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در این مورد گواهی بهتر از متون عرفاان ایرانای ساراد ناداریم. ایان متاون در       زاید و  میاز متن، متن 

شاود و باه طاور مساتقیم  اا       به سه هازار ساال باالی مای     شا اند که پیشینه سنتی فکری پدید آمده

یابد. طی هزار سال گذشته در زبان پارسای دری هازاران ماتن در     های گاهان زر شت ادامه می سروده

شرحی و نقدی و  فسیری بر آثاار دیگار    ها آناند که بخش بزرگی از  خلق شدهاین سرمشق مفهومی 

هاا،   ی اساتدلل  ها، زنجیره ی مفهوم ای و گسترشی و چرخشی و  قابلی. منظومه اند، و برخی ادامه بوده

های گوناگون صور بندی و بیان در این افق پهنااور جریاان    های متفاوت  حلیل و مشاهده و روش لیه

خلاقانه به زایاش متنهاایی   های  های پیاپی و کاست و افزون به چرخش افتاده و ضمن وامگیری یافته،

 اند. نو میدان داده

ِ  ایست از این فرایند نام دارد و نمونه «راز  گلشن»نوشتاری که موضوع بحث این رساله است، 

ک و منظوم با حجام  کتابی کوچ. نامیدند قدما به  ازی  ناص می آنچه، یا زاده شدن متن از متن

ق( در پاسام باه   232) هجاری  535 حدود هازار بیات کاه شایم محماود شبساتری در ساال       

اندرکنشای و   باا اش از همان آغاز  یعنی نطفهامیر حسینی غوری هروی نوشته است ی ها پرسش

کشمکشی و پرسش و پاسخی بسته شده است. برخوردی میان دو عارف نامدار و  داخلی میاان  

 برانگیز رین متون زبان پارسی را پدید آورده است. و بحث نظری که یکی از ماندگار رینانداز  دو چشم

یی چشامگیر باه هام    ها شباهتی  لاقی گفتمان دو  ن است که  بذر آغازین این متن نقطه

کسای  ی ها پرسشدهد که در مجلسی  در ابتدای سخن شرح می« گلشن راز»ی  دارند. نویسنده

او باه پاسام   پا   گویی برانگیختند.  طرح کردند و حاضران او را به پاسمبه نام امیر حسینی را م

نتیجه چنین متنی از آب در آمد. این سنت یعنای طارح پرساش شافاهی و بحاث      دست برد و 

برای دانشمندی و طلب پاسم از راه دور در  اریم فرهنا   کتبی  یاش، یا فرستادن پرسش درباره

هایی است که  مادن ایرانای را از    و این یکی از شاخص ایرانی پیشینه و رواجی چشمگیر داشته

سازد. بخش مهمای از متاون    اند و فاقد راه و شهرنشینی، متمایز می  دیگر که فروبستههای   مدن

ادبی و فلسفی و عرفانی ایرانی به این شکل در جریان پرسش و پاسام میاان خردمنادان پدیاد     

انگیاز وجاود    ی شگفت ی این متن اما چند نکته بارهدر ست.ها آنیکی از « گلشن راز»اند، و  آمده

پاساخگو شاهر ی بیشاتر داشاته اسات.       دارد. مهمتر از همه آن که دانشمندِ پرسشگر از اساتادِ 

 

 درآمد پیش
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رهبر پیروان که امیر حسینی هروی ملقب به فخرالسادات پرسشگر عارفی فرهیخته بوده به اسم 

ی گزیاو در   ق( در قریاه 555یاا   553) 572یا  577 در سالاست. او بوده  خراسانسهروردیه در 

ق( درگذشاته  211 اا   273/ 214-202)هاای   ی ساال  غورستان زاده شده و احتمال در فاصاله 

ز در نزدیکی هارات پابرجاسات و زیار گااه مردماان. او باه خااطر       ندُی او هنوز در قُ است. مقبره

اش در ایان شاهر باه     گیاقامت دیرپایش در هرات لقب هروی پیدا کرده و هنوز هم محال زناد  

 مشهور است.  «میرحسینی سادات»ی  محله

ی اوسات کاه    ی حسینی هروی بهترین متن معاصری که در دست داریم، زندگیناماه  درباره

ی بازرگانی داشت، اماا بعاد    نخست پیشهامیر حسینی هروی  3مایل هروی گردآوری کرده است.

شااگردی فرزناد و   ءالدین زکریا مولتانی شاد و  شیم بهای  سلسله وبه کرد و مرید اندوزی  از مال

دوران جاوانی را باه   . شاد احتماال دامااد وی نیاز    اش )صادرالدین و کبیرالادین( را کارد و     نوه

هاا از او بااقی ماناده باه اسام      «نامه سی»ی  جهانگردی و ماجراجویی گذرانده بود و متنی از رده

جاوانی طباش شااعری داشاته و در     دهاد کاه از    بیات دارد و نشاان مای    3770که « نامه عشق»

امیرحسین هروی بعد ر مقام شایخی یافات و    7هایی اندوخته است. بازی  جربه مهرورزی و عشق

الدین عمر سهروردی شد و چندین کتاب نوشته که در میانشاان   ی شهاب در هرات رهبر سلسله

بیاات و  3540در « زادالمسااافرین»ق( و 233/  530بیاات )حاادود هاازار   در« کنااز الرمااوز »

فصل به سبک گلستان سعدی باه شامار    71ق( در 273یا  233/  200یا  530« )الرواح  نزهه»

 بریازی  شبساتری  الدین عبدالکریم بن یحیی  بن امینمحمود سعدالدین از آن سو شیم  1است.

را نوشته، مردی به نسبت گمنام است. زادگاهش یعنی شبستر  اا  « گلشن راز»که پاسم داده و 

ای دوردست و گمنام در آذربایجان بوده و او نخستین ک  از اهاالی ایان    گی او دهکدهزمان زند

اش او را باا لقاب  بریازی     کند. اما در روزگار زنادگی  منطقه است که شهر ی و اعتباری پیدا می

اند، این ناام را شکساته و  حریا      اند، و  ا قرنی بعد گهگاه که به شبستر اشاره کرده شناخته می

اند و معلوم است که شهرت بعدی این شهر پیامد اعتبار و شهرت محمود باوده و ناه    دهشده آور

مقدم بر آن. شیم محمود شبستری از این نظر با امیر حسینی هاروی شاباهتی دارد. چاون وی    

ی کوهستانی غورستان بوده که مانناد   ای کوچک در نزدیک هرات و اهل منطقه ی قصبه نیز زاده

 شده است.  دور از دسترس محسوب می ای آذربایجان منطقه

                      
 .3111مایل هروی،   3

 .40-53: 3111هروی، مایل   7

 .23-52: 3125اختر چیمه،  1
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ی  و بناابراین باه سلساله   از مریدان بهاءالدین یعقوب  بریازی باوده   شیم محمود شبستری 

نوادگاانش در کرماان مقایم    به روایتای   .مسلک و با مولنای بلخی هم استکبرویه منسوب بوده 

هجاری   200ساال  در حادود  شبساتری  شدند و خاندان خواجگان را در آن دیار ایجاد کردناد.  

اند کاه   اش دانسته نیست. منابش قدیم آورده درگذشت و جایگاه مقبرهق( 270-231)خورشیدی 

اش در سراسار   و خردمندی یاریو هوش وریدر زمان مرگ سی و سه سال داشته و شهرت دانش

پیچیده بوده است. از این رو شباهتی با سهروردی شهید داشته و آرا و عقایدش هام  زمین  ایران

ی دیگری سرود  منظومه« گلشن راز»محمود شبستری پ  از بسیار متأثر است.  شیم اشراقاز 

اش  در ساه هازار بیات. اماا آثاار او اغلاب باه نکار اسات کاه مهمتارین           « ناماه  ساعادت »به نام 

 «.العالمین الیقین فی معرفه رب حق»است و « المحققین مرآت»

اولای  م شباهت دارند. با آن کاه مسالک   ها به ه حسینی هروی و شبستری از بسیاری جنبه

 دهند.   سهروردیه و دومی کبرویه است، اما هردو به یک سنت عرفانی ارجاع می
گیارد، در حاالی کاه     خود را وام میهای  هروی به مولنای بلخی گرایش دارد و از او مضمون

پیارو اوسات.    پاردازی  شبستری بیشتر به استاد او عطار نیشابوری  علق خاطر دارد و در مفهاوم 

با آن که به دو نسل پیشتر  علاق  امیرحسینی هروی  . قریبا همزمان استاین دو هم پایان عمر 

 چند سال بعد از شبستری درگذشته است. داشته، 
در زمان مرگ شبستری نزدیک به هشتاد سال داشته هروی جاست که  همینی جذاب  نکته

ی خراسان بوده، بیش از پنجاه سال  صوفیه است. یعنی آنکه پرسش طرح کرده و یکی از اقطاب

هاای   انگیز ارین پرساش و پاسام     ر بوده، و این یکی از شگفت از کسی که پاسم داده سالخورده

اش را دارد   اریم مدون است. اصول این که دانشمندی نامدار از دانشمندی دیگار کاه سان ناوه    

کاه آن پاساخگوی جاوان چناین     چنین فرو نانه پرسش کند، بسیار بسایار ناادر اسات، و ایان     

انگیز دیگری هم  ی شگفت نکته« راز  گلشن»ی  درباره نظیر است. شاهکاری در پاسم بیافریند بی

 کاه  چناان گفتاه و   و آن هم این که محمود شبستری در زمان سرودن آن شعر نمیدر کار است 

کیفیت شود.  می آزمایی او در این زمینه محسوب خود در کتاب  صریح کرده، این نخستین طبش

گو فاصله دارد، اما زیبا و سخته و فشرده و پرمعناا و   شعر او البته با آثار شاعران طراز اول پارسی

دلنشین است و همین که جوانی سی ساله برای نخستین بار در پاسم عارفی هشتاد ساله چنین 

کنجکااوی برانگیازِ   سروده باشد، جای شگفتی دارد. این متن گذشته از شرایط ویژه و  هایی بیت

طی هفت « گلشن راز»انگیزی هم داشته است.  اش،  داومی چشمگیر و زایندگی شگفت پیدایش

 رین متونی بوده که در شرح عرفاان ایرانای نوشاته شاده       رین و شاخص از محبوبقرن گذشته 

باار باه   است. این کتاب نزدیک به چهل بار چاپ شده و سه بار به زبان  رکی، دوبار باه اردو، دو  

انگلیسی و عربی  رجمه شده است. اهمیت آن به قدری است که های  آلمانی و همچنین به زبان
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ی  ی صاوفیانه  کند  ا متافیزیک اندیشه خاورشناسی ژاپنی مکل  وشیکیهو ایزو سو وقتی قصد می

 اوان در   اثارش را مای  و  3ساازد  ی بحث خود را بر این متن متکی مای  ایرانی را شرح دهد، بدنه

متن کنونی هم در  اریم  حول این  که چنانهای نوشته شده بر این اثر جای داد، هم ی شرح رده

  .داردموقعیتی چنین اثر یکی از اقمار آن است و 
گذشته نزدیک به سی شرح مهم بر گلشن راز نوشاته شاده اسات. قارن نهام      های  طی قرن

آن پدید آمده اسات. در قارن دهام    هجری دوران اوج اقبال به این متن بوده و چهارده شرح در 

از ساید  « شارح وسایط  »اند.  هم این متن اهمیت خود را حفظ کرده و هفت شرح بر آن نگاشته

ی خواجه علای   نوشته« الدین  رکه شرح صاین»ق(، 110/ 105ی  محمد مدنی نیشابوری )کشته

« شارح گلشان راز  »ق(، 115/ 137ی  الادین خجنادی اصافهانی )درگذشاته     بن محماد صااین  

« حدیقاه المعاارف  »بخشان بدخشانی )اواخر قرن هشتم هجاری خورشاید(،    ی شیم روح نوشته

نساامم  »شارح  ق(، 152-145/ 157 اا   113الادین کرباالی )نوشاته شاده باین       ی شجاع نوشته

الله ولای،   ق( مرید شااه نعمات  120-130/ 154 -215الدین محمود شاه داعی ) اثر نظام« گلشن

/  123الادین ابوالعبااس احماد عطااءالله قاویمی )قبال از        سید شاهاب ی  نوشته« گلزار دمساز»

ی قرن هشتم هجری خورشایدی(،   ی شیم احمد الهی )میانه نوشته« شقایق الحقایق»ق(، 132

ی  ق( از رهباران سلساله  337/ 114ی  ی محمود لهیجای )درگذشاته   نوشته« مفا یح العجاز»

ق( از وابساتگان باه   370/ 131ی  )درگذشاته  الله محماود نخجاوانی   شرح بابا نعمات نوربخشی، 

/ 377ی  الحاق اردبیلای )درگذشاته    الدین عباد  طریقت نقشبندی، شرح حسین بن خواجه شرف

ی صفویه که هم نکر و هم نظم دارد و دو هزار بیات از اشاعار    ق( از مشایم مربوط با سلسله340

ی خواجاه معاین الادین     وشتهن« شرح گلشن راز»شود،  او را در شرح ابیات گلشن راز شامل می

ی  رسالهاست، مفا یح العجاز ق( که  لخیص 3035/ 315ی  محمد بن محمود دهدار )درگذشته

« شارح گلشان راز  »ق(، 3033/ 313ی  اثر ملا محسن فیض کاشانی )درگذشته« مشواق»کو اه 

 شارح محماد اباراهیم   ق(، 3043/ 3070ی  از مول عبدالرزاق فیاض لهیجای قمای )درگذشاته   

ی  غنچه»همزمان با آن و  7صفحه، 535در  ق(3110/  3733 الحکما ) خراسانی سبزواری وثوق

ی  رسااله »الادین،   که شرح منظومه است به شکل مستزاد و حاصل طبش مردی به اسم عین« باز

کاه  « خیار الرساامل  »الادین زنجاانی عاارف علیشااه،      اثار میارزا عبادالکریم رایاض    « محمودیه

محبوبیت و  ق(.3110/  3733د محمد بن محمود حسینی لواسانی  هرانی )ایست از سی منظومه

                      
 .3111ایزو سو،  3

 .134-732: 3131لطیفی،  7
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ی گذشاته نزدیاک باه ده     ی ما نیز پا برجای باقی مانده و طی دو دهه اهمیت این متن در زمانه

شان باه صاورت فایلم و     شرح از این منظومه در قالب درسگفتار و نوشتار پدید آمده که بسیاری

سخن « راز  گلشن»بنابراین وقتی از  جازی در دسترس قرار دارند.های م فایل شنیداری بر شبکه

کنایم کاه    ی ایرانی اشاره می ای  کاملی در فرهن  صوفیانه گوییم، به سنتی ادبی و خطراهه می

ها طی هفتصد ساال در آن مشاارکت     رین ذهن  رین اندیشمندان و درخشان برخی از بلندمر به

ای از کال عرفاان نظاری ایرانای      فشارده تن را باه هماین خااطر    اند. این ما  اند و قلم زده ورزیده

اناد.   هاا همچاون کتاابی درسای معتبارش شامرده       ها و مدرساه  اند و در بسیاری از حلقه دانسته

های نوشته شده بر آن مکل شرح لهیجی و سبزواری و نخجاوانی نیاز چناین     شرح که چنانهم

ت باردن باه قلام و پدیاد آوردن متنای در      با این مقدمه روشن است که دس اند. موقعیتی داشته

خواهد و جرأ ی. چرا که  ها جسار ی می پردازی ی استوار و درخشان از اندیشه ی این زنجیره ادامه

هایی  هایی روشن و هوش ی متنی بگوییم که طی هفتصد سال ذهن دشوار است چیزی را درباره

چه نویسنده را باه نگاارش ایان ماتن وا      یز، همچنان ناگفته باقی گذاشته باشند. با این همه، آن

هایی متفاوت و گااه ناساازگار در ماتن باود، کاه       هایی از ناهمخوانی و لیه داشت،  شخیص رگه

هاایی کاه بار آن نگاشاته شاده، گااه باا         و هام شارح  « گلشن راز»داد هم متن اصلی  نشان می

 اند.   هایی معنایی دست به گریبان بوده هایی منطقی و شکاف گسست

 وان  نام گرفته است، می« زُرواندیدگاه »ای که نگارنده پیشنهاد کرده و  رویکرد سیستمی با

 ر نگریست و از منظور اصالی نویسانده، یاا منظورهاای      های  یز و ناهموار متن دقیق به این لبه

متفااوت زایاش معناا در ماتن را و     های   وان قطب ی وی پرسش کرد. همچنین می پنهان مانده

مفهاومی گونااگون را در آن  شاخیص داد و واساازی کارد.      هاای   کشمکش سرمشقدرگیری و 

اند، به  را طی این دوران طولنی شرح کرده «گلشن راز»ی کسانی که  گذشته از این،  قریبا همه

هاایی داشاته و در    متافیزیکی و چارچوب مفهومی مورد نظر شبستری پایبنادی های  فرض پیش

ناد. از ایان رو پارداختن باه شارحی کاه ماتن را از بیارون بنگارد و          ا عقیده بوده مبانی با او هم

اش را به دسات دهاد،    مفهومیهای  ها و شکاف ی گسست هایش را نقد کند و  بارنامه داشت پیش

 نمود.  ضروری می 

ی شبستری  بر منظومه -حتا کتاب مدرن ایزو سو–با این حساب این متن با شرح پیشینیان

اول قصد ندارم منظور محمود شبستری را شارح دهام، هرچناد در     متفاوت است. چون در قدم

ام واسازی این نقاط گسسات اسات و خیاره     حد بضاعت چنین هم خواهم کرد. بلکه آماج اصلی

معنایی که متن را زاده، و از این زمینه بهره خواهم جست  ا دیادگاه  های  نگریستن به این قطب

یعنای ایان ماتن بایش از آن کاه شارحی بار آرای        خویش در این مورد را نیز پیشانهاد کانم.   

ام  و نقد آن و شرح موضشی اوست،  شبستری باشد، کوششی در واسازی ساختار معنایی منظومه
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ی متافیزیااک حضااور و  ام درباااره بااا ایاان هاادف کااه دسااتگاه مفهااومی ی موضااوع آن،  درباااره

«  ااریم خارد  »ی  موعهبه همین خاطر این کتاب در مجشناسی نور دقیقتر فهمیده شود.  هستی

در ایان   ام. زماین نوشاته   ی فلسفی باا محوریات ایاران    گنجد که در شرح سیر  حول اندیشه می

ام  اا نقادهای    بهره جسته ه،دوگش ی شبستری ها و پاسم ی هرویها پرسشنوشتار از میدانی که 

کی را هام در  ی کاوچ  هایی از رساله خویش به آرای پیشینیان را نیز بیاورم و در این راستا بخش

« گلشان راز »ام. این نوشتار هم  ناسبی با  ام، گهگاه نقل کرده نقد و هم در دفاع از عرفان نوشته

در روزگاار  ی انجمن زروان بوده و  ی اندیشه مان در حلقه چند ماهههای  دارد، چون حاصل بحث

بساتری را  ی ش شود که متونی مانند منظومه هایی محسوب می پرسش و پاسمما از همان جن  

   اند. زاده

 

 



 

 

 

 

 

 

 
بیت که در وزن هزج مسدس مقصاور )مفااعیلن    3001ایست با  مکنوی« گلشن راز»ی  منظومه

ی متون عرفانی و حکمی است، باا   مرسوم همه که چنانمفاعیلن فعولن( سروده شده است. متن 

ی  مشابه بر سارلوحه های  شود. اما این سرآغاز ساختاری متفاوت با متن نام و یاد خداوند آغاز می

 اش بحث کنیم: دیگر دارد. نیکوست که متن را بخش بخش بخوانیم و بعد دربارههای  کتاب

 به ناام آن کاه جاان را فکارت آموخات     
 ز فضاالش هااار دو عااالم گشااات روش  

 نیطرفاااعالع کیاااکاااه در  یی واناااا
 قااااف قااادر ش دم بااار قلااام زد  چاااو

 هااار دو عاااالم دایاااآن دم گشااات پ از
 

 جااان برافروخاات  چااراد دل بااه نااور   
 خااااک آدم گشااات گلشااان ضااش یز ف
 نیآورد کاااون دیاااکااااف و ناااون پد  ز

 نقاااش بااار لاااوح عااادم زد   هااازاران
 جااااان آدم دایااااآن دم شااااد هو وز
 

کند، و نخستین جمالات را   محمود شبستری در پنج بیت نخست کتابش، از خداوند یاد می

به ناام آن کاه جاان را    »ت. المکلی  بدیل شده اس چندان زیبا سروده که امروز به زبانزد و ضرب

کند. اما جالب است که از او نامی بارده نشاده، و در    ، آشکارا به خداوند اشاره می«فکرت آموخت

آمده است. در سراسار  بسیار به ندرت  -یعنی الله–نزد مسلمانانخداوند خاص کل کتاب هم نام 

نقل قول از جمالات قرآنای    شان به ی الله آمده، که اککریت مطلق بار کلمه 71 نها « گلشن راز»

شوند. در متن منظومه که بیان شااعر   مربوط می« استغفرالله»یا « والله اعلم»یا زبانزدهایی مکل 

ناام  در مقاام  « الله» نهاا شاش باار باه اسام       -و نه نقل قول از قرآن یا زبانزدی عامیانه –است 

انگیز اسات کاه    . این نکته شگفتاست« الله روح»هم  رکیب  ها اینخداوند اشاره شده و دو  ا از 

ی شاناخت خداوناد و    عارفی مسلمان مکل شبستری کتابی با حدود چهارده هزار کلماه دربااره  

شناسی صوفیانه بنویسد، و در آن  نها شش بار به نام این خدا اشااره کناد. باه ویاژه کاه       یزدان

نخست: سرآغاز  گفتار
 کتاب
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ایان نظار از ابان عربای و     نگرد و از  خواهیم دید او در چارچوبی  قریبا حروفی به امر قدسی می

 عرفان مغربی اثر پذیرفته است. 

ی مهمی است  ، و این نکتهای دارد و رواجی اما این پرهیز از نام الله در متون عرفانی پیشینه

 وان با مکناوی   را می. اثر شبستری که به کلی در  حلیل متون عرفانی نادیده انگاشته شده است

زنوی مقایسه کرد که حجمی در هماین حادود دارد و در   منسوب به سنایی غ« التحقیق طریق»

شک از قلام سانایی  راویاده نیاز      که بی« حدیقه الحقیقه»در آن چهارده بار نام الله آمده است. 

حقیقات  ایان حاوزه ایان    هاای   غریب آن کاه در پاژوهش  بسامدها به همین اندازه اندک است. 

انادک در آثاار   چناین  ی نام الله را با بسامدی صوفیان و عارفان ایرانبرانگیز نبوده که چرا  پرسش

این غیاب نام الله عنصری گفتمانی است که متون عرفانی و فلسافی را   ؟اند آورده  میمنظوم خود 

ساازد. چاون فقیهاان و     ماایز مای  تهای شرعی و فقهی م را از متن ها آنکند و  به هم نزدیک می

اند  ا نام خاص خدای مسلمین را به کار ببرند و  نویسان مسلمان ا فاقا اصراری داشته نامه شریعت

ی الله را حتاا در صاوفیان    اند. این پایبنادی باه کلماه    کرده ی عام خداوند/ اله پرهیز می از کلمه

بینایم. ابان عربای در فلسافه دانشای انادک        گریزی مکل ابن عربی هم می مدار و فلسفه شریعت

نقل « فتوحات»باید آشنا نبوده است. او در  که می ی خود چندان داشته و با آثار فیلسوفان زمانه

فارابی را دیاده باود و آن را   « مدینه فاضله»کند که در مرشانه الزیتون در دست کسی کتاب  می

ای را گشوده بود و دیده بود که فارابی نوشته قصد دارد به اثبات خدایی  گرفته و  صادفی صفحه

ین که نویسنده نام خدا )الله( را ننوشته خشمگین شاد و  بکوشد که در این دنیاست. او از ا« اله»

اش روشان اسات کاه کتااب فاارابی در دوران او در       کتاب را پرت کرد و نخواند. از همین اشاره

اش  و یا به نشاناختن با این فیلسوف بزرگ و مهم آشنا نبوده یا اندل  خوانندگانی داشته، اما او 

پ  نام نباردن از الله و بسانده     3.ه استدینام « نش کافراندا»و کتاب او را هم کرده،   ظاهر می

ی متون و مقبول باین دیناداران نباوده اسات. در      کردن به نامهای عام دیگر امری رایج در همه

اسات.   «الله»ی  پوشی از اشاره به کلمه نخستین گره در متن، غیاب نام قدسی یعنی چشمنتیجه 

الله الرحمن الرحیم یا آوردن نام خداوناد و   سخن را با بسمبه ویژه در ابتدای متن که سنت بوده 

ی  آغاز کنند. اما جالب است که شبستری  نها یک بار باا ضامیر اشااره    ها اینپروردگار و مشابه 

ی جالب  وجه دیگری که در ایان پانج بیات وجاود دارد،      نکته کند. به این خدا اشاره می« آن»

بخشایدن باه دو رکانِ      . کارکردی که آشکارا در هستی صویر شبستری از کارکرد خداوند است

 شود.  عالم و آدم خلاصه می
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چراد دل را باه  »و « جان را فکرت آموخت»نیرویی است که « آن»خداوند از دید شبستری 

که حال –یعنی اندیشه و شناسایی را برای جان ممکن ساخت، و این جان «. نور جان برافروخت

در ظرفی به نام دل جای داد که در برابر جان نقشی همچاون چاراد    را -با نور خرد روشن شده

 . اکید بر فکرت و اندیشه هم جای  وجه داردکند.  در برابر آ ش را پیدا می

برخلاف  صور مرسوم، به هیچ عنوان چنین نبوده که صوفیان و عارفان منکر عقل یا هاوادار  

سینی هروی به شدت هوادار و مدافش عقل خردستیزانه باشند. به طور خاص امیر حهای  برداشت

داناد، اماا    بوده و شبستری هم با آن که عقل اساتدللی را در برابار شاهود و اشاراق خاوار مای      

جوید و فکرت را مکل بسیاری از عارفاان دیگار شاامل بار      همچنان جوهر انسانی را در عقل می

 داند. عقل استدللی و عقل اشراقی می

های مهم دیگر پارسی مقایسه کنیم، به نتاایجی جالاب و    غازگاه مکنویرا با آ ها بیت اگر این

هاای   یابیم. این رسم از دیرباز در ایران وجود داشاته کاه نویساندگان کتااب     چشمگیر دست می

اغلب نادیده انگاشته شده آن است که ا فاقا در  آنچهاند.  کرده خود را با نام و یاد خداوند آغاز می

اند و گویی به شکلی عام به امار   کرده دن اسم خاصی برای خداوند پرهیز میها از بر این سرلوحه

شاود. اماا    هام دیاده مای   « گلشان راز »دیادیم در   کاه  چناان اند. این الگو  کرده قدسی اشاره می

 شده، روشنگر است. اش برای فهم این که امر قدسی و خداوند چگونه درک می  بارشناسی

ی مهم نقل کنیم. اما پیش از آن، طرح  ز چند منظومهنیکوست که نخست چند سرلوحه را ا

چگونه بوده است؟ یعنی زمین  ایراناین پرسش ضرورت دارد که پیکربندی مفهوم امر قدسی در 

کرده، چگونه در زبان  ی رویارویی با امر شگرف که در قالب لم  امر قدسی  بلور پیدا می  جربه

 وان پرسید، یعنی کنجکاوی کارد کاه    را هم میاین پرسش ی  وارونهشده است؟  صور بندی می

رد و هاای   اگار گفتگاو   اند، از آن چه بوده اسات.  شده خواست کسانی که با امر قدسی رویارو می

یابیم که در حالات پایاه    بدل شده میان آدمیان و خدایان را در جهان باستان مرور کنیم، در می

و هام   «ودا ری »اند. هم در  خواسته افتاده میمردمان از خدایان چیزهایی بسیار ساده و پیش پا 

پهلوانان و شاهان از ایازدان و ایزدباانوان پیاروزی در جنا ، بااروری، و ثاروت        «یشت آبان»در 

کند پهلوان اوروک را وسوسه کند، هدیه دادن  ایشتار وقتی قصد می «گیلگمش»طلبند و در  می

مردمان به هنگام لم  امار قدسای درک    آنچهدهد. یعنی  ای از زر و لجورد را وعده می گردونه

شاان را باه شاکلی نیکاو و      ی عاادی  های روزمره  وانسته خواسته اند، قدر ی بوده که می کرده می

 کامل برآورده کند.

های گاهان اولاین   شود. سروده این روند برای نخستین بار در زمان زر شت دچار گسست می

از امر قدسی را باه شاکلی یکساره متفااوت صاور بندی      ی انسان  اند که خواسته متنی در  اریم

کناد و آن هام    پرسگی با اهورامزدا یک درخواسات را مادام  کارار مای     کنند. زر شت در هم می



          زند گلشن راز           26

هاای  فکیاک    برخورداری از دو ویژگیِ نامیرایی )امرداد( و کمال )خرداد( است. ایان دو ویژگای  

خاوانیم کاه آن کماالی کاه یکای از دو       ، و در گاهاان مای  هستی خدایان از آدمیان هم  کننده

کشد، خردمندی )مزدا( است. این دو خواست بنیادین  ی خدایی بر می مینوی آغازین را به مر به

کناد و بارهاا و بارهاا در     یعنی جاودانگی و خرد در سراسر  اریم ایران مرکزیت خود را حفظ می

ام، داستان دو درخت ممنوع باد  دهدر متنی دیگر نشان دا که چنانشود.  متون متفاوت  کرار می

ی شکل گرفته است. چون آنجاا هام   انهم زیر  اثیر همین سرمشق گاه «فر پیدایشسِ»عدن در 

نیسات( در دو درخات جااودانگی و خردمنادی     باشاد و  یگانه  باید قاعدهبنا به  ابوی اصلی )که 

  بلور یافته است. 

را شاأنی   غییار داد و دساتیابی باه    داشت مرسوم از امر قدسی را یکسره  پ  زر شت چشم

 اداوم  این در دو صافت جااودانگی یعنای     ی خداوند می ساخت. پایه که انسان را هم قصد کرد،

ی خود  های پایه ویژگیدر ضمن  ها اینیافت.  ، و کمال یعنی خرد ورزیدن  بلور میدر زمانجان 

ی ایان دو درخات باه     یوهشد. چون قرار بود آدم پ  از خوردن از م امر قدسی هم محسوب می

 خداوند  بدیل شود.

شان از خداوند بسیار  نگریم،  وصی  های مهم پارسی می با این زمینه وقتی به سرلوح مکنوی

 شود: کند. شاهنامه چنین آغاز می معنادار جلوه می

 بااااه نااااام خداونااااد جااااان و خاااارد

 خداونااااد نااااام و خداونااااد جااااای  
 

 کااازین بر ااار اندیشاااه بااار نگاااذرد    

 ده رهنماااااااااای خداوناااااااااد روزی
 

 

در مصراع نخست با صراحت خداوند با جان و خرد شناسایی شده و در مصراع ساوم زایاش   

در ضمن با روزی )خوراک  ن و ضامن جاان(   ها ایننام )زبان( و جای )مکان( مورد  اکید است. 

و راهنمایی )منبش عقل و  شخیص راه درست( ملازم هستند. بنابراین  صویری کاه فردوسای از   

 :  بینیم ر قدسی دارد کمابیش همان است که در گاهان میام

در برابر خارد/ روان/ ناام/ راهنماایی، کاه      برخورداری از اوج دوقطبی جان/  ن/ روزی/ جای

 همتاست با امرداد و خرداد.

ی بوساتان را در وزن   سه قرن پا  از فردوسای، شااعری برجساته مکال ساعدی منظوماه       

 و آغازگاه کتابش چنین بود: شاهنامه و به  قلید از او سرود

 نیسخن در زبان آفر میحک       نیبه نام خداوند جان آفر     

، باا  شامارد  که باز با صراحت همان جان و خرد را به عنوان صفات اصلی امار قدسای برمای   

 اکید بر این که در مصراع دوم خردِ مورد نظر فلسفی است، حکمات برابرنهاادی بارای فلسافه     

   کند. همچون فیلسوفی/ حکیمی بازنموده شده که خرد را در زبان متجلی میاست و خداوند 
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مهام  هاای   شود و الگویی مشابه را در بیشتر کتاب داستان به همین دو منظومه محدود نمی
اصول باه جاای  وصای  امار قدسای یاا        ( نامه مانند مولنا در نی) وان بازجست. گاه عارفانی  می

اند و نظرگاهشان را بر انسانی که از این خاستگاه  یاب او شکایت کردهاش، از غ مخاطب قرار دادن
ی  در سارلوحه اند )مکل نظاامی    ر داشته هم که مشرب فلسفیبرخی  .اند دور افتاده  نظیم کرده

 اند.   ی خداوند بیشتر  اکید کرده شناسانه و هستی  ی آفریننده بر سویه («پیکر  هفت»
قدسی  وصی  شده و مخاطب قرار گرفتاه، اغلاب هماین جفاتِ     با این حال در آنجا که امر 

بینایم کاه نازد کساانی باا       ی امارداد و خارداد را مای    نوسااخته هاای   جان و خرد یعنی صورت
نیز در این میان به شمار اسات و  « گلشن راز»شود. آغازگاه  های گوناگون فکری  کرار می موضش

  پرمعنا نگریسته شود.باید در کنار این سنت فکری دیرینه و گسترده و 
در آثار صوفیان شاهر ی   ،کند که دل را به حامل نور شناسایی  شبیه میمصراع دوم بیت اول  صویر 

 کند: ی دیگری از آن اشاره می به استعاره «کنزالرموز»کامل داشته و خود حسینی هروی هم در 
 3عک  انوار ازل بینی در آن  گمان بی  روی دل چون صیقلی شد،     

ی نور خرد دانسته شود: همچون چراغی که آ ش   واند در برگیرنده عنی دل با دو شکل میی
  اباند. ای که نور ازلی را در خود بازمی کند، یا مانند آیینه جان را حمل می

های  آمیزد و این در بیت بینیم که گفتار شبستری با استعاره در می از همین بیت نخست می
نیرویی است برخوردار از فضال    شود، کند. خداوندی که نامش برده نمی بعدی نیز  داوم پیدا می

)خردمندی و بر ری( و فیض )بخشندگی و بالندگی(، که نزد عرفا اغلب به صاورت لطا  عاام و    
ز فضلش هار دو عاالم   »نیرویی است که « آن»شده است. یعنی  لط  خاص خداوندی حمل می

ی روشنی است به بیتی از  اشارههم یت سوم ب. خاک آدم گشت گلشن ضشیز ف/ «گشت روشن
 گوید: ی عطار که از زبان خداوند می اسرارنامه
 7ر ذره کونینااااپدید آریم در ه                     العین اگر خواهیم در یک طرفه     

منظور از کونین در اینجا یعنی دو وجاود )کاون(، کاه هماان گیتای و مینوسات. دوقطبای        
یار مهمی که برای نخستین بار زر شت در گاهان اباداعش کارد و پا  از آن    ساز و بس سرنوشت
های فلسافی آن را باه ناوعی پذیرفتناد. در کتااب       ی دستگاه دینی و بخش عمدههای   مام نظام

شناساانه   اش ابداعی هساتی  که این دوقطبی در شکل آغازین و اولیه 1ام نشان داده« زند گاهان»
 ی اخلاقی مطرح شده است.  ضیحی برای یک دغدغهبوده که همچون پیامدی و  و

                      
 .512: بیت 3120حسینی هروی،  3

 .320: 3115عطار،  7

 .3135وکیلی،  1
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زر شت برای نخستین بار نظامی اخلاقی آفرید و از موازین جداساازی خیار از شار پرساش     

دید، ساحتی وجودی را فرض  ای از خیر و شر می کرد و از آنجا که در گیتی همه چیز را آمیخته

این قلمارو را میناو نامیاد کاه ناامی      کرد که در آن نیک و بد به شکلی خالص نمایان باشند. او 

امری ذهنی و انتزاعی اسات و میناو نیاز دقیقاا باه       ،دقیق و درست است. چون خلوص اخلاقی

دهد. به این  ر یب در گاهان که آغازگاه زایاش ایان دوقطبای     ی ذهن و اندیشه ارجاع می عرصه

فکیاک خیار و   ای و  وضیحی بر ضرورت   ی محسوس و معقول همچون حاشیه است، دو عرصه

شر مطرح شدند، و برای نخستین بار این ایده مطارح شاد کاه جهاان هساتی ناه یکای، بلکاه         

 دو است.  

دو »گرفتناد.   های دوگانه در دوران شبستری با  عبیرهای متفااوت ماورد اشااره قارار مای      این جهان

عاالم غیاب و    و همچنین جهان ملُاک و ملکاوت، یاا   « کونین»که در بیت پنجم بدان اشاره شده، « عالم

کنند. شبستری  اا حادودی زیار  ااثیر ابان       اشاره می سانهشنا شهادت همگی به همین دوقطبی هستی

به درساتی بار ایان    ههم ابن عربی خود کند.  عربی و در بافتی نزدیک به حروفیه به این دو عالم اشاره می

شاأنی  زباان را دارای   شاود و باه هماین خااطر     نکته  اکید داشت که قلمرو مینو با زباان شاناخته مای   

 .  پنداشت میشناسانه  هستی

ای البته در ایاران بسایار قادیمی هساتند و در خاود مناابش کهان         های چنین اندیشه ریشه

ی فکر کاردن( در واقاش چناین دللتای      )یعنی ابزارِ منش، وسیله «مانترَه»اوستایی هم اشاره به 

 واند همچون سلاحی عمال   نی است، میزبا اریدارد. چون فرض بر آن بوده که مانتره که ساخت

خوانیم که اساماء الهای    می «هرمزدیشت»گیتی و مینو را دگرگون سازد. بر این مبنا در کند و 

ها و صفات اهورامزدا نیرومند رین مانتره است. این اثربخشی زبان در حادی اسات کاه     یعنی نام

ای همااورد پلیادش را    ن ماانتره در نبرد آغازین میان هورمزد و اهریمن هام خداوناد باا خواناد    

ی مرکازی   ی زبان ایاده  شناسانه کارکرد هستیاندازد. این باور به  دهد و او را از پای می شکست می

ی  را برساخته است و در هماه  «ذکر گفتن»و همچنین « ورد خواندن و جادو کردن»، «دعا خواندن»

ان در این چارچوب نگرشای انقلابای   ی دوران ساسانی مزدکی در میانه ادیان ایرانی مشترک است.

هاا و   حروفی در نظار گرفات. چاون ناه  نهاا گازاره       وان آن را پیشتاز آرای  پدید آوردند که می

شناسانه دانستند و این همان مسیری از  ها و حروف را هم صاحب شأن هستی ها، که کلمه جمله

برای عرفان نظری  بادیلش  اندیشه است که در نهایت ابن عربی برگرفت و به دستگاهی عقلانی 

 گوید: است که میشبستری در این بافت کرد. 
 

 قااااف قااادر ش دم بااار قلااام زد  چاااو

 هااار دو عاااالم دایاااآن دم گشااات پ از
 

 نقاااش بااار لاااوح عااادم زد   هااازاران 

 جااااان آدم دایااااآن دم شااااد هو وز
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ایست  ، و این اشارهشود شروع می« قاف»ماند که با حرف  ای می یعنی قدرت خداوند به کلمه

که در قرآن مقدس دانسته شده و خدا بدان سوگند خورده و در ضمن از دیربااز نمااد    «قلم»به 

در بابل باستان نیز ایزد نباو کاه کا اب و دساتیار خادای       که چنانکتابت و خرد نیز بوده است. 

قاافی کاه آغازگااه قلام     ایان  دادناد.   نمایش می بزرگ مردوک بود را به شکلی استعاری با قلمی

ضمن نمادی از کوه مقدس قاف هم هست، که همچون مرزی میان آسمان و زمین یاا   دراست، 

کند. خداوند با قدر ی که در حروف نهفته خلقت را آغاز کرد و این  حایلی میان دو دنیا عمل می

به نگاشتن حروف بر لوحی شبیه بود. به همان شکلی که نویسنده باا نگاارش خاط خاویش بار      

کند، خداوند هم از قادر ش همچاون    ز معنا بوده، مفهومی خلق میی سپیدی که عاری ا صفحه

 گیرد  ا هستی را بیافریند و عدم را به وجود  بدیل کند.   قلمی بهره می

ی دیگرِ مربوط به همین روند  را هم آورده که استعاره« دم»در مصراع اول شبستری عبارت 

« صادا زدن »این  صاویر، خداوناد باا    ی آفرینش، یعنی گفتار است. در شکل سنتی  مدارانه زبان

شاود موجاودات دو عاالم )کاونین(      باعث می« کُن«ِ »گفتن»کند و با  )قرأ( هستی را احضار می

بینیم که هر دو شکل از کاربرد زبان، همان در قالب گفتااری   وجود پیدا کنند )فَیَکون(. پ  می

باساتانی و کهنای کاه در    و هم نوشتاری در یک مصراع فشرده کنار هم آماده اسات. در شاکل    

گویاد و بار زباان     بینایم، خداوناد چیازی را مای     سرآغاز سفر پیدایش  ورات هم نمودش را مای 

اند که عبارت بوده از دمیده شدن بادِ مقدس  شناخته با مضمون دمِ رحمانی میآورد و این را  می

روح الهی باردار  مریم مقدس با این که چناندر چیزها )نفخت فیه من روحی(، هم القدس(  )روح

هایی نوشتاری را داریم که به لوح محفوظ، نوشته   رش استعاره شد و عیسی را زاد. در شکل  ازه

 کند. اشاره می« سرنوشت»ی  ی اعمال، و ایده شدن نامه

گوید آن دم الهی و باد مقدس که در ضمن همچون قلمی نویسا هم بود، همزماان   شبستری می

و مینو( انساان و جاان آدمای را هام پدیاد آورد، و ایان هماان اسات کاه در          با خلق دو عالم )گیتی 

پیشین دیدیم که حامال فکارت و همتاای روشانایی شاناخت در دل باود. باه ایان شاکل          های  بیت

 رسد.   شبستری طی پنج بیت از خداوند شروع کرده و به انسان می

پیاامبر اسالام ساتوده    ی مرسوم آن است که در سرآغاز کتاب پ  از ستایش خداوند،  شیوه

شود و پ  از آن مدح و ثنایی از شاهان و وزیرانی که کتاب به نامشان است یا گااه اساتادان    می

ی مرساوم را نقاض کارده و     آید. اما شبستری باز در اینجا قاعاده  و مرشدان معنوی نویسنده می

آورد کاه   زده بیات مای  نگاشاته، یاا  امر قدسی ی  پ  از پنج بیتی که بی اشاره به نام الله، درباره

 کند.   مضمون مرکزی آن انسان و شناخت انسانی است، و  نها پ  از آن به پیامبر اشاره می

 زییااعقاال و  م نیااا دیااآدم شااد پد در

 نیشااخص معاا کیاا دیااخااود را د چااو

 زیاا ااا دانساات از آن اصاال همااه چ کااه 

 ماان  سااتمیکاارد  ااا خااود چ    فکاار
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ی  ی بنیاادین اندیشاه   کناد کاه شاالوده    می شبستری پرسشی بسیار مهم را در اینجا مطرح

فلسفی است و در سراسر  اریم  مدن ایرانی بارها و بارها  کرار شده است. آدم به ایان خااطر از   

شاود و باا  ادبر در ایان      سایر آفریدگان متمایز است که عقل دارد و میان چیزها  مایز قایل می

ه است )چاون خاود را دیاد یاک شاخص      برد. آدم در ضمن خودآگا شان پی می  مایزها به اصل

کند ) فکار کارد  اا     ی خویشتن نیز مطرح می معین( و به همین خاطر پرسش از اصل را درباره

جای  وجه دارد که برابرنهادی است بارای  « شخص»به ویژه  اکید بر مفهوم خود چیستم من(. 

در « هساوژ »هاایی متفااوت از هماان مفهاوم      کاه همگای ساویه   « خاویش »و « نف »و « من»

مهام و   ییهاا  پرسشدهد که  از این دست نشان می هایی بیت دهند. ی مدرن را نشان می اندیشه

، و ناه در  دکارت مطرح کارده،  نهاا در  مادن اروپاایی نوپاا و  اازه هساتند        آنچهکلیدی مکل 

. این گزاره البته درست است که در  مدن اروپایی پرسش از من و اندیشیدن عقلانای  زمین ایران

ی چیستی و کیستی و اصل من امری دیرآیند بوده و از عصر روشنگری به بعد به شاکلی   ارهدرب

پذیر نیست و در قیاس باا  مادن    دیگر  عمیمهای  جدی مطرح شده است. اما این الگو به  مدن

ایرانی، اروپاییان بسیار دیر به این پرسش برخوردند و  نها طی سه چهار قرن گذشته اسات کاه   

و « گلشان راز »اند. در ایران اما چنین نبوده و متونی مانناد   اش کرده صور بندی به شکلی جدی

ناد کاه چناین پرسشای در     ده می اند نشان صدها متن مشابه که پیش و پ  از آن نوشته شده

ی  هاا، در رسااله   از ابتدای کار مطرح بوده است. همین پرسش را در گاهان، در یسانه زمین  ایران

ها و متاون مهام پارسای دری     ی منظومه ، در دینکرد و  قریبا در همه«چیز گیتی نهش»پهلوی 

ی شامال   ای نزدیک به زمان شبستری از گوشه نمونه بینیم که بارها و بارها  کرار شده است. می

پا  اول مکلا    »گویاد:   بینیم، آنجاا کاه مای    را نزد عکمان بن محمد اوزگندی میزمین  ایرانشرقی 

آنچاه مشااهدَ و    أمان چاه باوده اسات و مباد      أام، و مباد آن که مان کای  حاجتمند شود به دانستنِ 

 3.«محسوس من است چه بوده است، ... و این علم به معرفت صانش رساند و دعوت وی مر بندگان را

بارای   - ار   ر و پیچیده و وزین –است که برابرنهادی دقیق « من»ی مهم در اینجا،  کلیدواژه

ی عروج انسان به فراسوی  را نقطه« من»از تری طرح پرسش شبسی دکار ی است.  مفهوم سوژه

و این یعنای  ، نامیدند می« قوس صعودی»داند و این همان است که عرفا  اش می موقعیت آغازین

وضعیتی روزماره و عاادی دنباال    اغلب با بازگشت به  نزدیک شدن انسان به خداوند. این حرکت

 :ستها اینبعدی منظور های  اند و در بیت گفته می« قوس نزولی»شده و این یکی را  می
 

 آنجا باز بر عالم گذر کرد وز   سفر کرد کی یکل یسو یجزو ز
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از بهار آن کاه   »گویاد:   آورد کاه مای   را به یاد مای « مر ش السالکین»ای از  بیت آخری جمله

آن در  اند و مبدا سفرِ ایشان  نها نه وقت ظهور آدم بوده است که پایش از فرزندان آدم مسافران

   3«.اند آدم و فرزندان آدم همخاک هم مسافر بوده

شاود انساال بتواناد از     بنابراین خودآگاهی و خردورزی ویژگی مهمای اسات کاه باعاث مای     

اش به وضعیت مطلوبی کلی ار قا پیدا کند و در ضمن بناد نااف خاود باا      وضعیت موجود جزمی

ی  د که چیزها و رخدادهای برساازنده یاب گیتی را هم حفظ کند. در چنین شرایطی سالک در می

  هاایی از یاک حقیقات یگاناه و درهام      گیتی اموری اعتباری و قراردادی هستند و همگی جلاوه 

باه دفعاات   « یاک »شوند. درست مکل اعداد گوناگونی که همگای از  کارار    پیوسته محسوب می

 اند. متفاوت پدید آمده
 یداد ساراااشته در اعاااااحد گو وااچ    یباراار اعتااااام دیرا د اناااجه     

کهان  هاای   ی جدیاد دارد و در سانت   یی با رویکرد پدیدارشناسانهها شباهتاین نگاه آشکارا 

بینیم. سالک با فرا ر رفتن از  مایزهای میان چیزها و رخدادها، باه   مشابهش را در کیش ذن می

دارد و آن هساتی  بارد کاه پساپشات ایان هماه جاای         ار پای مای     ار و انتزاعای   الگویی کالان 

 آید.   هم بخشی از آن به حساب می« من»ایست که خود  یکپارچه

 نفاا  شااد کیااخلااق و اماار از  جهااان

 سااتیآمااد شاادن ن  گااهیآن جا یولاا

 ایراجااش گشاات اشاا  شیاصاال خااو بااه

 دم کیااو بااه اکاا یمیالله قااد ی عااال

 شااد یکاای نجااایخلااق و اماار ا  جهااانِ
 

 هاام آن دم کااه آمااد باااز پاا  شااد کااه 

 سات یز آمادن ن جا  یچاون بنگار   شدن

 دایااشااد پنهااان و پ  زیااچ کیاا همااه

 آغااااااز و انجاااااام دو عاااااالم کناااااد

 شاااد یانااادک اریو بسااا اریبسااا یکااای
 

 
 

و ایان   سار  ی پشات  فرزانگی اما درک ایان نکتاه اسات کاه آن هساتی کالان و یکپارچاه       

شوند و همه همزماان وجاودی    با هم چفت و بست می  پدیدارهای رنگارن  و متنوع پیش چشم

هاا   دهاد کاه در آن هساتنده    شناساانه ر  مای   به این  ر یب نوعی نوسان شاناخت واقعی دارند. 

