ

 خــاک را تابان تر از افـلاک كرد         گنج مخفی بُد ز پُریّ چـاک كرد

 خاک را سلطانِ اطلس پـو  كرد         گنجِ مخفی بُد ز پُریّ جو  كرد

 ( 2861-3863ابیات ، دفتر اول، 1383،  مولوی)

از فرط ،  آن رحمت الهی،  از دجلة زیبایی و رحمت خداوند،  قطره ای است،  زیبایی ها و نیکی هایی که در این جهان است   

جهان همین  ،  هستی را شکافت،  در هیچ ظرفی نمی گنجد. او همانند گنجی نهان بود که از شدّت فزونی و پُری،  فزونی و کثرت

یارب لماذا خلقت   : ال داوود )ع(  :مستند است به حدیث قدسی،  خاکی را درخشانتر از کراتِ نورانی آسمان کرد. ] این بیت

  : »داود پیامبر گفت  (29  : 1361،  .)فروزانفر  لَقتُ الخلق لکَی اعُرفكنت كنزاً مخفیاًّ فاح  ت ان اُعرف فَخَ  : الخلق؟  ال

پس آفریدم آفریدگان  ،  دوست داشتم شناخته شوم،  من گنجی نهان بودم  : ا پیدید آوردی؟ فرمودپروردگارا از بهر چه آفرینش ر

 را تا شناخته شوم.« 

تجلیات حضرت حق و مراتب ظهور ذات او را در مظاهر درافکنده اند. آن ها مجموعة    ارکان بحثِ،  عرفا با استناد به این حدیث

،  لاهوت  :که آن را حضرات خمس گویند. بدین قرار  ؛پنج حضرت تقسیم کرده اند و یا    عالم را از واجب و ممکن به پنج مرتبه

مظهر اسمی از ،  همة اجزای عالم،  ة عرفاناسوت و حضرت انسان که جامع همة مراتب و حضرات است. به عقید،  ملکوت،  جبروت

 (  21-22 :1356، مظهر جمیع اسماء و صفات اوست.)جامی، اسماء الله است و حقیقت انسان

بی نقاب روی نماید ما طاقت آن را ،  »حق تعالی این نقاب ها را برای مصلحت آفریده است که اگر جمال حق  : مولوی می گوید

طة این نقاب ها مدد و منفعت می گیریم. این آفتاب را می بینی که در نور او می رویم و می  نداریم و بهره مند نشویم به واس

م و درو گرم می شویم و درختان و باغ ها مثمر می شوند و میوه های خام و ترش و تلخ در  بینیم و نیک را از بد تمیز می کنی 

یاقو و  لعل  و  نقره  و  زر  معادن  و شیرین می گردد.  پخته  او  که چندین  حرارت  آفتاب  این  اگر  او ظاهر می شوند.  تأثیر  از  ت 

عالم و خلقان بسوزند و نمانند . حق تعالی چون بر   اگر نزدیک تر آید هیچ منفعت ندهد بلکه جملة،  به وسایط،  منفعت می دهد 

کند او را زیر و زبر و   تجلیّ می،  کوه به حجاب تجلیّ می کند او نیز پُر درخت و پُر گل و سبز آراسته گردد. و چون بی حجاب

جوشیدن گرفت  ،  لگنجی نهان بود. ولی از فرط اوصاف کما،  حضرت حق تعالی   ( 35-36  :1348،  ذرّه ذرّه می گرداند.« )مولوی

 و خاک بی مقدار )انسان( را پادشاه پُر شکوه و فرّ نمود.

 تجلّی و ظهـور ،  بود در  دمت     چون مراد و حکــم یزدانِ غفــور

 وآن شَهِ بی مثل را ضـدیّ ن ود      ضدّ را نتـوان نمــود،  ضدیّبی ز  

 تا بُــوَد شاهـیش را آیینه یـی     پس خلیفه ساخت صاحب سینه یی

 (2151-2153ابیات ، دفتر ششم، 1383،  مولوی)

بیت بعدی جزای شرط و    چون منظور و حکم خداوند آمرزگار در ازل این بود که ذاتش تجلیّ کند و به ظهور آید. ]این بیت

نی  شرط است.» در ازل پرتو حسنش ز تجلیّ دم زد«[ هیچ چیز را نمی توان نشان داد مگر با ضدّش. اماّ آن شاه بی همتا یع

کنزی مخبون و هویتی مکنون بود. خواست که  ،  حضرت حق در ازل الآزال  :حضرت حق را ضدّی نیست. ]منظور دو بیت اخیر
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این اصل بدیهی است که هر چیز را باید به ضدّش شناخت. همچنین این مطلب نیز بدیهی  ،  تشناخته آید. امّا در بحث شناخ

و ندّی ندارد.،  است که خداوند با توجه به مطالب فوق خداوند چگونه شناخته آید؟ او انسان را آفرید و جمیع   هیچ گونه ضدّ 

را بدو بخشید   را( بدینسان)اسماء متقابلة خود  مرآه و مجلای ظهورات حق شد. پس هر کس  ،  انسان  البته بجز وجوب ذاتی 

 (579ص، 6ج، 1391، .)زمانی من عرف نفسه فقد عرف ربّهانسان را بشناسد خدای را شناخته است. 

 صورت اندر دستِ او چون آلت است      یقین بی صورت است،  فاعل مطلق

 را رو نمــاید از كـرم   مــر صُــوَر     گَه گَه آن بی صـورت از كَتمِ عـدم

 از كــمال و از جــمال و  ــدرتی     تا مدد گیـرد از او هــر صـورتـی

 (3742-3744ابیات ، دفتر ششم، 1383،  مولوی)

)مبدأ اعلی( باید مجرّد از ماده و صورت باشد تا افاضة    فاعل مطلق  : اشاره دارد به یکی از مسائل فلسفی که می گوید  بیت اول

عالم عقول و نفوس( هر دو از وی ممکن باشد. چرا که موجود مادی  )عالم عنصری( و موجودات مجردّه  )موجودات عالم مادّی  

 است.»آلت« فاعلیت ندارد و مقهور فاعل  ( 62 :بی تا ، )مهاجر مکینمی تواند خالق و موجد ِشیء مجرّد باشد. 