 ار نگریساته     ار و دقیاق   ی هساتی یگاناه باا نگااهی ژرف     یی بر پهناه ها موجها و  همچون جلوه

در جایگاه خودشان همچاون چیزهاا و رخادادهایی متماایز از هام جایگااه       زمان شوند، و هم می

دهاد کاه چناین     گوید این ادراک زمانی ر  می لفافه می کنند. شبستری در خویش را حفظ می

است کاه در   «دم را دریافتن»در اکنون ر  دهد. این شکلی از  لرفت و برگشتی میان جزء و ک

گردد، و همزماان پهلاو باه پهلاوی      شود و پنهان می اش حل می آن همه چیز در بستر پیرامونی
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در واقش همان مفهوم شکل و زمینه است که در این شود.  کند و نمایان می سایر چیزها جلوه می

ی معاصر اهمیتی چشمگیر پیدا کرده است. اما در نگرش عرفانی  ی فلسفی پدیدارگرایانه اندیشه

گذشته و آینده )آمدن و شدن، آغاز و  قابل میان یکی و بسیاری )وحدت و ککرت( و  ضاد میان 

 رود.   انجام( با  مرکز بر این اکنون از بین می
 

 ریااصااورت غ نیاااز وهاام  وساات ا همااه

 خااط اساات از اول  ااا بااه آخاار    یکاای
 

 ریاساات از ساارعت ساا رهیاانقطااه دا کااه 

 او خلاااق جهاااان گشاااته مساااافر  بااار
 

 

آن امتاداد  ها بار   گویی من وشود  که همچون خطی در نظر گرفته می یمحور زمانآن یعنی 

گاردان پویاا و چاالک و      شای که مانند آ ای بیش نیست. اما نقطه کنند، در اصل نقطه سفر می

 شود. در حالی که ایان محاور زماانِ    متحرک است و به همین خاطر مانند خطی ممتد دیده می

 و چیزی جز آن اکنون در کار نیست. برخاسته خطی از وهم 

گشااید. ماکلا    گوناگون میی ها پرسشاین نگرش  ا همین جای کار میدانی فرا  برای طرح 

تی یکی است و یکپارچه، چرا به دو عالم قایال هساتیم و مارز میاان      وان پرسید که اگر هس می

شود؟ باه ویاژه کاه جهاان خلاق و امار یعنای دو         گیتی و مینو در این  صویر چگونه  رسیم می

شاوند و باا    بینانه درهم مای  نقطه شناسانه هم انگار با این رویکردِ های هستی ی این ساحت سویه

شود. چون زباانی   ماهیت زبان و پیوندش با زمان مربوط می گردند. پرسش دیگر به هم ادغام می

اش سخن رفت، ذا ای خطای و پای در پای دارد و باا آن  صاویر        که  ا این اندازه در بزرگداشت

دیگری از این دست نقاط  انش کلیادی در   ی ها پرسشو  ها اینای از زمان سازگار نیست.  نقطه

 ا خواهم پرداخت.ه متن هستند و به  دریج با شرح بیشتری بدان

ی یازده بیتی در بزرگداشات انساان و ساتایش از خارد و عقال و       پرده  ازه پ  از این میان

رسد. مدح پیامبر هم مانند ستایش خداوند بسیار فشارده   شناسایی وی، نوبت به مدح پیامبر می

ن خداوناد همچاو   که چنانو کو اه است و محور آن همان بحث شناسایی انسانی است. یعنی هم

 اند: انبیا هم در مقام یاریگران در فرایند شناسایی اعتبار یافته  آفریدگار فکرت معرفی شد،

 نااادا چاااون سااااربان ایاااره انب نیاااا در

 ماااا گشاااته ساااالر دیسااا شاااانیا وز
 

 ناااادا کاااااروان یو رهنمااااا لیاااادل 

 کااار نیاااو اول هاام او آخاار در ا  هاام
 

که در صاحیح بخااری و    «لسابقونخرین انحن الآ»اشاره است به حدیث و این مصراع اخیر 

 فسیر رایج از این حدیث آن است که حضارت محماد نخساتین     3صحیح مسلم نقل شده است.
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ی خداوند بود و بنابراین باید او را با عقل اول همتا شمرد. این البته با وجاود جسامانی و    آفریده

ن رکنای   شخص  ااریخی کسای کاه پیاامبر اسالام باوده متفااوت اسات، و محماد را همچاو          

گیارد. چناین برداشاتی خاساتگاهی مسایحی دارد و از       شناسانه در فرایناد خلقات در نظار مای     هستی

 فسیری از انجیل یوحنا برخاسته که بر مبنای آن مسیحیان معتقدناد عیسای مسایح کلماه )لوگاوس(      

اد، و است. به  عبیر صوفیانه، آن دم رحمانی و آن نخستین جنبشی که خداوناد بارای آفارینش انجاام د    

   ای که از او صادر شد، عقل اول بوده است که با محمد همتاست. اولین هستی

سرورِ »این نکته که اولین رکن آفرینش عقل است، زر شتی است و به همین خاطر خداوند 

نظار نیاز  بااری    شاود. ایان    نامیاده مای   3«علیم قادیر »مزدا( یا در سنت اسلامی -)اهورا «خرد

. عقال در اینجاا   اسات عقال   ه، فکیاک شاد   خداجزء آفرینش که از که نخستین زر شتی دارد 

ی اوستایی اسات کاه نماود عقال در گیتای محساوب       اهمتای قانون حاکم بر طبیعت یعنی اَش

ای انسانی داشته و در قالب شخصیتی در زمان و مکاانی   جلوهاول این که عقل اما شده است.  می

دارد. دور رین اشاره به چناین  صاوری از حلاول    ی ایرانی ن خاص بر زمین زیسته است،  بارنامه

بینیم و این همان اسات کاه در    نیروی قدسی در پیکر شخصیتی مقتدر و  اریخی را در مصر می

مسیحیت وامگیری شده و لوگوس یا عقل اول را با عیسی مسیح یکی دانسته است. سنت برابار  

شود که بر  نا حدیث یاد شده معنا میگرفتن محمد با عقل اول نیز از همین جا آمده و بر این مب

 مبنای آن زمانی که گل آدم هنوز مخمر نشده بود، محمد نزد خداوند حضور داشته است.

را پذیرفته و آن را با عناصری حروفای  رکیاب کارده    مسیحی  -مصریسنتی این شبستری 

ی  هام نشاانه   کند که آن یک )احد( که هم نماد خداوناد اسات و   است. او به این نکته اشاره می

با احمد  فاوت دارد، که نام دیگر پیامبر اسالام اسات. مایم    « م»هستی کلی،  نها در یک حرف 

ماناد کاه ساخنش در میاان باود. پا         گردانی می وارش به همان آ ش هم به خاطر شکل دایره

ای )میم( را پدید  یگانگی هستی )احد( در نخستین  فکیک و  مایزی که در خود پذیرفته، حلقه

عقل -را به هم دوخته است. محمد)احمد( و آخر   )احد(اش اول  ای آورده که بنا به ماهیت چرخه

اول به این  ر یب از آن هستی یکتای آغازین مشتق شده و راه را برای ظهور هساتندگان دیگار   

 فراهم آورده است. 

 احماااد گشااات ظااااهر میدر مااا احاااد

 فاارق اس میماا کیاااحمااد  ااا احااد   ز

 راه نیاااا انیاااااو خاااتم آماااده پ  بااار
 

 رآخاِاا نیاول آماااد عااا  ،دور نیاااا در 

 «الله یدعاااوا الاااأ»او منااازل شاااده  در

 غاارق اساات میماا کیاااناادر آن  یجهااان
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برد و باز هم اشااره باه    ی الله را به کار می در اینجاست که برای نخستین بار شبستری کلمه

ای  در ایان حلقاه   گوید که زبانزدی دارد و اسم خاص خداوند به طور مستقل مرادش نیست. می

شوند و این همان قاوس   که همچون میم بازنموده شده، مردمان به سمت خداوند فرا خوانده می

صعودی است. مسیری که غایتش انحلال در خداوند و یکی شدن با اوست و ایان مقاامی اسات    

شادن   ذوبهایی مکل سوختن پروانه در شمش یا  نامند و آن را با استعاره الجمش می که عرفا جمش

 اند:  اش  وصی  کرده شمش در شعله

 جمااش جمااش اساات   شیدلگشااا مقااام

 یهااا جملااه از پاا  و دل شیاو پاا شااده
 

 شاامش جمااش اساات  شیجااانفزا جمااال 

 یهااااا داماااان و دل دسااااتِ گرفتااااه
 

بسیار به اختصار برگزار شاده و  مکل اشاره به الله ی این منظومه  نعت رسول اسلام در مقدمه

گیارد. در اینجاا هام بیشاتر پیاامبر همچاون کاروانساالری         بر مای  نها همین چهار بیت را در 

بازنموده شده که سالکان باید از او پیروی کنند، و اندام این پیروی دل است که دیادیم جایگااه   

یعنی به همان  ر یبی که در اول کاار اشااره باه امار قدسای      شد.  نور شناسایی نیز محسوب می

ی فلسفی و خردمدارانه انجام پذیرفت، ستایش از پیاامبر اسالام   بدون ارجاع به نام الله و در قالب

ی عینی و  اریخی حضارت محماد خاورده و محمد/احماد      هم با  علیق کل  اریم اسلام و سویه

 شناساانه و فراینادی شاناختی در روناد سالوک باازنموده شاده اسات.         همچون عنصری هستی

 ان خداوناد )صااحبان ولیات( هساتند، و    که نماینادگ پیامبر به اولیاء پرداخته از شبستری پ  

در کند. اینان افرادی هساتند کاه بعاد از محماد      را هم باز در همین چارچوب  عری  میایشان 

از شناخت و راهنمایی قرار دارند. به هماین خااطر برداشاتی کاه از مسایر       ری  فروپایهی  مر به

 سلوک دارند با هم متفاوت است: 

 شیو پااباااز از پاا    ایااره اول نیااا در

 چااون گشااتند واقاا  شیحااد خااو بااه
 

 شیاناااد از منااازل خاااو   داده ینشاااان 

 گفتناااد در معاااروف و عاااارف  ساااخن
 

ی خاویش را بلاد    اند و  نها نشانی خانه ی این راه در جایی  وق  کرده چون هریک در میانه

 هستند.  
 

 از بحاار وحاادت گفاات انااا الحااق  یکاای

 را علااام ظااااهر باااود حاصااال   یکااای

 شاااد گاااوهر بااارآورد و هااادف یکااای

 

 زورق ریعاااد و سااا رب و بُاز قاُاا یکااای 

 سااااااحل یداد از خشاااااک ینشاااااان

 بگذاشاات آن ناازد صاادف شااد    یکاای
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کشد و آن  صویر دریاایی اسات    ی مشهور دیگری را پیش می با این ابیات شبستری استعاره

انباشته از مروارید که طالبان حق باید در درونش شناور شوند و غوطاه خورناد. در ایان زمیناه،     

گفت ایان دریاای وحادت را دریافتاه باود، و آناان کاه از دوری و         لاج که انا الحق میمنصور ح

اناد و  نهاا باا     وری در دل آب چشم پوشیده گویند، از غوطه نزدیکی نسبت به خداوند سخن می

شاان اسات. گروهای هام کاه       نگاری  ی ساطحی  زورق بر سطح آب روان هساتند و ایان نشاانه   

شمارند، اصول  عنی فقه و مناسک دینی و آداب عبادت را مهم میاند و  نها علم ظاهر ی متشرعان

اند و مقیمان ساحل هستند و به هماین خااطر  نهاا نشاانی ایان       با آب دریای حقیقت  ر نشده

اند و به شکار مروارید نایال   دانند. در میان آنان که در ژرفنای دریا فرو رفته برهوت خشک را می

اند و باه هماین خااطر     را با خود بیرون برده و به مردم بازنمایانده اند، برخی مانند حلاج آن آمده

  شاان،  اند، و برخی دیگر مرواریدها را همراه با صدف شان قرار گرفته هدف کین و حسد و دشمنی

کنند  اا از بالای  عصاب     شان نگهداری می یعنی پوشیده در لفاف رمز و پنهان در حامل دریایی

ها بیش از آن که شبستری در پای بزرگداشات    است که در این بیت روشنعوام در امان باشند. 

هاای   هاا و کاساتی   اولیا و برشمردن مواهب مقام بلندشان باشد، دارد با نگاهی انتقاادی واگرایای  

ی دریاا و مرواریاد از    کاه اساتعاره  سات   هم اینجا گفتنیاین نکته  کند. شان را ارزیابی می دعوت

طیری و دینی در ایران است و قدمتش به ادیان آریایی کهن بااز  های اسا کهنترین  صویرپردازی

مهرپرساتانه و پیشازر شاتی   بافات اساتعاری   نماید که خاستگاه آغازین این  گردد. چنین می می

هاای   بینیم کاه از بخاش   یشت می ها بدان را در مهریشت و آبان  رین اشاره بوده باشد. چون کهن

مهر که با عشق نزد عرفا همتاست، مقیم ژرفای دریاست و ها هستند. در این متون  قدیمی یشت

کند، و این همان  صویر طلوع خورشید از افق  ها به آسمان عروج می هر بامداد از دل ظلمت آب

ی مهر دانساته   ها یا دریاهاست. به همین خاطر ایزدبانوی آبها یعنی ناهید مادر و زاینده رودخانه

آلیاش و   ی روشنایی در ظلمت هساتند. آناهیتاای بای    مایندهشود و این هردو حامل نور و ن می

پاکیزه علامت درخشش حیات در آب  یره یا برف و بارانِ روشن در آسمان شبانه اسات، و مهار   

شاود و   ی گنبد شبانه شناور مای  هم که با خورشید برابر است و همان نیرویی است که در میانه

 برد.   ظلمت را از بین می

آید و این همان است که پیروزی جنگاوران  ی مهر و آب فرهمندی پدید میاز درهم پیوستگ

یشت شاهان از ناهیاد   زند. به همین خاطر در آبان و مشروعیت فرمانروایی شاهنشاهان را رقم می

دانناد. نمااد    طلبند و در مهریشت پهلوانان وی را رهبر و پیروزی دهنده می پیروزی و بر ری می

من علامتی برای مهر هم هست، مرواریدی است کاه در دل صادفی در   این فرهمندی که در ض

 ارین نقطاه پنهاان شاده      ی نوری است گرانبها که در  یره قعر دریا پنهان شده است. این نشانه

 شود.    رین شب سال )یلدا( زاییده می ی خورشید در  یره است، مانند خود مهر که در جلوه
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رواج داشاته  زمین  ایرانکم از دوران اشکانی به بعد در  ها از مروارید دست این  صویرپردازی

بینیم و کمای بعاد ر در    ی این عناصر را کنار هم می همه «سرود پار ی مروارید»است. چون در 

یاابیم. ارزش نماادین مرواریاد هام از عصار       هایی متفاوت از آن را باز می مانوی بیانهای  روایت

ی  اناد، آن را نشاانه   که نخستین شکارچیان مروارید بوده هخامنشی شناخته شده بوده و ایرانیان

ی مروارید بار  ااج و صاورت     اند و به همین خاطر گردنبند مروارید یا حلقه دانسته فرهمندی می

هاا   ها چنین رواج داشته است. پ  شبستری در زمانی کاه باه ایان اساتعاره     اش بر سکه نمادین

هزار و پانصد سال دست کم دارد که در زمان خودش دهد، به سنتی بسیار کهن اشاره  ارجاع می

 رفته است.  رش  ا دو هزار و پانصد سال پیش عقب می های دیرینه قدمت داشته و خاستگاه
 

 ساخن بااز   نیا در جزو و کل گفات ا  یکی

 کارد  انیا از زلا  و خاال و خاط ب    یکی

 خااود گفاات و پناادار   یاز هساات یکاای

 چااون بااه وفااق مناازل افتاااد  هاااسااخن

 رانیا اسات ح  یمعنا  نیدر ارا کان یکس
 

 و محاادآ آغاااز  میکاارد از قااد  یکاای 

 کاارد انیااو شاامش و شاااهد را ع شااراب

 مساااتغرق بااات گشااات و زناااار یکااای

 مشااااکل افتاااااد قیااااافهااااام خلا در

 دانسااااتن آن شااااود یماااا ضاااارورت
 

همگای   ها اینپردازد و  دیگر اولیاء میهای  ی دریا، به روایت شبستری پ  از گذر از استعاره

پندارناد.   اند و اقامتگااه خاود را مقصاد مای     ی راه جایی نشسته دارد که در میانه به کسانی  علق

هاای اصالی گفتماان هریاک      شبستری در اینجا به سادگی و با صراحتی بیشتر  نها به کلیدواژه

شان جازء و   اشاره کرده است. حکیمان و فیلسوفان طبیعی که جفت متضاد معنایی )جم( اصلی

اناد، و صاوفیان    دانساته  کلمان گذاشته که جمِ قدیم و حادآ را مهمتر میکل بوده را در کنار مت

اناد را در کناار آن    رمزپردازی که پیکر انسان )زل  و خال و خط( را مبنای  صویرپردازی گرفته

 اند.   ای گرفته که بزم بی )شراب و شمش و شاهد( را معنادار ر یافته شاخه

اناد را درگیار پنادار     را موضوع پرساش قارار داده  « من»یی که انسان و ها آندر بیت بعدی 

دانناد و باه ایان  ر یاب      دانسته و در برابرشان کسانی را قرار داده که خداوند را محور اصلی می

بساته و    اند. آنگاه ساخنش را جماش   گرایی )زنار( را  داوم بخشیده پرستی و مناسک شکلی از بت

گویناد و  فااوت نظرهایشاان باعاث      اند چیزی می همه بسته به راهی که پیموده ها اینگفته که 

شود. پ  از آن است که دلیل نظم کاردن ایان    سرگردانی و حیرانی سالکان و رهروان دیگر می

ای فراگیار از   کند که فرا ر از این اختلاف نظرها، نقشاه  دهد و به نوعی ادعا می کتاب را شرح می

  است. مستقر در آن را به دست دادههای  کل راه و منزل

 

 



 

 

 

 

 

 

 

سازد. دین و ادبیات و اسااطیر   ی فرهن  ایرانی را بر می در این نکته  ردیدی نیست که عرفان شالوده

اش از هام ممکان نیسات.     و اخلاق سنتی مردم ایران چندان با عرفان در آمیخته که  فکیاک کاردن  

ددخواه باه نقاد فرهنا     شاید به همین خاطر بوده که منتقدانی که در دوران مادرن از منظاری  جا   

مانادگی و   اناد، پایش و بایش از هماه چیاز باه عرفاان  اختاه و گنااه عقاب           سنتی ایران روی آورده

 اند.   گریزی ایرانیان را به گردن عرفان انداخته عقل

ام  گریز نیافته چون از سویی مردم ایران را به هیچ عنوان عقلبا این نقدها موافق نیستم. من 

ی مدرنیزاساایون را نیااز معیااار مناساابی باارای  عریاا    چوب پرمناقشااهچاااراز سااوی دیگاار و 

دانم. در عین حال معتقادم بایاد  ماام گوشاه و کناار فرهنا  و        ماندگی و پیشرفتگی نمی عقب

ی اکنون نقد کرد و شاا  و بارگ ناراسات و ناکارآماد آن را شاناخت و        مدن ایرانی را در زمانه

باا منتقادان    -مانند ضرورت نقد هرچیز دیگار –رفان هرس کرد. پ  از سویی در ضرورت نقد ع

 همراهم و از سوی دیگر در محتوای نقدهایی که  ا به حال صورت گرفته با ایشان همنوا نیستم.

 3شود: سه رویکرد متفاوت را شامل می ،نقدهای رایج بر عرفان ایرانی که این روزها بیشتر هوادار دارد

از متاون    و باا ارجااع  فسایری معماول ظاهرگرایاناه     خواهان، از دید دینی  شریعت نخست:

مقدس عرفان را بدعتی نادرست،  حریفی در دین، و خروجی از اخلاق زاهدانه و مناسک واجاب  

شمارند. مهمترین نمایندگان این دیدگاه در  اریم معاصر ما آقا نجفی اصفهانی و شایم   دینی می

 اند. کشُ بوده علی صوفی

                      
ها و مسامل مطرح شده  ی برخی از پرسش ام، نظر خویش را درباره در گفتارهایی که بینابین شرح ابیات گنجانده 3

ام. بخشی از این آرا در جریان بحث و گفتگو با دوست و برادر   ر شرح داده قدری بسط یافته« راز  گلشن»در متن 

زی و همچنین یاران و دوستان دیگرم )به ویژه دکتر عبدالحمید ضیامی، دکتر محمود عزیزم دکتر امیرحسین ماحو

ی انجمن زروان پدید  ی اندیشه عبامی، دکتر مسعود انصاری، دکتر عبدالصالح جعفری و دکتر حیدری( در حلقه

برگزار داشتیم و دو نشست بحث و گفتگوی عمومی برایش  3134هایی که در سال  آمده است. به ویژه بحث

 ای خردگرایانه بود. کردیم، که محورش نقد عرفان ایرانی از زاویه
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          زند گلشن راز           28

ی اروپاایی باه    موضش یک مصلح اجتماعی و با مبناا گارفتنِ مدرنیتاه    جددگرایان، از  دوم:

گرایای، مریادپروری و رکاود     ی  نبلای، خرافاه   ی اوجِ  مدن بشاری، عرفاان را مایاه    مکابه نقطه

دانند. نامدار رین سخنگوی این جبهه  کنند و آن را مردود و زیانبار می فرهنگی ایران قلمداد می

دافش جدید آن را شاید بتوان دکتر آرامش دوستدار به حسااب  احمد کسروی است و مهمترین م

طریقات و   -ی دو مفهاوم شاریعت   آورد. هرچند در آثار او آمیختگی و ابهامی چشامگیر دربااره  

 خورد. عرفان به چشم می -دین

گرایانه به ادبیاات عرفاانی    هایی عقل اندازی فلسفی و با سنجه خردگرایان، که از چشم سوم:

دانناد و روش و   ارزش مای  آمیاز باودنِ افراطای بای     حتوای آن را باه خااطر  خیال   نگرند و م می

 کنند.   ستیزانه و ضدخرد ارزیابی می دستاوردهای آن را نیز عقل

بختِ بزرگ من آن بوده که در میان هواداران و سخنگویان پرشمار این سه شاخه از نقاادان  

سار و صادا رین و    شمار رین و کم ام که کم عرفان، امکانِ همنشینی و بحث با گروه سوم را یافته

شوند. از آنجا کاه ناص خاصای از      رین منتقدان عرفان محسوب می در عین حال به نظرم جدی

ی وجاود   خواه درباره داشتِ منتقدان شریعت متن مقدس  ا به حال قطعیت  اریخی نیافته، پیش

سازد. باه   اثر می عرفان را بی ی ایشان به چنین  فسیری به نظرم مردود است و همین کل حمله

همین  ر یب آرمانشهر انگاشتن غربِ مدرن و برسنجیدن خویشتن با  صویری )اغلب  خیلی( از 

شناسانه قابل دفاع نیسات و باه از ایان رو آرای     اروپای مدرن به نظرم از موضعی  اریم یا جامعه

داد. هرچناد گااه باه ضارورت      منتقدان  جددخواه را نیز در این نوشتار مورد بحث قرار نخواهم

هاای   داشات  هایی گذرا خواهم کرد. اما بر این باورم که پیش سخن به آرای برخی از ایشان اشاره

مورد نظر دو گروه نخست )خواه  قدی   فسیری خاص از دین و شریعت باشد و خواه  قادی   

زیربناای   ای خاص در برشی خاص از  ااریخش( باه خااطر بافات پیشااعقلانی و      وضعیت جامعه

 وان با روشی علمای و عقلانای نادرساتی     نماید و می برانگیز می آمیزش مشکوک و پرسش افسانه

ها را نشان داد که در این حالت خود به خود نقدهای وارد آمده از این موضش بار   داشت این پیش

 گردند. عرفان نیز نامعتبر می

نظر هستم و خارد انساانی را    دان هممداری با گروه سوم از منتق اما من در خردگرایی و عقل

دانم. از این رو نقد ایشان بر عرفان به نظرم جدی است و  ی حقیقت می معیار غاییِ داوری درباره

هایی از این نقد نیز همدلی دارم. با این هماه کوشاش خردگرایاان     دور نیست که بگویم با بخش

ده و در نیاده باا  مادن ایرانای را     ای چناین پیچیا   برای طرد کل عرفان و نادیده انگاشتن بدناه 

دانم و در این موقعیت چه بسا به مدافش عرفان  بدیل شوم. اماا مادافعی    شتابزده و نسنجیده می

که از پایگاهی مشترک با منتقادان برخاوردار اسات و از هماان موضاش سااختاری و کاارکردی        

ی عرفاان از ساویی    من دربارهنهد. بنابراین موضش  شناسد و ارج می متفاوت را برای عرفان باز می
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های ارجمند و سودمندش، کاه آن نیاز    ی آن است و از سوی دیگر دفاع از سویه نقد خردمدارانه

 شود. بدون از دست نهادن این سوگیری خردگرایانه صور بندی و فهم می

ی خردگرایانه به عرفان بنگاریم، باا چناد پرساش کلیادی و مهام برخاورد         اگر از این زاویه

 شان زیربنای نوشته شدن این متن بوده است: م که اندیشیدن دربارهکنی می
 

ای از فرهنا ، و کادام    ها، چه شاخه ای از منش عرفان دقیقا یعنی چه؟ چه خوشه نخست:

اش باا مفااهیمی    ناامیم و مرزبنادی   دستگاه نظری و چارچوب معنایی است که آن را عرفان می

 اخلاق و ادبیات چیست؟ نزدیک بدان مکل دین و اسطوره و فلسفه و

نسبت عرفان با عقلانیت چیست؟ آیا این دو با هام  قابال و ناساازگاری دارناد، یاا دو        دوم:

 شوند؟   قطبِ پیوستاری یگانه محسوب می

 وان  نها بار مبناای نگااه عرفاانی یاک نظاام        نسبت عرفان با اخلاق چیست؟ آیا می وم:س

نظری دیگر )ماکلا شاریعت یاا    های  هایی که در نظام اخلاقی  اسی  کرد؟  اثیر عرفان بر اخلاق

 اند چیست؟ مدرنیته(  دوین شده

ی ایرانی چه بوده و چرا  ا این اندازه در  ار و پاود فرهنا     کارکرد عرفان در جامعه م:چهار

 ایرانی  نیده شده است؟

هاایی    وان سنجه آیا می  ی  مدن ایرانی چه بوده است؟ دستاوردهای عرفان در حوزه :پنجم

 ی سود و زیان عرفان داوری عینی و روشن کرد؟  شان درباره یافت  ا به کمک

آورد و چه آفرین و نفرینی را بار خاود    ها عرفان چه امتیازی به دست می براساس این سنجه

 پذیرد؟ می

هاا و   شاود زیرشااخه   این چهار پرسش با صور بندی متفاو ی در گلشان راز هام دیاده مای    

 کند.  از دل آن استخراج می مهم راهایی  مشتق

به جای آن که که باه رسام مرساوم    « گلشن راز»ی  دیدیم، سی و سه بیت دیباچه که چنان

جادی باوده و   ی هاا  پرسشای برای طرح  ستایش خداوند و پیامبر و شاهان باشد، چیدن مقدمه

 کیاه باه آن   ی اصلی متن قرار اسات باا   ها پرسشکند که طرح  ها را  عری  می ای از ابهام دامنه

 شود.   ای از همین چهار پرسش از ابتدای کار پساپشتِ متن دیده می یعنی پشتوانه انجام پذیرد.

شود که در آن شبستری دلیل نوشتن این ماتن   ی کتاب آغاز می پ  از این آغازگاه، مقدمه

را شرح داده است. متن از نظر دقت و نظام و  ر یاب چشامگیر اسات و در کمتارین حجام از       

 دهد: ات گزارشی دقیق و روشن از موضوع به دست میکلم
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 گذشااته هفاات و ده از هفتصااد سااال   

 بااا هاازاران لطاا  و احسااان    یرسااول

 کاناادر آنجااا هساات مشااهور    یبزرگاا

 یرا سااور و جااان را نااور اعناا    جهااان

 هه و ماِاااهااال خراساااان از کاِاا  هماااه

 یدر باااااب معناااا یا نامااااه نبشااااته

 چناااد از عباااارت  یآنجاااا مشاااکل  در
 

 در مااااه شاااوال  ز هجااارت ناگهاااان  

 از خااادمت اهااال خراساااان   دیرسااا

 هااور ی انااواع هناار چااون چشاامه   بااه

 ینیحساااا دیسااااالکان ساااا  امااااام

 هعصاار از همااه گفتنااد او بِاا    نیااا در

 یاربااااااب معنااااا بااااارِ فرساااااتاده

 هااااای اصااااحاب اشااااارت مشااااکل ز
 

ساال   5535ی و هجری خورشید 535ماه سال  قمری یعنی در دی 232پ  در شوال سال 
ای از ساوی ساید    رود و ناماه  پیکی از خراسان به آذربایجان مای  3غاز  اریم،و ده ماه گذشته از آ

دانیم، او در ایان   ی شبستری می  ا جایی که از زندگینامهبرد.  حسینی هروی برای شبستری می
 ها پرسشی حاوی  رسد و نامه دوران در  بریز اقامت داشته و بنابراین پیک در این شهر به او می

شود که گویی هروی ایان ناماه را بارای     از اشارت متن روشن میکند.  ضه میرا بر مجل  او عر
گفتیم، هروی در این هنگام نزدیاک هشاتاد    که چنانفرستاده باشد.  )ارباب معانی( چندین ک 

 سال و شبستری نزدیک به سی سال داشته است. 
قالب شاعری کو ااه    یش را درها پرسشآید که اصل نامه منظوم بوده و هروی  از بیت بعدی بر می

 پرمغز و معنا را به فشردگی در آن گنجانده است:   ییها پرسش نظیم کرده و 
 اندر لفظ اندک یمعن یجهان   کیَ کیَ دهینظم آورده و پرس به

یش را در پایاان عمار از شبساتری بپرساد، مکناوی      هاا  پرساش حسینی هروی پایش از آن کاه   
ی ایان مساامل در آن آماده اسات.      رای خودش دربااره ی آ را نوشته بود که بخش عمده« کنزالرموز»

ای که مطرح کارده، پاساخی مساتدل     ذهنیهای  ی چالش یعنی خود مردی صاحبنظر بوده که درباره
 داشته است.  

زنای   بارای شبساتری گماناه    ها پرسشی دلیل فرستادن این  از این رو برخی از نویسندگان درباره
انادوزی    وانسته با قصدِ داناش  نظر مکل حسینی هروی نمی و صاحباند استادی نامدار  اند و گفته کرده

اش چیازی   ی اصالی  را برای شبستری طرح کرده باشد، و بنابراین انگیازه  ها پرسشو طلب پاسم این 
 مکل آزمودن دعوی وی یا ابراز دوستی و برقراری ار باط و یا  علیم و برانگیختن  أمل بوده است.  

                      
 1500شود.  اریم پیدایش خط به حدود  مبدأ  اریم قاعد ا زمانی است که  اریم/ نویسایی/ متن در آن آغاز می 3

 3500نوروز  گردد و بنابراین این زمان را باید مبدأ  اریم جهان دانست. در پیشنهادی که هنگام پ.م باز می

خورشیدی مطرح کردم، بر این اساس سالشماری اصلاح شده پیشنهاد کردم و آن سال را بر این مبنا با سال 

  اریخی برابر گرفتم. 4500
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ناه از جهات اشاتیاق     هاا  پرسشگوید طرح این  کوب می زرینتر در همین بافت است که دک

اندوزی و میل به دریافت پاسم، که  نها نوعی ابراز دوستی و گشاودن بااب آشانایی باوده      دانش

ای کنزالرموز و گلشن راز را با هم مقایسه کرده، معتقد است  سعید رحیمیان که در مقاله 3است.

ی مجدد مسامل مهم نزد صوفیه بوده و ناوعی  مارین   از جن  صور بند ها پرسشکه طرح این 

ذهنی برای همگان، که بیشتر جهت ارشاد و آموزش انجام شده و نه میال باه دریافات پاساخی     

  7روشنگر.

ی اصالی هماان طلاب پاسام      آید که چنین نبوده و انگیزه ی متن بر می با این حال از اشاره

یعنای چنادین کا  ارساال     « ارباب معاانی »ی را برا ها پرسشگوید او  بوده است. شبستری می

ی مساملی که برایش مهم  ای کند و درباره خواسته نظرسنجی کرده بود و گویی در پایان عمر می

هم کاه طارح کارده جساته و      ییها پرسشی دیگر را هم بداند.  بوده آرای اندیشمندان برجسته

آید( و نکا ی دشاوار در   یی برمیهنگام ابراز دوستی و آشنا که چنانگریخته و سرسری نیستند )

ای در  رود(. بلکه شابکه  کنند )که در طرح آزمون انتظار می های دانش آن روزگار را آماج نمی لبه

گیرند که با لحنی دقیاق و پرسشاگر نوشاته     ها را در بر می هم  نیده و درهم پیوسته از مضمون

 اند.   شده و با فرو نی پیش نهاده شده

برخورد  ها آنشان را داد با  که باید پاسم ییها پرسشم دقیقا به عنوان از آن سو شبستری ه

دانسته و در ضمن بار عظمات و ارج    را آزمونی برای خود نمی ها آنهایی هست که  کرده و اشاره

شاناخته اسات.    پرسشگر  اکید کرده و معلاوم اسات پیشااپیش او را )دسات کام دورادور( مای      

یعنای   ماان اسات،    به واقش ر  داده همان اسات کاه پایش چشام     آنچهبنابراین به احتمال زیاد 

 -در  بریاز استادی جوان شان  و در میان-خردمندان دورانش استادی سالخورده در پایان عمر از 

پرسد، بدان امید که پاسخی پرمغز دریافت کند، و این در حالی است کاه   پرمغز می ییها پرسش

است. یعنی  بادل معنا و رایزنی علمی هادف اصالی    هایی برایشان اندوخته پاسمپیشاپیش خود 

هاا را هام در    دهد. شبیه این  بادل نظری و پرسش و پاسام  بوده و متن هم به همین گواهی می

نگااری   ی ایرانی بسیار فراوان داریم که ار باط ابوریحان بیرونی و ابن سینا یاا ناماه    اریم اندیشه

 ست.ها آنی  از زمره خواجه نصیرالدین  وسی و صدرالدین قونوی

اش در دو بیات   کند. سرآغاز ناماه  ی هروی را نقل می چینی شبستری نامه پ  از این مقدمه

 کند:   را  ایید می ها پرسشاش از طرح   ی انگیزه  فسیرمان درباره

                      
 .172: 3115کوب،  زرین 3

 .47-43: 3112رحیمیان،  7
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 یاهاااال دانااااش و ارباااااب معناااا  ز»

 چناااد  یمشاااکل  قااات یاسااارار حق  ز
 

یدارم اناااادر باااااب معناااا  یساااا ال   

ردمنااااددر حضااااور هاااار خ میبگااااو  
 

 آید: می ها پرسشای از  و پ  از آن زنجیره

 ریااادر  ح شااامیاز فکااار خو نخسااات

 یباااود آغااااز فکااارت را نشاااان   چاااه

 فکاار مااا را شاارط راه اساات    نیکاادام

 باشاام ماان ماارا از ماان خباار کاان   کااه

 چااون بااود رهاارو کاادام اساات   مسااافر

 شااد باار ساار وحاادت واقاا  آخاار   کااه

 معااروف و عااارف ذات پاااک اساات  اگاار

 وش اسات اناا الحاق   نقطه را جا  نیکدام

 واصاااال ناااادیمخلااااوق را گو چاااارا

 سات یممکان و واجاب باه هام چ     وصال

 بحر است آنکه علماش سااحل آماد    چه

 کاان انیااب یچااون دارد آن معناا صاادف

 جزو است آن که او از کال فازون اسات    چه

 و محادآ از هام چاون جادا شاد      میقد

 شااک یالله اساات باا یعااالم مااا سااو دو

 محاال اسات   نیا ثابت شاد آنگاه ا   ییدو

 یعاااالم نااادارد خاااود وجاااود   اگااار

 و آن چگوناه اسات   نیا ثابت کن که ا  و

 زان عبااارت یخواهااد ماارد معناا   چااه

 از ساار زلاا  و خااط و خااال دیااجو چااه

 اسات  یو شمش و شااهد را چاه معنا    شراب

 یکااو نیاادر ا ییو زنااار و  رسااا  باات

 جملاه گفتناد   نیا گازاف ا  ییگو یم چه

 باااود کاااار یکااا یرا مجااااز محقاااق

 امشااکلم ر نیااو حاال کنااد ااکاا یکساا

 

  فکاار ناادشیاساات آنکااه گو زیااچ چااه 

 ی فکاااار را چااااه خااااوان  ساااارانجام

 گناااه اساات یگااه طاعاات و گاااه  چاارا

 دارد اناادر خااود ساافر کاان  یمعناا چااه

 کااه او ماارد  مااام اساات  میرا گااو کااه

 چاااه آماااد عاااارف آخااار   یشناساااا

 مشات خااک اسات    نیسودا بر سر ا چه

 محقااق ایااهاارزه بااود آن  ،ییگااو چااه

 او چااون گشاات حاصاال ریو ساا ساالوک

 سات یو کام چ  شیقرب و بعد و با  ثیحد

 قعااار او چاااه گاااوهر حاصااال آماااد  ز

 نشاااان کااان ایااازو ماااوج آن در کجاااا

 جسااتن آن جاازو چااون اساات   قیااطر

 خادا شااد  گار یعاالم شااد آن د  نیا ا کاه 

 کیاابهاار هاار   قااتیشااد حق نیمعاا

 ا صاااال و انفصاااال اسااات یجاااا چاااه

 یگشاات هاار گفاات و شاانود   یالیااخ

 کاااار عاااالم باژگوناااه اسااات   وگرناااه

 لااب اشااارت چشاام و  یدارد سااو کااه

 کاناادر مقامااات اساات و احااوال  یکساا

 اساات یشاادن آخاار چااه دعااو یخرابااا 

 یبار گاو   سات یکفر اسات ورناه چ   همه

 نهفتناااد یقااای حق میبااا یدر و کاااه

 گفتارشاااان جاااز مغاااز اسااارار مااادان

 او کااااانم جاااااان و دلااااام را نکاااااار
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کلماه را شاامل    122گیارد و   حسینی هروی این بیست و هشت بیات را در بار مای   ی ها پرسش

هاای عرفاانی     ای آن طلب معنی از اساتعاره  ی پرسشی دارند که دوازده گزاره 11 ها بیت این د.شو می

 شان کرد: شود به این  ر یب صور بندی چند گرانیگاه اصلی دارند و می ها پرسشاست. این 

 :  از اندیشه  ( پرسش2

 ال (  فکر چیست؟

 ب( خاستگاه  فکر چیست؟ 

 پ( سرانجام و غایت  فکر کجاست؟

 ای برای سلوک معنوی سودمند است؟ ت( چه نوع اندیشه

 اند؟ آ( چرا برخی از اشکال  فکر را عبادت و برخی را گناه دانسته

 

 با امر قدسی: « من»( پرسش از ارتباط 2

 چیست؟« من»ال ( 

  ب( سلوک یعنی سفر کردن من در من یعنی چه؟

 چنین راهی است؟پ( ماهیت این سفر چیست و چه کسی واقعا در حال پیمودن 

 ست؟ت( انسان کامل کی

  آگاهی یافت؟ -هستییعنی یگانگی با -آ( چگونه می  وان بر وحدت 

 اش است چیست؟ ج( آن رازی که عارف جویای دانستن

 گذرانند؟ سرشت است، پ  چرا مردمان با سوداهای دیگر عمر می اگر سالک با خداوند همچ( 

 عتبار دارد؟چقدر ا« من خدا هستم»ح( این دعوی که 

 آید؟  ( مفهوم وصل شدن مخلوق به خالق یعنی چه و از چه راهی حاصل می

 د( چطور ممکن است امر ممکن و واجب با هم یگانه شوند؟

 ذ( نزدیکی و دوری نسبت به خداوند چه معنایی دارد؟

 شود؟ اش ممکن می ر( کدام ساحت است که شناسایی در زمینه

 ز آن چیست؟ز( مهمترین دریافتِ برآمده ا

 شود؟ این شناسایی در چه پوشش و لفافی صور بندی میژ( 

 ی ادراکی چگونه است؟ س( پویایی آن ساحت و زمینه
 

 پرسش از ماهیت هستی: ( 3

  ر باشد؟ ال ( چگونه ممکن است جزء )من( از کل )گیتی( بر ر و کلان

  وان این نکته را دریافت؟ ب( با چه روشی می
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 و حادآ و خداوند و جهان کدام است؟ پ(  مایز میان قدیم

 چگونه است؟ ها اینشوند و مرزبندی میان  گیتی و مینو چطور از خداوند  فکیک میت( 

ای را  آ( اگر گیتی و مینو دو قلمرو واقعا متمایز باشند، چطور ممکن است هستی یکپارچاه 

  شکیل دهند و ادغام انسان و خداوند را ممکن سازند؟

اعتبار اسات. چطاور    ها مهمل و بی د قامم به ذات نداشته باشد، کل گفتمانج( اگر عالم وجو

 بست خروج کرد؟  وان از این بن می
 

 ( پرسش از زَند کردن حقیقت: 0

گیرند چه معناایی دارد: چشام، لاب،     واری که صوفیان به کار می های اندام ال ( این استعاره

 زل ، خط، خال؟

شاراب، شامش، شااهد،     م نزد صوفیان باه کادام معناسات:   های مربوط به بز ب( این استعاره

 خرابات، بت، زنار؟

  واند حقیقت را در خود منعک  کند؟ پ( گفتار رازآلود چه ماهیتی دارد و آیا می
 

ی  شود که او باه شاکلی مانظم در چهاار حاوزه      هروی روشن میی ها پرسشبندی  با دسته

شناسای،   شناسای، انساان   عبار ند از شناختها  درهم پیوسته طرح مسئله کرده است. این حوزه

شناسای و زنادآگاهی کاه ایان آخاری را در سانت فلسافی معاصار باا ناام هرمنو یاک             هستی

شناسند، اما در ایران قدمتش دو هزار سال پیشتر از  مدن اروپایی است و با زند کردن اوستا  می

دهند کاه   نشان می ها پرسشین آغاز شده و در  فسیر قرآن و  ورات و انجیل  داوم یافته است. ا

مهم مطرح در روزگار خود را باه  ی ها پرسشی  هروی ذهنی منظم و روشن داشته و  قریبا همه

 خوبی و فشردگی صور بندی کرده است. 

 رین حالت بنگریم، حادود چهال پرساش را شاامل      اگر بخواهیم در ریزبینانه ها پرسشاین 

شان کنیم، بیسات و هشات پرساش را در     بندی دستهشود و اگر به شکلی که پیشنهاد کردم  می

شناساانه، شاش    شناسانه، چهارده پرسش انساان  گیرد: پنج پرسش شناخت چهار حوزه در بر می

 شناسانه و سه پرسش زندآگاهانه. پرسش هستی

یعنای  « مان »شان بار   در ضمن دو گرانیگاه مفهومی متفاوت هم دارند. برخی ها پرسشاین 

 مرکاز  « خداوناد »ختیار و عقلانیت و عشق  اکید دارند، و برخی دیگار بار   عناصر انسانی مکل ا

را به  ر یب  ها اینکنند.  ی رویارویی با آن بحث می ی ماهیت امر قدسی و شیوه اند و درباره یافته

نامم، که اولی بیشتر بر گیتی و دومی بیشتر بر مینو پافشاری  حکمت مغانه و عرفان صوفیانه می

دهاد.   نشاان مای   هاا  پرساش هایی گاه متفاوت را نسبت به ایان   ین خاطر سوگیریدارد و به هم
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اناد کاه دساتگاه فلسافی زر شاتی اسات و در        ای مشترک روییاده  ها از ریشه هردوی این شاخه

 نوآوری معنایی مهمی ریشه دارند که با پیشنهاد دوقطبی گیتی در برابر مینو گره خورده است. 

، نیکوسات اگار   هاا  پرساش ی برخوردش با ایان   ی شبستری و شیوهها پیش از پرداختن به پاسم

هجاری   3133ی کلیدی در این زمیناه را نیاز پیشانهاد کانم. در ساال      ها پرسشبندی خود از  جمش

کردم کاه عناوانش    ای آموزشی  دری  می خورشیدی که نگارش این کتاب  ازه پایان یافته بود، دوره

موضوعش بررسی نقاط همگرایی و واگرایی دو سانت فلسافیِ   بود و « حکمت مغانه و عرفان صوفیانه»

مغانی و عرفانیِ صوفیانه. برای انجام این کار سی جفت متضاد معنایی )جم( بنیادین را فهرست کاردم  

شاد، کاه    یی بنیاادین منتهای مای   هاا  پرساش که در هردو سنت مورد  وجه و  اکید بود و باه طارح   

 کرد. خردورزی فلسفی یا سلوک عرفانی را از هم  فکیک میهمسان یا متفاوت بدان سنت های   پاسم

  وان چنین صور بندی کرد: این سی جم و پرسش کلیدی برآمده از آن را می

 

 شناسانه: ی هستیها پرسشها و  نخست: جم

( وجود/ عدم: چرا هستی چنین پویا و گذرا و شکننده است؟ آیا نیساتی هام در  قاارن و    3

 رقابت با آن، هست؟

یتی/ مینو: آیا ساحت اندیشه و روح از قلمرو جسم و  ن جداست؟ ار بااط میاان عاالم    ( گ7

 محسوس با معقول، ملک با ملکوت و ماده با معنا چگونه است؟

 هستی امری یکپارچه است یا چندپاره و واگرا و نامنسجم؟ ( وحدت/ ککرت:1

ی  های یکپارچاه  و کلیتشوند  ی خُرد چگونه با هم  رکیب می ( جزء/ کل: اجزای چندگانه5

 کنند؟ کلان را ایجاد می

آیناده؟  -ایست یاا پیوساتار خطایِ گذشاته     ( زمان کرانمند/ زمان بیکرانه: زمان حالِ نقطه4

 کند؟ ابد برقرار می-اکنون چه ار باطی با ازل

بنادی   ی ایان لیاه   ( فراز/ پست: آیا وجود سلسله مرا بی کیفی دارد؟ مرا ب وال یا فروپایه5

 اهیتی دارد و چرا چنین است؟چه م

اش باا اماور    ( مقدس/ نامقدس: چیستی و ماهیت و جوهر امار قدسای و دلیال مرزبنادی    2

   نامقدس؟

ای یا جوهری برای هستی و نیستی   وان استعاره ( روشنایی/  اریکی: آیا نور و ظلمت را می1

 دانست؟ 

دارد؟ پیوند میان مهر و زیبایی ( زیبا/ زشت: چه ار باطی میان امر قدسی و امر زیبا وجود 3

 چیست؟
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 شناسانه: ی انسانها پرسشها و  دوم: جم

عالم اکبر و اصاغر   ( انسان/ جهان: چیستی و کیستی انسان و جایگاهش در نظام هستی؟30

 چه  ناسبی با هم دارند؟

یای  شود، یا  وسط نیرو ی آزاد انتخاب می ( جبر/ اختیار: کردارهای انسانی بر اساس اراده33

 گردد؟ بر ر  عیین می

( بقا/ فنا: مرگ و زندگی چه جوهری دارند؟ انسان و امر قدسی چطاور باا جااودانگی یاا     37

 کنند؟ زوال پیوند برقرار می

( لذت/ رنج: استیلای امر قدسی، نظام اخلاقای، سایر و سالوک و انادرکنش باا خداوناد       31

 آید؟ از آن برمی بیشتر با لذت پیوند خورده یا رنج؟ حال قبض و بسط چطور

شاوند؟   ( من/ نهاد: شاخص و سااختهای اجتمااعی چطاور باه هام چفات و بسات مای         35

 شوند؟ هایی مکل من/ ما و شخص/ خلق و خلوت/ جلوت چگونه از این بستر زاییده می دوقطبی

ای دوقطبای زناناه و مرداناه اعتباار      ( زنانه/ مردانه: جوهر جنسیت چیست؟ در چه دامنه34

 دارد؟ 

نگیدن/ زادن: راهبردهای حرکت از وضعیت موجود به مطلاوب چطاور باا دو مسایر     ( ج35

 خورد؟ آیا جنگیدن مردانه و زاییدن زنانه است؟ جویی و پرورندگی پیوند می ستیزه

( می/ صوفی: سلوک به سامت امرقدسای/ حقیقات/ وضاعیت مطلاوب چگوناه در قالاب        32

ن برای مسیرهای عقلانی و شهودی دساتیابی باه    وا کند؟ آیا می های فردی  بلور پیدا می انگاره

 کمال صور هایی آرمانی در بافت می و صوفی  عری  کرد؟

یک بیشتر شبه اسات:   ( وصل/ فصل: ار باط انسان و خداوند به چه شکلی است؟ به کدام31

پیوند دو دوست، دو جنگاور، یا ارباب و بنده؟ نزدیکی به امر قدسی و  قرب باه خداوناد چگوناه    

 کن است و چه معنایی دارد؟مم

 ی اخلاقی:ها پرسشها و  سوم: جم

شود و اخلاق چطور بر مبناای آن   ( خیر/ شر: مرزبندی میان نیک و بد چگونه ممکن می33

 گردد؟ استوار می

گیرد چطور از هم جادا   ( موجود/ مطلوب: وضعیت  حقق یافته و آنچه آماج قصد قرار می70

لی به دومی چطور در پر و مفاهیمی مکل خواست و همات و طلاب   شوند؟ فرایند انتقال از او می

 شود؟ ممکن می

هایی غاایی   ( خدا/ شیطان: قلمرو مینویی یکپارچه است یا دوپاره؟ آیا خیر و شر گرانیگاه73

 در قلمرو معنا و ذهن دارند یا نه؟



 37گفتار دوم:  طرح پرسش از حکمت مغانه و عرفان و صوفیانه             

 ( قدرت/ سستی: اعمال زور برای دگرگون کردن هساتی باا قادرت چاه پیونادی برقارار      77

یابد؟ صفات جمالیاه و جلالیاه چطاور از     کند؟ در انسان و خداوند این عامل چگونه نمود می می

 خیزد؟ آن برمی

( مهر/ کین: خاستگاه و ماهیت مهر چیست و چرا نیرویای مقاابلش مکال کاین در کاار      71

ای و هیجاانی زودگاذر؟ ماهیات عشاق      است؟ آیا نیرویی فراگیر در هستی است، یا  نها عاطفاه 

 هی چیست؟ال

شاود؟ روناد    ( کمال/ پستی: نقص و کاستی در نظام کامنات و انسان چطاور  وجیاه مای   75

 گردد و چه مسیرهایی دارد؟ دگردیسی آن به سوی کمال چگونه ممکن می

 شناسانه: ی شناختها پرسشها و  چهارم: جم

 چطاور باه حضاور و غیااب    « مان »( حضور/ غیاب: دوقطبی هستی/ نیستی در پیوند باا  74

 شود؟ انجامد؟ وصال و فراق چگونه در این زمینه  عری  می می

عقلانیت/ شهود: راه دریافت حقیقت یگانه است یا دوپاره؟ مسایر عقلانای یاا شاهودی     ( 75

 فهم چه شباهتها و  فاو هایی با هم دارند؟ مسیر اشراق و  عقل سازگارند یا با هم  ضاد دارند؟

شناساانه و   شاود؟ ماهیات هساتی    صاور بندی مای   زبان/ رماز: معناا چگوناه در زباان    ( 72

 ی زبان چیست؟ شناسانه شناخت

شاود از ساطح معناا باه      بندی و پیش و پشت دارد؟ چطاور مای   فاش/ راز: آیا معنا لیه( 71

 ای مجاز است؟ ژرفای آن نفوذ کرد؟ زند کردن و  فسیر چه قواعدی دارد و در چه دامنه

ی و شناخت، وجود/ عدم و زبان/ رمز چطور با هام  ی  ماس هست ( راست/ درود: در نقطه73

شود؟ پیوند آن با حق/ باطال   شوند؟ گفتار راست و درود در این میانه چگونه زاده می  رکیب می

 چیست؟

 وان در برابر حقاایق    وان به حقیقتی قطعی دست یافت؟ چطور می ( شک/ یقین: آیا می10

 شوند؟   داری چگونه در این میان  عری  میمشکوک قاطعانه رفتار کرد؟ دوقطبی  عصب/ روا
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« گلشان راز »باه نوشاته شادن     هاا  پرسشدهد که چطور دریافت این  شبستری بعد شرحی می
 منتهی شد:

 آن ناماااه را برخواناااد ناگااااه   رساااول
 جملااه حاضاار  زانیااآن مجلاا  عز در
 دهیااااو بااااود ماااارد کارداکاااا یکاااای

 در دم یگااااو یگفتااااا جااااواب ماااارا
 مسااامل نایچااه حاجاات کااگفااتم  باادو
 باار وفااق مساا ول  یولاا -گفتااا– یبلاا

 کاااردم آغااااز شاااانیاز الحااااح ا پااا 
 اریجمااش بساا  انیاالحظااه م کیاا بااه

 کااه دارن  یاز لطاا  و احسااان   کنااون 
 

 در افااااواه یاحااااوال او حااااال فتاااااد 
 گشااته ناااظر کیااهاار  شیاادرو نیبااد

 دهیشاان  یمعناا نیاامااا صااد بااار ا   ز
 اهااال عاااالم رنااادیآنجاااا نفاااش گ کاااز

 ر رسااااااملبارهاااااا اناااااد نبشاااااتم
 مولأمااا میااادار ی اااو منظاااوم مااا  ز

 جااااازینامااااه در الفاااااظ ا  جااااواب
 و  کااارار فکااار یجملاااه را بااا بگفاااتم

 درگذارناااد هاااا یخردگااا نیااامااان ا ز
 

ی مجلسی که آغاز شدن متن را رقم زده را به سادگی و شفافیت  وصی  کارده   شبستری منظره
را مطارح کارد و حاضاران     ها پرسشاست. پیکی که از سوی هروی آمده بود در مجلسی دوستانه این 

شمردند، از او انتظار داشتند جواب بدهد. یکی از ایشان حتاا از   که شبستری را در میان خود دانا ر می
کاه  عاذر آورد  شبساتری   .پاسخی منظوم  دوین کناد سازگار با پرسش که به شعر بود، او خواست  ا 

 :استل شعر نگفته این که  ا به حاو هایی نوشته  را پیشتر در رساله ها این
 

 کاا  در همااه عماار نایداننااد کاا همااه
 آن طااابعم اگااار چاااه باااود قاااادر بااار
 ساااخت یما  ارینکار ارچاه کتااب بسا    باه 

 نساااانجد یمعناااا هیااااو قاف عااااروض
 دیاااهرگاااز انااادر حااارف نا   یمعاااان
 مییمااا از حاارف خااود در  نگنااا    چااو

 

 قصاااد گفاااتن شاااعر   چیهااا نکااارده 
 گفااااتن نبااااود ال بااااه نااااادر یولاااا
 خاااتهرگاااز نپردا ینظااام مکناااو باااه
 نگنجااد یدرون معناا یهاار ظرفاا  بااه

 دیااابحااار قلااازم انااادر ظااارف نا کاااه
 مییفااازا یدگااار بااار و یزیاااچ چااارا

 

 گفتار سوم: پاسخی همچون گلشن
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گوید جز پراکنده و بر حسب ذوق پیشتر شعری نگفته بود و قواعاد حااکم بار     شبستری می

اش در نکر هم دشوار و  برده معنایی که نوشته شدن دیده و گمان می سرودن مکنوی را دشوار می

 ار و   شناسانه هم گره بخورد، بیان معنا را سخت طبعا اگر با قید و بندهایی زیباییسنگین است، 

 ر خواهد کرد. با این حال روشن است که در آن زمان  دوین معناا در قالاب منظوماه و     دیریاب

گویاد کاه از ایان وضاعیت ناشااعری خاویش        شعر وال رین شکل بیان بوده و شبستری هم می

 ه است.خوشنود و سرفراز نبود

 کر استسخن کز باب شُ نیفخر است ا نه
 دآیاااخاااود عاااار ن  یاز شااااعر مااارا

 «اساارار»نمااط صااد عااالم  نیااز اگرچااه

 ا فااااق اسااات لیبااار ساااب نیاااا یولاا 
 

 عااذر اساات دیاا مه ،ناازد اهاال دل بااه 

 دآیاادر صااد قاارن چااون عطااار ن   کااه

 شااامه از دکاااان عطاااار   کیااا باااود

 از فرشااته اسااتراق اساات ویااچااون د نااه
 

گویاد کاه    مای شود که شبستری  ا چه پایه وامدار عطار بوده است.  ن میها روش از این بیت

سرودن منظومه برایش افتخار بزرگی بوده، چون اندیشمند بزرگی مانند عطار در این مسیر قدم 

را آفریده است. او در ضمن اشاره کرده کاه هرچناد محتاوای    « اسرارنامه»زده و شاهکاری مکل 

ی همگرایی و  وافاق   نتیجه ها شباهتمعنا را از او ندزدیده و  سخنش همسان است با عطار، ولی

ی هشاتم از   ایست باه آیاه   مصراع آخر هم که اشاره گیری و سرقت ادبی. نظر است و نه رونوشت

که در آن استراق سمش و دزدیدن  -«نٌیإِلَّ مَنِ اسْتَرقََ السَّمْشَ فأََ ْبَعَهُ شِهابٌ مُب »-ی حجر  سوره

باه  برای گوش دادن ساخن فرشاتگان   ها به دیوهایی منسوب شده که دزدکی  سخنها و  دانسته

گذشته ار بااط  های  طی سالشدند.  ند و با گرزهایی از شهاب فرو کوبیده میرفت آسمان فراز می

مورد  حلیل قرار گرفته و روشن است که در « اسرارنامه«  و آثار عطار، به ویژه« گلشن راز»میان 

کوب یکی از نخستین کسانی باود کاه در    دکتر زرینها برقرار است.  ن این متناینجا پیوندی میا

مدرن به این ار باط اشاره کرد، و عمق دریافت عطار را همچنان از شبساتری  های  بافت پژوهش

بیشتر از جن  همگرایی اسات  اا    ها شباهتبیشتر دانست و دعوی واپسین بیت را پذیرفت که 

« راز گلشن»اند و  از نویسندگان معاصر این پیوند را محکمتر دانستههرچند برخی  3نقل مستقیم.

  7اند. ی عطار دانسته«اسرارنامه»ی  را نوعی بازخوانی و بازنویسی در ادامه

یاارانش را  نهاا  اا حادی بارآورده کارد و آنجاا پاساخی بداهاه باه            شبستری اما خواساتِ 

 ام روانه کرد. هروی نوشت و به پیک سپرد و او را با احتری ها پرسش

                      
 .751-757: 3113کوب،  زرین 3

 .15-4: 3135اسمعیلی،  7



 02گفتار سوم:  پاسخی همچون گلشن             

 الجملاااه جاااواب ناماااه در دم   یعلااا

 آن ناماااه را بساااتد باااه اعااازاز رساااول
 

 ناه کام   شیناه با   ،کیا باه   کیا  نبشتم 

 باااز شااد باااز   ،کااه آمااد  یآن راهاا وز
 

 

کردند، که سرودنش   ر و منظوم را طلب می متنی مفصلاما دوستان شبستری همچنان از او 

این حال شبستری این درخواست را اجابات کارد و    البداهه دشوار بود. با در حضور دیگران و فی

 مکنوی نامدارش را سرود:« طی چند ساعت»

 یکااااار فرمااااا  یزیااااعز دگرباااااره

 آر انیاادر ب یکااه گفتاا  یمعناا همااان

 یدر اوقاااات آن مجاااال  دمیاااد ینمااا

 وص  آن به گفت و گو محال است که
 نیااابااار وفاااق قاااول قامااال د  یولااا

  ااار اسااارار آن  اااا شاااود روشااان یپااا

 خداونااد قیاا وف عااون و فضاال و  بااه

 از حضرت چو نام نامه درخواست دل
 حضاارت کاارد نااام نامااه گلشاان    چااو

 

 یفااازایب یزیاااگفتاااا بااار آن چ مااارا 

 آر انیاااع نیعلااام باااا عااا   نیعااا ز

 یپااااردازم باااادو از ذوق حااااال  کااااه

 صاحب حال داند کان چه حال است که
 نیاااارد ساااا ال سااااامل د  نکااااردم

 طااابعم باااه گفتاااار  یطاااوط درآماااد

 دچنااا یجملاااه را در سااااعت  بگفاااتم

 گلشن ماست نایک :آمد به دل جواب
 هااا جملااه روشاان  زان چشاام دل شااود

 

اناد.   ی  صنی  کتابش اشاره کارد کاه شاایان  وجاه     شبستری در اینجا به چند نکته درباره

نخست آن که گفته شعر را در خلوت و بسیار سریش طی چند ساعت سروده. سارعت و کیفیات   

بنا به الهامی از سوی خداوناد دریافات کارده و از     گوید آن را این کار چنان بوده که خودش می

دانست. همچنین  اکیدی  را وحی می« فتوحات مکیه»ماند که  این نظر سخنش به ابن عربی می

را بر اساس الهامی از سوی خداوند دریافت کرده « گلشن راز»هست بر این که نام این اثر یعنی 

« گلشان »نتخاب کرده است. نام اصلی هم ظااهرا  است، و در واقش خداوند بوده که نام کتاب را ا

شاده،   ی آن محسوب می ی عطار اشاره داشته و دنباله» اسرارنامه»یعنی « اسرار»بوده و چون به 

  درآمده است.« گلشن راز»به صورت 

اما این نام گلشن چرا اینقدر مهم بوده؟ در حدی کاه شبساتری انتخااب چناین عناوانی را      

 داند؟ می ی الهام خداوند نتیجه

زار اسات، و ایان باا     ی گلشن امروز در پارسی  قریبا به معنای گلزار و گلستان و سابزه  کلمه

«. شَان »و « گل»ایست مرکب از دو بخشِ  معنای کهن آن متفاوت است. گلشن در پارسی کلمه

گرفتاه شاده، و باا    « اقامات گزیادن، خاناه سااخته    »ی کهنی به معنای  ی دوم آن از ریشه نیمه

باوده، و ناه   « ی دارای گل جای ساخته شده»ریشه است. بنابراین گلشن به معنای  هم« انآشی»
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کارده و ناه گلساتانی طبیعای و      فقط گلزار. یعنی به باغی ساخته شده به دست انسان اشاره می

 ی شهر.  خارج از دایره

ی دقیاق  اند. نخست باید معناا  ی مفسران این کتاب نادیده انگاشته این معنای گلشن را همه

ی  آن را با چند گواه استوار کنم و بعد بگویم که چرا فهم آن در  فسیر کتاب اهمیت دارد. کلمه

باد پرگلِ کاشته شده به دسات  گلشن را پیش از شبستری  قریبا همیشه در معنای باد ایرانی و 

هاایی   با کنایاه  شناسانه. فردوسی اند و دللتی معمارانه داشته است، نه بوم برده مردمان به کار می

 گوید: سیاسی در داستان فریدون می

 ی بخت  وست زمان روشن از مایه       ی  خت  وست زمین گلشن از پایه            

در مصراع نخست روشن است که اقتدار شاهانه و نظم برخاسته از دولت عاملی دانسته شده 

ار هم به جای و گاه اشاره دارند که مملکت را به باغی  بدیل کرده است. زمین و زمان هم در کن

خیازد و  قادیر آسامانی کاه      یعنی قدرت شاهانه که از شخص برمای و بخت و بر این مبنا  خت 

اند.  ماهیتی طبیعی دارد بر مکان و زمان استیلا دارند و بهروزی مردمان را در آن زمینه رقم زده

اولین شاه زر شاتی باوده هام     این  صویرپردازی زر شتی است و آن را در پیوند با گشتاسپ که

 بینیم: می

 راسپ باداااشن شاه لهازمین گل        شتاسپ بادااالک روشن از  اج گااف     

به کار گرفته شاده و  « زرنگار»عبارت گلشن در همین معنا اغلب در شاهنامه با صفت  

هاای   ایاه دهد گلشن جایی مکل کا  و قصر باوده و آر  این اصطلاحی معمارانه است که نشان می

ی برگازار کارده باود وقتای عازم رفاتن باه        غشاهوار داشته است. کیکاووس بزمی در چناین باا  

 مازندران کرد:

 ورد روزی می خوشگوارااااخ همی       اراشن زرنگااد که در گلااان بُااچن   

هایی هم در پیوناد   همچنین سیاوش وقتی شهرهای نامدارش را در قلمرو  وران ساخت، باد

 احداآ کرده بود: اه آنبا 

 وان و کا ااو باد و ای نااهمه گلش       را او زین بگذری شهر بینی فااچ     

 خوانیم: یا در شرح پادشاهی انوشیروان می

 ا  و میدان و باداار از گلشن و کااپ      راداان چاااردار انتاکیه چواابه ک      

 و

 ا اان و باد و میدان و کااکند گلش      و خواهد فرا ااشود دستگاهش چ     

 رسانده است.   را می« باد ایرانی» ردید معنای  بنابراین در شاهنامه گلشن به صراحت و بی

رفته است. ماکلا حاافظ    این کلمه  ا دوران شبستری نیز همچنان در همین معنی به کار می

ایست از بااد   ارهدوقطبی زیبایی بین گلشن و گلخن برقرار کرده و اصول در اشعارش گلشن استع
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معناا باا    کرده و مکلا مولنا آن را گاه  قریباا هام   این کلمه البته گاه  عمیمی هم پیدا میبهشت. 

 گرفته است: گلزار و گلستانی طبیعی و خودرو به کار می

 3است طوطی گوینده شکرخا خوش       بلبل نالنده به گلشن به دشت   

گیارد. در مرجاش    با باد و مترادف با آن باه کاار مای   با این حال او نیز اغلب گلشن را همراه 

اصلی بحث شبستری یعنی عطار اما گلشن  قریبا همیشه باغی ساخته شده با ساختار معماراناه  

ایست از باد عدن که خداوند خود آن را غارس کارده باود. همچناین عطاار       رساند و کنایه را می

 داند و آن را نیز گلشن نامیده: یی دست خداوند م هفت فلک آسمان را نیز باغی ساخته

 7از غایت صنعتگری گوهرفشان سبحانه       هر شب به دست قادری بر گلشن نیلوفری 

 و

 1به هفت گلشن نیلوفری کنند نکار      های لطی  هزار نرگ   و چون شکوفه

ن آمیاز باودن ناام کتاابش را نشاا      اهمیت این دللت گلشن آن است که منظور شبستری از الهام

ی او « اسارارنامه »کند که وامدار عطار اسات و باه کتااب     دهد. دیدیم که او در چند بیت اشاره می می

بااه آشاافتگی و ابهااام راز فااراوان  اکیااد شااده و در چناادین جااا  «اساارارنامه»نیااز اشااار ی دارد. در 

مسایر  ی در را برای مکتوم باودن راز یاا گمراها    -به ویژه صحرا –هایی طبیعی  هایی از محیط استعاره

 گوید: در داستان کیخسرو و جام جم می« نامه الهی»اش به کار گرفته است. مکلا در مکنوی  یافتن

 خودی بر قد خود دید قبای بی    چو صحرای خودی را سد خود دید

 خوانیم که: در گفتگوی سلیمان و مرغان می« نامه بلبل»و در 

 به صحرای وجود ای از  و شاهی             به چاه افتد مَه و گردد چو ماهی     

 به ویژه در اسرارنامه این  ضاد به خوبی نمایان است:

 راپایااابینم س ر خفته میااسراس            همه صحرای عالم جای  ا جای   

 و

 سرانجامت دو گز خاک است مأوا             ر ملک  و شد صحرای دنیاااااگ     

گیرناد کاه    ی هم در برابر ساکنان گلشن قرار میموجودات ساکن صحرا یعنی جانوران طبیع

 گوید: می« نامه بلبل»ماهیتی قدسی دارند. عطار در 

 چو خواهی گلشن سیمرد بینی  ن با زاد و با س  همنشینیااامک     
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ای طبیعای و خاودرو و    بنابراین در آثار عطار گلشن  قریبا متضاد صحراسات. صاحرا زمیناه   

ن را داریم که ساختاری نزدیک به کاا  و ایاوان دارد و درون   سرکش است، و در مقابل آن گلش

معمارانه است. گیتی و دنیای مادی به صاحرا، و میناو و    ردِگیرد و حاصل خِ حریم شهر قرار می

دنیای فرازین به گلشن شباهت دارد. صحرای وجود به گلخن و افالاک وال باه گلشان شاباهت     

باه  « اسرارنامه»ش از حافظ و بیش از حافظ، عطار در دارند. و این دوقطبی گلخن و گلشن را پی

 کار گرفته است:

 همان انگار کاین گلخن ندیدی         چو زاین گلخن بدان گلشن رسیدی     

 و

 به گلشن شو گداطبعی قضا کن           ا کنااخن رهااای گل زاده یفهاااخل     

ی دریافات الهاام    را هام نتیجاه   نامد و ایان اسام   می« گلشن»پ  شبستری وقتی کتاب خود را 

اش رایج باوده و   کند که در زمانه ای آشنا و شناخته شده اشاره می شمارد، در اصل دارد به کلیدواژه می

شده است. گلشان باه ویاژه در گفتماان      ای مشهور برای اشاره به دنیای مینویی محسوب می استعاره

ی زیباای آرایاش یافتاه و     ت و عرصاه عطار که مرجش شبستری است، معنای دنیاای میناویی، بهشا   

 رساند.   طراحی شده  وسط خرد خداوند را می

راز، که شکل پنهان و مکتومِ دسترسای باه ایان اقلایم اسات، در لفاافی از صاحرای وجاود         

پوشانده شده و از گیاهان خودرو و آشفتگی قلمرو طبیعت انباشته است. شبساتری باا انتخااب    

 آنچاه و راز را باه گلشانی  بادیل کارده اسات، و باه ناوعی        گویاد ایان قلمار    این ناام دارد مای  

 کاارد را در قااالبی عقلاناای و ساانجیده باارآورده ساااخته اساات.     ی عطااار وعااده ماای  «اساارارنامه»



 

 

 

 

 

 

 
 

کناد باه جاواب دادن باه      شود که شبستری آغاز مای  ای آغاز می از نقطه« گلشن راز»متن اصلی 

شناسانه هستند و به ماهیت اندیشه و  شناخت ها پرسشگفتیم، این  که چنانهروی. ی ها پرسش

 کند:   گردند. شبستری نخست پرسش هروی را نقل می کارکرد  فکر باز می

 ریااادر  ح شااامیاز فکااار خو نخسااات
 یباااود آغااااز فکااارت را نشاااان   چاااه

 

 وانندش  فکرااااست آن که خ زیچ چه 
 ی فکاااار را چااااه خااااوان  ساااارانجام

 

گیارد. اماا چاون دللتای      شناسی جای می ی معرفت هم در واقش در همین حوزه  بیت بعدی

اخلاقی داشته شبستری آن را جدا کرده و در فصلی مستقل بدان پرداخته است. من اینجا برای 

شاوند کاه    هماراه مای   آورم. این دو بیات باا بیتای دیگار     حفظ انسجام مطلب همه را با هم می

 اش را آورده: پاسمشبستری بعد ر در دو بخش پیاپی 

 گناه است یات و گاهااه طاعااگ رااااچ  رط راه استاااا را شار ماافک نیکدام 

را در قالاب ساه بیات شاعر     ی نخساتین پانج پرساش     گفتیم، هروی در این حوزه که چنان

ی ها پرسش«. گلشن راز»شود برای مکنوی  ای می کند، که قالب و وزن آن شالوده صور بندی می

 : اند آغازین هروی چنین

 چیست؟ال (  فکر 

 ب( خاستگاه  فکر چیست؟

 پ( سرانجام و غایت  فکر کجاست؟

 ای برای سلوک معنوی سودمند است؟ ت( چه نوع اندیشه

 اند؟ آ( چرا برخی از اشکال  فکر را عبادت و برخی را گناه دانسته
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 دهد: شبستری پ  از گوشزد کردن مجدد پرسش، پاسم می

 ود  فکااااربْاااابگااااو چِ یماااارا گفتاااا

 حاااق یباطااال ساااورفاااتن از   فکااار

  یکردنااد  صاان نیااکاناادر ا مااانیحک

 هنگاااام فکااارت یاو چاااون بگاااذر وز

 چااون حاصاال شااود در دل  صااور  کااه

 ن بااااود بهاااار  اااادبر آکاااا  صااااور
 

 ریااابمانااادم در  ح یمعنااا نیاااا کاااز 

 کاال مطلااق  دنیااجاازو اناادر بد  بااه

  یاااگفتناااد در هنگاااام  عر  نیچنااا

 باشااااد  ااااذکر ینااااام و نینخساااات

 عبااارت انااادر عااارفْ  یناااام و باااود

 هااال عقااال آماااد  فکااار  نااازد ا باااه
 

ی شناسایی را  عریا    های رایج درباره شبستری نخست در شش بیت با دقت  مام کلیدواژه

که  –ی شناخت در این دوران   وان دریافت که چارچوب فلسفه ها می کند و با مرور این بیت می

ار بوده است.  ا چه اندازه دقیق و عقلانی و استو  - هم هستزمین  ایرانعصر آشوب و نابسامانی 

ی  دربااره  «الا  -3»همه پاسم باه پرساش    ها ایندهد و  ها را به دست می شبستری این  عری 

 :اندازی فلسفی ، از چشممعنای  فکر هستند

های درست )حق( و اساتنتاج کال    های نادرست )باطل( به سوی گزاره  فکر، حرکت از گزاره

دل است، که در لغت به معنای یادآوری و  ذکر، نخستین صورت از ظهور  صور در  از جزء است.

 به خاطر آوردن است.

 عبرت، یا همان  عبیر کردن، عبارت است از  أمل و اندیشیدن در موضوع  ذکر

 شود. که به  فکر منتهی میاست  دبر، غایت شکلی از  صور 

در گفتماان  باه طاور عاام    در ایان بیات و   به طاور خااص   -ی  فکر  برخی از مفسران کلمه

آفرینش، »ی  اند. ایزو سو در رساله را مترادف با کش  و شهود عرفانی گرفته -ی و هرویشبستر

ی  فکر  شبستری در اینجا واژه»گوید که  است، می« گلشن راز»اش شرح  که بدنه« وجود، زمان

برد که ماهیتا با  عری  معمولی آن کاملا  فااوت دارد. در   ی حکمای الهی به کار می را به شیوه

ی  ی حقیقات اسات و در نقطاه    واسطه ا منظور از  فکر کش  به معنای ادراک شهودی و بیاینج

شود کاه بار اسااس     آوری است و از طریق آن سعی می مقابل استدلل قرار دارد که فرایند دلیل

  3.«یک چیز معلوم به یک چیز نامعلوم دست یافته شود

ین موضش را ا خاذ کرده و  فکر محسن کدیور هم در درسگفتارهایش در شرح گلشن راز هم

را شامل و جامش دانسته و هر نوع ادراک از جمله شهود و اشاراق را نیاز در آن گنجاناده اسات.     

گوید مصراع اول به فناا و مصاراع    هردوی ایشان در برداشت خود وامدار لهیجی هستند که می
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گیارد. برداشات رایاج و     مای دوم به بقا اشاره دارد که در چارچوبی اشراقی و غیراستدللی جای 

 اند به نظر من نادرست است. کلاسیکی که این مفسران پیشنهاد کرده

، باید به سخن خودش رجوع کرد و این سخن کااملا شافاف و صاریح    شبستریبرای فهم منظور 

خاود   کاه  چناان دهاد و هم  در اینجا  فسیری فلسفی و روانشناختی از اندیشیدن به دست می است. او

کند. بر اساس ایان   (، به آرای حکیمان طبیعی  کیه می یکردند  صن نیکاندر ا مانیحک) اشاره کرده

 شود که  فکر نام دارد.   چارچوب، دستیابی به حقیقت از راه فرایندی ممکن می

کند: نقد کاردن و وارسای و ارزیاابی چیزهاا و  فکیاک       این  فکر از دو مسیر اصلی عمل می

ت و استنتاج امور کلای از جزمای و  شاخیص الگوهاا و انتازاع      های درست از نادرس کردن گزاره

 مفاهیم معقول از نمودهای ملموس. یعنی از راهِ

 ارزیابی عینی و  جربی و آزمودن، یا   ال (

ها و حقیقت در  به صحت در گزاره وان به  میهای استدللی  منطقی و زنجیرههای  روش  ب(

این  صاویری دقیاق و درسات از فرایناد اندیشایدن       . ناگفته پیداست کهیافتها دست  بازنمایی

. در واقش  اریم علم عبارت است از سیر  حول هماین دو  و به شهود و اشراق محدود نیست است

 ار   های  جربی و افزون شدن دقت آزمایشگاهی، در کنار پیچیده روند  کاملی؛ یعنی انباشت داده

شبساتری مفهاومی از  فکار را    کند.  جاد میریاضیات را ای - استدللی که منطقهای  شدن نظام

اینجا صور بندی کرده که با مفهوم امروزین ما همسان است و  اکیدی بر شهود یاا محادودیتی   

 ی اشراق ندارد. در دامنه

دهاد کاه    شبستری پ  از این  عری ، سلسله مرا ب  فکر و مراحل عملیا ی آن را شرح می

شان در حافظاه اسات،    شدن  ایی چیزها در خاطر و ثبتنخست بازنمگیرد.  سه حلقه را در بر می

که  ذکر خوانده شده است. دوم وارسی این بازنمایی و منسوب سااختن معناهاایی بادان اسات     

یا  دبیر )عبرت(، و سوم  عمیم دادن معناها و حدس زدن، پیامدها و نتایج آن است ) دبر(.  دبر 

ده و عبارت اسات از اندیشایدن باه پیامادهای     به معنای پشت آم «دبر»ی عربی  کردن، از ریشه

. بنابراین  فکری که دو مسیر  جربی و منطقی داشت، در سه گام در پیوند با  اذکر،  یک موضوع

شود و یک خط از  فکار   کند. با  دبر این چرخه به طور کامل پیموده می  عبیر و  دبیر عمل می

ایانه از اندیشیدن اسات و کماابیش هماان    گر این مدلی روانشناسانه و طبیعت رسد. به نتیجه می

 مشابهش را پیشنهاد می کند.« رساله در فهم بشری»است که قرنها بعد جان لک در 

ی  بیتی بحث برانگیز آورده که شامبهپ  از این شش بیت که  عری  مفاهیم بود، شبستری 

 گوید: کند. او می اش بر علم منطق را در ذهن ایجاد می مسلط نبودن

 مفهوم ،نامفهوم قِی صد شود          معلوم ی صورها بی ر  ز        
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 صور از  صور و  صادیق  گوید  ای عام و مورد  وافق همگان هست که می اما در منطق قاعده

های استنتاج صادق از هام جادا     های  داعی  صور و سلسله خیزد. یعنی زنجیره از  صدیق بر می

ی  شاود. ایان گازاره    دیگاری مشاتق نمای   از شاان   کای روناد و ی  هستند و موازی با هم پیش می

اناد و   شبستری با منطق روزگارش سازگار نبوده و لهیجی و دیگران هم به این نکته اشاره کرده

شاماریِ منطقای.    اناد و ناه راسات    ی  صدیق در مصراع دوم را در معنای عام  ایید گرفتاه  کلمه

رساد   آید و بیشاتر باه نظار مای     بر نمی هرچند واقعیت آن است که چنین  عبیری از بافت متن

 اینجا لغزشی در منطق ر  نموده باشد.

 کند: پیشین را  ایید میهای  خوانش ما از بیت وده مدر شرح فرایند  فکر آبعدی باز بیت چهار 

 چااو مااادر  یچااون پاادر  ااال   مقاادم

 مااذکور از چااه و چااون   بیاا ر  یولاا

 دییااا ا ساااتیدر آن گااار ن دگربااااره

 آن رهااااا کاااان دور و دراز اساااات  ره
 

 باااارادر یهساااات فرزنااااد، ا جااااهینت 

 محتاااااج اسااااتعمال قااااانون   بااااود

 دیااکااه باشااد محااض  قل   نااهییآ هاار

 زماان  ارک عصاا کان     کیا  یموسا  چو
 

فلسافی  در زبان  representation صور به این  ر یب به معنای دقیق کلمه با بازنمایی یا 

 والی  صاورهای پیااپی اسات    کند،  ر یب و  شناسایی را ممکن می آنچهامروزین مترادف است. 

یعنای زایاش معناا    –کند و به این  ر یب فرایند فهام   که امر نامفهوم را به امر مفهوم  بدیل می

دهد. این  ر یب و  والی  صورها به معناای پا  و پایش باودن      را نتیجه می  - ی چیزها درباره

 کنند.   بیان میدانان با  عبیر مقدم و  الی   صورها نسبت به هم است و این را منطق

 - برانگیز است و به نطفه و بذر اندیشاه شاباهت دارد   که پرسش -گوید مقدمه  شبستری می

زناد و   که باه پاسام دامان مای      – الی  که چنانماند و همتای پدر است. هم به نیرویی نرینه می

ت. به جن  مادینه شباهت دارد و باا ماادر همساان اسا      - سازد زایش مفهوم  ازه را ممکن می

آیناد،   یعنی  صورهایی که با  ر یبی خاص در پی هم مای  ی همنشینی این مقدمه و  الی،  نتیجه

به فرزندی برای این پدر و ماادر   ،معنایی است که با مفهوم شدن امر نامفهوم پیوند خورده و آن

 ماند. می

هماان   گوید این  ر یب و  والی نیازمناد قاعاده و چاارچوبی عقلانای اسات و ایان       شبستری می

 یا ی آگااهی  های پایاه  گونه برای پیوند زدن داده منطقی است که همچون دستگاهی انتزاعی و ریاضی

کند. این  ر یب با دو پرسش مهام چیساتی    عمل می  - ی ذهنیهای  جربی یا  صورها عنی بازنمایی

ام چیزهاا یاا   خورد )چه و چون(. باید معلوم شود کدام  صورها، یعنی بازنمایی کاد  و چگونگی گره می

شوند. این پیکربندی اسات کاه    ای و چگونه به  صورهای دیگر چفت و بست می رخدادها، با چه شیوه

 «.بوُدَ محتاج استعمال قانون»
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ای  ی خاام از  صاورها باه نتیجاه     مند استنتاجی و آن ماده اما گاهی وقتها این دستگاه قانون

ساازند. در   کنند و امر نامفهوم را مفهوم نمی انجامند و راست و ناراست را از هم  فکیک نمی نمی

، روش مرسوم آن اسات کاه شناسانده مسایر     «دیی ا ستیدر آن گر ن دگرباره»این شرایط، که 

هایی که همگان بدان پایبندناد را درسات بپنادارد، یاا باه قاول         قلید را در پیش بگیرد و گزاره

گویاد  قلیاد یاا هماان روش      اماا شبساتری مای   «. دیا که باشد محض  قل نهییآ هر»شبستری 

دور  ره»درستی نیست و  ی شیوهها  شناختی برای  ایید و  کذیب گزاره ی غیرمعرفت گرایانه عمل

 که باید رهایش کنیم.  است ی «و دراز

جالب آن که شبستری به زیبایی این مسایر یعنای روش  قلیادی را باه عصاای موسای  شابیه        

دار او بود، اما  نها زمانی کاربرد داشت که موسای آن را رهاا   گری و اقت کند. عصایی که نماد معجزه می

انداخت. به بیان دیگر  ا وقتای موسای عصاایش را در دسات داشات، از انجاام        کرد و بر زمین می می

گوید  قلید به همان عصای جادوگراناه شاباهت دارد کاه  نهاا وقتای       معجزه عاجز بود. شبستری می

 ردد، و آن هم راهی دور و دراز دارد و چندان کارساز نیست.  گ شود کارکردش نمایان می طرد می

شاود   شبستری  ا اینجای کار مسیر مرسوم و رایجی که به  ولید علم و شناسایی منتهی می

ی شمول و سازوکارهای عملیا ی آن را برشمرده است. اگر در چاارچوب   را وارسی کرده و دامنه

بینایم کاه    باه موضاوع بنگاریم، مای      - می زُروانرویکرد سیست – ام  دستگاه نظری پیشنهادی

شاده کاه    اساتدللی مرباوط مای   - هرآنچه  ا اینجای کار گفته شده، به مسیر پردازشی عقلانای 

پذیر است، و به لحااظ   محور، خودآگاه، نقدپذیر و روشن و بیان خطی، گام به گام، زبانءانگار،  جز

ی چاپ مام و ناواحی قشار گیجگااهی       کرهنیم 3شناختی بیشتر به کارکرد دستگاه زیرین عصب

هاای حسای را باه صاورت نمادهاای زباانی        شود. این همان سیستمی است کاه داده  مربوط می

رسااند و   را باه انجاام مای   « هاا  شکساتن پدیاده  »کند و به این  ر یب فرایند  گذاری می برچسب

حور و پویاا در  ان و رخادادهای کاارکردم  کا جهان را به چیزهای ساختارمند و پایدار در م زیست

ای و  نظاامی شابکه   ،باا دیگاری  نظار  از راه  باادل   کند. همین سیستم است که زمان  جزیه می

دستاورد بیرونای ایان مسایر    آورد.  ی حقیقت را پدید می اندیشی و رایزنی درباره اجتماعی از هم

اماا   .دهد پذیر جمعی را شکل می شود و دانش رسمی و آموزش خوانده می «بازنمایی»شناسایی 

ی عصبی مغز  نها به همین مسیر منحصر نیستند. مسیری ماوازی باا آن در    واحدهای پردازنده

ی راست پیوند  ای نیمکره قشر آهیانه 7کار است که از نظر کالبدشناختی بیشتر با دستگاه زبرین

                      
1 Inferior apparatus 

2 posterior apparatus 
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گارا،   دهاد کاه کال    ی پردازش در این سیستم متفاوت است و ادراکی به دسات مای   دارد. شیوه

ناپاذیر اسات. ایان در واقاش      خودآگاه، مبهم و بیان ی،  صویرمدار، پرگسست، غیرزبانی، نیمهمواز

هیجانی مغز است که به جای بازنماایی چیزهاا و رخادادها،  رکیاب     -مدارهای پردازشی عاطفی

کند.خروجی ایان سیساتم    شان را در قالب نوعی حال عمومی و وضعیت کلان شناسایی می کلی

گارا و   ناگهاانی و کال  های  نامیم که با شهود و اشراق و دریافت می« آشکارگی»را در مدل زروان 

شبستری مانند سایر عارفان این مسیر دوم را هام باه رسامیت     نادادنی پیوند خورده است. شرح

هاای   ی این پردازش است که هردو سویه« من»ی  دربارهای از  أمل  شناسد و اصول عرفان شاخه می

ی  فکار   مدارانه شمارد. با این حال روشن است که او نیز مانند هروی مسیر عقل شناختی را معتبر می

کناد و   کند. اما در آن  وق  نمای  داند و بحث را با آن آغاز می که زبانی هم هست را آغازگاه و مبنا می

 گیرد: گفتار خود را با اشاره به مسیر دوم یعنی شناخت شهودی مبتنی بر آشکارگی پی می
 

 یزماااااااااان مااااااااانیا یواددر  درآ

 را کااه وحاادت در شااهود اساات محقااق

 دیااکااز معرفاات نااور و صاافا د    یدلاا
 

 یگماااان یبااا« اناااا الله یانااا» شااانو 

 نظااره باار نااور وجااود اساات   نینخساات

 دیاااول خاادا د دیااکااه د یزیااهاار چ ز
 

ی نور و ظلمت به شاهود و   شود که شبستری در چارچوب استعاره با این سه بیت روشن می

یان کهنتارین نظاام رمزگاذاری و  وصای  ایان ناوع از شناساایی اسات.          نگرد و ا آشکارگی می

 وان یافت. اما در آن شکل پخته  هایش را در گاهان زر شت می ای که کهنترین خاستگاه استعاره

بینیم، برای نخستین بار در پایان عصر اشکانی و نزد مانی پیاامبر   ای که نزد عارفان می و پیچیده

همسایگی وادی  ردید و شک که با شناسایی عقلانای پیوناد دارد،   صور بندی شد. شبستری در 

شود و  ( ادراک میوحدتدهد که در آن هستی به شکلی یکپارچه ) یک وادی ایمن  شخیص می

« انای اناا الله  »آمیزی مکل  های شطح گزارهشوند و  شناسنده و موضوع شناسایی در هم ادغام می

 اافتگی و   درهام که  (محققی حقیقت ) جوینده ند. آنشو در آن  ردیدناپذیر و راست شمرده می

کناد، گاویی کاه نگااهی باه ناور حقیقای         خاود درک مای  شاهود   را با (وحدتیگانگی هستی )

دهاد   ی آخری نشان می واژه«. نظره بر نور وجود است نینخست»ها انداخته است و این  هستنده

 عربی نزدیک است.  ظر به ابنگیری شبستری بر اصالت وجود مبتنی است و از این ن موضشکه 

اما پرسش در اینجاست که این دو مسیر متمایز عقلانی و شاهودی چطاور باا هام چفات و      

 گویند همسو است: صوفیان دیگر می آنچهشوند؟ پاسم شبستری کمابیش با  بست می

 دیااافکااار نکاااو را شااارط  جر   باااود

 راه ننماااود زدیاااآنکااا  را کاااه ا هااار
 

 دییااااز بااارق  ا یا آنگاااه لمعاااه پااا  

 نگشاااود چیاساااتعمال منطاااق هااا   ز
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انجامد و این  جریاد   یعنی بال رین سطح انتزاع و مجرد دیدن چیزها، به یکپارچه انگاشتن هستی می

ی کلیت هستی. این کلیت هستی  آسا درباره ی  فکر است که مصادف است با شهودی برق وال رین مر به

اند و به هماین خااطر شبساتری     انگاشته رابر میرا هم حکیمان فیلسوف و هم صوفیان عارف با خداوند ب

ی شهود و آشاکارگی از راه لطا  خداوناد     ی عقلانیت انتزاعی به مرحله گوید جهش از وال رین نقطه می

دهد  ا این کلیت کلان را بنگرد. اماا اگار    شود. یعنی خود هستی است که شناسنده را هل می ممکن می

 کند.  ای از پرسش هستی باز نمی ق محض گرهچنین  لنگری زده نشود، استعمال منط

ای دیرپا و شاخه شاخه دارد.  ی فلسفی در ایران پیشینه این حمله به منطق در  اریم اندیشه

ی محادود باودن دساتاوردهایش و     از یک سو عارفان خشکی و انعطاف ناپذیری منطق را نشاانه 

گفتناد   دیگار حکماای طبیعای مای    دانستند. از سوی  اش برای نیل به حقیقت می نابسنده بودن

هاایی   اش فاقد محتواست و  نها نوعی بازی زبانی است که گازاره  منطق به خاطر ساختار قیاسی

گوید فهم حقیقات   ست و میها اینکند. سخن شبستری  رکیبی از هردوی  گو را  ککیر می همان

کاه منطاق    –عقلانیات  گیرد و از میدان  ی شهود جای می ای نیاز دارد که در دایره به آشکارگی

 خارج است. -ای از آن است زیرشاخه

ایام کاه در قارون     شناسانه نیز باه منطاق داشاته    ی زبان ی حمله ناگفته نماند که یک جبهه

ای  ی هجری اهمیت زیادی داشته است. اوج درخشاش ایان جبهاه را در نشسات مباحکاه      اولیه

یلساوف برگازار شاد. ایان مجلا       بینیم که بین ابوسعید سایرافی فقیاه باا ابوبشار متای ف      می

ی جدلی داشت و در آن ابوبشر متی از منطاق در مقاام سااختار اندیشایدن و      اندیشی جنبه هم

کرد و در نهایات   کرد، در حالی که ابوسعید سیرافی به آن حمله می دستیابی به صحت دفاع می

  از ثبات محتاوای   هم برنده از میدان به در آمد. چندان که فارابی که شاگرد ابوبشار باود، پا   

 .ه استشان، اعتراف کرده که استادش در این بحث شکست خورد بحث

های محک خاوردن منطاق در    کاری موضش ابوسعید در این بحث جای  وجه دارد، چون ریزه

 717یاا   721در ساال  دهد. او که فقیهی نامدار و متخصص نحاو عربای باود،     ایران را نشان می

از  قماری( درگذشاات. او  151) 142زاده شاد و در  ی بوشااهر قماری( در نزدیکا   730یاا   715)

ی ار بااطی   . در شبکهاندیشمندان پیشگامی بود که در  دوین دستور زبان عربی نقشی ایفا کرد

و ساید رضای   باود  ابن ندیم دوستش  که چنانموقعیتی مرکزی داشت.  فرهیختگان دورانش هم

 .  در کودکی شاگردش

نحو زبان یونانی است. یعنی علام منطاق را باه زباان     همان  ،منطقدعوی مهم او آن بود که 

دیگر هریاک بارای خاود نحاوی     های  ساخت و معتقد بود زبان اش محدود می آفرینندگان یونانی

دارند که موازی با منطق یونانی است و دست کم به قدر آن ارجمند است و بارای دساتیابی باه    

 حقیقت اعتبار دارد. 
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و بعاد ر   زر شاتی باود  پسر مرزبان ابتدا بهزاد بود و پدرش  بار  انیخود ایرابوسعید سیرافی 

اش احتمال پهلوی یا شکلی کهن از پارسای دری   مسلمان شده بود. به همین خاطر زبان مادری

زباان  در ایان میادان باه نفاش     های بصره بود و  ی مکتب نحوی با این حال او نماینده بوده است.

و عربای را رقیبای و جاایگزینی نیرومناد ر بارای منطاق       گفت. چندان کاه نحا   عربی سخن می

دانست. به ویژه که زبان قرآن هم عربی بود و بنابر این متشرعان نحو عربی را با منطق گفتار  می

ی وابستگی منطق به زبان شاباهتی چشامگیر باا     دانستند. بحث ابوسعید درباره خداوند یکی می

ی قرن بیستم، ساختار زباان را بار    زبانی در نیمه آرای فیلسوفان معاصر دارد که پ  از چرخش

دانند. دکتر ابراهیمی دینانی در نوشاتارهای خاود از    های شناختی و منطقی مقدم می پیکربندی

نویسندگانی مکال  -ای دیگر به آرای او پرداخته و وی را مبلغان زبان و هویت عربی معاصر  زاویه

اماا   3ه که هوادار بازگشت به زبان عربی اصیل هستند.برابر نهاد  - زکی ارسوزی و آنتوان سعاده

هاای   ی پاان عربای مادرن و برداشات     گرایاناه  ایست از اوهاام قاوم   آمیختهاخیر آرای این کسان 

ساطحی و باه لحااظ نظاری پارت و      که  ،ی  قدس زبان عربی و قومیت عرب ایدمولوژیک درباره

د. اصل گفتار او محصور باودن منطاق   با مغز سخن سیرافی نداربه نظرم ار باطی مهمل است و 

ی آرای بسایاری از   در بافت زبان اسات و فارو کاساتن آن باه نحاو زباانی خااص، کاه شایرازه         

 نیز هست.   - از جمله ویتگنشتاین دوم و هایدگر –اندیشمندان معاصر 

گفتار سیرافی در مقابل قرار دادن وحی  ازی و منطاق یوناانی نشاانگر شاکافی معناایی در      

فتمانی اندیشمندان مسلمان متقدم بود. شکافی که پ  از قرنی اماام محماد غزالای باه     بافت گ

اش کرد. غزالی به این نکته  وجه کرد که منطق محتوای  جربی خاصی به  شکلی نوآورانه  رمیم

معنایی عقلانای ساازگار اسات. بار هماین مبناا او       های  ی نظام دهد و بنابراین با همه دست نمی

قید   اخت و پرسشگری آزادانه و بی طق جدا کرد و به همان شد ی که به اولی میفلسفه را از من

کرد، منطق را ستود و در مرکز دستگاه نظری خود حفظش کرد. او در ضامن   آن را نکوهش می

از سرمشق سیرافی هم پیروی کرد، یعنی در صدد باز عری  منطق در بافت زبان عربی برآماد و  

دانست، زبان وحی و نه زبان اساتدللی   می  - و نه عقل سلیم –ی چون خاستگاه حقیقت را وح

و « قساتاس المساتقیم  »ی  مردمان را مبنای  دوین منطاق گرفات. باه ایان  ر یاب در رسااله      

ی  حقق پوشااند و    ا حدودی به رویای سیرافی جامه« معیار العلم»و « محک النظر»های  کتاب

راج کرد، که از نظر ساختار و پیکربندی با منطاق  بر مبنای آیات قرآن نوعی منطق صوری استخ

 همسان بود. -شد که به یونانیان منسوب می–فیلسوفان 

                      
 .303-300: 3110ابراهیمی دینانی،  3
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جالاب  دانسات.   سیرافی اما حقیقت نهفته در زبان وحی را فارد از منطق و جدای از آن مای 

اش باوده، چنادان بار ایان زباان  سالط        اینجاست که ابوسعید سیرافی با آن که عربی زبان دوم

کناد.   نژاد و سریانی زبان بوده، به همین خااطر غلباه مای    شته که بر ابوبشر بن متی که سامیدا

یعنی فارابی در  وجیه شکست خوردن استادش گفته که حری  )سیرافی( به خاطر  سلطش بار  

میدان یعنی حتا در زبان عربی بود که در بحث با او دست بال را پیدا کرد و او را مغلوب ساخت. 

بحث بین دو نفر هم آنجا که گفتمانی بر دیگری غلبه کرده،  سلط بر نحو و قواعد زباانی    جربیِ

شاخص  عیین کننده بوده و نه معیارهای شناختی انتزاعی و ساخت منطقی استدلل دو طارف،  

گوید که شاگرد طرفِ هوادار منطق است و پایبند باه اعتباار باال ر منطاق و      و این را فارابی می

 اش نسبت به نحو. نفربه بود

البته در این سطح به بحث منطق پرداخت، که شبستری ی   وان به منظومه با این مقدمه می

های  کبیت شاده   چهارصد سال پ  از سیرافی به این بحث وارد شده و نتیجه چونپردازد.  نمی

و فرعای  ای  حاشایه  ،اش به منطق انگارد. به همین خاطر حمله پیشین را بدیهی میهای  در نسل

مشتقی و دستور زبانی درون آن  ،اش متوجه فلسفه است که منطق ی  مرکز سخن است و نقطه

های اصلی موجود بر سر فهم فلسافی محاض    چالشی سخنش  شده است. او در ادامه قلمداد می

 شمارد: از هستی را یک به یک بر می
 

 رانیااچااون هساات ح  یفلسااف میحکاا

 اثباااات واجاااب کناااد یامکاااان مااا از
 

 امکاااان ریاااغ ایز اشااا نااادیب ینمااا 

 شااد اناادر ذات واجااب  رانیااح نیااا از
 

گردد. از آنجا که هماه چیاز ممکان     پ  نخستین مشکل به دوقطبی ممکن و واجب باز می

آید، فیلسوفان ناگزیرند از مفهاوم   است و در مسیر شناخت  جربی چیز واجبی به ادراک در نمی

رساانند. اماا واقعیات آن     منطقی به انجام میممکن به واجب جهش کنند و این را با  رفندهایی 

است که واجب نه به لحاظ عقلانی و منطقی از ممکن استنتاج پذیر است و نه برگاه و شااهدی   

کناد   اش در میان است. از این رو شبستری  یزبینانه و جسورانه اشاره مای  عینی و  جربی درباره

ر است( و منسوب کردن ذا ی باه ایان   که اثبات واجب بر اساس ممکن )که نظر فیلسوفان دیندا

ی متکلمان است( هردو سست و پرایراد اسات. ایان ساخن او درسات      واجبِ فرضی )که دغدغه

است و واجب چیزی جز یک انتزاع نظری و برداشتی ذهنی نیسات کاه مکال عادم و ظلمات و      

 مفاهیمی مشابه عینیتی بیرونی ندارد.

 معکااااوس ریاز دور دارد ساااا یگهاااا

 لغُااوَ َ یر هسااتعقلااش کاارد د  چااو
 

 اناادر  سلساال گشااته محبااوس   یگهاا 

 در  سلساااال شیپااااا دیااااچیپ فاااارو
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اش باه مفهاوم    انگاراناه  دومین ایران آن است که پیوند  جربه و منطق در شکل پایه و سااده 

 نهاا   هاا  ایان دانیم که علیت نیز مانند واجاب و عادم و مشاابه     شود. امروز می علیت منتهی می

 وان قایل شد. با این حال  اا پایش از قارن     یتی بیرونی برایش نمیبرداشتی ذهنی است که عین

بیستم میلادی چارچوب عمومی فهم علمی جهان بار علیات مبتنای باود و کساانی کاه مانناد        

رسد که شبساتری باا اصال     اند. به نظر نمی صوفیان یا استادان ذن آن را انکار کنند، اندک بوده

گوید  انگارد. اما می او نیز مانند دیگران آن را بدیهی می مفهوم علیت مشکلی داشته باشد و انگار

ی وجود  شود از مخلوق به خالق و از  ککر چیزهای موجود به وحدت آفریننده با  حلیل علی نمی

کناد کاه در آن زماان باه      او به دو ایراد اصلی منطقی نهفته در مفهوم علیت اشاره مای پی برد. 

 خوبی شناخته شده بود. 