کتم عدم عبارت از غیب هویت است. این بیت مبیّنِ دیدگاه عارفان اهل تجلیّ است . منظور این است که خداوندِ بی صورت 

کند. باید دقت داشت که    نفیس انبیا و اولیا تجلی می  گاهی در مجالی و مرایای ممکنات و هیاکلِ محسوسه بالاخص در نفسِ 

اثر این تجلیّ اقتدار حقیقی  ،  مشرب تجلیّ با مشرب حلولیهّ فرق دارد. تا بر  از او مدد گیرد و به کمال و جمال و  هر صورتی 

،  1391،  ی شود.)زمانیرسد. ] و الاّ کسی که بخواهد از صورتِ عاری از معنا مدد گیرد بت پرست است و مآلاً خوار و ذلیل م

 ( 969ص، 6ج

 دانش كردـــصد چن،  با دلِ من گفت و       ش كرد ـخندان،  آنچه گُل را گفت حق

 رگس و نسرین بخورد ـــوآنچه از وی ن       ردـت ك ـآنچه زد بر سرَو و  دّ  راس

 ل ـه خاكی یافت از او نقشِ چِگِــوآنچ       ـان و دلج،  یرینـآنچه نی را كرد ش

 اخت ـگونه و گُلنار ســره را گُلـهــچ         ــاختراّر سـنان طـرو را چـآنچه اب

 فریـــعـان را داد زَرِّ جــه كــوآنک         ـریگـد افسون ــر زَبان را داد صــم 

 داز شدــرانـتی،  شمــزهای چـمــغ        ـــدش  ازــه بـانـون درِ زرّادخــچ

 رد ـم كـاییــرخــر و شکــعاشقِ شُک        ــردوداییم كــر و ســبر دلم زد تی

 مرجان اوست   جاندارِ یک،  عقل و جان        ـتآنِ اوس،  ر آنــم كه هـعاشق آن

 (4129-4136ابیات  ، دفتر سوم، 1383،  مولوی)

 ـمارـاید بی شــآن یکـی را نام ش       اثـــر دارد هــزار،  گرچه فرد است او

 ر ـد پســصی دگر باشـدر حقِ شخ      را باشــد پــدر  آن یکی شخصـی تـو

 ف و نکـــو ـدر حـقِ دیگر بُود لط      در حقِ دیگــر بــود  هـــر و عَــدو

 می ـصاحبِ هر وصفش از وصفی عَ      صــد هـــزاران نــامِ او یــک آدمی 

 تفر ه است اندر  ، همچو تو نومید و         گر صاحب ثقه است،  هر كه جوید نام 

 (3673-3677ابیات ، دفتر دوم، همان)
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 عقیقِ كانش كرد،  گــفت با سـنگ و       گُـــل و خــندانش كرد  گفت در گـو ِ

 تا رخشان شد او ،  گــفت با خورشید        تا جــان شــد او،  گفت با جســم آیتی

 خورشید افتــد صــد كسوف  در رخُِ       باز در گوشـش دَمَــد نکــتـة مَخــوف

 شک از دیدة خود اشک رانـدكو چو م      آن گــویا چه خــوانـد؟، تا به گو  ابر 

 كو مرا ب گشت و خامُش مانده است       حق چه خوانده است؟،  تا به گو  خاک

-1455ابیات ، دفتر اول، همان) 

1451) 

راز گفتن حق در گوش گل  از  اسم  ،  مراد  با  استتجلیّ حق  الله ،  لطیف در گل  اسماء  از موجودات مظهر  زیرا هر یک 

مطابق شأن آن مرتبه تجلیّ می کند و به صورت  ،  مراتب هستی و در هر حضرت از حضرات وجوداو در هر مرتبه از  هستند.  

کنیم،  مظاهر می  شهود  مظاهر  واسطة  به  را  او  ما  و  شود.  می  عقل،  ظاهر  و  فهم  هیچ  با  الاهی  ذات  کنهِ  نمی  زیرا  ادراک  ی 

پدید آمد. عرفا خداوند را فاعل بالتجلیّ دانند. و   حق تعالی با اسم نور تجلیّ کرد و خورشید (1451ص، 1ج، 1392، شود.)زمانی

اشیاء.،  آن های  صورت  به  و  اوست  ظهور  و  تطوّر  نحو  به  فعلش  که  است  که   (204  :1363،  ملاصدرا)فاعلی  وقتی  همچنین 

دی  رشید تجلیّ می کند نور خورشید را می گیرد و کسوف فراوانی بر خورشید می افتد. خداونحضرت حق با اسم قابض بر خو

 مانند اشک از چشمانش روان شد؟ ،  اشک ریخت و قطرات باران،  که صاحب کلام است بر گوش ابر چه گفت که ابر مانند مَشک

.»بارانی آمد مانند دهان مشک ها  مَطَرٌ كاََفواهِ القِرباتَی    :نظیر،  در ادبیات عرب متداول است،  ]تشبیه ابر در ریزش به مشک

سر در جیبِ  ،  ساکن و خموش همچون اهل مراقبه،  گوش خاک )زمین( چه گفت که خاک  [ حق تعالی به   که بازش کنند.«

 این ابیات همگی ناظرند به مسألة نفس رحمانی )بقول صوفیه( و وجود منبسط )بقول حکما( سکوت فرو بُرد ؟

و  ،  به قیدِ مخصوصی نیست  وجودی که متعلّق به غیر نیست و مقیدّ،  اول  :وجود را به سه مرتبه تقسیم می کنند،  عرفا  حکما و

آن وجودی است که سزاوار مبدأ بودن همة موجودات است و آن را اصطلاحاً وجود بشرط لا گویند. یعنی وجودی که به غیر  

گویند    وجود محضجودی باشد به شرط عدم تعینات امکانیه. و اصطلاحاً آن را  و،  تعلق و تقید نداشته باشد. یا بعبارتی دیگر

وجودی که متعلق به غیر است. مانند عقول و نفوس و طبایع و اجرام و مواد که اصطلاحاً آن ، دوم وجودات است.که مبدأ همة م