گیاری رخادادها باه     ی شاکل  خطی را بر رخدادهای طبیعی حاکم بدانیم، زنجیرهاگر علیت 

شود و این بدان معناست کاه علیات خطای در      سلسل و ار باط ظهور چیزها به دور منتهی می

ماان را   مقیاسی کلان  وانایی  وضیح دادن کارکردها و ساختارهای پدیدار شاده در افاق  جرباه   

 واند به طرد علیت خطی و پذیرش نگاهی پویا به پیچیدگی  یابد می ندارد. این دریافت اگر ادامه

و مفهاوم   شاخص یافتاه    منتهی شود. اما اغلب فیلسوفان و متکلمان برای حفظ  عبیر خداونادِ 

اند و این ایراد را به شکلی رفش  که به علیت خطی بند است، از برداشتن این گام سر باز زدهخلق 

آن هاای   اند شاکاف  ما این ایراد را لپوشانی نکرده و در مقابل کوشیدهاند. صوفیان ا و رجوع کرده

 هایی برخاسته از آشکارگی و شهود پر کنند. را با مضمون

 بااه ضااد اساات  ااشاای ی جملااه ظهااور

 نبااود ذات حااق را ضااد و همتااا    چااو

 ممکاااان از واجااااب نمونااااه  ناااادارد

  ابااان  دینااادان کااه او خورشاا   یزهاا

 

 سااتحااق را نااه ماننااد و نااه نااد ا یولاا 

 او را ی اااااا چگوناااااه دانااااا نااااادانم

 چگوناااه؟ ر؟آخااا شا یدانااا چگوناااه

 اباااانیدر ب دیاااناااور شااامش جو  باااه

 

شاود. ایان    کند، به دوقطبی بودن معناا مرباوط مای    سومین ایرادی که شبستری مطرح می

« متضااد معناایی  هاای   جفات »مان )زُروان( باا ناام    همان است که در دستگاه نظری پیشنهادی

نماید کاه سااختار بازنماایی و     شود. چنین می شناخته می« جم»ی  واژهصور بندی شده و با سر

هایی استوار شده باشد که معناا   استدللیِ هستی، بر جم -مدار و عقلانی ی شناسایی زبان شالوده

کنند. به هماین خااطر در افاق بازنماایی      را در بافتی زبانی و نمادین رمزگذاری و پیکربندی می

گره خورده اسات و  ها  هستندهبردن   شود، چون شناسایی با نام ته میهرچیزی با ضد خود شناخ

 میرند.   شوند و می ها جفت جفت زاده میچیز  اسم
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متضاد معنایی که در قرن بیستم و در آثار سااختارگرایان اروپاایی از ناو    های  مضمون جفت

ی بر اسااس آن را  های فلسف  رین صور بندی از دیرباز مهم بوده و کهنزمین  ایرانکش  شد، در 

 وان یافت. در آنجا آشکارا زر شت مفاهیمی جفت و ضد خلاق کارده کاه     در گاهان زر شت می

مینو/ سپندمینو )اهریمن/ اسفند( یا اَکومن/ وهُومن )بدخواهی/ بهمن(  ا به  شان مکل انگره برخی

شان نشان  ر دستوریزر شت این کلمات را نزد خود ابداع کرده بود و ساختا اند. امروز باقی مانده

شاان   داده و در زباان صاور بندی   ها ارجاع مای  دهد که با منطق روشن و صریحی به دوقطبی می

 کرده است. می

ای  متضاد معنایی رایج بوده اسات. نموناه  های  ی آگاهانه از جفت در قرون میانی هم استفاده

ینیم که کتاابی اسات از قارن    ب می« مر ش الصالحین و زادالسالکین»برجسته از این کاربرد را در 

 )اوزجنادی(  نادی گَالدین ابومنصور عکمان بن محمد بن محمد اوز ی برهانششم هجری، نوشته

عجمی، که در دوران خود به نام قِلج هم شهرت داشته است. این کتاب را نجیب مایل هروی در 

ای مشاروح و  با وسواس و دقتی شایان  حسین ویرایش و چاپ کرده است، و مقدمه 3111سال 

   دهد.  ی ادبیات  صوف ایرانی به خوبی نشان میکافی بر آن افزوده که جایگاه متن را در زمینه

نویسنده یک صوفی خوارزمی است که در شاهر اوزگنادِ باساتانی، پایتخات کهان خاوارزم       

 را برخود داشاته، و اوزگناد نیاز  اا     - یعنی ایرانی -کرده، و با آن که برچسبِ عجمی زندگی می

نشین بوده، معلاوم نیسات چارا از دیاد      ی  یمور در سه قرن بعد شهری کاملا ایرانیزمان حمله

مایل هروی  رک پنداشته شده است. مصحح البته به دلیل خود برای این فارض اشااره کارده و    

لقبِ قلج را )که به  رکی به معنای شمشیر است( نشانگر  رک بودن وی دانساته اسات، کاه باا     

ود بودن جمعیت مهاجران  رک در اوزگنادِ قارن ششام، و منحصار بودنشاان باه        وجه به محد

ی سپاهی و جنگاور، و  صریح لقب عجمی در نامِ مول ، و فارسی بودنِ متن کتاب و  اکید طبقه

آشاکارا  مول  بر این که کتاب را فارسی نوشاته  اا هماه آن را بخوانناد و بفهمناد، باه گماانم        

 نادرست است.

هاا در سااختار بحاث    ی جمبه ویژه به دلیل جفت کردنِ به ظاهر آگاهانه «ینمر ش السالک»

ی آغازین کتاب، و در ابتدای کار کاه ابومنصاور اوزگنادی باه     کند. پ  از خطبهجلب  وجه می

 شویم:پردازد، با این پاره متن روبرو میبحث علم می

اند.  غییارات  اند، اما لیزالیی نهو اما بعد، عقل و نقل گواهند که فرزندان آدم اگرچه لم یزل»

مختل  و حالت متنوع و اطوار متوا ر بسای گذشاته اسات بار برایشاان پایش از آدم در مقاام        

خاکی، و بعد از آدم در اصلاب و ارحام. و نیز خواهد گذشاتن در دنیاا از وقات ولدت  اا وقات      

یرات اسات بسای. و بعاد از ایان     پیری هم بر ظاهر و هم بر باطن. و بعد از مرگ نیز اطوار و  غی

همه  غییرات، ایشان اهل خلوداند. موافقان را خلود در بهشت و مخالفاان را خلاود در دوز ... و   
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اند: به قلب و قالاب، جازاء   به حکم آن که موافقان و مخالفان موافقت و مخالفت به دو چیز کرده

   3«.ایشان نیز دو آمده است،...

بینیم که نویسانده بارای   در این کتاب فراوان است، به روشنی می در همین پاره متن،که نظیرش

هاای متضااد    سازماندهی معنا در متن خویش، با چه مهارت و دست و دلباازی چشامگیری از جفات   

پیاری،   یزلای/ لیزالای، ولدت/  های ظااهر/ بااطن، لام   معنایی استفاده کرده است. در ابتدای کار، جم

نوان چارچوبی برای طرح عمومیات بحاث و فراگیاری دعاوی ماورد      خلود/ مرگ، بهشت/ دوز ، به ع

 اری باه زیباایی    هاای  اازه  ها به همراه نموناه بینیم که همین جماستفاده قرار گرفته است، و بعد می

هام  شبستری اند. قلب/ قالب،  مایزهایی ظریفتر و روشنتر را برای  دقیق منظور نویسنده پدید آورده

گوید که مفهومی کالان   به درستی میبرد و  متضاد معنایی بهره میهای  در قالبی مشابه از جفت

معناسات. چاون    مانند خداوند که همه چیز را شامل شود، در افق بازنمایی جایگاهی ندارد و بای 

باید با ضد خود  عری  شود و ضدی برایش در کار نیست. او هماین جاا باه ایاراد نخسات بااز       

و ممکن هم مشابه همین است و واجب چون هایچ نشاانی از    گوید ار باط واجب گردد و می می

گاردد و   اش بااز مای   ی نورشناساانه  شناختنی نیست. در نهایت هم باز به اساتعاره  ممکن ندارد، 

کند کاه باا  اابش ناور خورشاید حقیقات ممکان         ای  شبیه می شناسایی اصیل را به آشکارگی

 ار بسانده    کند که باه ناوری بسایار خفیا      شود، و اهل عقل و فلسفه را به کسانی مانند می می

اند و در دنیایی انباشته از آن نور حقیقت )بیابانی عاری از سایه( در پر و نور شمش به دنبال  کرده

بینیم بر یک  می که چنانایرادهای شبستری بر عقل فلسفی و دانش عقلانی  گردند. خورشید می

شناسای   در شناساایی خداوناد اسات. روش   محور اصلی  مرکز یافتاه و آن ناا وانی ایان داناش     

دهد و امکان منسوب کردن ذا ی  شخص یافتاه   استدللی مفهوم واجب را به دست نمی-عقلانی

انجاماد، و در صاور بندی کاردن مفهاوم خاالق       آورد، به دور و  سلسال مای   به آن را فراهم نمی

ن اسات کاه در چناین    ای برایش در بساط ندارد. روش ناکارآمد است، چون جفت متضاد معنایی

نقد آن است که شبستری از خاود بپرساد اصاول مفااهیمی      ورزی، قدم بعدیِ میدانی از اندیشه

اند و به چه اعتباری دریافت شهودی ناشی از آشکارگی، در زبان  مکل واجب و خالق از کجا آمده

صاوفیان  به صورت کلما ی با این بار معنایی خاص منعک  شده است. شبستری اما مکل اغلاب  

اش در  ی خود از امر قدسای و بازنماایی   دارد و  صویر اولیه دیگر این قدم نهایی در نقد را بر نمی

کند و به دنبال راهای   را بدیهی فرض می ها اینزبان با کلما ی مکل خدا و خالق و واجب و شبیه 

ز آگااه اسات.  دیدیم به دشواری این کار نیا  که چنانبرای  وجیه این  صویر اولیه است، هرچند 
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  ی خودسازمانده است که در چهار سطح سلسله مرا بی فراز )زیستی، انسان یک سیستم پیچیده

های  کاملی مساتقل را پدیاد    روانی، اجتماعی و فرهنگی( زیرسیستمهایی خودمختار با خطراهه

دی اصالی  در آنجا مستقر است، سه زیرسیستم کاارکر « من»آورد. در سطح روانشناختی که  می

شبساتری  اا   های  هروی و پاسمی ها پرسشداریم که عبار ند از شناسنده و انتخابگر و کنشگر. 

-شد و دو مسیر پردازشی اصلی آن یعنی عااطفی  مربوط میاینجای کار یکسره به دستگاه شناسنده 

شاکارگی و  ی شناسایی یعنای آ  داد و بر دو شکل پایه منطقی را موضوع بحث قرار می -هیجانی و عقلانی

 بازنمایی  مرکز داشت.

ی متفاوت  قسایم کارد. یعنای      وان به چهار عرصه ی و شناسایی را می فضای حالت کلی اندیشه

شناساند و باا چهاار روش واگارا      ی متفااو ی چیازی را مای    نماید که آدمیان به چهار شیوه چنین می

دین و عرفاان. ایان چهاار بار اسااس        یابند. این چهار عرصه عبار ند از دانش، فلسفه، اموری را در می

و قواعاد    هاای رفتااری   ی ذهنای شخصای، خروجای    ی بازنمایی حقیقت و معیار راستی،  جرباه  شیوه

ی رمزگاذاری معناا و    ساازند، و شایوه   ای که بار مای   کنند، نهادهای اجتماعی ای که وضش می کرداری

 شوند.   جویی از زبان از هم متمایز می بهره

جهان را  سایی که یاد کردیم،  رفندهایی ذهنی هستند که ا صال با زیستچهار قلمروی شنا

گیارد،   جهان که کل پدیدارهای  جربه شدنی برای هر من را در بار مای   سازند. زیست ممکن می

ی وجودی متمایز دارد که عبار ند از من و دیگری و جهان. پیوند منِ شناسنده با این  سه عرصه

دهد. با این  فاوت که در دیدگاه ما  ناسایی کانتی را به دست میسه عرصه همان سه قلمروی ش

ی انجاام کارهاا و    شناسانه، و باه شایوه   شناختی است  ا شناخت ماهیت این ا صال بیشتر هستی

شود،  ا صرفِ رمزگذاری حقیقت یا بیان راستی، که  مدیریت شکلِ هستی داشتنِ من مربوط می

ای  ارت  ا کانت بوده است. یعنای ا صاال مان باا مان عرصاه      اروپاییان از دک ورزی همبنای فلسف

شناختی را به همراه میل   وان آن را هنر نامید و فهم زیبایی کند که می پدیدارشناختی ایجاد می
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گیرد. به همین  ر یب ار بااط مان باا     ی رویارویی با زیبایی در بر می به آفرینش زیبایی و شیوه

کند و این  نها شناسایی قواعد  فکیک امر نیک از بد نیست،  دیگری است که اخلاق را ایجاد می

گیارد.   اش را نیز در بار مای   که اجرا کردن آن و به جریان انداختن کردار اخلاقی و داوری کردن

آورد کاه    ر است، داناش را پدیاد مای     ر و ساده یافته  ار باط میان من و جهان که از همه سامان

ظهاور  باه  جهاان   پیکربندی فهم در جریان ا صال باا زیسات  د. کن معیارهای صحت را  عیین می

)فلسافه، علام،   ی شناساایی   چهارگاناه هاای   و صاورت انجامد  متمایز برای فهم میی  هیوچهار ش

جهاان در هام  اداخل     ی زیسات  به همان  ر یب که سه عرصاه  آورد. را پدید میعرفان و دین( 

هاای دیگار را    کوشاند  اا عرصاه    علمای مای   ی پدیدارهای هنری و اخلاقی و کنند و سه رده می

کنناد. ایان    رمزگذاری و فهم کنند، چهار قلمروی شناسایی که شرحشان گذشت نیز چنین مای 

بنادی   جهان قالاب  شوند که پیشاپیش  وسط این سه رکنِ زیست چهار قلمرو در فضایی زاده می

  ی زیسته شکل و شمایلی پیدا کرده است. شده و بر اساس  جربه

هایی  کااملی  شاکیل یافتاه اسات. باه       جهان امری پویا و سیال است و از زیرسیستم زیست

شاوند   ای محسوب می معنایی  کاملیهای  همین  ر یب علم و عرفان و دین و فلسفه نیز سیستم

یعنی این گذارند.  های دیگر فراز  اثیر می کنند و بر لیه بالند و رشد می که در سطح فرهنگی می

در دساتگاه  « مانش »اناد، و   هاا  شاکیل یافتاه    هایی درهم  نیاده از مانش   شبکه چهار شاخه از

ی  ی لیاه  ی  شاکیل دهناده   کاارکردی پایاه  -مان عباارت اسات از واحادهای سااختاری     نظری

هر منش یک سیستم  کاملی  ککیر شونده و حامل معناست که شکلی از بازنماایی یاا    3فرهن .

هاای ساطح اجتمااعی )مکال زباان(       کناد و در رساانه   آشکارگی را در بافتی نمادین  کبیت مای 

ی  جهان کل  جرباه   فاوت در اینجاست که زیستسازد.  انتقالش از مغزی به مغزی را ممکن می

ی فاراز جریاان    گیرد و بنابراین هنر و اخلاق و دانش در هر چهار لیاه  ی من را در بر می زیسته

گزینناد.    نها در ساطح فرهنگای اقامات مای     یابند، در حالی که این چهار قلمروی شناسایی می

هاایی از   اندازی کند و دست جهان با هم  داخل می ی زیست درست به همان شکلی که سه عرصه

دهند، چهار قلمروی شناسایی نیاز چناین    جن   رجمه و رمزگذاری و  سلط را بر هم نشان می

اندرون خاود منتقال ساازند و     های معنای قلمروهای دیگر را به کوشند اندوخته نمایند و می می

انادازی یاک قلماروی شناساایی      های بیگانه را به شکلی آشنا رمزگذاری کنند. این دست مفهوم

 نامم. می«  سخیر»برای  صاحب معناهای قلمروهای دیگر را 

                      
از « ها ی منش یهنظر»ی فرهن  بنگرید به کتاب  ی ساختار و پویایی لیه برای دانستن مدل نظری نگارنده درباره 3

 «.دیدگاه زُروان»مجموعه کتابهای 
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ای  ها را دنبال کنیم، به هساته  اگر بخواهیم مسیر  راوش معنا از سطح فرهنگی به سایر لیه

رسیم که اگر منسجم و فراگیر باشد، دست کم چهار  های نظری می ها و سرمشق سخت از نگرش

 هاا  ایان شاود و   شناسای را شاامل مای    شناسای و شاناخت   شناسی، اخالاق، زیباایی   رکن هستی

جهاان، دیگاری، مان، و جهاان  مرکاز       هایی از شناسایی هستند که به  ر یب بار زیسات   عرصه

و مادیریت   3«قلابم »یم کردارهاا و سااماندهی  عویاق    اند. این سرمشق مرکزی از راه  نظا  یافته

هاای   آورد کاه در نهایات نظام    هاایی انضاباطی را پدیاد مای     راهبردهای دستیابی به قلبم، نظام

ی قلمارو   دهند. پرسشای کاه هنگاام داوری دربااره     اجتماعی را پدید آورده و نهادها را شکل می

چاه عناصار و ارکاانی دارد و باه کادام      ی مرکزی  عرفان باید مطرح کرد آن است که این هسته

 انجامد؟ انضباطی و چه ساختی از نهادها میهای  نظام

 وان باا ایان    ی صور بندی ار باط من با جهان را می چهار قلمرو شناسایی، یعنی چهار شیوه

 ها از هم  فکیک کرد: شاخص

بار مبناای   هاا: علام  جربای     مبنای بازنمایی حقیقت و شکل صور بندی راستی گازاره  الف:

ی نظم طبیعت، شهود بر مبنای درونکاوی، دین بر اساس  فسیر ماتن مقادس و    ارجاع به  جربه

کنناد. باه عباارت     ی خود را  ولید مای  فلسفه با  کیه بر قوانین منطقی و استدلل حقیقتِ ویژه

ها عبارت است از عینیات طبیعات بارای علام، یقاین       دیگر مراجش اعتباربخشی به صحت گزاره

  دی برای عرفان، متن مقدس برای دین و منطق استدلل برای فلسفه.شهو

شکل ار باط با معیارهای شخصی و درونای و قواعاد جمعای و اجتمااعی: علام و دیان        ب:

کنند که جمعی و گروهی است و اعتباار خاود را از  وافاق میاان      شکلی از شناسایی را  ولید می

عرفان از این نظر به هم شباهت دارند که در مقابل آورد. فلسفه و  نخبگان اجتماعی به دست می

کنناد و آن را بار هنجارهاای اجتمااعی یاا        اکیاد مای  « مان »بر دریافت شخصی و فهم درونی 

ها در آن است کاه   شمارند.  مایز داخلی میان این دو ایی مرسوم و مقبول بر ر میهای  چارچوب

به قوانینی گیتیاناه، واگارا و غیرشخصای     شناسایی هنجارین و گروهی برخاسته از علم با ارجاع

ساازند کاه    ی  وافق نخبگان را بر مای  یابند، در حالی که در دین قوانین خلقت شالوده اعتبار می

شاوند. از ساوی    قلمداد می ریخت انسانامری وال، مینویی، همگرا و وضش شده  وسط خداوندی 

فلسفه هم با هم ایان  فااوت را دارناد    ی عرفان و  شناسانه نگری و فردمداری شناخت دیگر درون

                      
ی انسانی چهار سطح سلسله مرا بی زیستی/ روانی/ اجتماعی/  های پیچیده در دستگاه نظری زُروان سیستم 3

ای مستقر شده است: بدن/ نظام شخصیتی/ نهاد /  فرهنگی )فراز( دارند که در هریک سیستم خودسازمانده  کاملی

ای دارند که عبار ند از بقا/ لذت/  یک از اینها در مقام سیستمی  کاملی غایت درونی طبیعیمنش )شبنم(. هر

 ی انسانی. های پیچیده ایست برای غایتهای طبیعی سیستم قدرت/ معنا )قلبم(. بنابراین قلبم سرواژه
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شود و از نظم زباانی   که در فلسفه بر یک روند منسجم و مستدل و روشن به نام منطق سوار می

ی شخصی  کند. در حالی که در عرفان این  جربه دهد و باز ولید می خیزد و آن را شرح می بر می

د استنتاج مفاهیم در آن معلوم نیست و پرورانه و بنابراین رمزی دارد و رون ماهیتی سیال و خیال

گیارد و در جریاان بیاان شادن در      را مبناا نمای  نوشتاری -طبیعی گفتاریبه همین خاطر زبان 

گو منتهای   کند و به زبانی شاعرانه یا شطحیا ی ناسازه زبانی هنجارهای آن را نقض میهای  قالب

 شود. می

به خااطر پایبنادی باه قاانون عاام و      عواط : علم و فلسفه -جایگیری بر محور عقلانیت پ:

عااطفی و هیجاانی باه هام     هاای   درونی و کششهای  جهانیِ عقل و بر ر شمردن آن بر دریافت

جویی  ها و بهره شباهت دارند. در حالی که دین و عرفان به خاطر به رسمیت شمردن این کشش

لانیت البتاه در فلسافه و   گیرند. کارکرد عق از آن با هم نزدیک هستند و در مقابل ایشان قرار می

های عینی هستند، و به یاد  ی خام اولی مفاهیم کلی و دومی  جربه علم  فاوت دارد چرا که ماده

هاای   داریم که عقلانیت خود به  نهایی محتوا و معناایی نادارد و  نهاا وابساته باه ایان ورودی      

 کند.   اش معنا پیدا می خوراک دهنده

وت دارند که در عرفان این برانگیختگی هیجاانی بار مهار و    دین و عرفان هم از این نظر  فا

داند.  شکل هستی من است و همین را آماجی بسنده میدگردیسی محبت استوار شده و مبنای 

کند. یعنای از راه هراسااندن مردماان از     در حالی که دین بیشتر بر  رس و خشم و آز  اکید می

یازد و هماین   ام منان به بسیج پیروان دست میی بهشت و پلید و ناپاک شمردن ن دوز  و وعده

داناد. باه بیاان دیگار عرفاان از       هاا مای   ساماندهی جمعی را مهمترین کارکرد عواط  و هیجان

سازد، در حالی که دیان   مستقر می« من»کند و آن را در  هایی مکبت شروع می عواط  و هیجان

ای پایاانی بارای روناد بسایج      حلقاه هایی منفی  اکید دارد و آن را همچون  بر عواط  و هیجان

 گیرد. اجتماعی گروندگان به کار می

هاای   آورناد متفااوت اسات و نظاام     نوع رفتاری که این چهار ناوع شناساایی پدیاد مای     ت:

شود، در حالی که رفتارهای ناشی  آوری منتهی می کند. علم به فن انضباطی متفاو ی را ایجاد می

 زاد دروناعی و کردارهاای ناشای از عرفاان باه انضاباطهای      از دین به انضباطهای برونزاد اجتما 

هاای   جویاد و حاوزه   شود و فلسفه بیشتر انضباطی در اندیشه و زباان را مای   شخصی منتهی می

 .دهد را سامان می گفتمانی

ی شناساایی باا هام  فااوت دارناد. علام        نهادهای اجتماعی برآمده از این چهاار شایوه   ث:

ای را  ها و نهادهای مذهبی کند، دین پرستشگاه آموزشی ایجاد می نهادهای اقتصادی و صنعتی و

هاای باه نسابت کاوچکی از      سازد که همواره با سیاست درآمیختگی دارند، فلسافه حلقاه   بر می

یابند، از سوی دیگار عرفاان در دو    زاید که اغلب در قالب یک مکتب سازمان می همفکران را می
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هاایی نزدیاک باه     کوشاد سااخت   ها مای  ها و خانقاه لسلهمحور درزمانی و همزمانی با  اسی  س

 را در ساحتی معنوی باز ولید کند.  خانواده

آماج و غایتِ این چهار نیز متفاوت است. عرفان با  کیه بر کش  و شهود اخلاقی مبتنای   ج:

ن کناد. دیان باا  کیاه بار مات       ای فرارونده و وال را آماج می جوید و دستیابی به من بر مهر را می

حقوقی  نظیم  -سیاسیمند است و بر اساس چارچوبی  جوید که قاعده ای را می مقدس رستگاری

علام جویاای کاارآیی اسات و باا  کیاه بار        سوداگرانه دارد. -یعنی ساختاری کیفریشده است. 

کند. فلسفه از ساوی   بندی شده و سازمان یافته آن را  اسی  می ی رده های حسی و  جربه داده

 کند. جوید و با  کیه بر عقلانیت و منطق زبانی بنیادهایش را  راوش می را میدیگر حقیقت 

هایی متفااوت دارد. زباان علام     گیرند سبک و سیاق و قالب زبانی که این چهار به کار می چ:

کناد. زباان    پذیر را صور بندی می وار است و ادعاهایی شفاف و رسیدگی دقیق و روشن و ریاضی

سنج، مستدل، و انتزاعی است. زبان دین قطعی، اجبارآمیز،  اا حادودی    تهمدار، نک فلسفه پرسش

گرا و از نظر عاطفی برانگیزاننده است و با نهادهای مقدس گاره خاورده اسات. در     مبهم، مناسک

انگیاز اسات و باه هماین خااطر از       زبان عرفانی شاعرانه، رمزگرا، ناسازگون و خیال ها اینمقابل 

رآمیز است و از سوی دیگر همچون کانون مقاومتی در برابر انضباطهای انگیز و شو سویی هیجان

  وان چنین خلاصه کرد: آنچه گذشت را می کند. زبانی جلوه می
 

 عرفان فلسفه دین علم شاخص/ حوزه

 فهم متن مقدس ی  کرارپذیر  جربه راه  ولید شناخت
استدلل 
 عقلانی

 سلوک و اشراق

 شهود منطق وحی قانون طبیعت مرجش اعتبار
 درونکاوی استنتاج  فسیر متن آزمودن  جربی شناسی روش

 مناسک آوری فن کردارهای جمعی
بینی  جهان

 عقلانی
 اخلاق مهر

 خانقاه مکتب معبد، زیار گاه دانشگاه، کارخانه نهاد

 مبنای  ولید حقیقت
 وافق جمعی 

 گیتیانه
 وافق جمعی 

 مینویی
استدلل 
 شخصی

 یقین شخصی

 عواط  جمعی عقلانیت جمعی نی مشروععناصر روا
عقلانیت 

 فردی
 عواط  فردی

 اخلاقی فردی فکری فردی آیینی و جمعی فنی و جمعی انضباط

 غایت
رفاه و بهبود 

 ها کارآیی
رستگاری 
 استعلایی

 مهر خردمندی

 زبان
دقیق، فنی، 

 جزءنگر
مبهم، کلی، 

 عاطفی

دقیق، 
انتزاعی، 
 مستدل

 شاعرانه، شورانگیز
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جهاان و   نماید که این چهار شایوه از شناساایی مانناد آن ساه بخاش از زیسات       میچنین  

ی   ااریخی و در هماه  هاای   شان اموری عاام باشاند و در  ماام دوران    های پدیدارشناسانه مشتق

ی  شاان روناد  کامال ویاژه     جوامش وجود داشته باشند. هرچند صور بندی و پیکربندی اجتماعی

ی  ی جغرافیایی متفاوت داشته است. یعنی در عین حال که هماه ها خود را طی کرده و خاستگاه

ی  شان از دستگاه عصبی و شاناختی مشاابهی باه ایان چهاار شایوه       آدمیان به حکم برخورداری

ی شناساایی را نیاز در طاول زنادگی خاویش  جرباه        هر چهار شیوه  شناسایی دسترسی دارند،

نمایاد. باا    شکل نهادین ابراز و صور بندی می را در ها آنی جوامش هم اشکالی از  کنند و همه می

شناسایی باه نهادهاای مساتقر و پایادار اجتمااعی اماری       های  این همه  بدیل شدن این صورت

  اریخی خاصی  حقق یافته است. های  دشوار است که  نها در برخی از جوامش و در برش

بینایم کاه کهنتارین     مای  زماین  ایرانِ این چهار حوزه را در   رین شکل نهادینه شدن قدیمی

ی دوم پایش از مایلاد باا     شود. فلسفه در اواخر هزاره ی زمین محسوب می ی کره  مدن پیوسته

آثار زر شت به نهادی پایدار  بدیل شد و این همزمان با دگردیسی مفهوم دین نیز بود و گذار از 

زد. دیان  جربای    مادار را رقام   مناسک واگرای جمعی قدیمی به دینِ یکتاپرست منسجم و زبان

قارن ششام پ.م باه    گیری نخستین دولت فراگیار ایرانای در    دم شکل چند قرن دیر ر در سپیده

هایش در خرد زر شتی وجود داشت، احتماال دیر ار و در    نهادی مستقل  بدیل شد و عرفان که ریشه

باا  کامال   اواخر عصر اشکانی و ابتدای دوران ساساانی باه نهاادی پایادار  بادیل شاده باشاد و ایان         

ی  باید باه ایان نکتاه  وجاه داشات کاه  جرباه        های مهرپرستانه در ایران و روم همزمان بود. حلقه

ی مردماان اسات و    ی روانای هماه   ی دیگر شناسایی بخشی از اندوختاه  عرفانی مانند سه عرصه

شود. اما این بدان معنا نیست که عرفاان در   ی مغزهای سالم محسوب می امری در دسترس همه

ی نهادها  فکیاک شاده باشاد. در واقاش      ی جوامش به صورت نهادی مستقل بالیده و از بقیه ههم

ای شخصی و فاردی دارناد و    نماید که میان این چهار عرصه عرفان و فلسفه که سویه چنین می

کنند، دیر ر و دشوار ر  کامل یافتاه و   های جمعی و قواعد اجتماعی را نفی یا نقد می صور بندی

هاردوی ایان    3،ام در نوشتارهای دیگاری نشاان داده   که چنانادی به خود گرفته باشد. حالتی نه

های  ساخت نهادی پیدا کردند و صور بندیزمین  ایرانهای شناسایی برای نخستین بار در  سویه

ی دیگاری کاه    نکتهوامگیری شده است. زمین  ایرانشان در جوامش دیگر یکسره از  غالب  نهادین

باارخلاف  صااور مرسااوم  –زمااین  ایاارانضاارورت دارد، آن اساات کااه در   اش گوشاازد کااردن

                      
( افلاطون: 1د ایونی، (  اریم خر7( زند گاهان، 3«:  اریم خِرَد»ی  در این مورد بنگرید به کتابهای مجموعه 3

 ( بازخوانی ارسطو 5( زند و برگردان دامو ده جین ، 4( خرد بودایی، 5ای فلسفی،  واسازی افسانه
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شاده و   عقلانیت و علم  جربی همیشه رکنی مهم و معیاری مرکازی قلماداد مای    -شناسانه شرق

خاود را باا آن ساازگار     -متاافیزیکی و دینای  هاای   حتا برداشت–نظری گوناگون های  چارچوب

ی  اند. یک نمونه کرده ذاری خویش استفاده میاش برای رمزگ بندی مفهومی ساخته و از استخوان

 وان باا   اش را می شناسانه ی روش علمی در فضاهای گوناگون و دقت روش جالب  وجه از سیطره

اند. یکی از ایان   ی دو رساله در علم پزشکی دریافت که در قرن سوم هجری نگاشته شده مقایسه

کناّاش  »هاای   ی کتااب  شقی نویسندهاست که مسیح عیسی بن حکم دم« ی هارونیه رساله»دو 

آغازین قرن دوم هجری خورشیدی های  است. مسیح دمشقی در سال« منافش الحیوان»و « کبیر

که به خاطر انتسااب باه   « کافیه»ای در پزشکی نوشت به اسم  الرشید رساله به درخواست هارون

شناسای   رسااله روش  او در پایاان ایان  شاهرت دارد.  « هارونیه»اش بیشتر با اسم  دهنده سفارش

أککره و ما لم أخبر  یهذا ما بلغتُ  جربته، و اختبر ُه، و وقفتُ عل»دهد:  کارش را چنین شرح می

اش را بار   یعنی روشن است که او دانش پزشاکی  3«.و الورع نیأهل الد من به، أخذ ُه عن الکقات

 این اساس فرا گرفته است: 

 ی شخصی؛  (  جربه3

 اش؛ رستی و نادرستی( آزمودن و محک زدن د7

 ی بیشترشان؛ (  أمل و مکث و  ردید درباره1

 ( و آموختن از افراد قابل اعتماد پارسا.  5

 7به امام رضا نوشته،« ی ذهبیه رساله»ی صحت انتساب  ای که درباره هادی نصیری در رساله

ین خاطر چناین  به ا« ی ذهبیه رساله»این عبارت را با متن مشابهی در ذهبیه برابر نهاده است. 

گویند به دستور مأمون آن را با آب زر کتابت کرده بودناد. علاماه مجلسای در     نام گرفته که می

بحارالنوار گزارشی را از محمد بن جمهور نقل کرده که بر مبنای آن در مجلسی علمی  43جلد 

 ه،یماساو  بان  وحنّاا مانناد ی که در نیشابور در حضور مأمون برگزار شد، دانشامندان و پزشاکانی   

ی حضور داشتند و امام رضا نیز در آن جلسه حاضار  صالح بن بهلع هندو  شوع،یبن بخت لیجبرم

بود. بحکی شدید در آن مجل  درگرفت و مأمون نظر امام رضا را جویا شد که سکوت کرده بود. 

ست. بار  داند را چگونه فرا گرفته ا ای کرد به این که آنچه در پزشکی می امام رضا در پاسم اشاره

ای به امام رضاا نوشات و از او خواسات     اساس این روایت بعد ر مأمون زمانی که در بلم بود نامه

ها را بنویسد و او نیز چنین کرد و باه ایان    ی پزشکی و پیشگیری از بیماری برداشت خود درباره

                      
 .557: 3111دمشقی،  3

 انتشار یافته است.« مزاج»این رساله در  ارنمای  7
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ه کاه  نگاشته شد. روایت مورد نظرمان البته مشکوک است و این رساال « ی ذهبیه رساله» ر یب 

ی  اش طب قدیم یونانی است، به احتمال زیااد حاصال قلام یکای از دانشامندان منطقاه       شالوده

ی مهم آنجاسات کاه    آسورستان است که بعد ر به امام رضا منسوب شده است. با این حال نکته

شناسی خاود را   امام رضا که شخصیتی دینی و مرجش مذهبی شیعیان است، در ابتدای آن روش

من ذلک ما جرّبتُه،  یعند »خواندیم: « هارونیه»در  آنچهاین  قریبا همتاست با  دهد و شرح می

 ساش یمان السال ، ممّاا ال     یمض مَن هیعل یمش ما وقفن ام،یّو عرفتُ صحّتَه باإلختبار، و مرور األ

ایان   3«.معرفتاه  یإلا  حتاجی مماّ قاربهی رکه، فأنا أجمش ذلک مش ما  یف عذریاإلنسان جهله و ال 

از همان است کاه مسایح دمشاقی یاک نسال پیشاتر        - ری و مفصل –ت هم بیان دیگری عبار

 نوشته بود. 

 گوید دانش خود را در این زمینه از راه امام رضا می

 ( آزمایش  جربی،3

 ( آزمودن عملیِ درستی یا نادرستی،7

 ( محک زدن در گذر روزگار،1

 ( و آموختن از دانشمندان پیشین به دست آورده است.5

یکپارچه و روشن در قارن ساوم هجاری در سراسار     شناسی  یعنی روشن است که یک روش

)از دمشق  ا بلم و نیشابور( وجود داشته کاه از نظار معیارهاای صادق و ارزیاابی باا       زمین  ایران

اند  دانش  جربی امروزین همسان بوده و در ضمن بین کسانی که مرجعیت علمی یا دینی داشته

 اند هم یکسان بوده است. گفته سخن می ای مشترک و در زمینه

 

 

 

                      
 .102: 43، ج.3501مجلسی،  3



 

 

 

 

 

 

 
 

بندی فهم را دریافتیم و مرزبنادی میاان    ی خوشه حال که چارچوب دستگاه نظری زروان درباره

ی اساتدلل آن را   باازگردیم و شایوه  « گلشن راز» وانیم به متن  این چهار حریم روشن شد، می

منطاق را بپاذیریم، و قباول کنایم کاه راهبارد       اگر سه نقد شبستری بر عقال و  بازبینی کنیم. 

آیاد کاه روش    بازنمایی برای شناسایی خداوند و امر قدسی بسنده نیست، این پرسش پیش مای 

جایگزین پیشنهادی کدام است؟ آشکار است که  نها راهی که با طرد منطق استدللی و عینیت 

جهاان. اماا پرساش     باا زیسات  هیجانی -ماند، آشکارگی است و رویارویی عاطفی  جربی باقی می

  وان به حقیقتی وال ر از حقایق علمی دست یافت؟ اینجاست که چگونه با این شیوه می

   :کند ی ادراک چیزها  اکید می شناسانه درباره ای روش شبستری پیش از ورود به این بحث، بر نکته

 یحااال بااود  کیااباار  دیخورشاا اگاار

 پر ااو اوساات  نایکاا یکساا یندانساات
 

 یمناااوال باااود  کیااا او باااه شاااعاع 

 فاارق از مغااز  ااا پوساات  چیهاا ینبااود
 

یعنی شناسایی  نها به امور پویا و دگرگون شونده دسترسی دارد و اگر چیزی یکسره ایساتا  

کناد. بااز نویسانده اینجاا از      و به شکلی مطلق پایدار باشد، قلاب دستگاه ادراک به آن گیر نمی

یه کرده و گفته که حقیقت خورشید باا فاراز و   ای بهره جسته و حقیقت را به نوری  شب استعاره

ی آسمان باود و   شود و اگر همیشه خورشید در میانه فرود رفتن و طلوع و غروبش شناختنی می

، یعنی مغز )منباش  برد کرد، ذهن به ار باط میان نور و خورشید پی نمی نورش هیچ  غییری نمی

رشید و همزماان خااموش شادن چاراد     . غروب خوکرد نور( و پوست )نور( را از هم  فکیک نمی

سازد. شبستری در اینجا بی آن که خود بخواهد  آفتاب است که پیوند میان این دو را نمایان می

ای که بادان  اختاه باود بازگشاته و از      )یا احتمال حتا بداند( بار دیگر به سرمشق کلامی قدیمی

آمده، باه ار بااط علات و معلاول      گیرد.  مایز میان مغز و پوست که در بیت دوم همان بهره می

 

 گفتار ششم: پیدا، پنهان و آشکاره
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کند. خورشید به مغز و نورش به پوست شبیه است و اگر افول همزمان این دو نبود، به  اشاره می

 بردیم. شان پی نمی ار باط علی میان

 است پنهان ییدایز پ یاندر و حق                  جمله فرود نور حق دان جهان      
 عمایم   -لیت خطی را به شکل خطرناکی در خود پنهان کارده که ع–شبستری همین استعاره را 

، یعنی کاه گاویی حقیقات جهاان کاه باه ناور        «جمله فرود نور حق دان جهان»گوید  دهد و می می

 اوان اینجاا باه     خورشید باشد. البته می-علتی غایی است که خداوند ماند، نتیجه و پیامد و مخلوقِ می

در اصال   صادور چیازی از چیازی )ماکلا ناوری از خورشایدی(      او ایراد گرفت و گفت که این  صاورِ  

شاده،  آراساته  اصلاحا ی به شناسانه  صور بندی مجددی از همان علیت است که  نها به لحاظ هستی

اما همچنان مشکل اصلی علیت یعنی  والی زمانی بر محوری خطی را حفظ کرده و به هماین خااطر   

ی  اماا جادای از ایان رخناه     ت به گریباان اسات.  با همان عوارض یعنی  سلسل و دور همچنان دس

گویاد اهمیات دارد:    ای کاه مای   ی شبستری، مصراع بعادی  منطقی علم کلام در نگرش صوفیانه

 یایجاز بااو در اینجا مضمونی عمیق و مهم را به کو اهی «. است پنهان ییدایز پ یاندر و حق»

کند. جهاان   ع پیشین را جبران میکند و این  ا حدودی نقص منطقی مصرا انگیز بیان می شگفت

دگرگاونی در سراسار آن حضاور دارد، کاه باه       یکسره  جلی حق است و حق چندان مطلق و بی

آید. این نکته هم جای  وجه دارد که شبستری مانند بیشتر فیلسوفان و عارفان دیگار   چشم نمی

هاایی کاه    عباارت بارد و   هنگام اشاره به کلیت هستی اغلب از واژگانی فنای و دقیاق بهاره مای    

گویاد   کند. مکلا در اینجا نمی ریخت را  وصی  کنند را طرد می خداوندی  شخص یافته و انسان

کند. یعنی گویی وقتی از افق بازنماایی   اشاره می« حق»پیدایی یافته، و به  نی جها خدا در همه

ریخات کاه    انسانکنیم، آن  صور پیشین از خداوندی  زبانی به ساحت آشکارگی شهودی گذر می

بنادد   شوند از صحنه رخت بر مای  اش قلمداد می مکل شاهی بر اورنگی نشسته و مردمان بندگان و رعیت

شناسانه و کلان داریم که همچنان نمودی از امر قدسی هست، اماا دیگار از    و به جایش مضمونی هستی

 هاا  ایان ناور و حاق و مشاابه    مدارانه عاری شده و با مفاهیمی خنکا مکال   ی انسان انگارانه  صویرهای ساده

   خورد. برچسب می
 

 لیاانااور حااق ناادارد نقاال و  حو   چااو

 جهااان خااود هساات قااامم  یپناادار  ااو
 

 لیو  بااااد رییاااااناااادر او  غ دیاااااین 

 دامااام وساااتهیپ شاااتنیذات خو باااه
 

هستی وقتی در یکپارچگی و وحدت خود به این شکل دریافت شود، به نوری فراگیر و زوال 

د که همتاست باا حقیقات مطلاق یاا حاق. ایان  صاویر از هساتی و         کن ناپذیر شباهت پیدا می

شود گفات کاه آن    مدار اهل ظاهر  فاوت دارد و  قریبا می هستندگان یکسره با برداشت شریعت
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خاواه   شناسانه است و نه خالقی هدفمند و عباادت  ای که اینجا مورد نظر است، اصلی هستی حق

 بدان شکلی که در مذاهب معرفی شده است. 

شاود و ناه دگرگاونی ) حاول/  حویال( پیادا        جا می ی نوری است که نه جابه ین حق سرچشمها

یاباد.   اعتناسات و  غییار و  بادیلی در آن راه نمای     کند، از این رو نسبت به کردارهای مردمان بای  می

ساازد. جهاان    ای از دید شبستری زیربنای وجودی جهان را بر می شناسانه چنین اصل بنیادین هستی

رساد و گاویی کاه خودبنیااد      خاطر دوام و ایستایی همیشگی این اصل، پایدار و ثابت به نظار مای  به 

 ایست که بر پای ایستاده است.   شناسانه است، اما در اصل با  کیه به چنین وحدت هستی

 دارد شیکاااو عقااال دوراناااد   یکسااا
 یعقاااااال فضااااااول یشاااااایدوراند ز
 

 دارد شیدر پاااا یسرگشااااتگ یبساااا 
 یلحلاااو گااارید یشاااد فلساااف یکااای
 

گاردد. عباار ی    شناسانه، باز به نقد عقل جزءنگر باز مای  ی هستی شبستری پ  از این اشاره

آورد.  گیرد خیلی جالب  وجه است و برخای از آرای میشال فوکاو را باه یااد مای       که به کار می

هاای    اوالی   ی ار باطها و پیونادها )باه ویاژه    است، یعنی زنجیره« دوراندیش»گوید که عقل،  می

شاود.   اش مای  ی سرگشتگی کند. همین هم مایه دهد و دنبال می ها ادامه می را  ا دوردست علی(

ساخت و روساخت و ایان اندیشاه    گوید که با  قابل میان ژرف ای می میشل فوکو هم در مصاحبه

مخال  اسات. آنچاه فوکاو     که چیزها یک سطحِ نمایان فریبنده و یک عمق مهم و اصیل دارند، 

مادار باه ساادگی     ابیش همان است که مورد نظر شبستری است. عقلانیت زباان کند کم نقد می

متفااوت وجاودی را  وصای     هاای   کاهاد، کاه صاورت    لم  وجود را به بازی با کلما ی فرو می

 کنند.   می

 عبیار شاده   « دوراندیشای »های مفهومی همان است کاه باه    ی طولنی از بازی این زنجیره

ین مفهوم، که مکبت است و نماد خردمندی و حزم، شبساتری  ی ا است. بر خلاف طنین روزمره

هاای   آمیاز. چاارچوب   داند و اشاتباه  این دوراندیشی را در هنگام رویارویی با طبیعت ناکارآمد می

ریخت در پیکر انسانی بااور دارناد،    ای که به حلول امر قدسی انسان دینیهای  فلسفی یا برداشت

 هستند.  نمودهایی از این خطاها  اواز دید 

 یاز بهر او چشم دگر جو برو   ی اب نور آن رو ستیرا ن خرد
خرد را هام  ی  ستودهی  ی شبستری به عقل دوراندیش چندان  ند است که حتا کلمه حمله

 گوید این نیروی ارجمند نیز  اب دیدن نور هستی را ندارد. گیرد و می به کار می

کاه از  بل  شاوند،  باار از عقال ناشای نمای     آورد کاه ایان   بعد از آن فهرستی از خطاهاا را مای  

شاود   خیزند. با مرور این سیاهه روشن مای  دوراندیشی عقل و احتیاط در برخورد با هستی بر می

 :  ، و نه عقل یا خردهای متفاوت ایمان است که شبستری در اصل مشغول حمله به جلوه



          زند گلشن راز           68

 لق شد معطااح دنیوحدت د ز         چون بود احول یچشم فلسف دو     

متضااد  هاای   فیلسوفان  وانایی دیدن یگانگی هساتی را ندارناد، چاون در چاارچوب جفات     

اند که  نگرند و از این رو به فردی لوچ با چشمانی احول شبیه ها به همه چیز می معنایی و دو ایی

   بیند. چیزهای یکتا را دو ا می  همه
 هیاکات  نزاست ادر یچشم کی ز       هیبااد راه  شااآم ییااانیناب ز   

کنند و او را باه پادشااهی یاا     از سوی دیگر آنان که خداوند را به چیزهایی انسانی  شبیه می

اناد و از سار نابیناایی     شمارند، اصل قضیه را در نیافتاه  ای یا سازنده و معماری همانند می قاضی

از حاق  انگاراناه   گویند. ایشان متعصبان مذهبی اهل ظاهر هستند که  صاویری سااده   سخن می

 ر است، و هم از کسانی که فقاط صافات سالبی     شان هم از فیلسوفانِ لوچ فروپایه دارند و بینایی

کنند. شبستری در این بیت باه ایان    گیرند، و از  شبیه او خودداری می برای خداوند در نظر می

رش شود خداوند را با صفات شناخت یا ناه؟ نگا   کند که می شناسانه اشاره می پرسش مهم یزدان

دهد و به این  ر یاب مفهاوم اساماء الهای شاکل       مرسوم دینی به این پرسش پاسخی مکبت می

یشت که کهنترین متن در این زمینه است و فهرست صفات ایزد باد یعنی وای را  گیرد. از رام می

شمارد،  ا هرمزدیشت که رونوشتی زر شتی و فلسافی شاده از آن اسات،  اا لاوح هفاتم        بر می

شمارد، همگای فارض    ینش میانرودانی یعنی انوماالیش که صفات مردوک را بر میی آفر اسطوره

ای از   وان شناسایی به چیزی شبیه است و با  شبیه می« خداوند/ خالق»گذارند که  را بر این می

سازد. مهم نیسات کاه مردماان     ی ادیان را بر می ی اصلی همه فرض پیکره این پیشاو پیدا کرد. 

چون بودایی نشسته بر نیلوفر  صور کنند، یا شهیدی مصلوب و شکنجه شاده،  خداوندشان را هم

یا پادشاهی شبیه به شاهنشاهان ساسانی که بر عرش بر اورنگی برنشسته و دفتر و دیاوانی دارد.  

. ، که دیگر حقیقات مطلاق نیسات   در هر حال حقیقت مطلق به چیزی انسانی  شبیه شده است

هفت صافت  معاصرش است که روی عارفان و متکلمان  دنبالهشبستری در این حوزه  ا حدودی 

جالب  3مند(، قادر، متکلم، کریم و عادل. : حی، عالمِ، مرید )ارادهنداصلی را برای خداوند قایل بود

انسانی هم هستند. یعنی از هشت ویژگی نفسانی گاهانی  ا های  صفت ها این ای  آن که هر هفت

سرشات باودن انساان و     یش از دو هزار سال ثابت مانده، همطی ب آنچه الهی قرآنیهفت صفت 

  شان است. خداوند و اشتراک صفات بنیادین

اینجاست که شبستری هرچند  شابیه را در شاکل   « گلشن راز»در متن   یکی از نقاط  نش

داند، اما خود ناگزیر است برای بیان نظر خویش به  شابیه  کیاه    اش مردود می مرسوم و مذهبی
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هاا باه     شبیه دارد و این بدان معناست که بیش از یک چهارم بیت 727« گلشن راز»ن کند. مت

به هماین خااطر   کنند.  خداوند/ حق را  وصی  می ها اینو اغلب  3،اند صنعت  شبیه آراسته شده

ی متن جای  وجاه دارد. هرچناد بلاغات     بندی شاعرانه ی اثر و لیه شناسانه بندی زیبایی  رکیب

اش هم بیشتر متنی  علیمی و معنامدار است، نه  وضوع شبستری نبوده و منظومهادبی هدف و م

ی   قریباا هماه  « راز  گلشان »شناسانه باشاد. در   شاعرانه که بخواهد در قید رعایت قواعد زیبایی

و ایان شاخصای اسات کاه      7ها از نوع محسوس به محسوس یا معقول به محسوس اسات   شبیه

 دهد. های شفاف و روشن را نشان می سازی مفهومآموزشی بودن متن و  اکید بر 

گیرد.  پذیرد و به کار می  شبیه در مقام ابزاری  علیمی و فنی بلاغی را میشبستری بنابراین 

اهال  بیند. او بر همین مبناا   لوحی می اش هنگام  وصی  هستی را ناشی از ساده اما جدی گرفتن

داند. در مقابل ایشان اهل  نزیه قرار داشاتند   می را نابینا -ی مومنان مذهبی   ودهیعنی - شبیه 

ی  شبیه آگاه بودند، اما باه هار صاورت راهای بارای  وصای  حاق         شناسانه که به خطای روش

های سلبی و عدمی  جستند و در نتیجه با خلش کردن حق از صفات یعنی نسبت دادن ویژگی می

و   کند، اما ملایمتر، هم نکوهش میکوشیدند  ا  صوری از آن به دست دهند. شبستری ایشان را 

کوشاند حاق را    بینند. فیلسوفان در این میان می گوید بینا هستند، ولی  نها با یک چشم می می

متضاد های  ،  عری  کنند و این کاری است که به ضرورت با استفاده از جفت« وصی »به جای 

 وبین دانسته است. شود. به همین خاطر شبستری ایشان را لوچ و د معنایی ممکن می
 

زان ساابب کفاار اساات و باطاال   ناساام  

از هار کماال اسات    بینصا  یاکمه با  چو  

دارد دو چشاااام اهاااال ظاااااهر رمااااد  

دیااااکااااو ناااادارد ذوق  وح یکلاماااا  
 

 گشات حاصال   یآن از  نا  چشام   که 

 اعتاازال اساات  قیااو را طراکاا یکساا

 جاااز مظااااهر  نااادیاز ظااااهر نب کاااه

 دیاا قل میدر اساات از غاا  یکی ااار بااه
 

رایاج دیگار را هام باه     هاای   دهاد و نگارش   نجیره از  صاویر را اداماه مای  شبستری همین ز

ی بیناایی   کند. آن کسی کاه اهال  ناسام اسات، دامناه      بینایی گوناگون  شبیه میهای  اختلال

بیند. به همین خاطر  اوالی    فنگی می  ای ندارد و  نها چیزهایی خاص را به صورت لوله گسترده

ی آزاد انساانی بااور دارد و باا     کند. آن کسی که باه اراده  حمل میها را به جایگزینی ارواح  جان

نگرش معتزلی نزدیکی دارد، کور مادرزاد )اکمه( است و هیچ راهی به حقیقت ندارد. آن که اهل 

لوحانه و عامیانه از دیان دارد، همچاون کسای اسات کاه چشامش        ظاهر است و برداشتی ساده
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یابند و نه با ادراک  فلسفی و کلمات در میهای  با  عری کورک زده باشد. متکلمان که  وحید را 

اناد و جان  ایان     حسی و چشیدن )ذوق(، همچون کسانی هستند که در  اریکی گرفتاار آماده  

 گوید:  می« کنزالرموز»حسینی هروی در  اریکی  قلید است. 

 3وحدت او بر ر از  وحید ماست       هرچه گفتم گرچه در  قلید ماست     
 

برد و این مفهاوم را  اا حادودی باه معناای       ی هم  قلید را در همین معنا به کار میشبستر
اش در  گیاری از حقیقات مطلاق و فرساوده کاردن      افلاطونی )میمِسی ( باه معناای رونوشات   

باید  وجه داشت که  وحیاد باا وحادت  فااوت دارد و ایان      کند.  های ساختگی  عبیر می باسمه
شناسانه از عرفان ایرانی نادیده انگاشاته   سیرهای جدید و شرق مایز مهمی است که اغلب در  ف

سرشاتی چیزهاا و    شناسانه است و به همگرایی رونادها و هام   شده است. وحدت مفهومی هستی
شناساانه   کند، در حالی که  وحیاد مضامونی یازدان    یکپارچگی و مرکزدار بودن جهان اشاره می

در نتیجه سخن شبستری  رستش بر او  اکید دارد.های پ است و به یگانگی خداوند و  مرکز آیین
هاای   هایی از اختلال هایی که از حق در دست داریم، در اصل باز اب ی  وصی  آن است که همه

ی ایان   بینایی در گویندگان است، و ار باطی با خود حاق نادارد. جالاب آن کاه در میاان هماه      
ی امر  ی ایرانی درباره فاقا جریان اصلی اندیشهی معتزله دارد که ا  ها،  ند رین نظر را درباره گروه

ی مستقیم الهیات زر شتی است و نیای مساتقیم   قدسی هستند. یعنی همان مسیری که ادامه
ی  ی خداوناد و اراده  شود. در ایان نگارش اراده   اسماعیلی و شیعی هم محسوب میهای  برداشت

باودن از حاق انتخااب سرشاتی     انسان موازی و همسن  هستند و انسان باه خااطر برخاوردار    
همسان با خداوند دارد. معتزله در عین حال اهل  نزیه بودند و نه  شبیه، و با متکلمان اشاعری  

ی سختی داشتند. شبستری آشکارا با معتزله بیش از دیگران درگیار اسات و    و اهل ظاهر ستیزه
شاگرش، خاود را   خواهیم دید یک دلیلش آن است که گویی در پ  لحن  ناد و پرخا  که چنان

 مراعات کند.هایشان را  گیری بیند که نقدهایشان را بپذیرد و برخی از موضش ناگزیر می

 شیاو هاارچ آن بگفتنااد از کاام و باا   در

 ذا اااش از چناااد و چاااه و چاااو منااازه
 

 شیخاااو ی دهیااااناااد از د داده ینشاااان 

 «قولااااونیشااااانه عمااااا   ی عااااال»
 

ی چند و چه و چاون یعنای    پایهی اه پرسشگوید ذات امر قدسی از  شبستری میدر نهایت 

جالاب   اوان آن را شناساایی کارد.     نمای  ها پرسشکمیت و ماهیت و کیفیت فارد است و با این 

شاان   است که این دقیقا نگرش اهل  نزیه، یعنی معتزله است که  ا دمی پیش مشغول نکاوهش 

 بود.
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   :دو پرسش ، باداده اختصاصهروی را به یک بیت « گلشن راز»بخش ششم  شبستری 
 ؟گناه است یگه طاعت و گاه چرا ؟فکر ما را شرط راه است نیکدام

دهاد و   شناسانه را باه دسات مای    شناختی ها پرسشی  این بیت در واقش واپسین بند از رده

کناد.   بعدی که عملیا ی و اخلاقی هستند، چفت و بست مای ی ها پرسشایست که آن را با  نقطه

 : یمکه آن پرسش را چنین صور بندی کرداست  سودمندیادآوری این 

 اند؟ ث( چرا برخی از اشکال تفکر را عبادت و برخی را گناه دانستهـ 1

شاود. در   در پاسم به این پرسش است که مرزبندی معرفتی میان عرفان و فلسفه روشن می

نیسات و خاط    ی فلسفی پیوند دارد، هیچ پرسشی  اابو  ای از عرفان که با اندیشه فلسفه و دامنه

قرمزی برای طرح پرسش وجود ندارد. هاروی در مصاراع نخسات از کاربسات اندیشاه پرساش       

گیارد. اماا در مصاراع دوم باه      کند و  فکر سودمند و کارگشاا بارای یاافتن راه را ساراد مای      می

های  فکر عبادت و برخای دیگار    کند که بر اساس آن برخی از شکل ای اشاره می مرزبندی دینی

 شوند. داد میگناه قلم

ساینا و ساهروردی را     شاید اگر به جای شبستری اندیشامندی جساور مکال حالاج و ابان     

کارد کاه    داد و  اکیاد مای   داشتیم، پاسم این بیت را در همان چارچوب زر شتی باستانی می می

. چارا کاه  ماایز اصالی     ، شار اندیشیدن در هر شکلی نیک است و هر شکلی از مهار و منش  فکر

اهورامزدا همین است کاه هاورمزد اندیشانده و داناسات و اهاریمن ناادان و  های از        اهریمن و 

و نیک است و مهار اندیشه و جلاوگیری از   هایش مقدس بنابراین اندیشه در  مام صورتاندیشه. 

چنین موضعی را بسیاری از اندیشمندان بازرگ  مسیر  فکر در هر شکلی اهریمنی است و پلید. 

آواست کاه   اند. اما خودش بیشتر با جریانی هم یان و پسینیان او گرفتهمعاصر شبستری و پیشین

نگرد. به همین خااطر اسات    ای ایمانی به اندیشه می در بافتی مذهبی و پایبند به اصول موضوعه

 گوید: که می
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 در ذات حق محض گناه است یول       در آل فکر کردن شرط راه است     
 فکاروا فای آلء الله و ل  فکاروا فای ذات     »یث اسات کاه   بیت در واقش بازگویی این حداین 

ی  یعنی پرسش از کردارهای خداوند و ابزارهاای عمال او مجااز اسات، اماا نبایاد دربااره        3.«الله

ایسات کاه شبساتری در چاارچوب      سرشت وی اندیشید. ایان مناش اندیشایدن، دوماین نقطاه     

شکلی اش  شالودهبر نور و ظلمت در شناسی مبتنی  کند. هستی مبانی خود را نفی می اش، نظری

گیارد. باه ایان     برداری جهان است که نور را با شناسایی و این دو را با وجاود یکای مای    از نقشه

ی رکنی متافیزیکی و عااملی بنیاادین در فرایناد آفارینش       ر یب شناخت و اندیشه را به مر به

ها برای سلوک و دستیابی باه   کند. این نگرش در ضمن به کنش فعال و خودبنیاد من قلمداد می

شناسی متکی بر نورمداری کاه از زر شات  اا ماانی و از آنجاا  اا        این نور باور دارد. یعنی هستی

ی آزاد انساانی را در بنیااد خاویش     ی  قادس اندیشاه و اراده   سهروردی  داوم داشته، دو قضایه 

زودی خاواهیم دیاد کاه     پیشتر دیدیم که شبستری به معتزله سخت  اخته بود و باه کند.  حمل می

کناد،   ی آزاد است. در اینجا او به دومین رکن نیز حمله می اش  اکید ایشان بر اراده دلیل این مخالفت

شناسای   که همانا آزادی اندیشه و  قدس  فکر است. یعنی در دو گام پیاپی هردو بنیان نظری هساتی 

 و  وجهی داشته باشد.  بی آن که در این مورد آگاهی انگار کند،  خویش را ویران می

نگرند و بارای آن حاد و    کنند و همچون ابزاری بدان می کسانی که اصالت اندیشه را نفی می

شناسانه به اندیشاه حملاه    مدار یا معرفت شوند، اغلب از یکی از دو مسیرِ شریعت مرزی قایل می

هاایی را   شیدن در زمیناه هایی دینی  اکید دارد که نااندی کنند. رویکرد شریعتمدارانه به گزاره می

سفارش کرده، یا اندیشیدن را منش کرده است. صورت کلامی همین موضش آن است که پرساش  

هایی نامطلوب بینجامد و در نتیجه گمراهی و گناه به بار  از برخی از چیزها ممکن است به پاسم

افیزیکی و داشاتی متا    واناد از اندیشایدن برخیازد، خاود پایش      این ایده که گمراهی مای آورد. 

شاوند، و در غیااب    غیربدیهی است. چون بنا به  عری  جهل و گمراهی با اندیشیدن درمان مای 

ی گمراهی و غفلت باشاد،    واند زاینده  فکر ریشه دارند. بنابراین این  صور که شکلی از  فکر می

اپاذیرفتنی.  کند، اما خودناسازگار است و ن هرچند فراوان  کرار شده و نزد برخی بدیهی جلوه می

به همین خاطر قید نهادن بر اندیشه را هرگز فیلسوفان و عارفان آزاداندیش نپذیرفتناد و قباول   

   ی متشرعان و زاهدان محصور ماند. های شرعی بر مسیرهای فکر کردن در دایره محدودیتاین 

 یرویکارد ی دومی هم البته بارای حملاه باه آزادی اندیشاه وجاود داشاته و آن باه         جبهه

ی صوفیان بوده اسات. بار مبناای     مورد  وجه و علاقههم بیشتر گردد که  باز میشناسانه  فتمعر
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ی خداوند  این موضش، روش عقلی و بنابراین کلیت اندیشه برای دستیابی به ادراکی روشن درباره

نارس و ناقص است و از این رو بسنده کردن به آن کااری نادرسات اسات. در ایان نگارش هام       

شود، اما پافشاری بار ناص و نگرانای از گنااه کمتار از       ه  هدید اصلی قلمداد میگمراهی است ک

ی اندیشایدن را   ی نااندیشایدن، جبهاه   در مقابل این جبهاه  مدارانه نمایان است. رویکرد شریعت

ی اصلی آرای بزرگان و نامداران  اریم  مادن ایرانای را در    خاستگاهی مغانه دارد و  نهداریم که 

ی کاه دساتگاه فکاری مانظم و موضاعی فنای و  خصصای        فیلسوفان و حکیمانهم گیرد.  بر می

اندیشامندانی کاه خاود را رناد و قلنادر      ی اندیشه داشتند، و هام عارفاان آزادانادیش و     درباره

اصول ادراکی خارج از میدان نگرش این گروه، گیرند. بر اساس  قرار میاین ص  در  ،دانستند می

ی اندیشه و  فکر اسات.   هم بخشی از دامنه ها اینو اشراق و شبیه  اندیشه در کار نیست و شهود

، کاه شاهود را هام صااحب     «منطق الشراق»رسد، در  این نگرش در سهروردی به اوج خود می

گمارد. در این جبهه گمراهای هماواره باا     داند و به صور بندی و  دوین آن همت می منطقی می

و استواری  ها پرسشند خورده و بنابراین هرگز پیگیری اندیشیدن پیو نیندیشیدن یا کم زشکلی ا

ای اگر هست، همچنان از کمبود  فکار و نقاص    گمراهیشود.  در اندیشه به گمراهی منتهی نمی

ی صاوفیان   در این میادان نظاری در جبهاه   اما شبستری  در اندیشه است، نه اضافی و مازادِ آن.

ای برایش قایل است و وجود  نهد و مرزبندی یی می. او بر اندیشیدن قیدها، نه مغانایستاده است

. گرانیگاهش برای این مرزبندی هام برابار اسات    گیرد را فرض می« ی بد اندیشه»چیزی به اسم 

 به شک و  ردید در ذات خداوند منتهی شود. آنچهبا هر

 باطااال شاااهیدر ذات حاااق اند باااود

 اساات روشاان گشااته از ذات اتیااآ چااو

 دایااا ت پااا ور اوسااا م باه ن اعالا  هاهم
 

 حاصااال لیمحاااض دان  حصاا  محااال  

 اتیاااااذات او روشااااان ز آ نگاااااردد

 دایاااااو گااااردد از عااااالم هو  کجااااا
 

حساینی هاروی در   ی صاوفیان هاوادار  فکار و اندیشاه همراستاسات.       این موضش او با بقیه

 گوید: کنزالرموز می

 3روف و عارف ذات  وااود معااای به خ    و؟اات  اد اثباای رسااآدمی را ک     
 

ی هاا  پرساش ای به بعد با  عنی ایشان به اهمیت و ارج اندیشه و  فکر باور دارند. اما از نقطهی

این نکته هم جاای  وجاه دارد کاه     دانند. کنند و آن را زیانبار می برخاسته از  فکر همراهی نمی

ی این سرایندگان مفهوم  فکر و مفهوم پرسش همنشین و مربوط هستند. طوری کاه   برای همه
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شبساتری در   پاذیرد.  راهبر اندیشه انجام مای ی ها پرسشدی  فکر خوب از بد با مرزبندی مرزبن

 کند.   اثبات موضعش همان را که پیشتر گفته بود به شکلی دیگر  کرار می
وفاادار  « حاق »ی  کند و به همان کلماه  باز هم جالب است که از نام خداوند یا الله یادی نمی

فراگیار. طاوری کاه نسابت باه اندیشاه       سات و   و ناشناختنیگوید حق امری مطلق  ماند. می می
اش مکل این است که روی زمین به دنباال   با اندیشه جستجو کردنوضعیتی پیشینی دارد. پ  

(. ذات حاق از دیاد   حاصال  لیمحاض دان  حصا   محاال )داریم مان  در جیببگردیم که چیزی 
ی  جلای یاافتن    هماان ایاده  ساازد و ایان    ی چیزها را نمایان مای  شبستری نوری است که همه

 پدیدارها از ذات حق است. 
اناد، اماا ایان ناور واژگوناه       گوید هرچند چیزها از نور حق روشن شده و پدیاد آماده   اما می

ی عاالم باه اماری      وان در پر و چیزها حق را دیاد. در ایان بیاان هماه     شود و نمی منعک  نمی
محاال   ،دن نور باه حاق از چیازی  اریاک     ابیباز اریک شبیه است که با نور حق روشن شده، و 

 کند. جلوه می
 

 نااااور ذات اناااادر مظاااااهر  نگنجااااد
 باااش یکاان عقاال را بااا حااق هماا  رهااا

 

 ساابحات جلالااش هساات قاااهر    کااه 
  اااب خااور ناادارد چشاام خفاااش   کااه

 

ساتیزانی مکال غزالای دارد      ا اینجای کار موضش شبستری شباهتی چشمگیر به آرای فلسفه
ای که برای  دانستند. اما کاربرد ویژه خطر، ممنوع می ای مجاز و بی یرهکه اندیشیدن را خارج از دا

ی حق، گفتمان او را از متشرعان  اشاره به هستی یکپارچه دارد و اصرارش بر نامیدن آن با کلمه
هایی دارد که نگااهش را از موضاش متشارعانه جادا       بعدی اشارههای  اما در بیتسازد.  متمایز می

مان  ر یبی که عقل انسانی را برای ادراک ناور حاق نابسانده  شاخیص داده     کند. چون به ه می
 کند:  ر ازاین مقام قلمداد می فروپایه -که نماد خردمندی هستند -بود، فرشتگان را نیز 

 

 اسات  لیا آن موضش کاه ناور حاق دل    در
 گرچاااه دارد قااارب درگااااه   فرشاااته

 ناااور او ملاااک را پااار بساااوزد    چاااو
 

 اساات لیااجبرم یگفتگااو یجااا چااه 
 «مااااش الله یلاااا»در مقااااام  گنجاااادن

 را جملاااه پاااا و سااار بساااوزد   خااارد
 

 

فَلَمَّا بَلَغَ إِلَى سِدْرَهِ الْمُنْتَهَى فَااْْتَهَى  »ها اشاره به حدیکی است در شرح وقایش معراج:  این بیت
ا الْمَکَانَ وَ لَوْ دََْوْتُ أَْْمُلَاه   لِى أَنْ أَجُوزَ هَذَ سَیْرَسُولَ اللَّهِ لَ ایَتَقَدَّمْ  لُیإِلَى الْحُجُبِ فَقَالَ جَبْرَئِ

هاا هساتند    راهش به آنجایی که پارده  ،دیرسالمنتهى  به سدره)پیامبر( پ  چون » یعنی «.لَاحْتَرَقْتُ
پیشتر باروم   مکان نیاز ا ستیمن ممکن ن ایبر ،رسول الله یارو  شیگفت: پ لیجبرم  پ ختم شد.

   3.«سوزم مى نیقیه شوم، ب کیکه اگر به قدر بند انگشتى نزد
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گوید اگر چشامی بتواناد ناور     ها جای بحث فراوان دارند. شبستری می بیتحدیث و آن این 

ی وحی یعنی جبرمیل نخواهد داشت. این  حق را درک کند، دیگر نیازی به شنیدن گفتار فرشته

حالات   ارین    واند  عریضی به پیاامبر اسالام باشاد، در ملایام     جمله که در  فسیری افراطی می

دهد. چون فرشتگان هرچند برگزیاده   نیازی از شرح و محتوای وحی را برای سالکان نشان می بی

قرار ندارند. چرا که اگر فرشتگان از حدی به « همراهی با خداوند»و وال هستند، اما در موقعیت 

ت. هایشان را خواهد سوزاند و خردشان را متلاشی خواهاد سااخ   وی نزدیکتر شوند، نور حق بال

کند با راه مرسوم دینی که مبتنی بار   پ  مسیری که شبستری برای شناسایی حق پیشنهاد می

عبادت عابدان و قربانی جهت قرب است،  فاوت دارد. در این جا سالک خارج از سلساله مرا اب   

گیرد و به جای شنیدن سخن خداوند و گفتگو با پیک و رساول   فرشتگان و بر فرازشان جای می

   گزیند. ش و بودن با او را بر میا او، دیدن

 انااااور ،رد در ذاتنااااور خِاااا  بااااود

 گااردد کیاار بااا بصاار نزد مبصَاا چااو
 

 سااان چشاام ساار در چشاامه خااور  بااه 

 گااااردد کیااااز ادراک آن  ار بصاااار
 

هاای مبتنای بار     شناسی دارد و اینجا هم باز به اساتعاره  شبستری اصول گرایشی به شناخت

 ابد و برای درک پدیدارها سودمند است،  از خرد بر می گوید نوری که گردد. می شناسایی باز می

دهاد. درسات    فرود خود را از دسات مای   -یعنی حق یا هستیِ کل –در برابر سرشت نور مطلق 

اش آ ش غلباه دارد، اماا وقتای باه      مانند چشمی که از دید قدما در میان عناصر  شکیل دهنده

 گردد.   نگرد،  یره می خورشید می

ی  نکارشناسی )فیزیولوژی( قدیم ایرانی لزم است و آن هم این  و اه دربارهاینجا  وضیحی ک

خلاط برسااخته   که در چارچوب چهارعنصری قدیم، هر بافت و اندامی از بدن از  رکیاب چهاار   

کرد. به همان شکلی که خون بیشتر  شد که هریک رنگی داشت و با عنصری پیوند برقرار می می

بود، چشم هم مانند کبد بیشتر با آ ش پیوند داشت. چندان که اصول با آب و مغز با هوا مربوط 

ی  ابیادن   ای کرده، نتیجه بسیاری از قدما فرایند دیدن را به همان شکلی که افلاطون هم اشاره

دانستند، و نه برعک . هرچند نگرش رقیب و نیرومندی هم بود  نوری از درون چشم به اشیا می

دید و همین هم درسات اسات. باا ایان حاال       نور بیرونی به چشم میی ورود  که دیدن را نتیجه

 از هماین جاا برخاساته اسات.    « چشمبرق زدن »یا « کم شدن سوی چشم»هایی مکل  اصطلاح

استوار شده اسات.   -و البته نادرست–ی شبستری بر اساس همین کالبدشناسی قدیمی  استعاره

را  هاا  آنباد و باا افتاادن بار اشایاء       ا او معتقد است نوری در چشم هسات کاه باه اطاراف مای     

نور خرد از مجرای پرسش با چیزها و رخدادها ار بااط   که چناند. درست همساز پذیر می مشاهده

سازد. اما همین چشامی کاه ناوری در خاود دارد، وقتای باه        را روشن می ها آنکند و  برقرار می
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دهد و باه کاوری    ر از دست میشود، فرود خود را در برابر این منبش عظیم نو خورشید خیره می

گوید به همین  ر یب خرد هم وقتی با هستی مطلق )که نور  گردد. شبستری می موقت دچار می

 واند همین جا بحث  رود. او می اش از بین می گردد و درخشندگی شود، خیره می است( روبرو می

عقال در شناساایی امار     کقایتی خرد و نابسنده بودن را ختم کند و مانند دیگر همفکرانش به بی

ای  شناساانه را باه گازاره    ی معرفات  کند و این اساتعاره  مطلق حکم کند و بگذرد. اما چنین نمی

 کشد.   شناسانه برمی هستی

 است اتیآب ح درونْ یکی ار به            ذات است نورِ یگر بدان یاهیس     

آید،  م با خورشید پدید میای که از برخورد خرد با ذات حق یا چش گوید آن  یرگی یعنی می

ی وجودی دارد. گویی که آن خاستگاه کاور   امری عدمی و اختلالی ساده نیست، بلکه خود جنبه

اش، بیشتر با  اریکی پیوند داشته باشد  اا   ی نور، دقیقا به خاطر همین خصلت کور کننده کننده

رنا  اسات.    سایاه  ،حاق گویاد ناور    کناد و مای   انگیز مطرح می نور. به این  ر یب ادعایی شگفت

گوید دیده که در دنیاایی   کند و می ای از خویشتن را نقل می لهیجی در شرح این بیت مکاشفه

مینویی است و کوه و صحرا از نورهایی به رن  سار  و زرد و ساپید پوشایده شاده اسات، اماا       

رقاه و از خاود   ناگهان نوری سیاه همه جا را فرا گرفت و کوه و صحرا را پوشاند و او را در خود غ

 3خود کرد. بی

هاای   دهد. او در آمیختگای جفات   مصراع دوم این بیت منظور شبستری را روشنتر نشان می

گردد که این نکتاه را نشاان دهاد. باه هماین       هایی می متضاد معنایی باور دارد و به دنبال مکال

ی او پیونادگاه   هکند که آب حیات نیز با  یرگی و ظلمت پیوند دارد. ایان اشاار   خاطر گوشزد می

ی آب حیاا ی کاه اساکندر باه      دهد. چشمه ی معناهایش پوشش می آب و زندگی را در در همه

ی مارد و   گشت و خضر آن را یافت، در ظلمات پنهان بود. به همان  ر یبی که نطفاه  دنبالش می

ر اناد. د  های پنهانی و  اریک  ن پنهان شاده  عامل پیدایش حیات است در حفرهی زن که   خمه

شناسانه، در ایران قدیم آب با زمین و  اریکی و ظلمت و زنانگی پیوند   ر و اسطوره  عبیری کلان

اش  گرفته که همتای آسمان و روشنایی و نرینگی بوده است. نموناه  داشته و در برابر باد قرار می

 گیرد.    یامت است که مقابل مردوک قرار می« انوماالیش»ی اکدی  هم در منظومه

 سااتیز قااابض نااور بصاار ن  جاا هیساا

 نساابت خاااک را بااا عااالم پاااک    چااه

 

 سااتینظاار ن یجااا نایبگااذار کاا نظاار 

 ادراک اساات عجااز از درک ادراک  کااه

 

                      
 .34: 3155لهیجی،  3



 77گفتار هفتم: پرسش از موضوع اندیشه             

 گوید می« اسرارنامه»دهد، که در  این بیت دوم در ضمن اثرپذیری از عطار را هم نشان می

 3چه نسبت دارد آخر خاک با پاک    اکااخ هِر و  ،زهااادا پاک و مناااخ

 غیاب نور و رنا  همتای و نه  – ها  شبستری به این شکل رن  سیاه را رنگی در میان رن 

کند. از دید او این ناور   معمول دیگر فرض می یگیرد و آن را حتا شدید ر از نورها در نظر می  -

شاود نگااه     راود و در برخورد با سوی چشم باعث می شدید سیاه است که از خورشید عریان می

داناد و آن را در برابار    بینایی مختل شود. او این نور سیاه را فرا ابیده از عاالم پااک مای    خیره و

دهد که دستاورد دنیای خاکی است. روشن است که از این استعاره در ضمن ناور   چشم قرار می

انداز مرساوم و جاا    آنجاست که چشم  عقل در برابر درخشش حق را نیز در نظر دارد. اما شگفت

از آثار زر شاتی بار    که چنان کند. کهن نورشناسی ایرانی را به شکلی واژگونه  فسیر می ی افتاده

آید، در این سنت نور و ظلمت همتای خیر و شر پنداشته شده، و ظلمت/ شار اماری عادمی     می

 اند.   شده در نظر گرفته می

شاده،   اش منتهای مای   بلاهت اهریمن که به پلیدی که چنانیعنی ظلمت غیاب نور بوده، هم

شود. ایان نظام مفهاومی را     ی غیاب خرد اهورایی بوده که خاستگاه امر خیر محسوب می نتیجه

انگیاز ماانوی    ها هم بعد ر  ا حدودی رعایت کردند. با این حاال اسااطیر رنگاین و خیاال     مانوی

ی عدم کمین کرده بودند، لشکری بزرگ و پرجمعیات از   هنگام  وصی  موجودا ی که در عرصه

مهیب را به دست دادند.  صویری کمابیش وجودی از آفریدگان اهریمن که با برداشات  دیوهای 

 هایی چشمگیر داشت.  ی ماهیت عدمی ظلمت و پلیدی  فاوت ی زر شتی درباره کیشانه راست

هاایی از حاالت    زر شت به قدری در این برداشت عدمی سرسخت بود که دیوها را در واقش شاکل 

دیوهای زر شتی )خشم، آز، بدخواهی، کاین،  های  گرفت و به همین خاطر نام روانی انسانی در نظر می

حسد، اندوه( در واقش حالت روانشناختی هستند و نه هیولهاایی مساتقل و مقایم جهاان عینای. در      

ی مقیماان سارزمین    نگرش مانوی اما داستان به این شکل نبود و حاضران در قلمرو ظلمت به انادازه 

 رسیدند.  ر از ایشان به نظر می  ر و مهاجم ند و حتا گاه فعالروشنایی وجود داشت

همچاون عینیتای   ی خیاال   باا پشاتوانه  ای که ظلمات را   شناسانه در کنار این مسیر اسطوره

ی مشاابهی   ایم که با دلیلی عقلی به نتیجه کرد، یک مسیر فلسفی هم داشته  جسم میوجودی 

ی مانی دارد و شواهدی هسات   مدارانه کرد اسطورهیافت. این جبهه قدمتی بیش از روی دست می

گویند که در  که در دوران هخامنشی هم وجود داشته است. هرودوت و مورخان یونانی دیگر می

اند  ااریکی را   گفته می  - اند که قاعد ا زر شتی بوده –عصر هخامنشی برخی از پرستندگان مهر 
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ها جایگاهی در نظر گرفت. بار   رای آن نیز در آیینی روشنایی محترم شمرد و ب نیز باید به اندازه

اساس این نگرش ظلمت هم مانند نور حالتی از هستی است و بناابراین اعتبااری وجاودی دارد.    

در این نگرش اهریمن که شاه ظلمت است همچون هماوردی نیرومند و همزور بارای اهاورامزدا   

ه از ابتدا در دین زر شتی وجود داشاته  شود و این  صویری است ک دانسته می -شاه قلمرو نور –

 بی آن که اصالت وجودی اهریمن و آفریدگانش پذیرفته شده باشد.    است،

ی رویکارد   ریشاه  کاه  چناان این رویکرد فلسفی گویا در آیین مهار ریشاه داشاته باشاد، هم    

مری کهن میاانرودانی و ادیاان باساتانی ایلامای و ساو     های  ی مانی هم به روایت شناسانه اسطوره

گشته است. در رویکرد مهرپرستانه، خورشید که خاستگاه نور است شابانگاهان باه جهاان     بازمی

ی  اریک هم داریام کاه     ابد. بنابراین نوعی خورشید شبانه کند و در آن سو می زیرین هبوط می

بین ای  مهری بازیهای  بر همین مبنا از ابتدای کار در روایتشود.  نیمی از شبانروز را شامل می

متضاد معنایی برقرار بوده اسات. باه هماین خااطر مهار      های  نور و ظلمت و  عادلی میان جفت

گرفتاه، و ناه در    ی اهریمن و اهورامزدا جای می شده و در میانه ایزدی داور و میانجی شمرده می

از میاان  –ی منابش یونانی که پرساتندگان مهار بارای اهاریمن هام       اردوی یکی از این دو. اشاره

احتماال هماین   گاردد. و   همین سنت باز مای گزارند، به  قربانی می - انگیز نوران پست و نفرتجا

، بدان شاکلی کاه   جریان بوده که بعد ر در دوران ساسانی به روایت زُروانی از آفرینش دامن زده

بنابراین بیات شبساتری باه     3ی یزنیک ارمنی روایت شده و مورد نقد قرار گرفته است. در رساله

هاا   کند. خاستگاه ایان خوشاه   هایی بسیار دیرینه از معناهای لیه لیه و پیچیده اشاره می هخوش

هاای   که در این زمینه ایجاد شده و پاسام  ییها پرسشگاهان است و دستگاه نظری زر شت. اما 

های واگرا و متفاو ی را رقم  گیری های نظری و موضش متفاو ی که در گذر  اریم پیدا کرده، جبهه

  وان به این  ر یب صور بندی کرد: گفتیم، این سیر  حول را می آنچهه است. بر اساس زد

هساتی و نیساتی/ زنادگی و نازنادگی/ خیار و      »متضاد های  خاستگاه( گاهان زر شت: جفت

ی متفاوت دارند. دوقطبی اهورامزدا و اهاریمن کاه همتاای ناور و ظلمات       دو سرچشمه« شر/...

 کنند. را خلق می ها هستند هریک قطبی از جم

ی آبی و آسمانی دارند که با ظلمت و نور  میانرودانی( انوماالیش: ایزدان دو ردهپیشین سنت 

   ستیزند. همتا هستند و با هم می

سنت پیشین ایران شرقی( آیین مهر: مهر که ایزد نور و خورشید است، در ضمن ظلمات را  

 را همزمان داراست. ی روشن و  اریک هم زیر نظارت خود دارد و دو سویه
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کیشی زر شتی: ظلمت و شر ماهیت عدمی دارند و چیزی نیستند جز   رکیب نخست( راست

ای در کالبد جهان. یعنی فاقاد وجاود عینای و بیرونای      ی هستی یا بیماری هایی در پیکره حفره

 طرد مطلق ظلمت است و یکسره گرویدن به نور.  ،هستند. اخلاق

وزن و هماورد و متقارن هساتند   : نور و ظلمت دو نیروی همیت رکیب دوم( مهرآیینی زر ش

 ای بیندیشد.  که همزمان وجود عینی دارند. پ  اخلاق باید ظلمت را هم ببیند و برایش چاره

 رکیب سوم( اساطیر مانوی: نور و ظلمت دو سرزمین انباشته از موجودات میناویی هساتند   

ن که گیتی و جهان مادی از ظلمت سااخته شاده و   که به یک اندازه حضور و وجود دارند. چندا

 جویی از گیتی هماراه اسات.   که با زهد و کناره  نه نور. اخلاق عبارت است از طرد مطلق  اریکی،

هاای ماانوی و مهرآیینای     کند حاصل آمیختگی ایان اساطوره   نگرشی که شبستری پیشنهاد می

ان از آن را در آثاار عطاار و سانایی و    هاایی فاراو   ای که پیش از او هم نمونه فلسفی است. آمیزه

کناد اماا از    ای که شبستری پیشنهاد می سرمشق نظری 3بینیم. حلاج و سهروردی و دیگران می

شناساانه(   ی معرفت کفایتی عقل )جبهه ور به بی این نظر ویژه است که رویکردهای فلسفی حمله

ی که در آن نور و ظلمات همیشاه   کند. نظامی وجود ای مبتنی بر نور  رکیب می بینی را با جهان

 با هم آمیختگی دارند و در بیت بعدی  اکیدی بر آن نمایان است:

 رگز نشد والله اعلمااه داااج   ز ممکن در دو عالم ییرو هیس      
کناد و   اصلی نور در آن ظلمت و سیاهی صادر می  انگیزی که سرچشمه در این دنیای شگفت

نمایاد. چارا کاه     عقل و خرد ناکاافی و گماراه کنناده مای     شود، باعث خیرگی و کوری چشم می

 رین شکل از فهم آن است که بدانیم از فهم چاه چیزهاایی    شناسایی حد و مرزی دارد و عمیق

 «. ادراک است عجز از درک ادراک که»عاجز هستیم: 

 شیکم و ب یاعظم آمد ب سواد   شیدرو نیالدار یالوجه ف سواد     

الفقر سواد الوجه »دارد به حدیکی از حضرت محمد به این مضمون که  اشارهکه در این بیت 

 7«.فی الدارین

 کیروز  ار انیروشن م شب  کینکته بار نیکه هست ا میگو یم چه        
 ارین  فسایر از ایان بیات      اسات. رایاج  « راز  گلشن»های  این یکی از بحث برانگیز رین بیت

باه  اناد. ایزو ساو    از وی پیاروی کارده  ایزو سو جمله دیگران از همان است که لهیجی آورده و 

اسات. یعنای هساتی مطلاق      «باود و نماود  »ها  گوید که دوقطبی اصلی در این بیت میدرستی 
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اماا چشامان    غییر، به همین خاطر هرچناد ناور مطلاق و کامال اسات،       بیایستاست و همواره 

 شود.   گیرد و دیده نمی شناسندگان به آن خو می

کناد و   های این امر مطلق را داریم که در قالب پدیدارها نمود پیادا مای   جلیاز سوی دیگر  

شاود، هرچناد از شاد ی     پویا و متحرک و گذراست و به همین خاطر در  ور شناسایی شکار می

  ر از نور حقیقت برخوردار است.  بسیار فروپایه

رنگین و نور سپید قارار  لهیجی رن  این نور مطلق را سیاه دانسته و آن را در برابر نورهای 

احتماال  « شب روشن میان روز  اریک»داده که نماد عالم  جلیات هستند. شبستری با اشاره به 

ی ایساتایی و پویاایی حقیقات و     کند. به خصوص که پیشتر هم دربااره  به همین نکته اشاره می

نش را  اییاد  وابستگی شناسایی به  حرک پدیدارها  وضیح داده بود. بیت بعدی هم هماین خاوا  

 کند: می

 است یناگفتن اول یدارم ول سخن       است یمشهد که انوار  جل نیا در
خیزد و ناه خاودِ حاق، کاه قابال درک       یعنی در این جایگاه نمودها، نور از  جلی حق بر می

ها از این  ماند، که انباشته از نور است. این دنیای  جلی نیست و به همین خاطر به شبانگاهی می

ای  است، اماا در واقاش فاصاله     ماند که انباشته از چیزهای نمایان و دیدنی به روزی آفتابی میرو 

 خودِ خورشید دارد.چشمگیر با 

که کو اه اما -ی هروی ها پرسش ا اینجای کار روشن است که شبستری برای پاسخگویی به 

ی  شاده اسات. شایوه    همتی به خرج داده و با  مام قوا با این مسامل گلاویاز  -ست ژرف و جدی

شناساانه و   اما جای  وجه دارد. چون هروی اغلب از موضعی معرفت ها پرسشپرداختن او به این 

شناسای دارد   کند، در حالی که شبستری گرایشی به هستی ی خود را طرح میها پرسشاخلاقی 

 ها پاسم دهد. کوشد بدان و با  حلیل وجود مطلق می

 



 

 

 

 

  

 

 

 ناه ییدر آ قات یحق دیظهور خورش انیدر ب لی مک»را « گلشن راز»از  بخششبستری هشتمین 

 ایان فصال  در  اسات. ی هستی و پدیدار اختصااص داده   را به بحکی درباره نامیده و آن« کامنات

هایی به هام   ای که پیشتر کرده را با  مکیل شناسانه شناسانه و هستی شناختهای  کوشد بحث می

 پیوند دهد.  

 خااوَر ی چشاامه یناایکااه ب یخااواه اگاار

 چشاام ساار ناادارد طاقاات  اااب    چااو

 دیاااکمتااار نما یاو چاااون روشااان  از
 

 گااریرا حاجاات فتااد بااا جساام د     ااو 

 در آب دیااا اباااان د دیخورشااا  اااوان

 دیاااافزا یماااا یادراک  ااااو حااااال در
 

گوید کاه خورشاید چنادان ناورانی و      کند. می او با یک  مکیل ساده بحث خود را شروع می

ای نیاز هسات  اا    اش را ندارد. از این رو به واسطه ت دیدندرخشان است که چشم رو در رو طاق

شاود   افتد، چنین شرطی برآورده می بخشی از این نور را بگیرد. وقتی  صویر خورشید در آب می

 وان قرص خورشید را بر سطح آب دید. در این حالت بخاش بزرگای از روشانی     و از این رو می

کمتر قادر به ادراک ناوری شادید ر اسات،     این نورِ  نها درحواس رود، اما  خورشید از دست می

ای  واساطه ی  نماید. آنگاه هماین مکاال باه مر باه     اش کور کننده می که در شکل خالص و اصلی

 شود: شناسانه برکشیده می هستی

 اساات مطلااق  یهساات ی نااهییآ عاادم

 را مقاباال یچااون گشاات هساات   عاادم
 

 عکاا   ااابش حااق   داسااتیاو پ کااز 

 ل حاصاالشااد اناادر حااا  یاو عکساا در
 

که بار ساطح خاود درخشاش خورشاید حاق را مانعک         مانند است در اینجا عدم به آبی 

ی  اش با دقت از به کاار گارفتن کلماه    کند. باید  وجه داشت که شبستری در سراسر گفتمان می

گیارد   ی حق بهره می کند و به جای آن از کلمه خدا یا الله برای اشاره به کلیت هستی پرهیز می

در اوستاست. در بیت دوم روشن است که حق، هماان کلیات   « اشه»هادی دقیق برای که برابرن

 هستی و پدیدارگفتار هشتم: 
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اش ممکان   هستی است. بنابراین یک هستی مطلق و فراگیر و واقعی داریم کاه ادراک مساتقیم  

ای جذب شود. در این حالت  صویری که بر این  اش در آیینه نیست، و باید درخشش نور وجودی

شاوند و در قالاب ادراک گیار     یعنای  جلیاا ش، شاناختنی مای    آورد،  سطح میانجی پدیاد مای  

ی رویارویی مستقیم با هستی نیستند. پا    آیند و نتیجه ها از عدم بر می کنند. اما این  جلی می

 عدمی که با هستی آبستن شده باشد، موضوع شناسایی است.

 داریااککاارت پد نیااآن وحاادت از ا شااد

 تیدارد باااادا یکاااایگرچااااه  عاااادد
 

 اریگشاات بساا یشاامردرا چااون  یکاای 

 تیاااانبااااودش هرگااااز نها کنیولاااا
 

نمایاد.   علاوه بر درآمیختگی هستی و عدم، آمیزشی میان وحدت و ککرت هم در این میانه ر  می

شاود، پدیادارهایی    هستی مطلق یا همان حق، یگانه است و یکتا، اما وقتی در سطح عدم منعک  می

« جام »شاوند. باه ایان شاکل دو      ندگانه ادراک میکند که چندگونه و چ گوناگون و واگرا را ایجاد می

 :را ایجااد کنناد   (یعنی ساحت پدیادارها )جهان  خورند  ا زیست در هم گره می )جفت متضاد معنایی(

یکی پیوند هستی و نیستی است و دیگری زایش ککرت از وحدت. به همان شکلی که عدم درخشاش  

اش  و باا  کارار کاردن   « شامارد  مای »را نیاز   کند  ا ادراکش ممکن گردد، یک نور وجود را  عدیل می

 کند. شمار و متعدد را ایجاد می ای از چیزهای بی زنجیره

یدر ذات خااود چااون بااود صاااف   عاادم  

را فاارو خااوان « کناات کناازا » ثیحااد  

 

یاو باااا ظااااهر آماااد گااانج مخفااا   از   

گااانج پنهاااان ینااایبب دایااا اااا پ کاااه  
 

گیارد  اا حارف خاود را بزناد.       شبستری به روش صوفیان و عارفان اینجا از حدیث بهره می

 کنت کنزا مخفیا فأحببات أن أعارف فخلقات   »اش در مصراع سوم به این حدیث است که  اشاره

ماناد کاه جاایی پنهاان شاده       در این بافت هستی مطلق به گنجی شایگان می 3.«الخلق لأعرف

 سازد.   است، و عدم است که آن را آشکار می
 

 عاااالم عکااا  و انساااان ،ناااهییآ عااادم

 اساات دهیااو او ناور د  یم عکسااچشاا  او 
 

 شخص پنهان یچشم عک  در و چو 
 ؟ست دهیرا هرگز که د دهید ،دهید به

 

 عین است این امکان را دارد که آن گنج پنهانی را  عدم به این خاطر که پاکیزه و صاف و بی

کاه  ماناد   ای مای  اش سازد. در این  عبیر استعاری، عدم به آییناه  در خود منعک  سازد و نمایان

                      
 .451: 3117دزفولیان،  3



 83ر           گفتار هشتم: هستی و پدیدا  

 اباند، و انسان همچون چشمی است که باه ایان عکا      جهان را همچون عکسی بر خود باز می

هساتی را   آنچاه نگرد و در ضمن خود نیز بخشی از آن  صویر است. در سراسر این مجموعه  می

 اراود. شبساتری در مصاراع     سازد، نوری است که از حق یعنی هستی مطلق بیرون مای  بارز می

مصاراع  ای از همین ناور اسات.    ودآگاهی انسانی و  وانایی شناخت حق بارقهگوید که خ میسوم 

 گوید: بعدی هم با بیتی از کنزالرموز برابر است که می

 3کی شناسد مر  و را؟ این مشکل است    عقل کز آمد شد خود غافل است     

یعنی به طور ضمنی شناسایی شناسنده  وسط خاودش را همچاون اماری درگیار باا دور و      

 واناد مساتقیم    شمارد. به همان  ر یبی که چشم نمای  اش می کند و ناممکن  سلسل قلمداد می

خودش را بنگرد، آگاهی نیز قادر نیست بر خودش آگاه شود. از این رو عاملی بیرونی لزم است، 

ای در برابر چشم،  ا خودآگاهی ممکن شود. حق در این معنا همان سوی چشم و  همچون آیینه

 سازد. ی خرد است که ادراک و آگاهی را ممکن می ههمان شعل

 یانسااان شااد و انسااان جهااان    جهااان
 کااار نیاادر اصاال ا یبنگاار کااوین چااو
 کاارد انیااب یمعناا نیااا یقدساا ثیحااد

 

 یانیاااانبااااود ب  اااار زهیپاااااک نیااااا از 
 داریا اسات و د  دهیا هام د  ،نندهیاو ب هم
 کاارد انیااع بصااری یو باا ساامشی یباا و
 

با حاق را نتیجاه    ها اینی  ذات بودن همه و جهان، و هم سرشتی انسان شبستری از اینجا هم
پیشین است که ار بااط   هایی بیتی منطقی  نتیجه« جهان انسان شد و انسان جهانی»گیرد.  می

کرد. وقتی انسان و جهان یکی و همان باشاند، باا    ککرت را بیان می-هستی و وحدت -میان عدم
هم »ست. پ  در اصل آن حق است که  یکی  - اش باشد شده  که جهان  جلی  عدیل -حق نیز 

هستی در کلیت خود یگاانگی عظایم و فراگیاری اسات کاه      «. او بیننده، هم دیده است و دیدار
کناد و در نهایات از     اباند و  که  کاه در قالاب پدیادارها  فکیاک مای      خود را در نیستی باز می

نگرد. پ  ذهن شناسانده   ود میبه خ -که آگاهی انسانی باشد –مجرای بخشی از این پدیدارها 
پا    و موضوع شناخته شده و فرایند شناسایی همگی یک چیزند و یک روناد، کاه حاق اسات.    

آمیزد و آن دوقطبی شناسانده   کوبد و با هم در می شبستری دو قطبِ جم دیگری را نیز فرو می
 گویند. و شناخته شده است و این همان است که عرفا وحدت ناظر و منظور می

 دان یا نااهییرا ساار بااه ساار آ   نجهااا
 یقطاااره را دل بااار شاااکاف کیااا اگااار

 راست یز خاک ار بنگر یهر جزو به
 

 صااد مهاار  ابااان  ،ذره در کیااهاار  بااه 
 یاز آن صاااد بحااار صااااف دیاااآ بااارون

 داسااااتیهو یآدم اناااادر و هاااازاران
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-دهد کاه عالاوه بار درآمیختگای هساتی      زیبا  صویری از هستی به دست میهای  این بیت

کند و آن جمِ جزء و  منظور، یک دوقطبی دیگر را هم منحل می-چندگانه و ناظر-انهنیستی و یگ

شاوند. گفتماان    اکبر از آن نتیجه می-کلان و اصغر-های مهم دیگری مکل خرد کل است که جم

های علمی نو سازگاری دارد و جای  وجاه دارد   انگیز با یافته شبستری در اینجا به شکلی شگفت

رد میکروساکوپی و کالان  لساکوپی    خُا های  نوز ابزارهای مشاهده به مقیاسکه در دورانی که ه

ی برخاالی   ار قا پیدا نکرده بود، چگونه چنین برداشتی شکل گرفته است. برداشتی که با هندسه

ی اقلیدسی، و با مکانیک جدیاد کوانتاومی ساازگار ر اسات  اا       نزدیکی بیشتری دارد  ا هندسه

 شود. پیشامدرن رواج داشته و امروز با نام نیو ون شناخته میمکانیک کلاسیکی که در جهان 

شناسانه )وجود و عدم(، ریاضیا ی )وحادت    ا اینجای کار دیدیم که حق سه افق مهم هستی

اش دو سار   نوردید و باا ناور خیاره کنناده     شناسانه )ناظر و منظور( را در می و ککرت( و شناخت

گویاد   کرد. شبستری می شان را زایل می داد و  قابل متضاد معنایی را به هم جوش میهای  جفت

پذیرد و این دو نیز در اصال یاک    ی دوقطبی مهم جزء و کل نیز انجام می فرایندی مشابه درباره

صد  ،ذره در کیهر  به»گوید  شبستری میکنند.  چیز هستند و در آمیختگی با هم معنا پیدا می

ای که در سراسر  ای دارد. استعاره ی مشهورش نیز کنایه ، و در اینجا به همان استعاره«مهر  ابان

و فرا ر از آن در سراسر ادبیات عرفان ایرانی )چاه اسالامی و چاه زر شاتی و چاه      « گلشن راز»

انگارد و حقیقات   مسیحی و چه بودایی( رواج دارد و در آن خداوند را با مهر یا خورشید همتا می

انگارد. اگر در هر ذره صد خورشید درخشان پنهان شاده   یرا با آفتاب و وجود را با نور همسان م

باشد،  مایز میان خورشید اصلی، یعنی آن مرکز قدسیِ روشنایی با پیراماونِ  ااریکش از میاان    

را قصاد کارده    بینیم که دقیقا همین درهم شکستن مرزهاا  بعدی میهای  در بیتو خیزد.  برمی

اند. اماا ایان نهفتگای     آدمیانی فرو خفتهر غبار خاک است. در هر قطره دریایی پنهان شده، و در ه

 شناختی هم دارد: ای علمی و زیست کل در جزء جنبه

 اس لیااچنااد ف هاام یا اعضااا پشااه بااه
 صااااد خاااارمن آمااااد یا حباااه  درون
 یجاااان یدر جاااا یا پشاااه پااارّ باااه

 

 اساات لیااماننااد ن یا اسااما قطااره  در 
 ارزن آماااااد کیااااادر دل  یجهاااااان

 آسااااامانی چشااااام ی نقطاااااه درون
 

هاای   اند که انادام  ی درست را دریافته بوده لوم نیست در دوران شبستری چطور این نکتهمع

عضلانی، و حتا ساختار سلولی( مانند فیل است، های  ی گوارش، بافت درونی بدن پشه )مکل لوله

هایی به کلی متفاوت دارند. این مااجرا فقاط باه مقیااس و مکاان مرباوط        هرچند این دو اندازه

 اوان   ه به فرایند و زمان هم ار باط دارد. چون از رویش یک دانه گندم به  دریج میشود، ک نمی

  خیزد.  رین افقها )جهان( برمی گندمزاری پدید آورد و به این  ر یب از دل خرد رین چیزها )ارزن( کلان
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نماید. چون نظاام شاریعت    چنین حرفی البته از دید متشرعان بسیار خطرناک و کافرانه می

در قالبی منجمد و ها و مفاهیم را  آید و همان کلیدواژه ی با فلسفه و با  غذیه از آن پدید میمواز

شان را از دست  و زایایی  ها ابتر گردند و پویایی چندان منجمد که مضمونگیرد.  ایستا به کار می

شاکلی   وان ماذهب را   به همین خاطر میبدهند،  ا مبادا از خط قرمزهای متعصبانه گذر کنند. 

زدوده،  کبیت شده، محصور و کاربردی از فلسفه دانست. فلسفه یا خارد بار چهاار رکان      پرسش

مداری، دقت عینی، مستدل بودن عقلانی و فراگیر بودن ادعاها اساتوار شاده اسات و  اا      پرسش

گسایختگی   این مفاهیم، با قصدِ ارادت به حقیقات لگاام     وجه به پیامدهای عملیا ی حدودی بی

گری و غافلگیری عینیت و دقت را، برنادگی و اقتادار اساتدلل عقلانای را، و      را، ابطال ها پرسش

مذهب اما هادفی و کاارکردی متفااوت     کند. برانگیزانندگی و عمق ادعاهای فراگیر را  حمل می

ی  دارد. محور اصلی مذهب  اسی  نهادی دینای اسات. یعنای بار خالاف فلسافه کاه در لیاه        

دواناد. ماذهب بار رکنای مهام  کیاه        هب در سطح اجتماعی ریشه مای فرهنگی ریشه دارد، مذ

دار  بخاش و باه لحااظ سیاسای جهات      کند که مناسک نام دارد و کاردار هماهنا  و هویات    می

آمیز برای ایان کاه در میاان     مردمانی است که به چیزهایی مشترک باور دارند. این باور مناسک

 ر و از سردی خشک حقیقت  ی علمی ساده مندانهی مردم فراگیر باشد باید از گفتمان خرد  وده

 ر باشد. به همین خاطر مذهب ضمن وامگیری مداوم دستاوردهای خارد فلسافی، و    برانگیزاننده

ی کامل به ادعاهای کلان و فراگیار آن، ساه رکان دیگارش را دچاار فرساایش و ویرانای         علاقه

 اوجهی باه دقات و     جااز و باا بای   کند. مذهب با منش پرسش، با مرزبندی استدلل عقلانی م می

ای را  گیر شدن  وده  واند ادعاهای فراگیری  ازه را پدید آورد که قابلیت همه عینیت است که می

 داشته باشند.  