، منبسط و جاری است که آن را حکما،  وجود منبسط که بر هیاکل ماهیات و اعیان ثابتات ،  سوم غیر گویند.  وجود به شرطرا  

،  هم می نامند.و آنحق مخلوق    ن وجود همان صادر اول است که آن راای  نامند.   نَفَسِ رحمانی ،  گویند و عرفا   وجود من سط 

ساری و جاری است. و در هر یک به حسبِ  ،  اصل وجود عالم است و پرتو و روشنی حق است که در همة موجودات و کائنات

،  جسم و در جوهر،  نفس است و در جسم،  تجلیّ کرده و در نَفس ،  به صورت عقل،  خویش تجلیّ دارد. بدین گونه که در عقل

 نامیده اند از آن رو که شبیهنَفَس رحمانی    عرفا آن راوجود لا بشرط گویند.  عرض و ... و اصطلاحاً آن را  ،  جوهر و در عرَض

انسان نَفسَِ  نَفسَ انسان است. همان گونه که  متعیّن به هیچ تعیّنی از حروف و  ،  صوتی ساده است که در مقام ذاتِ خود،  به 

در مرتبه ای از کام به صورت حرف متعیّن و متصوّر می شود  ،  به یکی از حروف،  در هر مقطعی از مقاطع دهانکلمات نیست و  

لابشرط ،  نیز بر حسب ذات خود  وجود من سطو یا    نفس رحمانی،  ( و ... ظاهر می شود)ج( و در مرتبه ای به صورت حرف )د

 ( 173 :1363، ملاصدرا)عین آن مرتبه است.، است و تعیّنی ندارد و در هر مرتبه
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 یـن،  ذات را افزونــی و آفـات           در اثر افزون شــد و در ذات نی

 د ـآن چه اوّل آن ن ــود اكنون نش          حق ز ایجادِ جهان افـزون نشــد

 در میان این دو افزونی است فرق           لیک افزون گشت اثر زایجاد خلق

 ارِ او ــات و كــتا پدید آید صف           ار اوهــر اظــزونی اثــهست اف

 لــكو بود حادث به علّت ها علی          ــلر ذاتی دلی ـــهست افزونی ه

 (  1665-1669ابیات ، دفتر چهارم، 1383،  مولوی)

 

 دفع یک توهم دربارة تجلّی حق-3

ر می کند. چنان که اسم ظاهر مقتضی  در آغاز مبحث تجلیّ حقّ این نکته گفته شد که خداوند در مظاهر و موجودات ظهو     

اما باید توجه داشت که ظهور از حلول است. زیرا حلول،  ظهور حق در جهانِ هستی است.  اثنینیّت  ،  غیر  مستلزم دوگانگی و 

و اگر بدان ،  جز حق نیست. بنابراین موجودات بالاستقلال چیزی نیستند  وجودی،  است و حال آن که در مشرب اصحاب تجلیّ

 ل و اشباح اطلاق شده از تنگی قافیه است. ها ظِلا

 در رنگ و بو ،  آمدند از بهرِ كَد       باز بی صورت چو پنهان كرد رو 

 باشد آن عینِ ضلال،  گر بجوید         صورتی از صورتی دیگر كمـال 

 احــتیاجِ خود به محتاجی دگر؟      پس چه عرضه می كنی ای بی گُهر

 ظن م ر صورت به تش یهش مجو        چون صُور بنده ست بر یزدان مگو

 (3745-3748ابیات ، دفتر ششم، همان)

غافل  ،  ی برندآنان برای کسب آن به همنوعان خود التجا م،  وقتی حضرت حق پرتو افاضاتِ کمالیة خود را از مخلوقات بگیرد   

و وسایط است.[ مخلوق ذاتاً نمی تواند به    کنایه از اسباب،  از آن که آنان نیز چیزی در چنته ندارند که عطا کنند. ] »رنگ و بو«

خالق است.چون صورت ها )ممکنات(،  مخلوق دیگر کمال بخشد از آنِ  را خدا  ،  بندة خداوند هستند،  زیرا کمال  هیچ صورتی 

و او را به تصویر و تشبیه جستجو مکن.] چون در ابیات پیشین گفته بود که  ،  خداوند دارای صورت است  گمان مدار که،  مدان

ممکن است از آن بوی مذهب حلول استشمام شود. پس در  ،  خداوند گاهی در صُوَرِ ممکنات و هیاکل موجودات تجلیّ می کند 

 (970ص، 6ج، 1391، این جا استدارکاً آن گمان را دفع می کند.)زمانی

 آن روی را هــمچون نقـاب، آفتاب        یارآمد عشـق را روز آفتــاب

 دست از وی بدار ،  عابدالشمس است        ی یارآنکه نشناسد نقاب از رو

 (4044-4045ابیات ، ر ششمدفت، 1383،  مولوی)

پُر فروز است. و آفتاب ظاهری    روز  آفتابِ  حجاب چهرة معشوق حقیقی  ،  در نظر عاشق،  چهرة معشوق در نظر عاشق بسانِ 

روز روشن هم  ،  به طوری که بدون وجود معشوق   را از رخسار او می داند  است. یعنی عاشق حضرت معشوق همة انوار و جلوات

تاریک محسوب شود.آفتاب محسوس از نظر عاشق،  در نظر عاشق حجاب روی حضرت معشوق است. به تعبیر دیگر اگر ،  شبِ 

ون شوند. چرا مظاهر هستی مستقل از حضرت حق مطرح شوند تماماً حجاب روی او خواهند بود و سبب گمراهی و تیرگی در

ولی اگر مظاهر هستی بالاستقلال دیده آیند  ، هر هستی به نحو آینه و مرآت حق شمرده آیند عین آیین توحید استکه اگر مظا
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نه با دیدِ استقلالی و  ،  موجب شرک و بت پرستی شوند. پس به لسان عرفا مظاهر حق را باید با دید مرآتی و »ما بِهِ یَنظُر« دید

یار عاشق است. یعنی روشنی روز از یار است نه از آفتاب  ،  آفتاب در روز  :گرفته و گفتهاکبرآبادی »روز« را ظرف  »مافیه ینظر« .