گوید، موازی با فلسفه که موضوع بحث ماا و   ها می شبستری در این بیت آنچهبر این اساس، 

مااذهبی دقیقااا همااین هااای  گفتمااانکنااد. در  اوساات، در افااق مااذهب نیااز باز اااب پیاادا ماای

ی زمینای   هاست که خداوند یا خدایان را از انسان، و امر آسمانی و قدسی را از امر آلوده دوقطبی

شناسانه، خداوندی که واجب و مطلاق اسات باه خااطر خلاق       سازد. در قلمرو هستی متمایز می

نسابی  ممکان و  شود و با مخلوق کاه وجاودش وابساته و     ی هستی شمرده می جهان سرچشمه

شناسی خداسات کاه مرجاش شناساایی و حقیقات قلماداد        است  فاوت دارد. در ساحت معرفت

اش حد و مرزی مجاز دارند و خارج از آن ناپاذیرفتنی   درباره ها پرسششود و به همین خاطر  می

ی ی اعظم است و  نها دانای کال، و بااق   کنند. در این معنا خداوند شناسنده آمیز جلوه می و گناه

مخلوقات یا فاقد شناخت هستند و یا شناختی محدود و موضعی دارند.  قابل واحد و ککیار هام   

به همین  ر یب دللتی مذهبی دارد و آشکارا به  قابل خدای یگاناه و موجاودات متککار اشااره     

کند. وجه مهم دیگر  مایز خدا با انسان و خالق با مخلوق، باه هماین دوقطبای جازء و کال       می
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دو چیز به کلی جدا و متماایز   ها اینشود. خداوند کل است و مخلوقا ش همه جزء، و  مربوط می

 شوند. قلمداد می

داد و ماکلا   پیشتر دیدیم که شبستری در جاهایی به ملزوماات نگارش ماذهبی  ان در مای     

بار    دانست. با این حال این شکل از گاردن نهاادن   خواندیم که پرسش از ذات خداوند را روا نمی

نهاد ناه    مانند. چون گفتمانی که پایش مای   ای می شرعی به  رفندی و چه بسا فریبکاری احکام

شاان دادیام، مااهیتی ضاد      هاای بنیاادینی کاه شارح      نها غیرمذهبی است، که با درآمیزی جم

با شرط وجود هستی و همواره  عدمْ  خوانیم، مذهبی دارد. اگر شبیه به آنچه در دامو د جین  می

شود. اگار یگاناه و چندگاناه یکای      ار باط خالق و مخلوق به کلی مختل می  ،درآمیخته باشدآن 

سرشات باشاند، مرزهاای میاان خداوناد و آفریادگانش از میاان         باشند، و شناسا و شناخته هام 

شاود و باه ایان     آمیزی جزء و کل است که این روند  کمیال مای   شود. به ویژه با هم برداشته می

ی هساتی در   گاردد و هماه   اش از بااقی چیزهاا منحال مای      ر یب  مرکز امر قدسای و جادایی  

بی   شود که  قدس خداوندی در سراسرش منتشر شده است، ای یگانه و یکپارچه ادغام می پیکره

، و بتوان همچون آن که در گرانیگاهی  شخص یافته مکل خدای ادیان سامی قرارگاهی پیدا کند

شبستری گاویی کاه ایان ایرادهاا را      .جستپشتیبانی سیاسی برای مناسکی جمعی از آن بهره 

دهد. اما بر خلاف انتظارمان مکل ماورد پرساش    بعدی بدان پاسم میهای  دریافته باشد، در بیت

گاذارد، بلکاه پیامادهای     کند و به حکام خردساتیزان گاردن نمای     از ذات خداوند مسامحه نمی

 پذیرد: اندازی که  رسیم کرده را جسورانه می چشم

 م راست منزلاادو عال خداوند            دل ی که آمد حبه یردخُ بدان       
کند که دل آدمای، منزلگااه خداوناد اسات، و ایان را       شبستری نخست با این حکم آغاز می

گوید خداونادی کاه گیتای و میناو را آفریاده،       کند. یعنی می ای عینی قلمداد می همچون گزاره

شااید   –مای کوچاک گنجانادنی اسات. او البتاه       رین کل در جز مقیم دل است. یعنی که کلان

اندیشد که در آیین مهر ریشاه   ای به موضوع می در اندرون دستگاه نظری بسیار دیرینه -ندانسته

داناد و باه هماین     ی هستی می دارد. دستگاهی که مهر و عشق را نیرومند رین نیروی برسازنده

آنجاا را گرانیگااه نیرویای     شامارد  میشده را مقدس  خاطر دل آدمی که منزلگاه مهر قلمداد می

ی زادآور، کاه اجازای ماادی و عناصار      هماغوش نر و مادههای  داند که نه  نها جفت کیهانی می

. این همان دیدگاهی است که به کالبدشناسای عرفاانی قلاب    دهد اخلاط را هم به هم پیوند می

ومی قلاب، و نورشناسای   شناسای آناا    انسانی راه برده و نزد پیروان ساهروردی باه ناوعی رنا     

هاا علاقاه دارد، اماا     شناسی دل انجامیده است. هرچناد حساینی هاروی باه ایان اساتعاره       بافت

 گوید:  ر می کند و الباقی حرف خود را صریح ای در این مورد بسنده می شبستری  نها به اشاره
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او در جماااش گشاااته هااار دو عاااالم در  

عاااالم هماااه در هااام سرشاااته نیببااا  

چااون دانااه و باار بااا هاام بااه هاام همااه  
 

گااااردد گاااااه آدم   یابلاااا یگهاااا   

انااادر فرشاااته ویاااو د ویااادر د ملاااک  

کااااافر ماااا من و ماااا من ز کااااافر  ز  
 

یعنی دل آدمی که جایگاه خداوند )حق/ مهر/ هستی مطلق( است، هم گیتی و میناو یعنای   

دهد و هم دو افقِ اخلاقی نیکی و بادی را در   ساحت ذهنی و عینی )دو عالم( رادر خود جای می

گنجاند. هم جهان مادی و هم ساپهر میناویی در آن جاای دارناد. هماان جاسات کاه         خود می

 رین خلقت خداوند )انسان کامل( اسات، و در ضامن منزلگااه ابلای       خاستگاه آدم یعنی کامل

ی وی نیاز هسات. بیات     ساخته  رین دست یعنی بزرگترین خطای خداوند در آفرینش و فرومایه

شود  گوید همان طور که دانه در میوه یافت می کند و می تر بیان میسوم همین مضمون را روشن

شاوند. او در اینجاا باه اولاین و      روید، م من و کافر هم از یکادیگر مشاتق مای    و میوه از دانه می

شان نماد ایماان و   کند که آدم و ابلی  باشند، و یکی ی عباد گر خداوند اشاره می آخرین آفریده

 است.  دیگری کفر دانسته شده

ی الله  از آوردن کلمهو همفکرانش  وان  ا حدودی دریافت که چرا شبستری   از همین جا می

هاای   د. چاون بار خالاف نگارش    نا یافته از خداوند پرهیاز دار  یا به دست دادن  وصیفی  شخص

 ای که الله و شیطان )هورمزد و اهریمن، بودا و مارا، عیسی و ابلی ( را مقابل مرسوم یکتاپرستانه

دهاد و   کنند، شیطان را در برابر آدم قارار مای   ای میانشان برقرار می دهند و دوقطبی هم قرار می

گیرد که همچون دساتگاه مختصاا ی    قصد در نظر می هویت و بی ای بی خداوند را همچون زمینه

کند، بای آن کاه    اش عمل می ای مطلق برای وجود  جلیات گوناگون زمینه شناسانه و پ  هستی

 دار کند یا  قارنی را بشکند.   ای جهت هایشان مداخله ر دگرگونیدر سی

ای  شود و همچون آدم آفریاده  پلیدی مطلق خلاص میدر این  عبیر شیطان هم از موقعیت 

اش یعنی عبادت خداوند  شود. مخلوقی که به  عبیر مرسوم از غایت وجودی هدفمند پنداشته می

ا بناا باه  فسایر رمزآمیاز صاوفیانه، ا فاقاا هماان را        سرپیچی کرده و سر به طغیان برداشته، یا 

ی آدم یکتاپرساتی و اخالاص در عشاق باه      سرسختانه برآورده کرده و با سر بااز زدن از ساجده  

 خداوند را به نهایت رسانده است. 
 

 حااال ی هاام جمااش آمااده در نقطااه  بااه

 مااااااا هاتاد باااد افااااباا نایعاا ازل
 

 دور زماااان روز و ماااه و ساااال  هماااه 

 آدم ادااااااجیو ا یساااایع زولاااااااان
 

کند و آن گذشته در برابار آیناده    در اینجا شبستری به جفت متضاد مهم دیگری حمله می 
کناد کاه    ای پیاروی مای   است. او نیز مانناد اغلاب صاوفیان از دساتگاه فلسافی بسایار دیریناه       
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ناده را  شامارد و گذشاته و آی   خاستگاهی زر شتی دارد و اکنون را  نها شکل راستینِ زمان مای 
کند. در این نگرش محور خطای   هایی اعتباری از آن قلمداد می هایی برآمده از آن و مشتق  وهم

ماناد کاه گذشاته و     بااقی مای  « وقت»دهد و  نها یک حال یا  زمان کارکرد خود را از دست می
ی اختاری   هاای  کارار شاونده     راود. به این خاطر است که چرخه آینده را از دل خود بیرون می

کنناد،   را ایجااد مای   -یا به  عبیار زر شاتی، زروان کرانمناد   -روز و مه و سال( که زمان خطی )
گیرند. در این معنا آغااز   ی حال جای می شوند و در یک نقطه همگی در هم فشرده و  رکیب می

یابد. سراسر  اریم بشار بار    شود و در اکنون استقرار می و انجام زمان کرانمند نیز با هم یکی می
شاود و باا بازگشات مجادد عیسای )سوشایان ،        ین که با پیدایش آدم در باد عدن آغاز مای زم

دهند و همگی باا   های خطی میان خود را از دست می یابد، فاصله مهدی( در آخرالزمان پایان می
 کرانه یا اکنون است.  گردند و آن زروان بی هم در یک نقطه متراکم می

 

 دور مسلساال نیاانقطااه ز کیااهاار  ز
 ریااگشااته دا ینقطااه دور کیاار هاا ز
 

 لکَشاَّاامُ گاااردد یشاااکل مااا هااازاران 
 ریاو مرکاااز هااام او در دور ساااا   هااام

 

 اراود. آن   ی اکنون بارون مای   کنیم، از همین نقطه هرآنچه ما در قالب پدیدارها دریافت می
گیرناد، از دیاد شبساتری در یاک      بینان و منجمان در نظم اختری سراد مای  ای که طالش چرخه
در ایان دو  « یاک نقطاه... دور  »کند. به همین خاطر  اکیدی روشن بر  انه گردش میی یگ نقطه

ماناد کاه شاعاعش از قطار      ای مای  ی همه چیز، باه دایاره   ی زاینده شود. این نقطه بیت دیده می
حرکات دورانای   باا  مرکزش، یعنی هیچ بیشتر نیست. به همین خاطر زایش چیزها و پدیادارها  

 شود.   میممکن  ای بر گرد خود نقطه

 یاز جاااا یریاااذره را برگ کیااا اگااار
 شااانیجاازو از ا کیااسرگشااته و  همااه

 

 یهماااه عاااالم ساااراپا   ابااادی خلااال 
 از حاااد امکاااان یننهااااده پاااا بااارون

 

ایست که شبستری باید میان دو موضوع بسیار مهم یکی را برگزیند. اگر هساتی   اینجا نقطه
کاه داناش دقیاق و کالام دینای       هاایی  چنین در سیلان باشد و پویا، بسیاری از حساب و کتاب

کاه نیاای داناش  جربای     –افتد. شکل کهن علم طبیعای ایرانای    اش را دارند از اعتبار می دعوی
های عینی اساتوار باوده اسات. ایان      وار از  جربه بر استقرای قوانینی ریاضی -امروزین هم هست

مند و در  ظم و قاعدهشده و  صویری من وار در قالب معادل ی خطی صور بندی می قوانین ریاضی
داده که در آن اخلاط اربعه در بادن و عناصار    پذیر از کامنات را به دست می بینی عین حال پیش

گانه و فلک ثوابت همگی با پیروی از قواعادی مشاخص و    جان و اختران هفت اربعه در جهان بی
 کنند.   وار رفتار می عقلانی و ریاضی
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ی بنیاادین زر شات در گاهاان اسات کاه       ی از این ایدهاین نگرش، بیانی  کامل یافته و عین

ی سروری خردمند )اهورا مزدا( است و از این رو قانون فراگیر حاکم بر آن  گفت گیتی آفریده می

ی  آفریده( است. در گاهاان ایان فکار  نهاا همچاون شاراره      -داد، عقل-)اشا( لزوما عقلانی )مزدا

پا  از آن  های  ت صور بندی شده است. طی قرنشود، هرچند با دق آمیز دیده می شهودی نبود

هاایی  جربای    ی اولیه با انباشت داده پ.م بود که این ایده 400 ا  3000های  ی سال و در فاصله

آزموده شاد و بالیاد و باه پیادایش نخساتین پیکربنادی مادون از علاوم  جربای انجامیاد کاه            

ی اوج آن زایاش   ودناد و نقطاه  هاایش اوساتایی ب    رین متن خاستگاهش ایران شرقی بود و کهن

 شد.   معادلت مکلکا ی و پیدایش نجوم باستانی محسوب می

ی بنیادین و بسیار مهام دیگاری همنشاین باود و آن      ی درخشان در گاهان با ایده این ایده

ی آزاد انسانی بود. یعنی فرض بر آن بود که آدمیان نیاز مانناد اهاورامزدا صااحب خارد و       اراده

 وانند قانون طبیعی را درک کنناد و بار مبناای آن کاردار      به همین خاطر می اندیشه هستند و

ی ذهان زیانکاار    ی مقادس )ساپندمینو( را در برابار بیراهاه     خود را سامان دهناد و راه اندیشاه  

ی آزاد انسانی که برای نخستین بار در گاهان صور بندی شاد و کال    مینو( برگزینند. اراده )انگره

را به پیش و پ  از خود  قسیم کرد، در زمانی زاده شد که هنوز پیامدهای   اریم اندیشه و خرد

ی دوم پ.م در  اواخر هزارهی انسانی ناشناخته بود. زر شت در  وار برای اراده دانش  جربیِ ریاضی

اش دسات یافتاه باود، و     دهناده  هاای ژرف و  کاان   کوچگرد و نانویسا باه ایان بیانش   ای  جامعه

 پیامدهای این دو فرضِ بنیادین با هم ناسازگار از آب در آیند. کرد که بینی نمی پیش

آید، ناسازگاری میاان ایان دو در اواخار دوران اشاکانی و       ا جایی که از اسناد  اریخی بر می

شاک بارای مغاان و اندیشامندان ایرانای آشاکار باوده اسات. هرچناد           ابتدای عصر ساسانی بی

 وان یافت. ماجرا چنین بود   ر عصر هخامنشی هم می کهندر متون را هایی از  وجه به آن  نشانه

وار  ی عناصر و اجزای هستی به خاطر ذات قانونمند و عقلانی خود از قواعدی ریاضی که اگر همه

ی مرکازی اخالاق    ای کاه هساته   شود. یعنی آن آزادی اراده شان ناممکن می پیروی کنند، نقض

ساازد،  نهاا در شارایطی معناا دارد کاه       را بر می - اخلاقی بعدیهای  ی نظام و همه –زر شتی 

مندِ جریان هساتی را نقاض کارد و آن را باه راهای       بشود خط سیر از پیش  عیین شده و قاعده

دیگر هدایت کرد. اگر همه چیز به راستی از اندرکنش قانونمند و جبرآمیاز عناصار ناشای شاده     

ی آزاد را بپذیریم، آن معاادلت خطای و    ارادهماند، و اگر  ی آزاد جایی باقی نمی باشد، برای اراده

 شوند. سرراست و منظم حاکم بر طبیعت مخدوش می

شدند و در دوران ساساانی   ای زر شتی که زُروانی نامیده می در آیین مانی و به ویژه در فرقه

پاردازی در آماده اسات. ماانی باا       اقتدار بسیار داشتند، این مسئله باه صاورت گرانیگااه نظریاه    

اش، و مغان زروانی با پذیرش جبر به  شناسانه یری رنگین و دوقطبی کردن کل نظام هستیاساط
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ی  دیگاری هام البتاه بودناد، نگارش مغاناه      هاای   این چالش پاسم دادند. در مقابل ایشان گاروه 

 ر فارض   ی نامفهومِ کلان کیش زر شتی قوانین طبیعی را مشتقی از یک قانون خردمندانه راست

داد، و نگرش مهرآیینای کاه نازد جنگااوران      ی آزاد هم مجال عرض اندام می رادهکرد که به ا می

دانسات و ایان هماان باود کاه بعاد ر در        بیشتر رواج داشت، اراده را بر ر از قانون طبیعای مای  

هاایی مکال    اش مضامون  منتهی شد و در شاکل خرافای  « همت»صوفیانه به مفهوم های  گرایش

 ا نتیجه داد.دخل و  صرف و معجزه و کرامات ر

ی  هاا در قالاب دو جبهاه    سرود، هماین گارایش   را می« راز  گلشن»در دورانی که شبستری 

ی مساتقیم هماان آیاین زروانای      گرا همچنان وجود داشتند. جبرگرایاان اداماه   جبرانگار و اراده

بااوری اندیشامندان زروانای دوران     بودند، یعنی نگاهی مکانیکی به طبیعت داشتند، و حتاا ا ام  

اسانی را نیز پذیرفته بودند. اینان در قالب متشرعان اشاعری ساازمان یافتاه بودناد و چاون از      س

هاای   ی نظاام   رک برخوردار بودند، برای چناد قارن اداره  های  پشتیبانی خلافت بغداد و سلطان

شدند. باا ایان حاال     ی استبدادی فکری قلمداد می آموزشی ایران را در دست داشتند و نماینده

بسات و باه    های قدیمی مای  های زروانی ذهبی و گفتمان کلامی ایشان راه را بر ریزبینی عصب م

بکوشند شان ظهور نکرد و به جای آن که  دانان و دانشمندان بزرگی در میان همین خاطر ریاضی

هاای    ا قوانین جبرآمیز حاکم بر طبیعت را بشناسند )راهی که قرنها بعاد نیو اون و اومانیسات   

 کردند. خطی به خدا متصل میهمه چیز را با علیتی زدند و  بُر می میانمودند(، پرو ستان پی

دگردیسی یافات و  و اسماعیلیه و شیعه کیش زر شتی به معتزله  از سوی دیگر نگرش راست

ی  گرایی را محور گرفت و خرد حاکم بر طبیعت را مشتقی از آن خاردی دانسات کاه اراده    اراده

هاای علمای جدیاد     پذیر نبود. امروز یاا یافتاه   و به همین خاطر  عین گرفت آزاد را هم در بر می

اندیشانه  ی جبر اشعری از  صوری خشک و ساده دانیم که نگرش معتزله درست بوده و عقیده می

ی  ااریم اندیشاه، رویکارد     خاساته اسات. باا ایان حاال در بدناه       ی قانون طبیعای برمای   درباره

ماان )اروپاا و چاین(  نهاا      های همسایه ند داشته و در  مدنای نیروم جبرانگارانه همواره سیطره

ی آزاد  شده اسات.  نهاا در ایاران باوده کاه اراده      مداری طبیعت قلمداد می  فسیرِ رایج از قانون

ی  بدناه پشت سنگر خرد حکیمانه و عرفان صوفیانه چنین سرسختانه مقاومت کرده و در نهایت 

دیادیم پیشاتر هنگاام     کاه  چناان رقم زده است. شبستری باورهای اخلاقی و سیاسی ایرانیان را 

 ار   اش به اشعریان نمایان سااخته باود، و اینجاا هام روشان      ای از گرایش حمله به معتزله نشانه

هماه   اباد ی خللی/ از جا یریذره را برگ کی اگر»گوید که  کند. می ی خود را مشخص می جبهه

اش در هم گیار کارده    اند که چر  و دندهم ، یعنی هستی به ساعتی کوک شده می«یعالم سراپا

کناد. اماا اصاول چناین      و هر جزمی از آن اگر از مدار خود خارج شود، کل سیستم را مختل می

خودسری و اغتشاشی نااممکن اسات. چاون ایان اجازا از خودشاان اراده و اختیااری ندارناد و         
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یعنی «. ناز حد امکا یه پاننهاد برون/ شانیجزو از ا کیسرگشته و  همه»اند.  سردرگم و حیران

از پیش  عیاین شاده اسایرند و خاارج از آن     های  مجاز و موقعیتهای  ای امکان هریک در دامنه

 پویند. راهی نمی
 

 را کااارده محباااوس یکاا یهااار  نی عاا 

 ناادا و حااب  ریداممااا در ساا ییگااو  ااو
 

 وسیگشااته مااا  یز کلاا تیااجزو بااه 

 ناادا خلااش و لااب   انیاام وسااتهیپ کااه
 

کناد. هار جزمای از هساتی در      بیت به صراحت از جبرگرایی دفااع مای   شبستری در این دو

زندانی از  عین گرفتار است و هیچ اراده و اختیاری از خود نادارد. باه هماین خااطر جنابش و      

مانند  شان ناشی از طی طریقی شخصی و خودخواسته نیست، بلکه به برگی می پویایی همیشگی

شود. این حرکت از قواعد حاکم بر هستی ناشای   به جا می که بر فراز جویباری افتاده و با آن جا

چیزها. به همین خاطر موجودا ی که  ا این حد پویا و متحارک و   زاد درونشود و نه کوشش  می

اناد و ساوار بار ماوجی از       حارک  پر کاپو هستند، اگر از درون نگریسته شوند، یکسره آرام و بای 

 سر و  ه. بیهای  جنبش

 م در آرامدر جناااابش و داماااا  همااااه

 آگااااه وساااتهیاز ذات خاااود پ هماااه

 پنهاااان ذره هااار ی پااارده ریاااز باااه
 

 ناااه انجاااام  دایاااپ یکااایآغااااز  ناااه 

 آنجاااا راه بااارده  اااا باااه درگااااه    وز

 جاناااااان یرو یجاااااانفزا جماااااال
 

ی این اجزا هرچند اراده  کند. همه پنداری اشاره می جان در عین حال شبستری به نوعی همه

ی جنبش کلان هستی، یعنای حاق    شوند پشتوانه ارند که باعث میای د ندارند، اما جان و آگاهی

برند. به  عبیری هر ذره باه   را دریابند و متوجه شوند که با این پویایی برونزاد به درگاه او راه می

ای از همان حقیقت مطلق یعنی ناور هساتی یکپارچاه را     ای شبیه است که جلوه حجابی و پرده

)باه  « چنینای » وشیکیهو ایزو سو این مطلق را با مفهوم بودایی  د.کن پوشاند و پنهان می فرو می

شاین  »و در ژاپنای باه   « چِن جاو »سانسکریت:  َکَتَه( برابر شمرده است. این کلمه در چینی به 

هستی »دهد. ایزو سو آن را با  معنی می« همین شکلی»، «این جوری» رجمه شده است و « نیو

مطلق در عرفان ایرانای برابار   وجود فته و از این رو آن را با مترادف گر« واقعا هست که چنانآن 

اش  این برداشت البته جای چون و چرا دارد. چون این مفهوم در خاستگاه بودایی 3شمرده است.

 ا فاقا در نقد و رد مفهوم وجود زر شتی شکل گرفته است. 

                      
 .11-12: 3111ایزو سو،  3
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ند خورده است. باه هماین    کته در بافت بودایی به ویژه با مفهوم  َکاگَتَه )روشن شدگی( پیو

کسی که آمدنش و »یا « کسی که فراسوی رفتن و آمدن است»دلیل هم این کلمه را در معنای 

ی  ناسام   ی کسی دانساته شاده کاه از چرخاه     اند و این نشانه فهم کرده« رفتنش همسان است

ای  ه، در کار (如来)« نیاورامی »، در ژاپنای  (如来)« رولمای » کاگته را در چینای   3رهیده باشد.

این کلماه معماول   ( ᠲᠡᠭᠦᠨᠴᠢᠯᠡᠨ ᠢᠷᠡᠭᠰᠡᠨ)و مغولی ( དེ་བཞིན་གཤེགས་པ་)نامند. ثبت  بتی  می( 여래)« یِئورای»

کناد کاه باه روشان      انسانی را وص  مای های  شود. این کلمه یکی از صفت خوانده می« رولی»

ی  رحلاه ی این برچسب از م شدگی رسیدگی باشد. عروج مینویی  کاگته از آن روست که دارنده

ی عازل    علق خاطر به چیزهای مادی و مقید ماندن در وجود رهایی یافته و بنابراین باه مر باه  

ناپذیر و نامفهوم است.  گویند  کاگته نام نظر از همه چیز دست یافته است. به همین دلیل هم می

 دریافت. وان با کلمات او را  وصی  کرد و انگیزه یا قالب حاکم بر کردارهایش را  یعنی نمی

اش که  کاگته باشد با مفهوم وجود و فناا در عرفاان    در این بافت مفهوم  کته و پیامد معنوی

که –ی عرفان ایرانی  هایی چشمگیر دارد. در یک کلام شاید بتوان گفت که در بدنه ایرانی  فاوت

ناه و  باا نگارش بدبینا  هستی دللتی مکبات دارد و   -ی زر شتی ی اندیشه خراسانی است و ادامه

ی عرفان عراقای کاه زیار     . حتا در نگرش زاهدانهسازگار نیستها  منفی بوداییان به این مضمون

هاا دللتای متماایز دارناد و معناای  هیاای        نفوذ آرای سامی مسیحی اسات هام ایان مضامون    

 رسانند. شناسانه را نمی هستی

کاار در سراسار    این نکته البته راست است که آرای بودایی فلسافی باودا از هماان ابتادای    

ی باورهاای   اند. اما انتشار این آرا در زمینه پراکنده شده و موضوع بحث و اندیشه بودهزمین  ایران

اسلامی به نسبت دیرآیند است و پیامد  حرکی جمعیتی از ایران شرقی به ایران غربی محساوب  

در گیرناد.   می اش جای ی پختگی اش و لهیجی در نقطه ی آغازین شود، که شبستری در لبه می

قرن هفتم و هشتم هجری که طاعون مغول در ایران جاری و ساری بود، ایان بحاران اجتمااعی    

به نوعی چرخش فکری منتهی شد که در ضمن با فرار اندیشمندان از شرق به غرب و پناه بردن 

ارفاان  فیلسوفان و عارفان از خراسان به آذربایجان و آنا ولی همراه باود. باه ایان  ر یاب آرای ع    

ی کهن زر شتی و آرای بودایی  اثیر پذیرفته بود باا سانت فکاری ایاران      خراسانی که از اندیشه

کهان مهاری و   هاای   غربی  رکیب شد، که به ویژه در محور آذربایجان و قفقاز همچنان با آیاین 

های  ای از آمیختگی باورهای شمنی پیوندهایی داشت. داد و ستد فکری هروی و شبستری نمونه

الادین   جالال  ری در این بافت  اریخی است و در این زمینه بود کاه گلشان راز نوشاته شاد.    نظ

ی اصلی عاشقانه و عابدانه  قسیم کارده کاه    عرفانی این دوران را به دو شاخههای  همایی جریان

                      
1 Nyanatiloka, 1980. 
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 اوان باا عرفاان خراساانی و بغادادی       ند. این دو را میا هرهبرانش به  ر یب عطار و ابن عربی بود

 - بندی جای چون و چرا دارد و در کنار این دو، یک سانت هنادی   شمرد. هرچند این رده برابر

سیستانی در جنوب شرقی و یک سنت آذربایجانی در شمال غربی هم داریم کاه ا فاقاا باه هام     

الادین ساهروردی رهبارانش     مربوط هم هستند و سید زکریاا مولتاانی و مارادش شایم شاهاب     

 هستند.

ی گفتگوی دو اندیشمندی بوده که از ایران شارقی و   نتیجه« شن رازگل»پیدایش دیدیم که 

ی معنای متن اسات.   اند، و این محور همنشینی برسازنده غربی به پرسش و پاسم با هم پرداخته

ای هم در امتداد خط زمان وجود دارد که باه انباشات  فسایرهای     در کنار این، محور جانشینی

 گوناگون متن دامن زده است.

بینایم.   ینجا هم باز اندرکنش عرفان عابدانه و عاشقانه یا مکتب خراسانی و بغدادی را میدر ا

ی ماتن   هایی متمایز و فربه از  فسیر و شرح را بر بدنه عاملی که باعث شده سخن شبستری لیه

 اصلی پدید آورد.  

ازی مکال  هاایی ماو   این چند لیه بودن زبان حتا در گذار از زباان « گلشن راز»های  در شرح

فاراوان  هاای   الدین  رکه در شرح خاود هام از بیات    شود. مکلا صاین پارسی و عربی هم دیده می

عطار و مولنا برای شرح ابیات شبستری بهره برده و باه ایان  ر یاب خاود را در سانت عرفاان       

 عربی افراط کرده و جا باه جاا از  های  خراسانی جای داده، و هم در کنارش در استفاده از عبارت

 آیات قرآن و حدیث بهره جسته، که این بیشتر نزد صوفیان مکتب بغداد رایج است. 

. لهیجای در بافات   ه اسات در بافتی یکسره متفاوت  فسایر و  عبیار شاد   گاه  بنابراینمتن 

فرهنگی دو قرن بعد  فسیر خود را نوشته و این زمانی است که شر مغولن از ایران کنده شده و 

ز ایشان  ا حدودی  رمیم شده بود. در قرن هشاتم  اا دهام هجاری مکتاب      بازمانده اهای  زخم

شاد و فضاایی پر کااپو و     ی فلسفی در ایران غربای محساوب مای    فلسفی شیراز گرانیگاه اندیشه

الادین دوانای، میار     نگری مکال علاماه جالال    زاینده پدید آورده بود که در آن اندیشمندان ژرف

دشتکی شیرازی، سید شری  جرجانی و محقاق خفاری    الدین منصور صدرالدین دشتکی، غیاآ

نوشتند و به پرساش و پاسام از هام اشاتغال داشاتند و همادیگر را نقاد         در آن آثار خود را می

ی خراسانی )ساینایی( کاه باه اشاتباه      گرایانه کردند. این سنتی فلسفی بود که آرای طبیعت می

کارد و   ذربایجانی )سهروردی(  رکیب مای شود را با آرای اشراقی آ ارسطویی و مشامی خوانده می

 شوند.  ی آن محسوب می ملاصدرا و میرداماد میوه و نتیجه

ی ساازگار باا آیاین باودایی کاه       لزم است لیه« گلشن راز»هنگام خواندن و  فسیر کردن 

اش  ی سراییده شدن ها در زمانه لهیجی بر آن کشیده را پ  بزنیم و به اصل متن و معنای بیت

. اش را وارسای کنایم   ها و مسیرهای فکری جایگیری  ر از اندیشه ی شلود و در این زمینه مبنگری
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–ی بودایی  هرچند که  فسیر لهیجی جالب  وجه و زیبا باشد، یا از دید خاورشناسانی با زمینه

 جذاب جلوه کنند. -مکل ایزو سو

 یدیشاان یلفظاا نی ااو از عااالم هماا  

 ز معااان ایاااز صاااورت  یدانسااات چاااه

 دوَباْااو کاااوه قااااف چِ ردمیسااا بگاااو

 دایپ ستین نآاست آن جهان ک کدام
 

 یدیاابرگااو کااه از عااالم چااه د    ایااب 

 یااینباشااد آخاارت چااون اساات دُ  چااه

 دبااااوَ و دوز  و اعااااراف چِ بهشاااات

 نجااایسااال ا کیااروزش بااود  کیاا کااه
 

 اکیاد دارد، و در دو  « جهاان  زیسات »ی  دربااره « من»در این چهار بیت شبستری بر نادانی 

گوید که ادراک ما از هستی از جان  لفاظ و    همین نقطه  مرکز کرده است. می بیت نخست بر

ی مشاهده و  ماشا نرسیده، که فراگیر ر است و دقیقتر و کاملتر. بعد  کلام است و هنوز به مر به

شود و صور ی کاه از  جلای    گوید  مایز صورت و معنی اغلب در این میانه نادیده انگاشته می می

 شود.   ، به جای جوهر و معنای نهادین آن اشتباه گرفته میهستی نتیجه شده

شناخته شاده، یکساره باه افاق       هایش به این دنیای ناقص از مصراع چهارم به بعد اما ارجاع

شود. او از  مایز میان آخرت و دنیا، ار باط سیمرد و کوه قاف،  قابل بهشت و  اساطیر منتقل می

گوید که از چشم ماا ناپدیاد هساتند و ضارباهن       ن میدوز  و  وصی  اعراف، و دنیاهایی سخ

با جهان ما متفاوت است )که یک روزش بود یک سال اینجا(. اماا جالاب آن کاه     ها آنزمان در 

های حسای   با  عبیر امروزین دنیاهایی خیالی و فرضی هستند و هیچ یک با گواهی ها اینی  همه

 شوند.   و  جربی  ایید نمی

ربسامد به دنیاهایی که فرضی و خیاالی هساتند، ایان حادس را ایجااد      این ارجاع پیاپی و پ

بوده باشد. به هر روی دنیای « عالم»کند که شاید منظور شبستری در آغاز سخن نیز همین  می

اش  اا   بینایم دربااره   ای که در مصراع دوم می عینی و  جربی دیدنی و ملموس است و آن دیدن

و اعاراف و قااف و سایمرد و آخارت نادیادنی و ناپیادا       حدودی صادق است. اما بهشت و دوز  

شان در اختیار داریم. منظور اصلی شبستری البته انکاار ایان دنیاای     هستند و  نها لفظی درباره

  وان به این شکل واسازی کرد.  هایش را می لهو ی نبوده، اما جای  وجه دارد که بیت

 

 یدیااعااالم نبااود آخاار کااه د   نیهماا

 ا کااادام اساااتبنماااا کاااه جابلقااا ایاااب

 شیناااادیبااااا مغااااارب را ب مشااااارق

 از اباااان عباااااس« مااااکلهن» انیااااب

 

 یدیآخاار شاان « مااا ل  بصاارون » نااه 

 شاااهر جابلساااا کااادام اسااات  جهاااان

 شیباا یکاایعااالم ناادارد از   نیااا چااو

 بشااناس کیاارا ن شااتنیپاا  خو ،شاانو
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بعدی اما کمابیش معنای مرسومی که لهیجی نیاز در شارح خاود آورده را  اییاد     های  بیت

ی بسیار  کرار شده که دنیای مادی و ملماوس پیشاارویمان وهام و خیاالی      کنند. این گزاره می

 ار خودماان    بیش نیست و دنیاهایی نادیدنی در ورای آن وجود دارند، که  نها با شناخت عمیاق 

 راه پیدا کنیم. ها آن وانیم به  می

 اسات  الیا خ دنیا د نیا و ا یدر خواب  و

 داریا  او ب  یصابح حشار چاون گارد     به
 

 مکااال اساات یاز و یا دهیااآنچااه د هاار 

 همااه وهاام اساات و پناادار نایکاا یباادان
 

گوید زندگی مردماان در دنیاا    زند و می شبستری در اینجا همان  مکیل مشهور را به کار می

پندارد و  نها با انتقال به عالم مینویی  اش می بیند و واقعی ماند که فردی خفته می به رؤیایی می

انگیاز باودنِ ایان رؤیاا      شود، وهم چیز در نور حقیقت شناور می  قیامت که همه و به ویژه در روز

اش اینجا سودمند اسات، آن کاه صاوفیان و     ی کوچک که گوشزد کردن شود. یک نکته عیان می

برند، بای   حتا متکلمان مسلمان اغلب این  عبیر خفتگی در دنیا و بیداری در آخرت را به کار می

شان با آن آگاه باشند. این ایاده   اش، و ناسازگاری دستگاه نظری ش  اریخیهای آن که به خاستگاه

ی روشان و   یاباد و کارناماه   های مردگان در روز رستاخیز وزن کردارهای خود را در مای  که روان

 رین خیال  وصی  شاده اسات. از    کند، در منابش اسلامی با رنگین راستین خویش را دریافت می

حشر و جدا شدن اصحاب یمین از اصحاب شمال گرفته  اا حضاور   وص  پل صراط و صحرای م

ماناد و   ای واقعی که به سندی نوشته شده و مُهر خورده می انکر و منکر و  حویل گرفتن کارنامه

 شود.   به دست چپ یا راست داده می

ز آمیز دارند، به شکلی عقلانی در بافت اسالامی ا  ها که ساختاری داستانی و افسانه این روایت

 ار اسات.    شاان بسایار دیریناه    شوند. اما شالوده شناسی قرآنی مشتق نمی شناسی و آخرت یزدان

شناسای باه شاکلی     ها کیش زر شتی اسات و ایان مفااهیم آنجاا از یازدان      خاستگاه این روایت

ای یکسره نیاک و روشان و وجاودی     شوند. در دین زر شتی خداوند سویه سرراست استنتاج می

ی و پلید و ظلمانی است از شیطان برخاساته اسات. باه هماین خااطر کال       دارد و هرآنچه عدم

پنهانکااری و  شاوند.   ی مخلوقات اهریمنی درود خواناده مای   های اهورایی راستین و همه آفریده

  گیرد.  ر و وجودیِ درود جای می ای از این مفهوم کلان زیرمجموعهفریبکاری در افق زبان نیز 

ای از راسات و   آوردگاه هورمزد و اهریمن است، همواره آمیختهبینی، گیتی که  در این جهان

پذیر است و مشکوک. ارزش و اهمیت خرد نیز از همین جا  درود است و همه چیز در آن پرسش

خیزد، چون  نها سلاحی اسات کاه بارای  فکیاک راسات و درود در اختیاار داریام. ایان          برمی

زماان فرشاگرد یعنای ناو شادن هساتی  وساط        آمیختگی  ا پایان  اریم پا برجاست و  نها در 
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شود و این باه معناای پیاروزی نهاایی      خورد و نابود می سوشیان  است که اهریمن شکست می

ای که با بر افتادن درود و پااکیزه شادن هساتی از ایان      اهورامزدا بر نیروهای شر است. پیروزی

آخرالزمان زر شاتی در   درگذشتگان درهای  بیماری مصادف است. به همین خاطر است که روان

گاردد. ایان از    به واقش بوده گشوده مای  آنچهشان بر دیدن  شوند و چشمان نور حقیقت غرقه می

ی پاکساازی وجاود از درود اسات.     شناساانه  شود، که پیامد هستی  حولی روانشناسانه ناشی نمی

مبتنای بار    ی شناساانه  ی زر شتی همه در محور این  صاویر هساتی   شناسانه های آخرت استعاره

اند و روایت اساطیری نبرد دو ایزدِ جنگاور ضد هم برای رسایدن باه     قابل راست و درود برآمده

 این غایت اخلاقی طراحی شده است.

ها و  صویرها وامگیری شده، بی آن که زیربناای فلسافی    در چارچوب دین اسلام این روایت

خداوند نیرویی بسیار بزرگتر از شیطان دین زر شتی به کمال پذیرفته شده باشد. در دین اسلام 

گردد. به همین خاطر شر و امور عدمی نیاز در خداوناد    است و همه چیز در نهایت به الله باز می

 رین نمود عدم و شار اسات، در دیان زر شاتی      آفرین ریشه دارند. به عنوان مکال مرگ که  نش

ماکلا سالطنت ششصاد     –هاورایی  ی اهریمن است و در زمان استیلای نیروهای ا یکسره آفریده

شاود و   شود. در دین اسلام اما مرگ از  قدیری الهی ناشی می محو و نابود می -ی جمشید ساله

یعنی در اش هستند.  پدید آورنده -و نه دیوهایی مانند نَسو یا اُستویهاد –ای مکل عزرامیل  فرشته

 یاب مفهاوم درود نیاز در    به همین  رو در کیش زر شتی ناحق. « مرگ حق است»دین اسلام 

بینایم کاه پیاامبران بازرگ درود      فراوانای مای  های  اسلام امری یکسره منفی نیست و در روایت

ی انبیای اسرامیلی است که در بافتی پیشازر شتی   ورا ی دربارههای  اش داستان گویند. نمونه می

ی  ان شاکل باه زمیناه   و پیشااخلاقی  دوین شده و با  ناظر شر و درود بیگاناه باوده، و باه هما    

 اسلامی وارد شده و مورد پذیرش قرار گرفته است.

شناسانه نیست که با پاکیزه شدن وجود از درود ملازم  در این زمینه آخرالزمان امری هستی

ایست مطرود و نه ایزدی هماورد، و پیونادش باا درود    باشد. چون شیطان برای مسلمانان فرشته

یعنی شایطان در  عدمی. های  است، نه خلق امور شر و ماهیتگری  از جن  فریبکاری و وسوسه

بشری اسات، و ناه  وضایحی    های  ی عقاید اسلامی  وجیهی برای بدکاری انسانی و لغزش زمینه

 ی عدم. شناسانه ی خاستگاه وجودی شر و ماهیت هستی درباره

آشاکار   قیقت ناگهان بار هماه  چرا در روز قیامت ح»که پرسشی از این دست در این زمینه 

الله همچنان بر اورن  خود استوار برنشساته و  روز قیامت هم روشنی ندارد. در پاسم «  شود؟ می

آورد،  شاهد بودیم، هم امور خیر و هم شر را پدید میبه همان  ر یبی که در سراسر  اریم جهان 

 – طاا  های مستقیمی داریم که ایان اشاتباه و خ   که درود هم بخشی از آن است. در قرآن اشاره

شاود.   در کافران به طور مستقیم  وسط الله ایجاد مای   - گویی آگاهانه است  ر از درود که عمیق
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شاود، دسات    آلودسازی حقیقتی که اغلب برای م منان به شیطان منساوب مای   یعنی حتا فریب و مه

ساید  ر ی کافران و مشرکان به خود خداوند منسوب شده است. چندان که گاه باه نظار مای    کم درباره

 کنند. هایشان  فاوت می الله و ابلی  در فریبکاری و  ولید درود همسان هستند و  نها آماج

با این زمینه در روز قیامت هم خداوند به جای خود باقی اسات و بناابراین عناصار عادمی و     

درود باید مکل سابق وجود داشته باشند. به این  ر یب گشوده شدن ناگهانی چشام همگاان بار    

دریافت کارنامه و عبور از پل صراط دیگر به پیامد یک روند وجودی و بارآورده شادن    حقیقت و

ی خداوناد اسات، کاه     ی اراده کند، که به سادگی نتیجاه  شناسانه ار باط پیدا نمی منطقی آخرت

 واقش نشود.  وانست پیش از قیامت هم  حقق یابد، یا در آن هنگام هم  می

 یبادان / داریا  او ب  یصبح حشر چون گرد به »اشته شده که ی بدیهی انگ بنابراین این گزاره

شاان در   در بافتی از باورهای کهن معقول و بدیهی بوده، که بدناه « همه وهم است و پندار نایک

اند. سه بیت بعدی هم که به ظهور  جلی راستین چیزهاا اشااره    بینی اسلامی  داوم نیافته جهان

تقادی زر شتیان است که در آن زمینه پیامدی عقلانای  کند به همین  ر یب وامی از نظام اع می

دلیال دگردیسای    ای بای  و مستدل از روندهای آخرالزمانی بوده، اما در بافت اسلامی به اساطوره 

های متضاد معناایی از جملاه گیتای/ میناو و آسامان/       یافته است. این که در زمان قیامت جفت

شود که به خاطر چپ بودن چشام و اخاتلال    یدهند و معلوم م زمین اعتبار خود را از دست می

 اند:   شده دید بوده که این گونه درک می

 و آسمان گردد مبدل نیزم      چشم احول الیخ زدیبرخ وچ      
به همین شکل در قالبی نزدیک به باورهای مهرپرستانه خورشید مطلق مینویی مرجش نور و 

اند که در پر و  هایی از آن فرض شده ری جلوهحقیقت دانسته شده و ناهید و ماه و خورشید سپه

 سو و ناپدید خواهندشد.   درخشش آن کم

 چااه  دتیاانهااان بنما  دیخورشاا چااو

  اااب از او باار ساان  خاااره  کیاا فتااد
 

 و ماااه و مهااار  دیاااناااور ناه نماناااد 

 پاااره پاااره  نیچااون پشاام رنگاا  شااود
 

از آن بار   این نور هستی مطلق چندان سوزاننده و دگرگون ساازنده اسات کاه اگار پر اوی     

شان خواهاد کارد. یعنای ساختی و      ای بیفتد، مکل پشم صباغان نرم و متلاشی و پراکنده صخره

استواری چیزها نیز قراردادی و نسبی هستند و در پر و این حقیقات مطلاق اسات کاه ناامعتبر      

ای  هاایی دقیاق و زیباا از آن وضاعیت آخرالزماانی      همه  وصی  ها اینشود.  شان معلوم می بودن

اش از هستی  ند که در آن درود در مقام امری عدمی به خاطر از بین رفتن ایزدِ خلق کنندههست

ی شبستری کاه پایگااهی اسالامی دارد، چناان      بندد. با این حال در نگرش صوفیانه رخت بر می



          زند گلشن راز           98

هاایی  خیلای فارو     ای در کار نیست و به همین خاطر  صویرهایش باه قصاه   وضعیت آخرالزمانی

 شوند. کاسته می

 ی ااوان یاکنااون کااه کااردن ماا    بکاان

 عاااالم دل ثیحاااد میگاااو یمااا چاااه

 آن  اااو و  اااو ماناااده عااااجز  جهاااان

 مناازل نشسااته کیاامحبوسااان بااه  چااو
 

 یچاه ساود آن را کاه دانا     ینتاوان  چون 

 در گااال یپاااا بیسرنشااا یرا ا  اااو

 ؟هرگااز دهیاا اار کاا  د   ااو محااروم  ز

 بسااته شیخااو یدساات عجااز پااا  بااه
 

گیاری از دانشای کاه     خاطب را باه کنشاگری و بهاره   در ادامه، شبستری با این چهار بیت م

فرضی عجین شاده کاه عباارت اسات از      زند یکسره با پیش خواند. نهیبی که می اندوخته فرا می

 نهاا  « جهاان آنِ  او و  او ماناده عااجز     »و «  وانی بکن اکنون که کردن می»ی آزاد. یعنی  اراده

د او به رسمیت شمرده شود و ایان نگرشای   ی آزا زمانی معنا دارد که خودمختاری انسان و اراده

 ار باه    است که پیشتر شبستری با  اختن بر معتزله آن را طرد کارده باود و بعاد ر نیاز صاریح     

اش، با چهار بیت دیگار در   پردازد. این اندرزِ ناسازگار با زیربنای مفهومی سخن مخالفت با آن می

ساتیزانه دارد، و   نی سخت نااخوش و زن طنیی ما  مقام  مکیل دنبال شده که به خصوص در زمانه

اناد، قاعاد ا    زباناان زن باوده   در همان روزگار شبستری نیز با  وجه به این که نیمی از جمعیت پارسی

 شده است: گفتاری ناشایست محسوب می

 ادبااار یچااون زنااان در کااو   ینشساات

 جهاااان آغشاااته در خاااون   رانیااادل

 زیالعجاااا نیااافهااام از د یکااارد چاااه

 نناادیل و دچااون ناقصااات عقاا   زنااان
 

 عاااار شاااتنیز جهااال خو یدار ینمااا 

 رونیاااب یپاااا یننهااا دهیسرپوشااا  اااو

 زی ااو جااا یدار یباار خااود جهاال ماا کااه

 نناااادیگز شااااانیمااااردان ره ا چاااارا
 

نا وانی یا عزم و عجز را جنسیتی دیاده و اولای را    -ها شبستری دوقطبی  وانایی در این بیت
 نشین برابر دانسته است.  با مردان دلیر و جنگاور و دومی را زنان محجبه و خانه

کاه صاحیح مسالم و    اسات  « هنَّ ناقصات العقل و الدین»ی بیت آخری هم به حدیث  اشاره
کاه    –پ  آشکار است که شبستری در این نقطه از ماتن   3.اند طبرسی و قمی آن را نقل کرده

بروسات کاه از   ای کاور از مفااهیم رو   باا گاره   -گیارد  اش را هم در بر می ستیزانه ا فاقا بیانات زن
هایی صوفیانه  شکیل شده، که با هم  عارض دارند و به سستی باا   هایی مغانه و انگاره داشت پیش

 اند. هم وصله و پینه شده

                      
 .452: 3117دزفولیان،  3
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خواناد، و عجاز و وامانادگی از آن را باا ایان زباان        آن کنشی که شبساتری بادان فارا مای    
ز کانش ضاروری ماورد    بعدی  وصیفی اهای  کند، سلوک است. در بیت زده نکوهش می جنسیت

 بینیم: نظرش را می

 و سااافر کااان یبااارون آ یمااارد اگااار
 روز و شااااب اناااادر مراحاااال اسااااایم

 آسااا باارو حااق را طلااب کاان    لیااخل
 اکبااار دیباااا ماااه و خورشااا   ساااتاره
 یرو ،راهاارو  یا ،همااه  نیاا ز بگااردان

 راه نیااعمااران در ا یچااون موساا ایاا و
 اسات  یبااق  شیپا  یرا  اا کاوه هسات     و

 

 گاذر کان  ن آز شات یباه پ  دیا آناچ آ  هر 
 موقااااوف همااااراه و رواحاااال مشااااو

 را بااه شااب کاان   یرا روز و روز یشااب
 و عقااال اناااور  الیاااحااا  و خ باااود

 یگاااو «نیل احاااب الفلااا» شاااهیهم
 «اناااا الله یانااا» ی اااا بشااانو  بااارو
 اسات  «یلان  رانا  » «یارنا »لفظ  یصدا

 

که شان مربوط دانسته شده  هایی از زندگینامه به این  ر یب جایگاه والی پیامبران به لحظه
نماید که رویگردانی ابراهیم از شرک و گرویادن موسای    اند، و چنین می در حال سیر و سفر بوده

 به  وحید همه در چنین شرایطی ر  نموده باشد.  