همان طور   :( انقروی هم مصراع اول را چنین معنی کرده است166ص،  6ج،  بی تا،  )اکبرآبادیکه آفتاب حجاب روی یار است.

   (1217ص، 15ج، 1374، شق لازم است.)انقرویمعشوق نیز برای عا، لازم است، که آفتاب برای روز

 

 راهِ شهودِ تجلیات حق،  همرنگ شدن با حق  -4

 تا ب ینی در تجــلّی رویِ من       یا همخـوی مــن،  كه بیا من با 

 طالبِ احیا شدی،  خاک بودی       چون چنین شیدا شدی؟،  ور ندیدی

 (579-580ابیات ، دفتر ششم، 1383،  مولوی) 

ضرت حق است. یعنی تا بکلیّ از منِ حیوانی و امیال بهیمی خود رها نشوی حق را راه شهود حق فنای ذاتی و صفاتی در ح     

پس   شناخت.  اللهنخواهی  باخلاق  جمالِ  .تخلقوا  شهود  نشانة  سالک  اشتیاق  و  طلبِ    شیدائی  با  سالک  و  است  تعالی  حق 

 ملکوتی می رسد. راستین خود از مرتبة ناسوتی به مرتبة 

 

  عاشقان  بهتجلیات الهی  اختصاص شهود  -5

 شش جهت را مَظهـرِ آیـات كــرد       یــزدانِ فــرد،  بهرِ دیدة روشـنان

 از ریاضِ حُســنِ رباّنــی چــرند    تا به هر حیوان و نامـی كه نگــرند

 ـــهُ حــیث ولّیــتم فَثــمَ  وجــهُ    بهرِ این فرمـــود بـا آن اسپــه او

 حـــق را ناظــرید،  ن آبدر درو    گر در عطش آبی خـورید،  از  دح

 صـورتِ خود بیند ای صاحب بصر!      او در آب در، آن كه عاشق نیست

 پــس در آب اكـنون كرا بیند؟ بگو    صورتِ عاشق چو فانی شـد در او 

 غیورهمچــو مــه در آب از صنع      حسُنِ حق بینند انـدر روی حــور

 ( 3640-3646ابیات ، همان)

همة جهان آینة حق می شود و او به هر چیز درنگرد خدا را ،  قتی که انسان در عشق حق مستغرق شودمولانا می گوید و»     

جمال الاهی در مخلوقات است و البته نه به آن معنی که   در بیت دوم سخن از مطالعة  (942ص ،  6ج،  1391،  «)زمانی می بیند.

انتقال ذهنی و قلبی از صورِ زیبای موجود   عبارت از  بلکه،  در نظر داشتندشاهدبازان و جمال پرستانی چون اوحدالدین کرمانی  

هر جا بنگرید وجه خدا را    : این که خداوند فرمودهدر عالم به واهب الصور و خالق الصور و اتصال به معدن زیبایی و جمال حق.

این موضوع قائل شد که نمی شود به    ؛می بینید ناظر به همین سریان تجلیات جمالی و جلالی حق تعالی در عالم وجود است

تضاد و تعارض  ،  خداوند یک جا باشد و یک جا نباشد زیرا این عدم حضور با قاعدة تجلیّ که امری فراگیر و جهانشمول است

 داوند همان جلیّ اوست و تجلیّ او همان حضور. دارد لذا حضور خ

ت که آب مظهر اسم محیی و لطیف است. نوشیدن آب به آدمی تسکین و نشاط می بخشد. این خاصیت در آب بدین جهت اس»

 : پس اهل ذکا و خرد در آب نیز عکس رخ یار را می بینند
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  مدامِ ما ای بی خ ر ز لذّتِ شربِ        ما در پیاله عکس رخ یار دیده ایم

در آن    عکس خود را تماشا می کند یعنی فارغانِ از عشق در هر چه بنگرند منِ خود را،  کسی که عاشق حق نیست در آب    

غیر از حضرت حق هیچ چیز دیگری را در آب نمی   وقتی نقش عاشق در ذات حضرت معشوق فانی شود مسلّماًنظاره می کنند.  

همان طور ،  جمال حضرت حق را در چهره حوریان زیباروی بیند،  قدرتِ خداوند غیور چنین اقتضا می کند که عاشق فانیبیند.

کائنات    د. یعنی خداوند از بس عاشقان خود را دوست دارد که نور جمال خود را بر همةکه تصویر ماه را در آب تماشا می کنن

 (943-944صص، 6ج، 1391، )زمانی  «تابانده تا عشاّق به هر چه درنگرند صمد بینند نه صنم.

 

 عدم ادراک تجلّیات حق با حواس ظاهری -6

 داشتن حسّ باطنی را لازم می شمرد  ، مولوی برای شهود حق

 نی ،  لیــک محسوسِ حسِ این خانه     انـــدر مکمنی ، و محــسوسهست ا

 آن دیگرست ،  نیست حسِّ این جهان    آن حسی كه حق بر آن حس مُظهرست

 بایزید و ــت بــودی گــاو و خر       حسِّ حیوان گـــر بدیدی آن صُــوَر

 د وآن كــــه كشتی را بُراقِ نوح كر     آن كه تن را مــظهرِ هـــر روح كرد 

 (2205-2208ابیات، دفتر ششم، 1383،  مولوی)

او را وجدان  ،  اول بیت اول معادل »وجدان شده« است. یعنی خداوند به حواس ظاهره در نمی آید امّا دل   محسوس در مصراع»

،  1391،  )زمانی«  می کند. »این خانه« کنایه از جسم است. پس خداوند در حیطة حواس جسمانی و ظاهری محاط نمی شود.

 (  591ص، 6ج

عدم وجود در مکانِ دیگری ،  محسوس بودن خداوند مستلزم در یک مکان بودن خداوند است و لازمة وجود مادی در یک مکان

 دوم البته در بیت  است و این با اصل تجلیّ در تعارض است لذا تجلّیات حق تعالی اقتضای نفیِ ماده از ذات حق تعالی را دارد.  