 کهربااا ذات  اااو کاااه اسااات   قاات یحق
 یگااار رساااد بااار کاااوه هسااات ی جلااا
 یجذبااه شاااه  کیااگااردد از  ییگاادا

 

 نبااود چااه راه اساات  ییکااوه  ااو  اگاار 
 یز پساات یهسااتچااون خاااک ره  شااود

 یبااه کاااه یلحظااه دهااد کااوه کیاا باه 
 

دار و درست است که غایتش هساتی مطلاق باشاد و ایان باا ناوعی        این سلوک اما  نها زمانی جهت
کشد، سالک نیاز باه    کشش و میل از سوی حق همراه است. به همان  ر یبی که کهربا کاه را به خود می

کند. این کوه البته از دید شبساتری اصاالتی    اش گذر می لنوردد و از د ماند که راه آن را در می کوهی می
 کاه  چناان همکناد.   ی فراگیر حق است که برجستگی و فروپایگی هماه چیاز را  عیاین مای     ندارد و اراده

 واناد باه گارد و غباار  بادیل کناد، برخاورداری         ی او کوهستان طور را می حضور نیرومند و خرد کننده
 سازد. ن را به اولیای والی الهی بدل میای از حضورش هم فروپایگا لحظه

 یخواجاااه باااه اسااار یانااادر پااا بااارو
 «یام هاااااان» یاز سااااارا یآ بااااارون

 

 یکبااار اتیاااکااان هماااه آ   ماشاااا 
 «یمااان رآنااا» ثیمطلاااق حاااد بگاااو

 

ی  کنند که در شبی ر  داد که پیاامبر اسالام در خاناه    ها به معراج پیامبر اشاره می این بیت
من رأنای فقاط   »اشاره است به حدیث عبارت مصراع آخر هم دخترعمویش ام هانی مهمان بود. 

 3.«رأی الحق
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 نیکاان ز کاااف و نااون کااون    یگااذار

 یحااق ماار  ااو را هاارچ آن بخااواه دهااد

 

 «نیقاااب قوساا»باار قاااف قاارب  نینشاا 

 یکماااااه ایهمااااه اشاااا  ناااادتینما

 

گویاد از دو   آمیازد. مای   شبستری نگاهی حروفی را با آن  مکیل معراج در می ها بیت در این

اند، گذر کن. این گاذر باا    پدید آمده« کُن»الم گیتی و مینو )کونین( که با حرف خداوند یعنی ع

 وان مانند سیمرغی که عطار  شود و  نها پ  از آن می ممکن می (کاف و نون)عبور از دو حرف 

پیاامبر در زماان معاراج     کاه  چناان وصفش کرده، به کوه قاف رفت و به دیدار حق نایل آمد. هم

ی نجم،  نها به قدر دو کمان )قااب قوساین(    های هشتم و نهم سوره کرد و به گزارش آیهچنین 

با خداوند فاصله داشت. شبستری اینجا هم با کلمات و حروف بازی کرده و کوه قاف را با حارف  

 ی قاب و قوسین هم هست. برابر گرفته که در ضمن آغازگر هردو کلمه)ق( قاف 

 

 

 

 



 

 

 

 

 

 

 

به  شبیه نظام آفرینش به کتاب مقدس اختصاص یافته اسات. در ایان   « گلشن راز»ز دهمین بخش ا

داند و آن را در قیاس با قارآن وارسای    ی مادی و ملموس خداوند می بخش شبستری جهان را آفریده

 ای موازی و همسن  است، از جن  کلام. او آفریده کند که از دیدِ می

اساات یناازد آنکااه جااانش در  جلاا  بااه  

راب و جوهر چون حروف استاع عرض  
خاااص یا چااون سااوره یاو هاار عااالم از  

 

 اساات یعااالم کتاااب حااق  عااال   همااه 

 وقاااوف اسااات اتیاااهمچاااو آ مرا اااب

 اخاالاص گااریزان فا حااه و آن د یکاای
 

شود و آن هم این کاه جهاان باه متنای      سرآغاز این بخش با  عبیری مشهور و رایج آغاز می

آن هستند و به این  ر یاب سراسار هساتی در      فعالشباهت دارد که چیزها کلمات و رخدادها ا

 هاا  بیات  آیند. در ایان  آن پیاپی پشت سر هم میهای  ماند که برگ اش به کتابی می کلیت زمانی

ساازی   باا جنااس  -بینیم که دنیا به کتابی  شبیه شده که جفاتِ جاوهر و عارض در آن     هم می

با حروف و اعراب نوشته شده بر کاغاذ   -افزار شناسانه در کنار جوهر و مرکب نوشت جوهر هستی

هایی شباهت دارند که  آیند به آیه اند. کلما ی که به این  ر یب گرد هم می همسان انگاشته شده

حدی که هار ساوره )مکال فا حاه و      بینیم  قارن دارد. در شان با آنچه در قرآن می نظم و  ر یب

 اخلاص( با عالمی و دنیایی برابر هستند.

ی قارن بیساتم باار     مدارانه و  ا حدودی ساختارگرایانه از جهان که در میانه اناین  صویر زب

ی ایرانی قادمتی بسایار دیریناه     ی مدرن نیز رونق پیدا کرده، در منابش رازورزانه دیگر در فلسفه

های منظم در این مورد همان باشاد کاه در     رین چارچوب یکی از کهننماید که  چنین می .دارد

ی عصار ساساانی عقاب بارد. مازدک       بینیم و بنابراین قدمتش را باید  اا میاناه   میآیین مزدکی 

نظامی سازمان یافته و گسترده در این مورد داشته و نه  نها چیزها و رخدادها را به کلمات، کاه  

کارده اسات. ایان سانت      ها  شبیه مای  گذاری ی هستی را به حروف الفبا و نقطه عناصر برسازنده

شده است. خاساتگاهش را هار    پیشین منسوب میهای  بوده و به مغان دوران البته بسیار دیرینه
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شان نازد   های حروفی و نقطوی و همچنین صور بندی فلسفی ای که بدانیم، اندیشه مقطش زمانی

برخای از   کاه  چناان پیشاینه،   ای بای  ی ایان روناد دانسات و ناه ناوآوری      ابن عربی را باید ادامه

 اند.   خاورشناسان گمان برده

گردد. در مقابل برخی از عارفان که پیونادی   بحث اصلی در اینجا به پیوند لفظ و معنا باز می

گرفتناد کاه    وار و استوار میان واژگان و معناها قایل بودند، فیلسوفانی قارار مای   سرراست و اندام

و ای از حکیماان   دانساتند. باه ایان  ر یاب جبهاه      پیوند دال و مدلول را  صادفی یا دلبخواه می

ای از  کردناد، در برابار رده   عارفان خراسانی کاه لفاظ را ناامهم و سایال و ظااهری قلماداد مای       

شاان را   های برسازنده گرفتند که کلمات و حتا حروف و نقطه حروفیون و صوفیان عراقی قرار می

 پنداشتند. ی وجود می شالوده

اش دست کم باه   ینهپیشگفتیم  که چنانکشمکش میان این دو گروه بسیار کهنسال بوده و 

ی این باورها انگار اصاالت لفاظ باوده باشاد. در       گردد. شکل پایه و دیرینه دوران مزدکیان باز می

نگار آغااز شاده و در هماه     های اندیشه باستانی خط و نویسایی با  رسیم نشانههای  ی  مدن همه

اناد. باه شاکلی کاه آن      آمیز داشاته  وار ارزشی دینی و  قدسی اغراق این کلمات نمادین و نقاشی

ی  دانساتند. ایان ویژگای در هماه     کلمه و علامت را  جلی حقیقت باطنی چیزهاای عینای مای   

ی  شاود. هام مصاریان باساتان دربااره      کنند، دیده مای  ی نویسایی گذر می جوامعی که به مر به

ان را نگارشا  ها علایم اندیشه ای داشتند و هم چینی های هیروگلی  چنین باورهای جادویی نشانه

اند.  قدس  گرفته شناسانه در نظر می ارز و درپیوسته با رکنی هستی هم - ا زمانی بسیار طولنی-

در  ورات و باور به نیروی مهیب نهفته در آن، و بااور افلاطاونی باه     «یهوه»ی چهار حرفی  کلمه

ز این همین الگو هایی دیرآیند ر ا  وان نمونه ها، یعنی کلمات انتزاعی را می اهمیت و اصالت مکال

اند. باه ایان    کند، که  ازه نویسا شده نشین نمود پیدا می دانست که در جوامعی جوانتر اما حاشیه

شاان اهمیتای جاادویی دارناد و باا        ر یب این باور که کلماات و باه ویاژه شاکل نوشاته شاده      

و پیامادی   کنند، به لحاظ  اریخی مقدم باوده  شناسانه برقرار می های خود پیوندی هستی مدلول

 آمده است. طبیعی از ظهور نویسایی به حساب می

جاایگزینی   هایی دلبخواه و قابل ای ندارند و علامت این ایده که کلمات چنین اهمیت وجودی

ی اول پیش از میلاد در ایران شرقی شکل گرفتاه اسات.    هستند، احتمال در قرون آغازین هزاره

اش  اا دیرزماانی    باساتانی و ابتادایی  مات در همان شاکل  در سایر جوامش باور به  قدس نامها و کل

ها و مناسک دینی و مقدس شمردن نام خداوند و نیرومناد دانساتن    کند، و این در آیین  داوم پیدا می

   ها نمود داشته است. برخی از جملات و واژه

ی زر شتی با باورهای کهن  حدود دو قرن پ  از مرگ زر شت درآمیختگی  دریجی اندیشه

ی اصالی   هاا انجامیاد. اندیشاه    گیری یشت آریایی آغاز شد و این همان روندی است که به شکل
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ای  زر شت که در گاهان صور بندی شده بود، نوعی شیفتگی نسبت به کلمات داشت و منظوماه 

ی زباان اوساتایی وارد کارد. کلماا ی مانناد اهاورامزدا،        به کلی نو از کلمات نوسااز را باه دایاره   

، سپندمینو، بهمان، اکاومن، ساپندارمذ، پال چیناوت، آرمئیتای )ایماان(، َ رومَئیتای         مینو انگره

که همگی دوبخشی هستند و در سااخت خاود از نظمای منطقای و      ها اینسری( و مشابه  )خیره

ساازی و ایجااد مفااهیم ناو،      اش باه واژه  کنند. زر شت گذشته از این علاقه وار پیروی می ریاضی

گفت باید آیین خونین قرباانی   هم هست. یعنی می« پیشکش کردن کلام»ی  ی ایده ابداع کننده

کردن جانوران را با خواندن دعا جایگزین کرد. به ایان  ر یاب نمااز خوانادن آغااز شاد و ایان        

مناسکی بود که در بطن آن باور به اقتدار جادویی کلامی مقدس )مانترهَ( قرار داشت. این باورها 

دانست و بار ایان مبناا     ی بود که اسم خداوند را سلاحی نیرومند میی مستقیم همان آیین ادامه

اش را در رام یشات و    رین نموناه  کرد. جریانی که کهن هایی از اسماء الهی را  نظیم می سیاهه

 بینیم و انعکاسی از آن در لوح هفتم انوماالیش هم نمایان است.  بعد ر در هرمزدیشت می

ای کاه گفتایم عاین و همتاای      دای کار بنا به سنت باستانیاین کلام مقدس احتمال در ابت

ی نخسات   نمایاد کاه در نیماه    شده است. با این حال چنین مای  های بیرونی قلمداد می هستنده

ی اول پ.م، همزمان با  رکیب شدن آرای زر شتی با باورهای آریاایی دیارین،  حاولی در     هزاره

آن نگرشی مغانه را داریم که در عصر هخامنشای در  مدارانه ر  داده باشد. پ  از  این بافت کلام

یابد. بر اساس این نگرش، کلمه اهمیتای نادارد و ا صاالش باا      سراسر قلمرو پارسی گسترش می

ی ناام خادایان بازرگ و اماور      موجودات واقعی قراردادی و اختیاری است. این قاعده حتا درباره

بینایم خادایان در    ای عصر هخامنشی میمقدس نیز راست است. به همین خاطر ناگهان در ابتد

شوند، و مرجاش ایان کاار اغلاب مغاان       متفاوت با هم یکتا انگاشته میهای  ها و فرهن  سرزمین

ی عبرانی و زموس یونانی با  هستند. به عنوان مکال در دوران کوروش بزرگ مردوک بابلی و یهوه

نینور ای اکادی و آرس یوناانی برابار     شوند. یا بهرام اوستایی با نرگال و اهورامزدا یکی فرض می

 افتد.   می

آغاازین دوران ساساانی باه    هاای   ی اصالت کلام در قارن  ها درباره گیری این دو رده از موضش

آرایی  مام عیاری منتهی شاد. در یاک ساو ماانی باود کاه باه  طبیاق کامال اسااطیر در            ص 

شامرد. در ساوی دیگار آیاین      اهمیات مای   گوناگون باور داشت و لفظ را به کلی بیهای  فرهن 

شناساانه قلماداد    مزدک را داریم که در آن کلمات اوستایی کهن صاحب ارج و اعتبااری هساتی  

ای مازدک و  فسایرهای سیاسای     شادند و بار ایان مبناا زناد کاردن بنیادگرایاناه و ریشاه         می

 شد.  اش  وجیه می  ندروانه

گساترش خاود اداماه دادناد. در     بعد از ظهور اسلام این دو جبهه به  حاول و  های  طی قرن

ی آن حکیمان و فیلسوفانی بودناد کاه لفاظ را نماادی قاراردادی و       دوران شبستری یک جبهه
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کردناد. اغلاب دانشامندان خراساانی و اصاحاب نهضات        ی اجتماعی قلمداد می برآمده از زمینه

ی هاا  گاو هام اغلاب باا هماین مجاوز باه باازی          رجمه چنین باوری داشتند و شاعران پارسای 

ای باا عناصار    پرداختناد. در ساوی دیگار جبهاه     شان می انگیز با کلمات و دستکاری کردن خیال

شاامردند و دسااتکاری در آن را روا  گوناااگون قاارار داشاات کااه کلمااه را همچنااان مقاادس ماای

دانستند. در این جبهه متشرعانی بودند که قارآن را ظااهری و بار حساب معناای ساطحی        نمی

دانساتند. ایناان باه     هرنوع دخل و  صرفی در معناایش را بادعت مای    کردند و کلمات  فسیر می

گرفتناد کاه باا     شکن مکل ابن عربی قرار مای  شکلی نامنتظره در کنار صوفیان و عارفانی شالوده

   شناسانه قایل بودند. شمردند و برای آن اصالتی هستی دلیلی به کلی متفاوت کلام را مقدس می

ی هواداران ابن عربی ایستاده است. با این حال  و در جرگه ی دوم شبستری آشکارا در جبهه

ی  شاان باا متشارعه و ظاهریاه     های نگرش این گروه را باید دریافات و از برابار نهاادن    پیچیدگی

شاان در   لوح پرهیز کرد. به همان  ر یبی که مزدکیاان باا مکتاب اصاالت کالام      سواد و ساده کم

مکل جفر و علم پیشگویی با اعداد رسیدند، صوفیان  نهایت  ا قرن سوم هجری به علومی  خیلی

پرست هم از باور به اسماء الهی به  قدی  حروف رسیدند و  اا عصار شااه عبااس صافوی       کلمه

 ی کلمه  ن  کردند و جریان نقطویه را بنیان نهادند. های برسازنده ی امر قدسی را  ا نقطه دایره

غربای  قسایم   -ه در محورهایی جغرافیایی به شارقی انگاران سادهعارفان را در این میان نباید 

حروفی و  قدی  کلام بیشاتر در ایاران غربای    های  کرد. این نکته البته درست است که گرایش

هاای زباان و نگااه قاراردادی باه       ریشه داشت و ایران شرقی بیشتر جایگاه سیال شمردن نشاانه 

ضات را داریم که باه سایال باودن کامال     الق واژگان بود. اما در باختر اندیشمند اصیلی مکل عین

پیوند لفظ و معنا اعتقاد داشت و لفظ را به گیتی )مُلک( و معنا را باه میناو )ملکاوت( منساوب     

گفات معناا از    دانسات. در حادی کاه مای     کرد و پیوند طبیعی و علی این دو را منتفای مای   می

بساته اسات، و در گیتای    آید و یکسره در حریم مینویی فرو ی حسی در گیتی حاصل نمی  جربه

شناسای   روش 3شاود.   نها لفظ است که برای رمزگذاری این معناهای اساتعلایی برسااخته مای   

 ی او که بر  شابه مبتنی است بر همین اساس  دوین شده است.  ویژه

 عقااال کااال آماااد  تشیاااآ نینخسااات

 ناااور تیااانفااا  کااال آماااد آ   دوم

 در او شااد عاارش رحمااا   تیااآ میساا

 سااتا یهااای آساامان جاارم یاز و پاا 
 

 همچااو باااء بساامل آمااد    یدر و کااه 

 نااور تیااچااون مصااباح شااد از غا  کااه

 دان یهمااا «یالکرسااا تیاااآ» چهاااارم

 اسات  المکاانی  سابش  ی ساوره  یدر و که
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  در این چهار بیت شبستری روند خلقت از دیاد قادما را باا سااختار آیاات قرآنای همساان       

الله ابتادای    در بسم« ب» نخستین آفریده که عقل کل یا عقل اول است، با حرفانگاشته است. 

ی ناور برابار اسات کاه چراغای       قرآن همتاست. دومین آفریده که جان یا نف  کل است، با آیه

درخشان دانسته شده است. پ  از آن عرش یعنی جایگاه اورن  خداوند و بعد  ختگااه او خلاق   

 ها آناند که  ید آمدهگانه و اختران سیار پد الکرسی همتاست. آنگاه افلاک هفت اند که با آیت شده

  ا هستند. هم هفت ها اینالمکانی یکسان انگاشته، لبد چون  های سبش را با سوره

 عاین یاافتن خداوناد و    هاای   ها که عقال و نفا  را نخساتین صاورت     ناگفته نماند که این بیت

فا  انساانی   ای کاه ن  اند به نگرش مغانه کنند،  ا حدودی نزدیک بنابراین موجودا ی دیرینه قلمداد می

گفتایم فخار رازی    کاه  چناندانست.  را همتای اهورامزدا و اهریمن یکی از سه عنصر مینویی قدیم می

ق( 524/ 544ی  الدین کا بی قزوینی )درگذشاته  نجم .در این مورد استدللی هم دارد« المحصل»در 

باودن نفا  را    نوشته، قادیم باودن و مجارد   « المفصل فی شرح المحصل»که بر اثر او شرحی به نام 

ای هساتند کاه بتواناد قادیم      ها از دیرینگی خود خبر ندارند و فاقد حافظه گوید نف  پذیرفته، اما می

شبستری اما هوادار این نگارش افراطای نیسات و نفا  انساانی را قادیم       بودن خود را یادآوری کند. 

 گیرد: در نظر می ی سلسله مرا بی از مخلوقات صادر شده از حق داند، و آن را در میانه نمی

 کااان بااااز در جااارم عناصااار    نظااار

 سااه مولااود از عنصاار بااود جاارمِ   پاا

 آخاار گشاات نااازل نفاا  انسااان    بااه
 

 رهساااتند بااااهِ یتااایآ کیاااهااار  کااه  

 محاادود اتیااآ نیاانتااوان کاارد ا  کااه

 باار ناااس آمااد آخاار خااتم قاارآن    کااه
 

سانم باا  اوالی     گوید آفرینش جهان مادی هم به همین  ر یاب ماوازی و هام    شبستری می

اند و در نهایت از  رکیاب   های قرآن بوده است. چهار عنصر و چهار طبش نخست پدید آمده  رهسو

)مردماان( ناام   « نااس »ی قارآن   آدمی خلق شده و از دید او به همین خاطر آخرین سوره ها آن

شویم که چارچوب علمی حاکم بر این  وارد می« گلشن راز»آنگاه مستقیم به فصل یازدهم  دارد.

 دهد: مدارانه را به دست می ی متنبین جهان

شیمشااااو محبااااوس ارکااااان و طبااااا  

کااان  اااو در خلاااق ساااماوات   فکااار  
 

 شیو نظااار کااان در صااانا   یآ بااارون 

 اتیاادر آ ی ااا مماادوح حااق گاارد  کااه
 

ی ماهیات چیزهاا و آفارینش کیهاان فارا       آنگاه شبستری مخاطب را باه اندیشایدن دربااره   

 کند: خواند و چند پرسش در ادامه طرح می می
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 ره کاه  اا خاود عارش اعظام      کی نیبب

 کردناااد ناااامش عااارش رحماااان چاارا 

 هاار دو مااادام نیاانااد اا در جناابش چاارا

 ؟اساات طیدل مرکااز عاارش بساا  مگاار
  

 هااار دو عاااالم طیشاااد محااا چگوناااه 

 نساابت دارد او بااا قلااب انسااان    چااه

 آرام رنااادیگ یلحظاااه نمااا کیااا کاااه

 اسات  طیدور محا  نیا آن چون نقطه و که
 

دهاد. یکای عارش     مرکز بنیادین برای وجاود  شاخیص مای   شبستری در اینجا دو کانون و 

چرخند و چرخش طبیعی ماواد را   خداوند که بر آسمان است و اختران و افلاک گرداگرد آن می

زنند. دیگری دل آدمی که آن نیاز مرکاز گاردش نیروهاایی دیگار اسات و دوام و قاوام         رقم می

پیشاتر   آنچهو خلاقانه است و با  هستی بدان وابسته است. این حرکت شبستری بسیار جسورانه

عطار در این زمینه گفته بود همخوانی دارد. یعنی دل انسان و مهر که در آن منازل کارده را باا    

ساازی باه قادر کاافی      انگارد. نظیره اوج عالم مینو و اورنگی که خداوند بر آن  کیه زده، همتا می

. نیروی مقدس اصلی مهار اسات کاه    کند نیاز می روشن و صریح هست و ما را از شرح اضافی بی

جایگاهش دل انسان است، و خداوندی که مکل شاهنشاهی بر اورنگی در آسامان  کیاه زده، باه    

ماند. جالب آن که شبستری به خاطر  پش قلب، عارش الهای را نیاز     همتا و انعکاسی از آن می

 است. گوید چرخش افلاک و اختران به همین خاطر   پنده و جنبنده دانسته و می

 شیکااام و بااا یروز در شااابان دیااابرآ

 راو در جنااااابش اجساااااام مااااادو از

 همچااو دولب مشاارق  ااا بااه مغاارب   ز

 چاار  اعظاام نیااا یهاار روز و شااب بااه

 وز او افاالاک دیگاار هاام باادین سااان    
 

 شیااماارد درو ی ااو عاارش ا  یسااراپا 

 بنگااار کیاااره ن کیاااگشاااتند  چااارا

 و خااواب خااور یگردنااد داماام باا  یهماا

 گاااارد عااااالم  یدور  مااااام  کنااااد

 باشااند گااردان  یر  اناادر هماا چاا بااه
 

کنند.  پش قلاب انساان    این پنج بیت همان سخن پیشین را در قالبی گاهشمارانه  کرار می

شابیه اسات. دقیقتار    کند، به  پش عارش   شود و بقای او را  ضمین می که در شبانروز  کرار می

ت(، ای مارد  سراپای  او عارش )اسا   »بگوییم، این دو یک چیز هستند و یکتا، و به همین خاطر 

خورشاید اسات   -روزی بازگشتی به  صویر کهن مهار  این چرخشی بودن گردش شبان«. درویش

 شود، و یا برعک ! که همچون نمادی برای خداوند قلمداد می

 بااارعک  دور چااار  اطلااا    یولااا

 الباااروج اسااات  ذات یکرسااا معااادل

 بااا ثااور و بااا جااوزا و خرچناا    لمَااحَ

 عقاارب پاا  کمااان اساات زانیاام دگاار

 سقاااوَهشااات مُ نیاااا گردناااد یهمااا 

 آن را نااه  فاااوت نااه فااروج اساات   کااه

 و خوشااه آوناا  ریاو باار همچااو شاا باار

 و دلو و حوت آنجاا نشاان اسات    یجد ز
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 و چارنااد سااتیار و بهااز کیاا ثواباات

 پاساابان اساات وانیااک ،هفااتم چاار  بااه

 یرا جاااا میپااانجم فلاااک مااار  باااود

 عطااااارد یدوم جااااا ،زهااااره میُساااا

 باااز یو دلااو و مشااتر  یدرا جَاا زحاال

 بهاارام یبااا عقاارب آمااد جااا    حماال

 سااخت گوشاه   زانیا زهاره ثاور و م   چو

 دیا جان  خاود د   خرچنا  را هام   قمار 

 و هشاات آمااد منااازل   سااتیرا ب قماار

 اسات  میجاون قاد  همچاو عر  یاز و پ 

 بااارعک  دور چااار  اطلااا    یولااا
 

 دارنااد شیمقااام خااو  یباار کرساا  کااه

 را جااا و مکااان اساات   یباارج ششاام

 یآرا چاااااارم آفتااااااب عاااااالم باااااه

 دگشااات وار ایااابااار چااار  دن  قمااار

 قااوس و حااوت کاارد انجااام و آغاااز  بااه

 آرام یرا شاااد جاااا  دیخورشااا اساااد

 رفااات در جاااوزا و خوشاااه    عطاااارد

 دیا عقاده بگز  کیا چون راس شاد   ذنب

 بااااا آفتاااااب آنگااااه مقاباااال شااااود

 اسااات میکاااو علااا یزیاااعز ری قاااد ز

 سقاااوَهشااات مُ نیاااا گردناااد یهمااا
 

ا مارور  شناسای کهان ایرانای ر    شبستری در این چهارده بیت با فشردگی  ماام کال کیهاان   

ی درهم فارو رفتاه را بار     کند: هفت فلک متحرک و فلک ثوابت که روی هم رفته هشت کره می

کنند که در آسمان همان رد گذر خورشید است و اختران جای  سازند، بر محوری حرکت می می

کنند. او دوازده برج اختری که با دوازده مااه   بندی می گرفته در آن را در قالب صور فلکی خوشه

دهد  اختر در خود جای می 3075رشیدی برابر است را نام برده و اشاره کرده که فلک ثوابت خو

و این مرز دانش اخترشناسی آن روز ایران )و جهان( بوده است. بعد پیوند هفت اختار باا هفات    

با بروج را شرح داده است. در نهایت هام باه مناازل بیسات و      ها آنفلک و در گام بعدی ار باط 

بافت عمومی نظام گاهشماری باستانی ایرانی و اخترشناسی  ها اینی ماه اشاره کرده و  هگان هشت

 دهد.   شناسی قدیم را به دست می و کیهان

ای که در  دهد که در این علوم دستی داشته و روانی و آسانی شبستری با این مرور نشان می

آشانا و دمخاور    شاان  بیناابینی  ها و پیوندهای دهد که با این مضمون بینیم، نشان می لحنش می

  بوده است.

راند، حکمتی مغاناه اسات کاه هساتی را همچاون       با این حال دانشی که او از آن سخن می

کند. این  صاویر کاه باه ویاژه در      نگرد که بر اساس قانونی عقلانی کار می خودکار میدستگاهی 

برچسب « دهری»می با لقب ی زروانی پرورده شد و در عصر اسلا دوران ساسانی در قالب اندیشه

مناد   گذارد. چون نظام کامنات را امری قاعده خورد، جایی برای خداوندی  شخص یافته باقی نمی

ی  نیاز است و در مقابل مداخلاه  نیرویی  شخص یافته بیگیرد که از نظارت  و خودکار در نظر می

در اروپاا از نیو اون باه بعاد     ورزد. این  صویر از کیهان که  آمیز چنین نیرویی مقاومت می معجزه
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ی دهریونی  بلاور یافتاه اسات کاه بار       از آغاز وجود داشته و در اندیشهزمین  ایرانباب شد، در 

 اند. شان  اکید داشته همین آرای نجومی و معادلت مکلکا ی فراز و فرود اختران و قران و  قابل

داده، اماا باا پیامادهای    که گذشت  سلط خود را بر این دانش نشاان   هایی بیتشبستری با 

فلسفی این دانش همدلی ندارد. پ  برای این که حساب خود را از مغان و دهریون جادا کناد،   

 کند: چند بیت دیگر به سخنش اضافه می

 مااارد کامااال  یدر فکااار گااارد  اگااار

 اساات نیناااطق بااد یحااق هماا کاالام

 خاااام یا ،پشاااه دارد حکمااات وجاااود
 

 باطاال سااتین ییکااه گااو  نااهییآ هاار 

 اسات  نیقا یاز ضاع    ندیا باطال د  که

 و بهاااارام ریاااادر وجااااود   نباشااااد
 

بحث اصلی در اینجا هدفمند بودن یا نبودن گردش افلاک است. باطل بودنی که در دو بیت 

گردد. یعنی بحث بر سر آن اسات کاه گاردش     نخستین مورد حمله است، به این موضوع باز می

طل و باطل اسات؟ یاا آن کاه هادفی و     سر و  ه، و بنابراین عا اختران و افلاک امری خودکار، بی

اش   ای درون ها فرقه در نگرش زر شتی که زروانی کند. دار را دنبال می غایتی دارد و سیری جهت

شوند، گیتی و میناو دو سااحت مجازا هساتند کاه قواعادی        ی آن محسوب می و دهریون ادامه

ش دهاری باه گیتای مرباوط     ی افلاک و اختران گفته شد، در نگر متمایز دارند. کل آنچه درباره

زیست، احتمال باا ایان حکام موافاق      شود. زر شت با آن که در جهانی پیش از این علوم می می

دار  مند، چاارچوب  بود که گردش متناوب اختران و ضرباهن  رخدادهای طبیعی امری قاعده می

ستقیم به غایات  کند، اما به طور م و خودسامانده است که  نها دوام و پایداری گیتی را حفظ می

 شود.  کیهان و فرجام  اریم چفت و بست نمی

این غایت و فرجام از دید زر شت اموری اخلاقی بودند و به همین خاطر به ساحت میناویی  

یافتند که البتاه نمودهاایی در گیتای      علق داشتند و در قالب نبرد اهورامزدا و اهریمن  بلور می

کارد. در نگارش    را دساتکاری نمای   -ی و اهورایی اسات که عقلان–ی نظم آن  داشت، اما شالوده

شاد، و   کیش زر شتی اهریمن همچون اختلالی و مرضی در دل گیتی در نظر گرفتاه مای   راست

حاکم بر طبیعت چون عقلانی و بسامان بود، درست و نیک و همتای اشه باود و  های  کلیت نظم

 بنابراین با سرشت اهورامزدا انطباق داشت.

می اما ساحت مینو و گیتی درآمیختگی چشامگیری پیادا کارده باود، باه      در چارچوب اسلا

دادند.  همان  ر یبی که اهریمن و اهورامزدا نیز دیگر آن دوقطبی اخلاقی افراطی را  شکیل نمی

از سویی  صویر مینو به رونوشتی از عناصر مادی شبیه شده بود و این به خاوبی در  فسایرهای   

یگر نیرویی مینویی نبود که مطلقاا نیاک و یکساره نادیادنی باشاد.      قرآن نمایان است. خداوند د

هاایی   بلکه به شاهنشاهی ساسانی شباهت داشت که در آسمان بر اورنگی نشسته بود و  وصای  
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ریخت شباهت داشت که هر از چندی حضوری مادی نیز پیدا  شد به موجودی انسان که از او می

ی ظاهریاه را   ی داوود بان علای اصافهانی فرقاه    کرد. در حدی که وقتی در قرن ساوم هجار   می

ی فقیهاان و   اش باین قاطباه   اندیشاانه  سطحی و خاام های   اسی  کرد، در زمانی کو اه برداشت

« یدالله فاوق ایادیهم  »گفت عبارت  مردان مسلمان فراگیر شد. این همان نگرشی بود که می دین

اقعی و ملموس دارد که باه شاکلی   کند که دستی و در قرآن به خداوندی انسان ریخت اشاره می

 فیزیکی در بالی دست دیگران )یعنی در آسمان( جای گرفته است. 

 ارین و مقتادر رین    مذهب شافعی و مالکی که برای دیرزمانی در ایران و شمال آفریقا مهام 

اسلامی بودند، در عمل همین آرا را پذیرفته بودند. از رو سخن معتزله که به سابک  های  مذهب

ریخات باا چشام سار را شارک       تیان مخال  رؤیت خداوند بودند و دیدن خداوندی انساان زر ش

ی اغلب سخنگویان مسلمان بود. بدیهی اسات کاه در    دانستند، سخت مورد نکوهش و حمله می

ریزد و خداوناد  اا حادودی باه هماان مفهاوم        چنین شرایطی  مایز میان مینو و گیتی فرو می

کند که در ادیان قدیم میانرودانی و همچناین در  اورات و    می ای بازگشت کهنسال پیشازر شتی

های ماادی و ملماوس    ای آسمانی و بلندمر به از همان بت یابیم، و جلوه انجیل ردپایش را باز می

 شناسد. را به رسمیت می

گفتیم، این که خداوند خود شیطان را آفریده و دست او را برای گول زدن بشر بااز   که چنان

هایی که انجام افعالی شر )مکل  وفان نوح یا نابودی قوم عاد( را باه خادا    ر کنار روایتگذاشته، د

داد، مرز میان خیار و شار اخلاقای را نیاز مخادوش کارده باود. باه ایان  ر یاب آن            نسبت می

بینی دیرپای زر شتی که بر مرزبندی مینو/گیتی و خیر/شر مبتنای باود، در بافات عقایاد      جهان

اختاری از  هاای   ی نظام  ر فروپاشی شد. در این زمینه  فکیک ساختگیرانه اسلامی دچا-مسیحی

ها به اخترشناسای هام کشایده     ی این آمیختگی سپهر مینویی هم دیگر معنایی نداشت و دامنه

گوید گردش اختران نه بر اساس قانون طبیعای عقلانای و    شد. به همین خاطر شبستری می می

 پذیرد: ونی انجام می، که بر اساس حکمی بیرزاد درونسرشتی 

 کااار نیاادر اصاال ا یچااون بنگاار یولاا

 اساات بینصاا یباا مااانیچااون ز ا ماانجم

 چاار  اخضاار  نایمگاار کاا  ناادیب ینماا
 

 ارانااادر حکااام جباّاا  ینااایرا ب فلاااک 

 اساات بیااکااه از شااکل غر دیااگو اثاار

 حکاام و اماار حااق گشااته مسااخر   بااه
 

است، که گردش و در اینجا رویارویی شبستری با مغان اخترشناس )منجم( به خوبی نمایان 

دانساتند. از دیاد    ی سرشات میناویی خاود اختاران )شاکل غریاب( مای        اختران )اثر( را نتیجه

ای از علیتی خطی است کاه باه امار خداوناد      شبستری این چر  اخضر، مکل سایر چیزها دنباله
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کند که منتظر دریافت دستخطی از  شود و بنابراین کل هستی را به کارگزاری شبیه می ختم می

 شاهی قدرقدرت است،  ا همان را اجرا نماید.پاد

ی دایمای خداوناد در کارهاای گیتای،      ی مداخلاه  شبستری برای  کبیت سخن خود دربااره 

 انیا در ب لیا  مک»را در همان امتداد سروده و ایان هجاده بیات را    « گلشن راز»بخش دوازدهم 

  نامیده است.« وحدت کارخانه عالم
 افااالاک دوار نیاااهسااات ا ییگاااو  اااو

 داور یداناااااا یا او هااااار لحظاااااه وز

 آنچااه در مکااان و در زمااان اساات  هاار
 

 گردش روز و شب چاون چار  فخاار    به 

 گاار یظاارف د کیااآب وگاال کنااد   ز

 کارخانااه اساات کیاااسااتاد و از  کیاا ز
 

یعنی که دستگاه گَردانِ افلاک به خاودی خاود نقشای  عیاین کنناده ندارناد و خاساتگاه        

مانناد کاه باه     بزارهایی در دسات کنشاگری کیهاانی مای    علی نیستند. آنان  نها به اهای  جریان

گاری   دارد. مکال زیبای او در این مورد چر  کوزه ی خود را بر ماده مستولی می شان اراده واسطه

هاای افالاک  شابیه شاده، و      است که به خاطر چرخش پیوساته و هماوارش باه گاردش کاره     

هایی سافالین مانناد    گردند، به ظرف یاند و به خاک باز م موجودات زنده به خاطر آن که از خاک

 شوند.  اند که بر این چر  ساخته و پرداخته می شده
 

 نااادا گاار همااه اهاال کمااال     کواکااب 

 و لااون و اشااکال ریو ساا یدرجااا همااه

 ؟ناادا و گااه در اوج ضیگااه در حضاا چاارا

 چاار  از چااه شااد آخاار پاار آ ااش   دل

 ادهیاااانجااام بااار او گاااردان پ   هماااه

 بااااد و آب و آ اااش و خااااک  عناصااار
 

 ناادا هاار لحظااه در نقااص و وبااال  اچاار 

 گشاااتند آخااار مختلااا  حاااال  چااارا

 نااادا گااااه زوج ، نهاااا فتااااده  یگهااا

 او اناااادر کشاااااکش سااااتیشاااوق ک 

 اوفتااااده بیباااال و گاااه شااا یز گهااا

 افااالاک ریاااخاااود در ز یجاااا گرفتاااه
 

ی خودبسندگی دستگاه اختری درگیر است و در این شاش بیات    شبستری همچنان با ایده

ک نظاامی خودبنیااد و خودساازمانده هساتند را رد کناد. او باه       کوشد این فارض کاه افالا    می

شاان را از یاک    کند و فراز و فرود رفتن اختران و جنبش دایمی های آسمانی اشاره می دگرگونی

روی هام رفتاه یاک     ها اینداند که  ی آن می شان را از سوی دیگر نشانه سو، و  نوع و ناهمسانی

دهند و به مدیر و صانعی بیرونی نیاز دارند. یعنای دو   یسیستم یکپارچه و خودبسنده  شکیل نم

شمارد که عبار ناد از پراکنادگی و  ناوع در ریخات و شاکل و       صفت برای دستگاه افلاک بر می

ی آن  جنبش و پویایی همیشگی و طلوع و غروب پیاپی. پراکنادگی و جنابش از دیاد او نشاانه    

 های گیتیانه. ستند، و نه خاستگاهی برای نظماست که گنبد افلاک ابزاری در دست موجودی دیگر ه
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 شیدر مناازل خااو  یکاایهاار  ماالازم

 اضااااداد در طبااااش مراکااااز  چهااااار

 در ذات و صاااورت یکااایهااار  مخاااال 

 شاااانیساااه گاناااه گشاااته ز ا دِیاااموال

 انااااااهیرا نهاااااااده در م یولیااااااه
 

 شیذره پاا  و پاا  کیاا یپااا نهاادبنَ 

 هرگز؟ دهیهم جمش آمده، ک  د به
 از حکااام ضااارورت زیاااچ کیااا شاااده

 وانیاااآنگااااه ح ،آنگاااه نباااات ،ماااادج

 انهیصاااوف یصاااورت گشاااته صااااف   ز
 

کناد و باه چیزهاایی همساان ارجااع       شبستری به الگوی مشابهی در روی زمین اشاره مای 

هاای   دهد که به همین  ر یب با جنبش و پراکندگی درگیر هستند. او به چهار عنصر و  قابل می

گوید آب و باد و خاک و آ ش باا آن کاه ضاد     یکند و م دویی که میان خود دارند اشاره می دوبه

هاا موالیاد    . این پیکرهآورند هایی یکپارچه پدید می شوند و پیکره هم هستند اما با هم  رکیب می

شکل ساوار   ی آغازین بی هایی هستند که بر هیولی یعنی ماده شوند و صورت می )زادگان( نامیده

حکم »ن آسازند.  و گیاهان و جانوران را بر میشان چیزهای جامد  بسته به پیچیدگیشوند و  می

کند، از دیاد او هماان مشایت الهای اسات کاه        که ایشان را با هم چفت و بست می «یضرور 

 کند. زند و بسامان می اختران و افلاک را نیز با هم پیوند می

 از امااااار وحکااااام داد داور  هماااااه

 از قهااار بااار خااااک اوفتااااده   جمااااد

 جاااانور از صااادق و اخااالاص   نااازوع

 باااار حکاااام داور داده اقاااارار  همااااه
 

 جاااان اساااتاده و گشاااته مساااخر باااه 

 ساااتادهیا یاز مهااار بااار پاااا   نباااات

 جاان  و نااوع و اشااخاص   یابقااا یپاا

 او را روز و شاااب گشاااته طلبکاااار مااار
 

مند چیزها، کاه نیرویای بیرونای     سازد، نه سرشت قاعده این نظم را برقرار می آنچهاز دید او 

یابد و همه چیز را  چون نیرویی بیرونی در جهان جریان میاست که هم« امر و حکم داور»است. 

ی باساتانی   ی مهرپرساتانه  ای باه ایان نکتاه    کند. در بیت دوم اشاره گیرد و هدایت می در بر می

ی هستی مهر است. یعنی مهر است که  رکیب شدن طباایش   بینیم که نیروی سازمان دهنده می

آیناد   جود داشته باشد، نیروهای ضد با هم جمش مای کند. اگر مهر و و عناصر متضاد را ممکن می

گریزند و جمادات ساده به جای  سازند. اگر نباشند، ضدها از هم می و جانداران و آدمیان را بر می

مانند. به این  ر یب دو رویکرد کلی برای  وضیح نظم در هستی داریم. یکی که رویکرد کهن  می

داند. یعنی نظم را همچون  عقلانی )اشه( در  نیده می زر شتی است و سرشت چیزها را با قانونی

نظمی و آشاوب   گیرد. در این نگرش نظم بدیهی و خودبنیاد است و بی در نظر می زاد درونامری 

است که باید  وضیح داده شود، و این کار با حضور اهریمن و  عری  عدم باه مکاباه شار ممکان     

ار از ابتدای کار در کیش زر شتی رواج داشته، آن های این نگرش که انگ یکی از مشتق گردد. می
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بخش به هساتندگان را مهار بادانیم.     ی چیزها به هم و سامان است که نیروی ذا ی پیوند دهنده

شاود   سنم و همسان دانسته می آیین با همان عقلانیت بنیادین هم مهر در نگرش زر شتی راست

دی است همتای اهورامزدا و بارهاا باه  عبیار    خوانیم که مهر ایز و به این  ر یب در مهریشت می

کنیم و این بدان معناست کاه مهار/ عشاق مشاتقی و شاکلی از       برخورد می« آفریده-مهر مزدا»

گزینای   ی نظم هستی باه کنااره   عقل است و نه نیرویی متفاوت یا مقابل با آن. این  صویر درباره

 واناد باا    شود، چرا که گیتی می ی میاش به نیرویی اخلاقی منته خداوند در مینو و  بدیل شدن

 اش دارد، بر پای خود بایستد و خودنگهدار است. ای که در هر ذره ذا ی مهر- کیه بر عقلانیت

کناد. ایان دیادگاه در واقاش      اش عمل می نگرش دوم آن است که شبستری همچون نماینده

دهاد کاه پایش از     مای  ر از نگرش زر شتی است و  صویری از جهان به دست   ر و ابتدایی کهن

گیتی هام  های  انقلاب فلسفی او رواج داشته است. در این  صویر جهان خودبسنده نیست و نظم

ی ایزدان و موجودا ی مقدس بار   در قانونی بنیادین و فراگیر و عقلانی ریشه ندارند، بلکه از اراده

، کاه بار اسااس    زاد ندروناپذیر و  خیزند. یعنی رخدادهای طبیعی نه به خاطر قوانینی خدشه می

کنند. این نگرشی اسات کاه در ادیاان ابراهیمای      کیهانی  عین پیدا میحکمی بیرونی و قصدی 

اند. شبساتری در ایان    رواج داشته و در میان مسلمانان هم اشعریان و مذاهب سنی بدان گرویده

همیشاگی  ی الهی را همچون نیرویی  کوشد به شکلی اراده نگرد و می می ها پرسشچارچوب به 

اش کاه باه اختاران و     و اثرگذار به معادلت خود وارد کند. با این حال دساتگاه نظاری بنیاادین   

ی زر شاتی برخاساته و باه هماین خااطر       دهد، از نگرش مغانه افلاک و دانش طبیعی ارجاع می

 ورزد. گیرد، مخالفت می ای که به کار می های علمی گزارههای  داشت ناگزیر است مدام با پیش

ر میان پیشینیان شبستری، آرای فخر رازی نیز در این میان ارزش نقال کاردن را دارد. او   د

گوید که ماده قدیم است، اما میان دو  عری  از قدیم بودن ماده  ماایز قایال    می« المحصل»در 

گفت ماده از ابتدای کار متحرک بوده و دیگری نگاه زکریای رازی  شده است. یکی ارسطو که می

ای باه جنابش درآماده و ایان      ی آغازین متحرک نبوده، و بعد ر در اثر ساانحه  فت مادهگ که می

مصادف بوده با زایش زمان و آغاز ازل. ماده در نگرش فخر رازی همان هیولی اولیه است کاه در  

 به معنی زاینده و مادر مشتق شده است. « ماده»شده و از  نوشته می« ما َ »پهلوی 

اناد کاه از دیاد دکتار      نوشته می« بوم»این کلمه را اغلب به صورت در متون فلسفی پهلوی 

کند که به همین  ر یاب   های سامی اشاره می در زبان« طین»پرویز اذکامی هزوارشی است و به 

ی اولیاه در   دهد. این پیوند میان گال و مااده   ی خام آفرینش را نشان می خاک اولیه و گِل ماده

هام  « انوما الیش»ی آفرینش بابلی یعنی  دارد و در شرح اسطورهای چشمگیر  پیشینهزمین  ایران

« هیاول » هاا  ایان ی دجلاه و فارات آفریاد و     خوانیم که  یامت سپاهیان خود را از گلِ کراناه  می
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بر روح غلبه داشته اسات، و   ها آنبعدی یعنی جاندارانی که ماده در های  به  عبیر دوران 3بودند،

 هایی به این مضمون دارد.  هاشار «الفهرست»ابن ندیم در 

گویاد   شاود و مای   میان این دو مفهوم طین و هیول  مایز قایل می« المحصل»فخر رازی در 

طینت نسبت به صفت، همچنان است که هیولی به صورت. پ  طینت را همچون ذات و هیولی 

در ادبیاات   گیرد و این مفهومی است که غلبه یافتاه و  ی خام و عینی در نظر می را همچون ماده

ی خاام   گیرند، و نه طین/ ماده دوران اسلامی اغلب طینت را در معنای ذات و سرشت به کار می

 اولیه. 

  

                      
 .3131وکیلی،  3
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هاا باه    داشت شناسانه که در آن پیامدها برای نقض پیش شبستری بعد از این پیش درآمد کیهان

باه مفهاوم انساان      - در انفا   قاعده در  فکر :31بخش   -اند، در بخش بعدی  کار گرفته شده

کند. سرآغاز سخنش مبهم اسات   پردازد و  صویر انسان در عرفانِ مورد نظرش را  وصی  می می

 و رازآمیز:

 ادراادر شد باز و مااادر را پاام که       بنگر کیره ن کی شیاصل خو به     
 :ویدگ دهد که می هروی ارجاع می« کنزالرموز»این بیت احتمال به بیتی از 

 در میاااان نفااا  و جاااانش مساااتقر  

 روح  ااو آب اساات و نفساات همچااو خااا   
 

 آن یکاای چااون مااادر آن دیگاار پاادر    

 3زیاان دو جااوهر زایااد آن فرزنااد پاااک 
 

ق( که از فیلسوفان بزرگ مکتب شیراز اسات و  302-110/ 110 -105علامه محقق دوانی )

گویاد موضاوع بیات کاه      ینیای فکری ملاصدرا،  فسیری  کاملی از این بیت به دست داده و ما 

اند و به ماادر   ای از جن  عناصر چهارگانه است که زاینده و پرورنده انسان است،  رکیبی از ماده

ی خرد حاصل آماده و  ربیات کنناده اسات و از ایان رو نقشای        مانند، و صور ی که از نطفه می

ساید، آن آمیختگای   ی بارآوری ر همچون پدر دارد. آنگاه وقتی خلق انسان کامل شد و به مر به

واز ایان رو ماادر را    شاود  رسد و راه برای زایش کسی دیگر باز مای  نر و ماده با هم به فرجام می

 7ی ختم این روند  کاملی دانسته است. نقطه

 نیبا  یما  شیرا سر به سر در خاو  جهان

 نفاااا  آدم دایااااآخاااار گشاااات پ در

 در آخاااار ییآخاااار علاااات غااااا نااااه
 

 نیباا یماا شیآنااچ آمااد بااه آخاار پاا هاار 

 ذات او شاااد هااار دو عاااالم   لیاااطف

 ظاااهر شیگااردد بااه ذات خااو   یهماا
 

                      
 .513-511: بیتهای 3120حسینی هروی،  3

 .57-42: 3115کاوندی و جاهد،  7
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گویاد   کناد. مای   انسان را همچون علت غاایی کامناات قلماداد مای     ها بیت شبستری در این

دهد  ی اوجی را در این مسیر نشان می هرچند انسان در پایان روند آفرینش ظهور کرد، اما نقطه

ی آخارین   این هم ناگفته نماند که ایان ایاده   و بنابراین گویی که غایت کل هستی او بوده است.

بودن انسان در  ر یب آفرینش نیز نگاهی آریایی است و با رویکرد سامی  فااوت دارد. در مناابش   

  –شاود. در اسااطیر میاانرودانی باساتان      سامی انسان اولین موجودی است که بر زمین زاده می

زماین باا آفارینش معباد اسااگیل بابال و        بینیم که خلقت می   - مکلا در لوح ششم انوماالیش

شود، و در  ورات هم روایتی مشابه را داریم که بر مبناای آن   ساخته شدن انسان از گل آغاز می

 آید، و نه در آخرین روز. انسان در روزهای آغازین خلقت زمین پدید می

ر ساال  ساه هازا  طوری کاه  در اساطیر زر شتی اما انسان واپسین خلقت مهم اهورامزداست. 