عطا کرده است و از مجلا و مرآت این حس  آدمیان  بر حسّ ظاهری حسّ باطنی هم به    اوند علاوهمولوی تأکید می کند که خد

بر آنان تجلیّ می کند و ایشان از طریق همین حس خداوند را ادراک و احساس می کنند.و این حس دنیایی و مادی نیست  

 بلکه آخرتی و ملکوتی است.

که اگر حواسِ ظاهره قادر بود تجلیات الاهی را احساس کند همة   منظور آنستمراد از صور در بیت سوم تجلیات الاهی است.  »

 (592 : « )همانحمقاء و بلهاء می توانستند عارف بالله شوند.

 

 منشأ احوال لطیف عارفان = تجلیات حق-7

 بر او جوشیده شد ،  صد هزاران كف       دـآتشی پوشیده ش، گرچه در آب

 اشارت می كند، به دَه انگشت،  كف          ندـسخت پنهان می ت ،  گرچه آتش 

 ال و  ال ــال های حــحامل از تمث        ـالتانِ وصــزایِ مســهمچنین اج

 جهان شِ  ــغایب گشته از نق ،  چشم        ـانانده دهـوام ،  الــدر جمالِ ح

 ت ـصار نیســورِ این اب ــلاجرم منظ       ـار نیستوالید از رهِ این چــآن م 
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 دـاده انــتورِ پردة ســرم مســلاج       ــدزاده ان   یــّلد از تجــآن موالی

 اد نیستـجز پی ارش،  ن ع ارتـوی       ــتم و حقیقت زاد نیس ـزاده گفتی

 (1808-1814ابیات ، دفتر ششم، 1383،  مولوی)

ولی صدها  ،  پنهان استآتش در زیر ظرف آب    :مولوی برای تبین کیفیت تجلیّ خداوند بر اولیاء از این تمثیل بهره می گیرد    

آتشی شعله ور است. هر چند آتش در زیر ظرف آب ،  هزار حبابی که بر سطح آب نمایان می شود نشان می دهد که در زیر آب

ده انگشته آتش را نشان می دهند یعنی با تمام وجود می گویند غلیان ما  ،  ولی کف ها و حباب های آب،  به شدت پنهان است

اجزای وجود عاشقانی که مستِ وصال الهی هستند از تجلیّ حال عارفانه و معارف الهی بارور شده اند.  ز آتش است.همین طور  ا

] مراد از »قال« در این جا معارف الهی است.)مقتبس از نظر بحرالعلوم( منظور مولوی از بیت سوم این است که سراسر وجود 

احوال خوش د از تجلیات  عاشق  علوم حقانی دعارفانِ  اذواق    ر نشاط و شادمانی است.[رونی و  باطنی و  احوال  از بس  عارفان 

بطوری که چشم از نقوش ظاهری جهان فروبسته اند.مولوی معتقد است که ،  معنوی تجلیات زیبا دارند که دچار حیرت شده اند

ظاهری دیده نمی شود. ]مراد  لذا با چشم    ؛ندارد  و منشأ مادی  احوال روحانی و اذواقِ عارف از عناصر اربعه به وجود نیامده است

سپس نتیجه می گیرد که حالات معنوی عارفان از تجلیّ حضرت حق پدید    از موالید در این جا احوال روحانی عارفان است.[ 

ی توانند  آمده است. از این رو در حجاب بیرنگی پوشیده شده اند.] احوال معنوی عارفان بر ظاهربینان پوشیده است و چون نم

حوال را مشاهده کنند آن را بر طیَش و دیوانگی حمل نمایند.پس حضرت حق با اسم مصوّر بر قلب عارفان تجلیّ حقیقت آن ا 

 کند و احوال معنویه را با قلم فیاّض خود بر قلوب آنان نقش زند.[ 

 

 تجلیات لطفیه و  هریة خداوند در ط یعت-8

شناخت لطف در جامة لطف و شناخت قهر در    : لوی می گویدقابلة الاهی است. مولطف و قهر)= جمال و جلال( از اوصاف مت

امّا وقتی که لطف و قهر به جامة یکدیگر در می آیند شناخت آن دو دشوار می آید. حال آن  ؛جامة قهر از عموم مردم بر می آید 

 پوشیده در هم است. بازشناختن لطف و قهرِ، که از اهمِّ شروط کمال شخصیت آدمی

 ردگیـیِ پژم ــاز پ،  ت بارانـهس        روردگیهست باران از پیِ پ

 و تبــیزی چـاران پایـاغ را بــب       بوالعجب،  نفعِ باران بهاران 

 ناخو  و زرد  كند،  وین خزانی        نازپرورد  كند،  آن بهاری

 رشته بیابرــاوت دان و سَــبر تف       باد و آفتاب  همچنین سرما و

 (2037-2040ات ابی ، دفتر اول، 1383،  مولوی)

که حیات بخش است و موجب رشد و نمو  ،  یک نوع باران  :مولوی معتقد است که باران ها در جهان شامل دو نوع می شوند

فواید شگفت انگیزی دارند ،  بارانی که موجودات را پژمرده و افسرده می سازد.باران های بهاری،  موجودات می شود و نوع دیگر

( انقروی مراد از باران 630ص ،  1ج،  1392،  می سازند.)زمانی        غ را مانند تب می سوزانند و افسردهبا،  اماّ باران های پاییزی

پاییزی را تجلیات قهریة حق..های بهاری را فیوضات الاهی و تجلّیات لطیف رباّنی و م از باران های  ،  3ج،  1374،  انقروی)راد 

ت مهر حق است و پاییز که کنایتی از تجلیات قهر حق است می پردازد و  در بیت سوم به آثار بهار که کنایتی از تجلیا  (809ص

پژمردگی زمین را به بهار و   دارای  را  حق تعالی در عالم خلقسایر مظاهر    و در بیت آخرپاییز نسبت می دهد    نازپروردگی و 

 تحقق زندگی آدمیان در کرة خاک.   می داند و ایت تضاد را در راستایآثار متضادّ   همین
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 و  هر الاهی   ا تضای ذاتی لطف-9

 ویــن كـــهربا ،  آن یکی آهن ربا         هر و لطفی چون صــ ا و چــون وبا

 باطلان را مــی كَشــَد،   سمِ باطل       راســتان را تا رَشَــد،  می كَشَد حق

 سِركـا كَشَد ،  مـعـده صفـرایی بُوَد      حلــوا كَشَــد،  معده حلــوایی بُوَد

 حرارت را خورد ، فـر  افــسرده       سردی از جـالِس بــرد،  سوزانفر ِ  

 از تو سَطوت می جـهد ، خصم بینی        از تو رحمت می جهـد،  دوست بینی

 (2128-2132ابیات ، دفتر پنجم ، 1383،  مولوی)

 

 آن گاه كه به جامة هم درآیند ،  لطف و  هر الاهی-10

  هرجو،  كی شدی آن لطفِ مطلق         گر ندیدی سودِ او در  ــهـرِ او

 شادكام ،  مادرِ مـشفق در آن غـم          بچه می لرزد از آن نیشِ حَجـام

 آن دهد،  آن كـه در وهمت نیاید           نیم جان بستاند و صد جان دهد

 (243-245ابیات ، دفتر اول، همان)

 

 یا خــسی،  خواه نادان،  خواه دانا       هر را از لطف داند هر كــسی

 یا كه  هـری در دلِ لطـف آمـده       پنهان شده،  لیک لطفی  هر در

 مِحَـکِّ جانییكِـش بُــوَد در دل         كم كـسی داند مگــر رباّنیـی

 سویِ لانة خود به یک پَر می پرند        با یان زین دو گمانی مـی برََند 

 (1506-1509ابیات ، دفترسوم، همان)

 ی بهاــیقِ بــهان عقــپن،  دثــدر ح        رهاـهــفی در میان  ـــلطفِ مخ

 تـجان كندن اس، منع كردن جان ز حق        هرِ حق بهتر ز صد حلمِ من است

 ونــمَ عــین و نعــالمـــم ربّ العـنِع         ون ـبدترین  هر  بِه از حِلمِ دو كَ

 هرِ او ــب  زایدـجان ف،  ردنــان سپـــج        هرِ او ــــلطف های مضمر اندر  

 ( 1665-1668ابیات ، دفتر پنجم، همان)

از آن مولوی لطف خفی را که همان تجلیّ جمالی خداوند است به عقیق گرانبهایی که در میان مدفوع است تشبیه کرده       

اعتبا این  به  این تشبیه  البته تشبیهی قبیح است منتها  ادراک آن قاصرست.  از  به آن توجه نمی کند و  ر که  جهت که کسی 

هو الفعل الذی یقرّب الع د الی الطاعه   :در تعریف لطف گفته اند  ت.لحاظ شده اس  -آدمیان ظلوم جهول هستند  -مخاطبان  

( »لطف آن است که بنده را به طاعت حق نزدیک کند و او را از معاصی  1299ص،  2ج،  1862،  تهانوی).  و ی عِّدَه عن المعصیه

را شادمان سازد. مولوی تجلیّ قهری   امّا حقیقت بینان،  اشد ظاهربینان را به اشتباه افکنددور دارد.« لطفی که محفوف به قهر ب

»عسی ان تکرهوا حق را بهتر از صد حلم انسانی می داند زیرا قهر خداوند مطابق حکمت و مصلحتِ عبد و طبق قاعدة قرآنی  
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از می زند در زوال و هلاک خویش می کوشد.بدترین  می گردد و جانی که از امر قهری حق سرب  اعمال  شیئاً و هو خیرٌ لکم«

از بردباری همة موجودات عالم    تجلیّ بر مخلوقات  ،  بهتر استقهری خداوند  زیرا حق تعالی به مقتضای شفقت و رحمتی که 

ا که خداوند  آنان را به تازیانة قهر می زند تا دوزخی نشده و در بهشت که اعظم تجلیات مهریه اوست داخل گردند.از آن ج،  دارد

مستلزم خفای اسماء جمالی است و بالعکس لذا در هر قهرِ او مهری نهفته ،  ء جلالیقهر و مهر را تؤامان داراست و ظهور اسما

 به مرتبة حیات طیبه نائل می گردد.  ،  اگر سالکی تسلیم مطلق این تجلیات قهریه گردد ؛است و در هر مهرِ او قهری

 بــرگ،  جادویی بین كه نمودت مــرگ         ـرگ؟از چه نام بَرگ را كردی تو م 

 تا كــه جــان را در چـه آمــد رغ تش           هر دو چشمت بست سحرِ صَنعتش

 زهر است و مار،  جمله صحـرا فوقِ چَه          در خیــالِ او ز مکــرِ كردگــار

 نداخته ستاو را به چاه ا،  تا كــه مرگ          لاجرم چَه را پناهی ساخته ســت

 (1378-1381ابیات ، دفتر ششم، 1383،  مولوی)

مایة عدم و نیستی می خوانید. نگاه کن  ،  چرا چیز ی را که مایة بقای شماست  : مولوی به آدمیان با عتاب می تازد و می گوید    

م جایز است که ( دفتر پنج448-449به آن جادوگری که مرگ را در نظرت توشه و زاد نشان داده است.] طبق فحوای بیت  

مرگ عارفانه  ،  باشد به لحاظ این که خداوند خیرالماکرین و مستدرج است. و مراد از »برگ«  مراد از جادویی )=جادوگر( خداوند

عارفان چرا ای بی خبر از احوال نغز    : یا همان مرگ اختیاری است که سالک را غنی می سازد. یوسف بن احمد مولوی گوید

مگر نمی دانی که عدم و فنا وسیله ای برای نیل   داشته ای؟ در حالی که مرگ مایة راحتی مؤمن است.توشة روحانی را مرگ پن

 ( نیز جائز است که مراد از »جادویی« شیطان و نفس اماّره باشد.[ 250ص، 6ج، المنهج القوی، به توشة آخرت است؟ )مولوی

 ی دَمی ذرّه ذرّه انــدر او عیــس   اندرین آتش بـــدیــدم عالمَــی

 جهانِ هست شکلِ بی ث ات وآن       نَک جهانِ نیست شکلِ هست ذات

 (794-795ابیات، دفتر اول، 1383،  مولوی)

در این ابیات مولوی مرگ را که زادن در جهانی دیگر است با زاده شدن نوزاد از رحم مادر مقایسه می کند. زیرا انسان نیز به     

محس جهان  تاریک  و  تنگ  رحم  از  مرگ  و  گاهِ  حدّ  که  غیب  جهان  فراخنای  به  و  رهد  می  می  وس  وارد  ندارد  حصری 

 (313ص، 1ج، بی تا، شود..)فروزانفر

 

 عدم تشخیص لطف و  هر از ناحیة ظاهربینان-11

  ــهر شد بر نازنیانِ كِرام        آن چه عینِ لطف باشد بر عوام 

 عامه را تا فرق بتوانند دید     بس بلا و رنج می باید كشــید

 (2982-2983ابیات ، دفتر چهارم، 1383،  لویمو)

حق را لطف بشمار می آورند و به    ح معرفتی عوام و خواص خلق اشاره می کند. عوام قهرِومولوی در این دو بیت به سط     

لطف را    عینِلذا  ،  لعندمطّکه در پسِ پرده مختفیست    امّا عارفان که از مکر و استدراج خداوند  ؛خویش غرّه و فریفته می شوند 

و خو دانند  قهر می  نمی شمارندعین  ایمن  از مکر خداوند  را  قهریة .  یشتن  تجلیات  به  برخوردارند  این مشرب  از  عارفانی که 
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را در تشخیص تجلّیات قهری و مهری خداوند نقشی منحصر به    و مجاهدت بدنی   خداوند خوگر شده اند. مولوی نقش ریاضت

   این تشخیص و فراست قلبی نائل می گردد. به انسان ،یل ریاضت و بلاکشیدن از خلقمکفرد می داند و معتقد است که پس از ت

 تو برِ یار و ندانی عشق باخت         آفتی ن ود بَتَر از ناشناخت

 ام بنهادی غمی ـادیی را نــش         یار را اغیار پنداری همی

 (3782-3781، دفتر سوم، همان)  

لطف و قهر را تشخیص دهد و ظاهر قهر را حمل بر قهر می کند و ظاهر مهر را حمل بر مهر و  نمی تواند    چشم ظاهر بینان   

این نادیده انگاشتن و غفلت بسان آن است که ،  نقش مکر و استدراج حق را در قلب و تبدیل این دو تجلیّ نادیده می انگارد

 زد.  او عشق ببا کسی نزدیک به معشوق باشد ولی او را نشناسد و نتواند با

 

 ت دیل لطف به  هر بر اثر جهل و خودبینی -12

 استـش دارِ م ــنخل،  چون كه ما دزدیم        ـتماس  این چنین نخلی كه لطفِ یارِ

 رِ ماست ــاین زنجی،  لیم ـچون كه بی عق       این چنین مشکین كه زلفِ میرِ ماست

 می شود  ون خونــچ،  فرعونیمچون كه         ــی رودلی م ـاین چنین لطفی چو نی

 تیز!ـــوام ای پر ســگرگ از ت،  یوسفم        هین مریز ،  بممن آ  :خون همی گوید

 ارـگردد چو م ،  چون كه با او ضد شدی        بردبار  ه یارِـــی بینی كـــو نمـــت

 (3783-3787ابیات  ، دفتر سوم، 1383،  مولوی)

مؤثر و دخیل می داند و بزرگ ترین مثال این موضوع   مولوی دو عنصر جهل و خودبینی را در تبدیل لطف خداوند به قهر    

 شخص ابلیس است که تکبّر و منی کرد و لطفِ هزاران سالة حق به خویش را مبدّل به لعنت و قهر ابدی نمود.  

 

 اختصاص لطف خداوند به خوبان و  هر  به بدان -13

 انــان را رایگـدوست،  وین تجمّش      انـــگـانــمتِ بیگــ س،  تـآن مهاب

 تـهَولِ سرهنگان و صارم ها به دس      ـتســان را زمانِ برنشــت شاهــهس

 رها ــت شیـابــد از مهــلرزنـكه ب      ـارهـشیــمـزه و شــا  و نیـــدورب

 ان هاـت از نهی ش جــكه شود سس      ـــاان هــوگـبانگ چاووشان و آن چ

 شاهی خ ر ـندشان از شهنــه كــك      ـــذرگـامِ رهــاص و عـاین برای خ

 روهــد آن گـــ ر ننهنـــتا كلاهِ ك       ـــوهکـن شـــد ایــاز برای عام باش

 فتنه و شر كم كند،  نــنفسِ خودبی       ـندکــان بشـــای ایشـــتا من و ماه

 م و گیر و دار ـزخ،  هرــدارد اندر        هریارـكآن ش،  ودــشهر از آن ایمن ش

 وس ـع آید زآن نحــه مانــهی تِ ش      ــوسفـا در ن ــهپس بمیرد آن هوس  

 اص؟ ـجا مَهابت یا  صــود آنــكی بُ      ـــاصویِ بزمِ خــباز چون آید به س

 رو ـچنگ و نی خ  نوی از غیرِ ــنش       و ـحِلم در حِلمست و رحمت ها بج
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 ـط ل و كوس هول باشد و   نگ ـآوازِ چ، و تِ عشرت با خواص    گـتِ جنـ

 ام را ـان حریفِ جــری رویــوآن پ      ــام راب عــاســوانِ محــت دیهس

 مر تعریش راست،  وین حریر و رود      تــش راسـآن زِرِه وآن خُود مر چالی

-3784ابیات ، دفتر چهارم، همان) 

3771) 

 

 لطف خفیّ الاهی -14

 لطفی است که سببش معلوم نباشد. ، ز لطف خفیلطفی است پوشیده در قهر. برخی نیز گفته اند مراد ا، مراد از لطف خفی

 نار بنماید خــود آن نوری بـود       آن بُود لطفِ خفی كو را صمــد

 ساحران را اجر بین بعـد از خطا      نیست مخفی مُزد دادن در تُقــی

 ساحران را وصل داد او در بُر       نیست مخفی وصل اندر پرور 

 ساحران را سَیر بیـن در  ـطعِ پا      نیست مخـفی سیــر با پای روا

 كه گذر كردند از دریای خــون       عارفـان زآنند دایـــم آمــنون

 م باشند هـر دَم در مَــزیدلاجَرَ       اَمنشان از عینِ خوف آمـد پدید

 خوف بین هم در امیدی ای صفی!    گشته در خوفی خفی،  امن دیدی

 (4360-4366ابیات ، دفتر ششم، همان) 

بی نیاز به بنده ای آتش نشان دهد در حالی که آن آتش عین نور باشد ] اشاره است به       لطف خفی آن است که خداوندِ 

از تفاسیر در ذیل آیة  روایتی   از نوع لطف خفی نیست   30که در بعض  سورة قصص آمده است. پاداش دادن به تقوای مؤمن 

بلکه  ،  این اجر و پاداش لطفِ خفی نیست،  و از جانب خداوند مأجور شود  یعنی اگر کسی تقوی پیشه کند و حسنات بجای آرد

ا پاداشی که خداوند به ساحران فرعونی عطا فرمود از نوع لطف خفی  زیرا سبب مأجور شدنِ او معلوم است. امّ،  لطفِ جلی است

مشمول الطاف الاهی شدند و به ایمان    زیرا آنان عمری با موسی مقابله کردند و رهِ عصیان پیمودند و معلوم نشد که چرا،  است

وصال به ،  د. اگر مراد از »وصل«درآمدند.بیت سوم قدری مبهم است و شارحان برای بیت فوق معنی قابل قبولی ذکر نکرده ان 

( دفتر ششم.  4344-4345) لطف و احسان جلی. این بیت از حیث مضمون راجع است به ابیات  ،  حق باشد و مراد از »پرورش«

زیرا انتظار معقول و معتاد بشر نیز  ،  وصالی که از طریق لطف جلی حاصل آید بر کسی پوشیده نیست  :یت با این فرضمعنی ب

اسباب و نردبانِ معهودِ وصالِ حق است. اماّ خداوند ساحران فرعونی را از طریق قطع علل و ،  طاعات و عباداتهمین است که  

و آن به معنی هر یک از اعضای بدن  .صل« و »وُصل« هم قرائت کنیم جایز استاسباب معهود به وصال خود رسانید. و اگر »وِ

عضو ظاهر و جسمانی است و چنین عضوی بر کسی پوشیده  ،  پدید آید  عضوی که با پروردن بدن  :است. معنی بیت بر این فرض

 11ص، 6ج ، 1391 ، )زمانیعضو بخشید.، اماّ خداوند به ساحران فرعونی در عین قطعِ اعضایِ بدن آن ها، نیست

 د در انــدرون ـپاسِ آن ذو ی ده    رونـحق اگرچــه سَــر نجن ــاند بُــ

 ل و جان ـسَر چنین جن اند آخِر عق    ارزد آنــدن سَـــر  كه دو صــد جن ی

 ادـپاسِ عقل آن است كافزاید رش     ـتهادعــقل را خــدمت كنــی در اج
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 رور تو را ـسَ،  لیک سازد بر سران      ـر تــو راحق نجـــن اند بظاهـــر سَ

 هان ـلِ جــند اهـكه سجودِ تو كن      ــانهـزدان نـــمر تو را چیزی دهد ی

 ه زرــد یعنی كــتا عزیز خلق ش    ـــنری را هـــه داد سنگــچنان كآن  

  قَ ـــبَرَد از زر سَ،  گوهری گردد      ــقابد لطفِ حـــی بیـــطرة آبـــ 

 در جهان گیری چو مَه شد اوستاد      حق تابیش دادجسم خاک است و چو  

 (3484-3491ابیات ، دفتر چهارم، 1383،  مولوی)

 

 لطف خدا بر  هر خدا  قتس -15

و    : مطرح شده است از جمله خداوند می فرمایدبحث سبقت لطف خداوند بر قهر خداوند در آیات قرآن کریم در چندین موضع  

یا من سبقت رحمته غضبه.و این رحمت حق تعالی از حبّ ذات حق به    :مده است کهرحمتی وسعت کل شی و در ادعیه هم آ

ت و افعال حق که مخلوقات هم از جمله آن ها هستند نشأت می گیرد. لذا تجلّی جمال حق  ذات حق و حبّ ذات حق به صفا 

 بر تجلیّ جلال حق در دنیا و آخرت غالب است. 

 ردِ لطفش بین كه بر وی سابق استبَ        با چنین  هری كه زَفت و فایق است

 سابق و مســ وق دیـدی بی دویی       سَ قِ بی چون و چـگـونة معنــوی

 ( 3743-3744ابیات ، همان)

 

 نتیجه گیری

شناخت لطف در جامة لطف و شناخت قهر در    : لطف و قهر)= جمال و جلال( از اوصاف متقابلة الاهی است. مولوی می گوید

امّا وقتی که لطف و قهر به جامة یکدیگر در می آیند شناخت آن دو دشوار می آید. حال آن  ؛م بر می آید جامة قهر از عموم مرد

به عکس سایر آدمیان که لطفشان خالی از   بازشناختن لطف و قهرِ پوشیده در هم است.، ه از اهمِّ شروط کمال شخصیت آدمیک

ف و قهر را تؤامان دارا هستند و تجلیّ قهر در عالم ملک دشمنان را خداوند و اولیاء او لط  ؛قهر است و قهرشان خالی از لطف

لکن تجلیات قهر و لطف در عالم ملکوت مطلقاً و منحصراً ،  لک دوستان را شامل می شود شامل می شود و تجلیّ مهر در عالم مُ

لیات الاهی شده است به دشمنان و  نصیب اولیا می گردد و قهر و مهرِ خداوند از ناحیة وجود مقدس اولیا که منبع و مرکز تج

کنند تا از طریق شرک و ظلم بازایستد و گاه به دوست  دوستان خداوند تعلّق می گیرد لذا گاه اولیا به دشمن قهر و عتابی می  

 عنایت و لطفی می کنند تا عروج و صعود به ملکوت برای او سهل الوصول تر گردد.
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