نبرد اهاریمن و اهاورامزدا   این دورانی است که گذرد و  در غیاب انسان میآغازین زمان کرانمند 

در ساحتی مینویی جریان دارد. پ  از آن هم که اهورامزدا گیتی را همچاون آوردگااهی بارای    

آیناد کاه مفااهیمی     آفریند، نخستین انسان و نخساتین گااو پدیاد مای     رویارویی با اهریمن می

زاعی هستند. گاو یکتاداد نیا و نماد کل جانوران نیکوست و کیومرآ بیش از آن که به انساان  انت

خواهیم که طول و عارض بادنش برابار     شبیه باشد نوعی جوهر مادی است. مکلا در بندهش می

ی انسانی ندارد. کیومرآ و گاو یکتاداد هم  اش از فلز ساخته شده است. یعنی جلوه است و پیکره

شوند و فرزندانی ندارند که به طور مساتقیم باه    ابتدای کار به دست اهریمن کشته می در همان

ی ریاواس و پشات مشای و مشایانه فراینادهایی       نسل آدمی مربوط شود. زایش انسان از سااقه 

کند که در ضامن قارار    ی مهم اهورامزدا  بدیل می دیرآیند ر است و انسان را به واپسین آفریده

 ی او و همدستی نیرومند برایش در نبرد با اهریمن باشد. ایهپ است جنگاوری هم

پیشتاز یا دیرآیند بودن انساان در سایر خلقات )کاه مضامونی اسااطیری اسات( را بایاد در کناار          

گرفتناد. اغلاب    انسان را در نظام هستی قادیم یاا حاادآ در نظار مای     هایی فلسفی دید که  گیری موضش

شامردند و آن را کماابیش ماوازی باا      نی روان انسانی را قدیم مییع« نف »های نظری در ایران  دستگاه

کردند و آمیختگی ماده و معنا کاه در نگااه    گرفتند. گاه نف  و اهریمن نوسانی هم می خداوند در نظر می

زر شاتیان   کاه  چناان شد، و نه اهریمن یا ظلمت،  شد، به نف  منسوب می گنوسی نوعی افول قلمداد می

 د.  گفتن و مانویان می

ی آغازینی اسات کاه    گفت که میل و خواست انسانی نیروی جنباننده مکلا زکریای رازی می

خواسات سرشاتی نمایاد در     نف  می»آفرینش را آغاز کرده است، و نه مشیت الهی. از دید او 

خویش در هستی بود، پ  باا  جلای خاویش    ذا ی ی  ، یعنی خواهان نمایان کردن جلوه«جهان

را آغاز کرد، اما چون بر میل و خواست  کیه کرده بود، و نه عقل، باه وباالی    جنبش آغازین ماده

ای بود که پریشانی آفرید. خداوند )باری( برای جبران این اغتشاش رحمت  دچار آمد و آن پتیاره
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نگار وارد   خویش را نشان داد و آن بازنمودن پیامد کردارهای نف  به او بود. به این  ر یب عقلی آینده

اسات  « آگااه  خارد پایش  »له شد که آرامش و سامان را به جهان بازگرداند. این عقل الهی همان معاد

   که در متون زر شتی فراوان آمده و وجه  مایز اهورامزدا و اهریمن دانسته شده است.

ی زر شاتی اسات    گوید این نگرش زکریای رازی بازسازی همان ایاده  دکتر پرویز اذکامی می

داند، و به این  ر یب نف  انساانی باا    ی  اخت آوردن اهریمن بر گیتی می هکه آفرینش را نتیج

ی ایان ساخن را    مایاه  همو اشاره کرده، بن که چناناهریمن همتا شمرده شده است. با این حال 

 وان بیشتر مدیون مانی دانست  ا زر شت. چون هبوط نفا  در جنابش گیتای بیشاتر باه       می

اهت دارد. این نکته هم شایان  وجه است که پاذیرش شاأن   درآمیختگی نور و ظلمت مانوی شب

آفرینندگی جنبش مادی برای نف  بدان معناست که روان گیتی )گوشوروَن زر شاتی( باا روح   

ی روح جهانی است که در عرفان ایرانی هست و بعد ر  انسانی همتا انگاشته شود. این همان ایده

کناد و ماذاهب جدیاد مادرن مکال       ن احیاا مای  در دوران مادر  Zeitgeistهگل آن را با  عبیار  

 کنند. از آن را باز ولید میسیاسی و ویرانگر  هایی مارکسیسم مشتق

ی آغازین هم  صویری مشابه از ار باط نف  انسانی و جهاان آفارینش    در نگرش اسماعیلیه

در ایان نکتاه باا     ،شود. ابوحا م رازی اسماعیلی کاه رقیاب فکاری زکریاای رازی باود      دیده می

نظر بود که آمیختگی نف  یا هیولی، که همان هبوط روح  هم -«زادالمسافرین»در -ناصرخسرو 

هاایی   اش ناشای شاده و باه زایاش صاورت      ی آیناده  در ماده باشد، از جهل و نادانی نف  درباره

اند. این آمیختگی نف  با هیولی هماان اسات    انجامیده که پیامد جنبیدن شهوت جسمانی بوده

ه صورت  اداخل ناور و ظلمات )باه پهلاوی: آمیچیشاْن/ گُومیچیشاْن(  فسایرش         که مانویان ب

هاا قارار    سازند هام در امتاداد هماین اندیشاه     ی کلام شیعی را می معتزله که شالوده .کردند می

گفت بر همین مبنا نور و ظلمت هام قادیم هساتند، چاون باا       مکلا خیاط معتزلی میگیرند.  می

، اخیار  های دیگر هم وجود داشته و استاد همین شخص ته نگرشنف  و هیولی  ناظر دارند. الب

ی چیزهاای دیگار را حاادآ     دانسات و هماه   نظام معتزلی است که فقط باری )خدا( را قدیم می

 کرد.   قلمداد می

اش، که حتاا در   بینی روشن است که شبستری نه  نها در نگرش علمی و بافت فلسفی جهان

فلساافی هااای  داشاات میااان دو قطاابِ متضاااد. او از پاایشی اساااطیر هاام نوسااانی دارد  دایااره

جویاد و بعاد    معتزلی برای  رسیم  صویری از انسان در جهان بهاره مای  -ی زر شتی مدارانه اراده

زر شاتی از  -دهد، نوعی  صویر مهری همان را از نظرگاهی جبرگرا و اشعری مورد حمله قرار می

گار   بعد آن را به نفاش قباول خداونادی مداخلاه    پذیرد و  استقرار عقلانیت و مهر در هستی را می

نظری متفاوت را های  هایی از نظام داند، و حتا در اساطیر پیدایش موجودات هم بخش مردود می

 شود.  کند. این نکته به خوبی از  صویرش از انسان روشن می گیرد و با هم  رکیب می بر می
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 ضااااد نورنااااد  یو جهااااول یظلااااوم

 باشااااد مکاااادر نااااهیپشاااات آ چااااو

 آفتاااااب از چااااارم افاااالاک  عشااااعا
 

 ظهورنااااد نیمظهاااار عاااا  کنیولاااا 

 گاااارید یشااااخص از رو یرو دیاااانما

 ماانعک  جااز باار ساار خاااک    نگااردد
 

 اا   آنچاه چینی از این رو لزم است که  صاویری کاه از انساان در ذهان دارد باا       این زمینه

حاق   گوید هرچند افراد ناادان و ساتمگر از ناور    اینجای کار گفته شد،  ضاد دارد. شبستری می

دهناد.   شان به حضور نوری در جاایی دیگار گاواهی مای     اند، اما با همین در سایه افتادن بهره بی

شاان نقاش و نگاار داشات اماا  صاویری را بااز         های فلزی قدیمی کاه پشات   درست مکل آیینه

ی  ی دیگرش روشن باود و نمایشاگر. یعنای آدمیاان نیاز دو ساویه        اباند، و در مقابل سویه نمی

در هاردو  دهناد، اماا    هایی متفاوت از نور حق را نشاان مای   شن دارند که برخورداری اریک و رو

شوند. مکال دیگرش آن است که ناور خورشاید کاه در     نهایت شکلی از انعکاس نور محسوب می

آیاد و بار    شود و  ا خاک  یره پیش می فلک چهارم مقیم است، در هیچ جای دیگری جذب نمی

 اش از نور نیست. کند. یعنی  اریکی یک چیز مانشِ برخورداری می  ابد و  وق  زمین است که می

این زمینه برای این چیده شده که سراینده احتمال به ناسازگاری منطقی درون متن خویش 

ای که ابراز کرده وفادار باشد، باید در بافت مذهبی  اگر شبستری به موضش نظریآگاه بوده است. 

رایاج باوده، انساان را عباد و خادمتگزاری فروپایاه بارای         ای کاه در روزگاارش   اشعری-شافعی

ای خودبنیاد نیاز برخاوردار نیسات و همیشاه مجاری       خداوندی قدرقدرت بداند که حتا از اراده

حکم الهی است، چه  ابش حکم خدا باشد و چه یاغی بر آن. اما  صویر شبستری چنین نیسات.  

داند که مرجش و معنادهنده باه هماه    جاوند میاو انسان را گرانیگاه هستی و نیرویی مقدس و ور

آیاد و در مقابال برآماده از رویکارد      اش بر نمی چیز است. این نگرشی است که از دستگاه نظری

 اسماعیلی رواج داشته است. -معتزلیهای  زر شتی است و در روزگار او در برداشت-مهرآیینی

 کیاااعکااا  معباااود ملا یباااود  اااو

 ی اااو جاااان  شیپااا یاز هااار  نااا  دوَُ

 رخّساَااااآن گشاااااتند امااااارت را مُ از
 

 کیااا اااو مساااجود ملا  یآن گشااات از 

 یساااامانیاو در بسااااته بااااا  ااااو ر وز

 در  وساات مضاامر یکاایجااان هاار  کااه
 

ی زر شتی است که در بافتی اسلامی باز ولیاد شاده و    خدامدارانه-این همان برداشت انسان

ی آدمی بر سایر آفریادگان  ی بر ری ذا  داستان سجده آوردن فرشتگان بر انسان در ازل را نشانه

گیارد، بخشای از    از خداوند سرچشامه مای   ها جانی چیزها و  داند. به همان  ر یبی که همه می

ماناد کاه    ای در برابر خداوند مای  شود و از این رو انسان به آیینه در انسان ختم می ها اینی  همه

در  ساازد.  ر را ممکن مای عالم اصغ -مکل او جامش کل هستی است و ار باطی از جن  عالم اکبر

ی ار باط میان ایان دو مفهاوم، باه ابان عربای       دوران زندگی شبستری بانفوذ رین  قسیر درباره
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 -بینای  اورا ی   و در  ضااد باا جهاان    – علق داشت. ابن عربی به پیروی از سنت عرفاان ایرانای   

خداوناد نخسات   هاا.   گفت که انسان آخرین مخلوق خداوند است، و نه یکی از اولین آفریاده  می

ی خویش پدید آورد، و در فرجاام کاار انساان را     عالم را در مقام ککر ی از صفات جلاله و جماله

ی صفات وی شبیه بود. ابن عربی آیات قرآن را بر این مبناا  فسایر    آفرید، که به وحد ی از همه

الهی است، و یا  منظور اسماء 3ها را به آدم آموخت، گفت این که خداوند اسم مکلا میکرد، و  می

ناپذیری  منظور ثبات و دگرگونی 7شان مقامی معلوم دارند، این که فرشتگان وقتی گفتند هرکدام

شاان  نهاا محال  جلای صافا ی محادود از        دیگر جز انسان بود، و این که هرکادام های  مخلوق

ناساازگار    ا حدودی با آنچه مفسران پیشین گفتاه بودناد   ها اینشان.  خداوند هستند، و نه همه

بود. برداشت سنتی از آیات مربوط به خلقت انساان آن باود کاه خداوناد انساان را در روزهاای       

کنعاانی   -ل آفریده است، و این با سنت فکری میاانرودانی از گِگری  همچون کوزهآغازین خلقت 

 که در  ورات منعک  شده، همسان است. 

ای خاام   دن و دستکاری کردن مااده گفت آفرینش اصول از جن  ساخته ش ابن عربی اما می

شناسانه است. یعنی با صدور و  جلی اسماء الهی پیوند خورده اسات.   که سرشتش زبانبلنیست، 

شاود. باه ایان     کنند و به این  ر یب عاالم آفریاده مای    ای مادی پیدا می خداوند جلوههای  صفت

نای آن است که خادا  های خداوند در جهان خلقت منعک  شده و این مع ی ویژگی  ر یب همه

اش مشاهده شود. با این حال صفات خداوناد در عاالم    ایست  ا زیبایی گوید خواهان شناسنده می

کند و همگرایی و مرکزیتای نادارد. از ایان روسات کاه       به صورت واگرا و پراکنده  جلی پیدا می

شی از صفات های دیگر که  نها بخ خلقت انسان ضرورت یافت. انسان بر خلاف چیزها و هستنده

 واناد همچاون    خداوند است و به همین خاطر میهای  ی صفت  ابانند، جامش همه الهی را بازمی

سرشاتی   ی مغاناه یعنای هام    سازد. این همان رکنِ انقلابی اندیشاه  ای او را در خود نمایان  آیینه

ساازی شاده   شناسانه در قالب مفهوم انساان کامال باز   انسان و خداوند است، که با  عبیری زبان

شوند. عالم خلقت اول است و آدم  است. آدم و عالم در این معنا به دو قطب مقابل هم  بدیل می

انتشار دست به گریبان است و دومای از انساجام و مرکزگرایای    پراکندگی و با اولی  .خلقت آخر

 ای از حضور هستی مطلاق هساتند و کلیات    برخوردار. در عین حال هردو خلقت خداوند و جلوه

شاود، در   اند. به همین خاطر انسان عاالم صاغیر خواناده مای     اسماء الهی را در خود جمش کرده

مقابل دنیای هستی که عالم کبیر است. به همین شکل ابن عربی گاهی جهاان را انساان کبیار    

                      
 .7ی  ی رحمن، آیه سوره 3

 .12ی  ی صافات، آیه سوره 7
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گذارد. مهام اماا آنجاسات کاه      خواند و آن را با انسان صغیر یعنی آدم  شخص یافته برابر می می

یر یعنی انسان از عالم کبیر وال ر است و به خداوند شباهت بیشتری دارد، یا دست کام  عالم صغ

ی چیزهاای   از هماه این  وانایی را دارد که با او همسان گردد و به شکل بالقوه از  قدسی بیشتر 

گوید آدم روح عالم است و عالم صورت ظااهری   برخوردار است. در حدی که ابن عربی میدیگر 

 دم.و کالبد آ

یانیاااان در مآز یمغااااز عااااالم  ااااو  

گشااات مساااکن یرا رباااش شااامال  اااو  
 

یخااود را کااه  ااو جااان جهااان    باادان   

دل در جانااب چااپ باشااد از  اان   کااه  
 

انسان کانون هستی و گرانیگاه جان جهان است. به همین خاطر قلمرو مسکونی مردمان بار  

ی زمین را در نظار   کرهزمین در همان جایگاهی قرار دارد که دل در بدن جای گرفته است. اگر 

ای از گیتی  به نقشه، اند خبر بوده ی آمریکا بی بیاوریم و به یاد داشته باشیم که قدما از وجود قاره

خشک مسکونی  نها یاک  های  سرزمینآب است و پوشیده از حدود سه چهارم آن رسیم که  می

ی  باال و سامت چاپ کاره     اند. این قلمرو انسانی به لحاظ جایگاه در چهارم سطح آن را پوشانده

اش در نظار   النهاار قادیمی نیماروز در سیساتان را در میاناه      گیرد، اگر کاه نصا    زمین قرار می

های دنیای قدیم جاای گرفتاه اسات. ایان      ی خشکی بگیریم، که با دقت خوبی به واقش در میانه

یکر انسان کاه  ی زمین  قریبا همتاست با جایگاه قلب در پ چپِ کره-موقعیت ربش مسکون در بال

 آن نیز در بال و سمت چپ جای گرفته است. 

« دل در جانب چپ باشاد از  ان   که/  گشت مسکن یرا ربش شمال  و »ی  اشارهبه این شکل 

ی کالبدشناسای و جغرافیاا  اا چاه      دهد که  صویر ذهنی عارفی مکل شبستری دربااره  نشان می

هاا   شود که این اشاره  ر می ژه وقتی روشناندازه دقیق و درست بوده است. این دقت علمی به وی

دوران زنادگی  را با آرای اندیشمندان و نویسندگان همزمان او در چاین و اروپاا مقایساه کنایم.     

 یمور لنا  و زماان فعالیات ابان بطوطاه و ابان       و شبستری در  مدن ایرانی با عصر سربداران 

 خلدون و ابن  یمیه و حافظ مصادف است. 

یعنای دفتار   ، 火龍經« )هومو لونا  جینا   »ت فکری این دوران کتاب در چین اوج فعالی

ی سااخت   ( درباره焦玉جیامو یو )سرداری به نام ی  ( است که متنی است نوشتهاژدهای آ شین

های بارو ی. در اروپا هم با فقار فراگیار داناش و فرهنا  سار و کاار        بازی و موشک وسایل آ ش

شاود و چاوسار و دانتاه و بوکااچیو      ی است که احیا مای داریم و  ازه در این دوران ادبیات اروپای

ی علمی و فلسفی در میان باشد. این را هم باید  کنند. بی آن که هنوز نشانی از اندیشه ظهور می

هاا در شارق و    در نظر داشت که قلمرو چین و اروپا در این دوران با دو بلای بزرگ یعنی مغاول 

 تخوش فروپاشی و افول شدند.  طاعون در غرب دست به گریبان بودند و دس
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با هردوی این بلاها درگیر شد و از هردو آسیب دید. در این بافت و زمیناه اسات   زمین  ایران

کناد.   که دانش عمومی به کار گرفته شده در این ابیات شبستری برجستگی بیشاتری پیادا مای   

رونای بادن و   دهاای   چون در این دوران هم در چاین و هام در اروپاا  صاویر روشانی از انادام      

کالبدشناسی جانوری وجود نداشته و گیتی را هام ساطحی  خات باا حاد و مرزهاای مابهم و        

 اند. دانسته ی  خیلی می نقشه
 

  وساات ی هیعقاال و جااان ساارما جهااان

 اسات  یهسات  نیو عا اک یستیآن ن نیبب
 

  وسااات ی هیااارایو آسااامان پ نیزمااا 

 اساات یو ذات پسااتارا نگاار کاا یبلنااد
 

جوید  ا کل هساتی را پیامادی و    نسان به مکابه قلب جهان بهره میی ا شبستری از استعاره

دهاد و باه    ای بر متن انسان قلمداد کند. او این استعاره را  ا سطحی  شریحی اداماه مای   حاشیه

 کند: هایش نیز اشاره می کالبدشناسی انسان و نظم درونی اندام
 

 قاااوت  اااو ده هااازار اسااات  یعااایطب
 شاااده موقاااوف آلت کیاااآن هااار  وز
 رانیاااانااادر آن گشاااتند ح زشاااکانپ

 

 بر ااار از حصااار و شااامار اسااات یاراد 
 اعضاااااا و جاااااوارح وز رباطاااااات   ز

 انسااااان حیماندنااااد در  شاااار فاااارو
 

 

ای نزدیک شده که آدمی را  مدارانه  ا اینجای کار شبستری به شکل خطرناکی به آرای انسان

اشعری  -که با  صویر سنیگرفتند. نگرشی  سرشت با خداوند و همتا و موازی با او در نظر می هم

ی  ندی دارد. هماین جاا اماا     زاویه ،اراده ای خدمتگزار و یکسره  ابش و بی از انسان در مقام بنده

هاای کالبدشناسای انساانی و     کااری  کناد و حیارت دانشامندان از ریازه     شبستری بازگشتی می

دهاد و   ی  عمایم مای  ی عاامتر  شناساانه  ها را به عجاز شاناخت   ی کارکرد اندام شان درباره نادانی

 گیرد: ای نزدیک با هنجارهای مذهبی روزگار خویش می نتیجه

 کااار نیااا یره سااو چک یهاا نباارده
 است یو قسم یحظ یکیحق با هر  ز
 نااااد موجااااودات قااااامم ا آن اساااام از

 شااد یزان مصاادر یکاایهاار  أمبااد بااه
 در شاااد هماااد اول هااام بااا آآن در ک از

 

 کاارده اقاارار کیااهاار  شیعجااز خااو بااه 
 اسات  یباه اسام   کیا هار   أو مباد  معاد

 دامااام حیناااد در  ساااب ا اسااام بااادان
 شااد یوقاات بازگشااتن چااون در   بااه

 در معااااش از در باااه در شاااد اگرچاااه
 

 

ای طبیعای، کاه از ا صاال باه صافات الهای        ها نه از نیرویی درونی و قاعده کارکرد انداماز دید او 

وند، بلکاه همچاون نمودهاایی    ی کلیِ همسن  خدا ها نه در مقام جزمی از یک پیکره خیزد. اندام برمی

اش به رقیبای   های درونی اند. به این  ر یب این خطر که انسان با پیچیدگی از اسماء الهی  صویر شده
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شاود.   ی خودمختار این دو بسته مای  رود و راه بر  عادل و  وازی اراده برای خداوند  بدیل شود از بین می

سبیح خداوند است و این بدان خاطر است که اصول خودشان کنند در   ها مانند جانداران، هرچه می اندام

شاان در ایان چاارچوب باه      شان و کردارهایشان و نظم درونای  خداوند هستند. حیاتهای   جلیا ی از نام

 کنند. گردش می -اسم خدا–کند که گرداگرد محوری  ای جبرآمیز شباهت پیدا می چرخه
 

  اااو جملاااه اساااما   یا آن دانساااته از
 و علااااام و ارادتقااااادرت  ظهاااااور

 ایاااو گو یحااا ،یریو بصااا یعیسااام
 آخااار آماااد  نیاول کاااه عااا  یزهااا

 

 صاااورت عکااا  مساااما یهسااات کاااه 
 سااعادت صاااحب ی بنااده ی وساات ا بااه

 از آنجااا کیاانااه از خااود ل  یدار بقااا
 ظاااهر آمااد  نیباااطن کااه عاا   یزهاا

 

شناختی انسان رشته شاده باود، باا قطاش      به این  ر یب هرآنچه در ستایش مرکزیت هستی

بار دیگر ادعای مرکاز باودن انساان در     ها بیت شود. شبستری در این ی آزاد پنبه می ادهی ار گره

نگرد. انسان به خااطر آن   کند. اما این بار در همان بافت اشعری به موضوع می جهان را  کرار می

که بر اسماء الهی آگاه اسات مرکزیات دارد، و از آن رو کاه شانوا و بیناا و زناده و نیرومناد و        

از سرشت درونی وی بار   ها اینست به خداوند شبیه است و بر جهان سروری یافته است. اما دانا

 آیند، بلکه انعکاسی از صفات خداوندی هستند و ماهیتی برونزاد دارند.   نمی

 یاز خااود روز و شااب اناادر گمااان     ااو

 ریااااانجااااام  فکاااار شااااد  ح چااااو
 

 یناادان یبهتاار کااه خااود را ماا   همااان 

 رخاااتم شاااد بحاااث  فکااا  نجاااایا در
 

 

پیمان باا کالام     صوف همو مغانه ی فلسفی  ی واگرایی اندیشه نقطهشبستری با این دو بیت 

فرجاام   دهد.  حیر از دید او دلیلی کافی است برای این کاه  فکار ابتار و بای     اشعری را نشان می

دهاد کاه هماین     قلمداد شود. این او را در برابر عارفان خراسانی و مغان و فیلساوفان قارار مای   

دانستند، و نه سد راهی در  ای برای اندیشیدن و گسترش دانش و اندیشه می گفتی را دستمایهش

بهتر که  همانی/ از خود روز و شب اندر گمان  و »مسیرش. به همین  ر یب این بیتِ ناگوار که 

ای بارای نشاناختن خاویش و     ی خویشاتن را باه بهاناه    نادانی و ابهام دربااره « یندان یخود را م

ای ایمان پر ناقض و  عصاب  نای که خارج از  نگ کند. گزاره ی خود  بدیل می یشیدن دربارهنیند

 نماید. مذهبی ناپذیرفتنی می

 

 



 

 

 

 

 

 

 

« مان »ی  یش باه طارح مسائله دربااره    ها پرسشبه یاد داریم که هروی در این نقطه از فهرست 

ی  حیار فیلساوفان و    بااره رود شبستری پ  از شارح مفصالی کاه در    پرداخته بود، و انتظار می

ی اندیشیدن ندانسته باشاد.   سرگردانی دانشمندان داد، از این پرسش گذر کرده و آن را شایسته

اش باه   های دوست داشاتنی شبساتری هماین صاداقت فکاری او و پایبنادی       اما یکی از ویژگی

دیاده  مهام و نا ی هاا  پرساش حقیقت است. چندان که حتا وقتی زمینه را بارای پریادن از روی   

  واند خود را برای این کار راضی کند.   سازد، نمی شان هموار می انگاشتن

ی  فکار و سرشات انساان را     شبستری بلافاصله پ  از بحکی که کارد و اندیشایدن دربااره   

 کاه »کناد:   پرسش هروی که یک بیت بوده را نقل می 35فرجام دانست، در بخش  فایده و بی بی

؟. و بعاد باه  فصایل بادان     «اندر خود سفر کان »دارد  یمعن چه/ مرا از من خبر کن ؟باشم من

پیمایاد و باا متعصابان هاوادار      دهد. یعنی هرچند هر از چندی مسیری واژگون را مای  پاسم می

شناسی عقلانی منظمای پایبناد    اش به روش ی گفتمان کند، اما در بدنه نیندیشیدن همنوایی می

 چیز بپردازد. ی همه بحث دربارهمحابا به طرح پرسش و   واند بی است که می
 شود: از من مربوط می را به بحکی مفصل اختصاص داده که به همین پرسش او بخش پانزدهم

 ستیس ال از من که من چ یکرد دگر

 در اشاااارت دیااامطلاااق آ هساااتِ چاااو

 نیشاااد معااا  نیکاااز  عااا  قاااتیحق
 

 سات یاز من خبر کان  اا کاه مان ک     مرا 

 عبااارت یکننااد از و «ماان»لفااظ  بااه

 «مااان» یا را در عباااارت گفتاااهاو   اااو
 

مادار را   عرضه شده، و ایان چاارچوبی یکساره انساان    « من»ها  عری  فلسفی از  در این بیت

شاود و   دهد. وقتی هستی مطلق در زبان صور بندی شود، با برچسب مان نامیاده مای    نشان می

ن مورد اشااره  حقیقتی که  عین پیدا کرده باشد و از باقی حقایق متمایز گشته باشد، با ضمیر م

در زبان پارسی دویست « من»ی  بینیم که کلیدواژه ها از یک سو می گیرد. در این  عری  قرار می

 

 «من»گفتار یازدهم: پرسش از 
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کارده   سال پیش از دکارت با دقت و روشنی چشمگیری مفهومی همتای سوژه را صور بندی می

 و در این هنگام مفهومی جا افتاده با چند قرن پیشینه بوده و نه مضمونی نوظهور. 

شناسانه  شناسانه و شناخت های هستی ، سویه«من»ی عقلانی شبستری از  دوگانههای  ری  ع

از طرفی گرانیگاه زایش حقیقت است، اما در میدانی حصاربندی شاده و متعاین. از     «من»دارد. 

سوی دیگر به خودیِ خود هستی مطلقی است که رمزگذاری زبانی را به خود پذیرفته باشاد. در  

را مشاخص   «مان »بینایم، و آنچاه    تی از هستی به شناخت یا بارعک  را مای  این دو حال حرک

کند،  عین و  مایز است. چه در مقام هستی مطلقی مرزبندی شده با زبان، یا حقیقتی زباانی   می

 که با هستی متعینی حصربندی شده باشد.  

 میو  ااااو عااااارض ذات وجااااود ماااان

 ناااور دان اشاااباح و ارواح کیااا هماااه

 ر عبااارتلفااظ ماان در هاا   ییگااو  ااو

 خااود خاارد را  یشااوایپ یکاارد چااو
 

 میمشااااکات وجااااودهااااای  مشاااابک 

 گاااه ز مصاااباح دایاااپ ناااهییاز آ گاااه

 اشاااارت باشاااد یروح مااا یساااو باااه

 خاااود را شیز جااازو خاااو یدانااا ینماا 
 

 

گیرد و من را همچون جزمی از  شبستری باز در اینجا از آن  عری  فلسفی پیشین فاصله می

پیشین هستی مطلق و حقیقت نااب باود، ناگهاان    های  کند. من که در بیت روح کلی قلمداد می

شود.  شود و همچون پر وی از چراغی کیهانی فرض می به عرضی برای ذات وجود فرو کاسته می

هاایی از یاک وجاود     خیزد و همگان جلاوه  در این حالت  مایز میان من و دیگری از میان بر می

رایط گونااگون و افاراد متفااوت    در شا « مان »شوند. این روح کلی کاه لفاظ    غایی محسوب می

های فانوس گرداگرد آن  ها به شبکه کند، همان چراغی است که من و من همیشه به او اشاره می

 شباهت دارند و وامدار او هستند.  

: از یک ساو  «من»بستری به این شکل باز نوسانی چشمگیر دارد میان دو معنای متفاوت از 

، و از سوی دیگار معناای   مند اراده خودبنیادِ ز بر مفهوم منِی متمرک مدارانه معنای فلسفی انسان

آن به ناور خداونادی هماراه    ی  جبرگرایانهی اصالت من که با فرو کاستن  ی نفی کننده صوفیانه

بعدی به نقاط افتراق این دو نگرش های  است. شبستری خود به این  عارض آگاه است و در بیت

 کند:   اشاره می
 

 بشااناس کیاارا نخواجااه خااود  یا باارو

  ااو بر اار از جااان و  اان آمااد    «ِماان»

 نه انسان است مخصوص «من»لفظ  به
 ره بر اار از کااون و مکااان شااو    یکاای

 

 مانناااد آمااااس  ینباااود فربهااا  کاااه 

 ماان آمااد  یهاار دو ز اجاازا  نیااا کااه

 بدان جاان اسات مخصاوص    یی ا گو که

 بگذار و خود در خاود جهاان شاو    جهان
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قایال هساتند، دروغاین و موهاوم اسات و در       «من»ن برای از دید او فربهی و غنایی که فیلسوفا

دهاد و ضامن ماردود     ادامه می «من»او در ضمن به ستایش اما اصل چیزی جز آماس در کار نیست. 

 ار    رکیبی از جان و  ن باشد )نگرش حکمای طبیعی(، ماهیتی بزرگتر و شامل« من»دانستن این که 

نهاد، اماا خوارشاماری     گرایی طبیعی مغاناه را وا مای   سانبرایش قایل است. به این  ر یب شبستری ان

 ابد و در بافتی متافیزیکی باار دیگار جایگااهی وال     مرسوم میان اشعریان و متعصبان مذهبی را برنمی

اسات و از ایان رو     شود. اما این بار من نه بر پای خود، که بر دوش خداوند ایساتاده  برای من قایل می

مان   - در – جهاان بناابراین باه  عریا  جهاان       - در – . این طرد کردن منشود ورجاوند قلمداد می

ای خودبنیاد و خودمختار در کاار نیسات کاه مقایم جهاان باشاد، بلکاه         «من»شود. دیگر  منتهی می

 جهانی داریم که در اندرون منِ درآمیخته با حق مطلق جای گرفته است.

کاه  نهاا باا شاهودی شخصای دسات        ناپذیر است این آمیختگی اما امری ذهنی و رسیدگی

بگذار و خاود در خاود    جهان/ ره بر ر از کون و مکان شو یکی»  تلهیجی در شرح بیدهد.  می

گویاد در آن حاال سرمسات و     کناد و مای   ی نور سیاه را نقل می اش درباره مکاشفه«  جهان شو

بناد باود کاه باه سامت      ناهشیار در دنیایی بود فروپوشیده در نور سیاه و ریسمانی از نور باه او  

پ  با هدایت همان ریسمان طبقه به طبقاه از آسامانی باه آسامانی دیگار       3کشید. بالیش می

عروج کرد  ا آن که به دیدار خداوند نایل آمد و  عین جسمانی خود را از دست داد، و جالاب آن  

کند، بدان  حمل می خدامدارانه به نوعی وصل و ا حاد - که این دیدار با خداوند را با بیانی انسان

ی ا حاد سارباز و ساردار، یعنای یکای شادن پهلاوان        ی کهن مهری درباره شکلی که در اندیشه

دیدم که آن نور مطلق منم و ساری در همه عالم منم و غیار از  »ایم:  مهرآیین با ایزد مهر داشته

   7.«اند... من هیچ نیست و قیوم و مدبر عالم منم و همه به من قامم

هم هسات و بخشای برجساته و    « راز  گلشن»ه شدن انسان و خداوند در اصل متن این یگان

رایج از ادبیات صوفیه بوده است. بر اساس این نگرش به همان  ر یبای کاه خداوناد در سلساله     

آید و در قالب چیزها و رخدادهای طبیعای  بلاور عینای     مرا ب  جلیات وجود پله پله پایین می

 واند از همین نردبان بال برود و باه دیادار حاق نایال آیاد. باه        هم میکند، روان انسان  پیدا می

همان  ر یبی که در قوس نزولی چیزها در اصل  جلی و  جسد نمودهای حق هستند، در قاوس  

سرشات   جان  و هام   یابد که با آن هام  صعودی هم روح انسان هنگام رویارویی با خداوند در می

 شوند.   زمی که در نوری کلی جذب شود، در هم ادغام میاست و از این رو این دو مکل نوری ج
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این همان مفهوم فنای فی الله است که گااه همچاون غایات نهاایی عرفاان در نظار گرفتاه        

شود. این منحل شدن من هنگام درآمیختن با حق  ا حدودی به رویکرد بودایی شباهت دارد  می

ای نادارد.   شناسانه میانه م رکنی هستیکه در نهاد خود ضد من است و با خودبنیادی من در مقا

ی مغانه چندان بوده که وصل و وحدت عرفان به اضمحلال  مدارانه در ایران اهمیت نگرش انسان

ی دیگری داریم به اسم بقا که به معنای خودآگااه   ی فنا مرحله من منتهی نشده و پ  از مر به

  از آمیختن با حق نیاز هویات   حتا پ «من»است. یعنی  «من» ر  شدن مجدد و خودیابی ژرف

کند و خود را در گیتی  کند و از این رو قوس نزولی را بار دیگر طی می شخصی خود را حفظ می

اش باا خداوناد    یابد. با این  فاوت که حاال دیگار بناد نااف     ی چیزها و رخدادها بازمی و در میانه

 بیند.   های حق می برقرار شده و همه چیز را  جلی

که بیشتر با رویکارد   بعدی به دست داده استهای  ری از این روند را در بیتشبستری  صوی

 :ستیز همخوانی دارد بوداییِ من

 تیاااااهو یهاااااا یِ خاااااط وهمااااا ز

 رهاااااارو راه انااااااهیدر م نمانااااااد
 

 تؤیاادر وقاات ر شااود یماا یچشاام دو 

 هااو شااود ملحااق بااه الله    یهااا چااو
 

ی  مکل خط میانهباشد، ای که مرزبندی مشخصی با خداوند داشته  پ  هویت شخصی و من

ماند. وقتی در ابتدای کاار بیایاد و مقادم بار بااقی چیزهاا باشاد )مکال ه در          دوچشم می« هاء»

هویت(، آن خط میانی را دارد و دو چشمش مجزا از هام اسات و لاوچ و دوباین. اماا وقتای باه        

دهاد و   ت میجایگاه اصلی خویش در پایان چیزها رسید )مکل ه در الله( این خط میانی را از دس

ریزد و اعتباار خاود را    در زمان رویارویی با حق فرو میها  گردد. یعنی مرزبندی چشمی یگانه می

در « ه»شاود و او )هاو( همچاون حارف      دهد. به این  ر یب رهروی سلوک محو می از دست می

ود شا  دهد. آنگاه معلوم می حضور مستقل خود را از دست میشود و  ی الله جذب می انتهای کلمه

 شده است. که دو ا شمردنِ من و خداوند از لوچ بودن چشمان و اختلالی در دیدن ناشی می

 بهشاات امکااان چااو دوز   یهساات بااود

 یپاارده از پاا  نیاا ااو را ا زدیاابرخ چااو
  

 مانناااد بااارز   انیاااو  اااو در م مااان 

 یحکااام ماااذهب و کااا  زیااان نماناااد
 

ا حااد باا خداوناد را    کند. اغلب کسانی که وصال و   شبستری باز در اینجا چرخشی دیگر می

اصاول از ابتادا  اا     «مان »شمرند، بر این نکته  اکید دارناد کاه    می« من»ی اصیل نبودن  نشانه

شاود و مان    انتهای کار  وهمی بیش نیست و در وصل با حق اسات کاه ایان فریاب فااش مای      

بنادد. ایان نگارش در ضامن باا       همچون موضوعی قراردادی و غیراصیل از میانه رخات بار مای   
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گیرناده در هساتی قلماداد      ردی جبرگرایانه سازگار است که خداوند را  نها نیروی  صمیمرویک

 ابد. بر اسااس ایان نگارش     هایی خودمختار و مستقل را در  وازی با وی بر نمی «من»کند و  می

اند کاه بارای    اراده ها چیزی جز ابزاری در دست خداوند نیستند و خدمتگزاران و بندگانی بی من

دارد  بودایی به فنا که من را از میاناه بار مای    اند. رویکرد شبه ت و عبادت وی خلق شدهبزرگداش

  .هم به همین  ر یب با رویکرد اشعری سازگاری دارد

را به  «من»با  صوفی که   به همین خاطر بسیاری از فقیهان متشرع و رهبران متعصب سنی

 وجه به ایان کاه    بی اند. نشان داده شمرده همدلی داشته و به آن روی خوش این شکل خوار می

ی امر قدسی اسات. یعنای عرفاان در آن قلماروی از      واسطه ی بی ی مرکزی  صوف  جربه هسته

اش در پیوند باا امار    ی شخصی و  جربه« من»گیرد که در آن  ی باورهای لهو ی شکل می دایره

را از ساویی، و ماتن   کند و شریعت و هنجارهای نهادی حاکم بار دیان    قدسی محوریت پیدا می

شاود. یعنای    آورد و بر آن چیره می مقدس و نص حدیث را از سوی دیگر به حالت  علیق در می

مادار اسات و مساتقل از نهااد،       صوف که بیانی اجتماعی از عرفان است، در سرشات خاود مان   

 ضدنهاد. ااگرچند نه ضرور 

از درون باه عرفاان    ی عراقی  صوف و زهد بصری پا کی است کاه نگارش متشارعانه    شاخه

کوشد بار دیگر اهمیات نهااد و ماتن مقادس را احیاا کناد و در        ایرانی زده است. این شاخه می

در ایان  اش از امر قدسی را به حاشیه براند. در درون ایان   و یگانگی  جربه «من»مقابل  شخص 

و  «مان »رود که شبستری نیز پ  از فاصاله گارفتن از مکتاب اصاالت      انتظار میپرهیاهو بافت 

 اکیدش بر فنا، چنین کند و من را طرد کند و خداوندی قدرقادرت را جاایگزین او ساازد و بار     

 پیروی بی قید و شرط از قوانین شریعتی که او ابلاد کرده، پافشاری کند.  

)و « مان »رود. او  کند و به مسایری دیگار مای    بینیم که شبستری حرکتی نامنتظره می اما باز می

ی  گیارد کاه در میاناه    ی، یعنی انسان  شخص یافته( را همچون برزخی در نظر میهمچنین  و/ دیگر

نیسات   آنچههست را بهشت و  آنچهبهشت و دوز  حایل شده است. او  ا حدودی با طنینی زر شتی 

ی بنادهش در ایان ماورد      واند باشد، یعنی امکان( را دوز  دانسته است.  صویری که با گازاره  )اما می

ی نیستی است، همتاست. موقعیت برزخی مان در   ی هستی و اهریمن  راشنده آفریننده که اهورامزدا

 واناد باشاد و    مای  آنچاه ی بهشت یا دوز  است، و باین   برگزیننده« من»این میانه بدان معناست که 

ی مغانه، که پیامادی   مدارانه کند. این بازگشتی است به همان  صویر انسان آنچه هست  مایز ایجاد می

 آورد: ی شریعت به بار می روانه و جسورانه در دایره ند

  وساات «ِماان»از  عتیحکاام شاار همااه

 اناااهی اااو چاااون نماناااد در م «ِمااان»
 

  وساات  اان و جااانی  بربسااته نیااا کااه 

 رخانااهیچااه د ،چااه کنشاات ،کعبااه چااه
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گیارد، و از   را همچون مرزبندی میان هستی و امکان در نظار مای   «من»شبستری از طرفی 

ی  رکیب ایان دو   شود. آنگاه در میانه در وصال با حق منحل می «من»گوید این  سوی دیگر می

ها را  دوین کارده،   گیرد که شریعت و مذهب که راه زندگی مجاز برای من حکم واگرا، نتیجه می

شاوند و   ها جااری مای   دهد. احکام شریعت همه بر من به همین دلیل اعتبار خود را از دست می

نتیجاه آن  غام شود و از میانه برخیزد، شریعت خود به خود الغا خواهد شد. ای در حق اد اگر من

های کلان دینی هم هایچ یاک بیاانگر حقیقتای      که نه  نها مذاهب و احکام جزمی، که سرمشق

گیرناد کاه باا     اند و احکامی موضاعی و ماوقتی را در بار مای     غایی نیستند و همگی با هم موازی

ره خورده است. به همین خاطر سالک وقتی با خداوناد متحاد   گ «من» صویری موهوم و خام از 

پایه  ی مسلمانان و کنشت یهودیان و دیر مسیحیان اعتبار و  قدسی هم یابد که کعبه شد، در می

 و همسان دارد. 

 نی و شود ع نیگشت غ یصاف چو      نیاست بر ع وهمی ی نقطه نی ع      

امری موهوم است. در این معنا مذاهب و ادیاان  هر شکلی از  عین امر قدسی در این نگرش  

شوند.  نها با رها کردن   ر محسوب می هایی  خیلی و موهوم از حقیقتی مطلق و ژرف صور بندی

شاود و   مرسوم و معمولی که به این ادیان قلاب شده، ماهیت این احکاام نمایاان مای    «منِ»آن 

)پوشیدگی و حجاب( به عین )چشام و   غیناست که به این شکل گردد.   وهم یاد شده افشا می

 شود. بینایی(  بدیل می

 نباااود راه ساااالک  شیخطاااوه بااا  دو

 در گذشاااتن تیاااهو یاز هاااا کیااا

 شد جمش و افراد یکیمشهد  نیا در
 

 مهالاااک نیچاااه دارد آن چناااد اگااار 

 در نوشااااتن یهساااات یصااااحرا دوم

 اعااداد نیاناادر عاا  یواحااد سااار  چااو
 

ه بیشتر ندارد. اماا هریاک از ایان دو باا  حاولی      به این  ر یب راه رسیدن به حق دو منزلگا

شناسانه همراه است. در گام نخست باید از هویت شخصی خاویش دسات برداشات، و در     هستی

اش دل کند. وقتی این دو گام برداشته شود، فرد در جمش و جزء در  قدم دوم از هستی در کلیت

آیاد. باا ایان حاال      حاصال مای  شود و آن فنای در حق که سخنش در میان باود،   کل ادغام می

شبستری  اکید دارد که فنا باه معناای منحال شادن ماهیات شخصای نیسات. چاون بعاد از          

ماند. درست مانند عدد یاک   واحد در جمش، امر یکتا همچنان در سراسر کل باقی میدرپیوستن 

ور و  وان واژگونه هم کرد و به حضا  که در کل اعداد نمودی و حضوری دارد. این را در ضمن می

 در  جلیات متککرش رسید. -که یگانه است- سری حق 

ی متقابال و در   کناد  اا رابطاه    افزاری است که کمک می ی یک در میان اعداد ذهن استعاره

عین حال همسان انسان و خداوند بهتر درک شود. از دید شبستری انسان کاه از  ککار محاض    
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ی شاهراه  جلی  پیماید که واژگونه میکند، مسیری را  کند و به سوی وحدت عروج می شروع می

کند و به  جلیا ی پرشمار و  یره  الهی است. خداوند از راهی برعک  از یگانگی مطلق شروع می

آغاازد و باه سامت آن یگاانگی      رسد، و سالک از همین نقطه حرکت خود را مای  و غیرواقعی می

نامند که از جمش به واحاد   ولی میاین دو مسیر را قوس صعودی و نزعارفان رود.  راستین بال می

 پذیرد.   و از یکتا به چندگانه انجام می

ی پایاانی   نامد. چون انسان در نقطه می «الفجر  مطلش»انسان را در همین چارچوب لهیجی 

قوس نزولی و در جایگاه  بلور کامل  جلیات حق در قالب امر  عین یافته جای گرفته اسات. اماا   

دمای   ی ساپیده  گاه قوس صعودی هم هست و به این  ر یب به لحظهدر ضمن همین نقطه آغاز

 سازد. ی شب را به آغاز روشنایی روز متصل می ماند که  اریکترین نقطه می



          زند گلشن راز           234

 

 



 

 

 

 

 

 

 
 

هاای  صاوف را     ای از مهمترین کلیادواژه  شد و خوشه مفهومی که  ا اینجای کار فراوان  کرار می

« من»ی منضبط ساختن  ی معنایی درباره  رین خزانه نی غنیعرفان ایرااست. « راه»پدید آورده، 

جاایی در مکاان    و جاباه ی سافر   و  وانمندسازی روان اسات، کاه در آن ساازوکارها باا اساتعاره     

سلوک روحی و ار قای زمین  ایرانصور بندی شده است. این نکته اصول جای  وجه دارد که در 

 گرفته است.  جای می« سفر کردن»معنوی همواره در چارچوب مفهوم 

این مضمون به قدری  کرار شده که شاید برای بسیاری از ایرانیان بدیهی جلوه کند. اماا حقیقات   

ادغاام انساان باا امار     »ی مرکزی ادیان است و  که هسته« اندرکنش انسان با امر قدسی»آن است که 

 کاه  چناان بااطی ندارناد.   که رکن عرفان است، هیچ یک لزوما با سفر کردن و راه پیمودن ار « قدسی

گیرناد.   هایی به کلی متفاوت را در این زمینه باه کاار مای    ادیان و مذاهب در سایر نقاط جهان استعاره

آریاایی کاوچگرد پدیادار گشات و در مناابش      های  ها با استقرار جمعیت هم این استعارهزمین  ایراندر 

باه معناای پیماودن    « سالوک »کهنی مکل اساطیر سومری و اکدی کهن نشاانی از سافر روحای یاا     

مسیری برای ار قای روح، غایب اسات. در داساتانی مکال گایلگمش سافرهای پهلاوانی مااجراجو را        

بینیم و در داستان آداپا حضور قهرمان داستان در مهمانی خدایان را، و این به کلی با سافر کاردن    می

هاای   بنادی اساتعاره   ه اساتخوان هایی بین راه متفاوت است، ک در راهی مشخص و استقرار در منزلگاه

 آید. دینی ایران در دوران پسازر شتی به حساب می

ای مادون و   به ویژه از دوران هخامنشی به بعد، که برای نخستین بار در  اریم جهان برناماه 

پدید آماد   ها انهای  امین امنیت و پشتیبانی از کارو سازی و  اسی  ایستگاه گسترده برای جاده

رساتگاری باه مکاباه    »ی  ایران گذاری سیستمی را  جربه کارد، ایان اساتعاره   های  ی راه و شبکه

دینای و عقیاد ی ایرانای در    هاای    ر قلمداد شد. پ  از آن عملا  مام نظاام  جدی« پیمودن راه

در عرفان از طریقت و سفر روحانی و سلوک و ساالک و   که چناناند.  همین بافت رمزگذاری شده

راه و سافر   هاا  اینی  عقاید رسمی از مذهب و شریعت و دین که همه گوییم و در رهرو سخن می

   رسانند. را می
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با این مقدمه، مضمونی که شبستری  ا اینجای کار پیوست نیز در همین زمینه معناا دارد و  

کند. امیر حسینی هروی گویی حدس زده باشاد کاه    را  وصی  می« حق»به سوی « من»سفر 

انجامد. چون درست پ  از این، پرساش دیگاری    به این نقطه میمخاطبش در نهایت های  پاسم

منظاوم او را در بخاش   ی هاا  پرساش شبساتری  شاود.   کرده که به ماهیت این سفر مرباوط مای  

  نام نهاده است:« مرد کاملهای  ال از احوال سالک و نشان س»شانزدهم کتابش آورده و آن را 
 ؟ه او مرد  مام استک میرا گو که ؟رهرو کدام است ؟چون بود مسافر 

پیوسته )از مسافر، از رهرو و از مرد  مام(، پاسم  شبستری پ  از طرح این سه پرسشِ درهم

 گیرد: اش پی می پیشینهای  خود را در امتداد سخن

 وحاادت آم نیکااه عاا  یآن جمعاا  ااو

 و گااذر کاارد اراه دانااد کاا  نیااا یکساا
 

 ککاارت آمااد  نیآن واحااد کااه عاا   ااو 

 ساافر کاارد کیاا یکلاا یسااو یجاازو ز
 

شود، و فرجامش  داخل مان   یعنی باز سفر کردن به وصل و انحلال جمش در فرد مربوط می

ای دارند. اولی در مقام عضوی از جمعی متککر و دومای   و حق است، که هریک فردیت و یگانگی

 ی وحد ی فراگیر. به مکابه نماینده

 هاا  پرسشه این به  فصیل ب« گلشن راز»ی مرسوم خود در فصل هفدهم  شبستری به شیوه

 دهد: پاسم می

 در راه ساااتیمساااافر ک یگفتااا دگااار

 آن بااااود کااااو بگااااذرد زود مسااااافر
 

 آگاااه شیکااو شااد ز اصاال خااو  یکساا 

 شاود چاون آ ااش از دود   یخاود صااف   ز
 

ی شناساایی انجاام    یعنی اولین شرط مسافر آن است که سفر کند. اماا ایان سافر در دایاره    

صلی آن میل باه شناساایی خویشاتن اسات. کسای کاه       ی ا پذیرد و از این رو رانه و پشتوانه می

گیرد. به این  ر یاب سالوک در    کوشد از اصل خود آگاه شود، راه سفر معنوی را در پیش می می

عمل همتاست با فرایند خودآگاه شدنی افزاینده. این خودآگاهی اما در ضمن با طرد منِ مرسوم 

هاای پیراماونش فرا ار     کشاد و از دوده  میهنجارین همراه است. به همان  ر یبی که آ ش زبانه 

گرفته و مبهم وجودش فاصله مای    یره و مههای   ازد و از بخش رود، روح سالک هم پیش می می

کند. بناابراین سافر معناوی در عاین حاال کاه شاکلی از روناد          را از خود جدا می ها آن گیرد و

 خودآگاه شدن است، نوعی پالیش هم هست.

 ز امکاااندان  یکشااف ریساا ساالوکش

 اول در منااااازل ریعکاااا  ساااا بااااه
 

 و نقصاان  نیواجاب باه  ارک شا     یساو  

  ااااا گااااردد او انسااااان کاماااال   رود
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ی امکان، و جستجو کاردن ساالک در آن اسات.     حرکت در راه به معنای گشوده شدن دایره

یعنای  –کند و حرکت به سامت امار کلای     این حرکت است که امر کامل را از ناقص  فکیک می

دهد که همچناان باه    زند. شبستری در مصراع دوم از بیت نخست نشان می می را رقم -نقص بی

ی امکان )که در ضمن میادان   گوید در دایره ی اشعریان پایبند است. چون می نگرش جبرگرایانه

ای از ضرورت وجود دارد که سالک بایاد آن را بیاباد و از آن پیاروی     ی آزاد هم هست( رگه اراده

انی برهوت که از جن  امکان است،  نها یک جهت وجود دارد که به سمت ی بیاب کند. در میانه

رود و آن مسلکی حقیقی است که سالک باید آن را جستجو کند و بیابد. به ایان   واجب پیش می

بارداری( از اماری پیشااپیش     شکل سفر کردن رهرو از جن  جستجو و کش  )در معنای پارده 

 موجود است، و نه خلق مسیری خودساخته.

هااای  فکااری اش را بااا سااخت ایاان برداشاات شبسااتری همااان اساات کااه رویکاارد صااوفیانه

زند. راه از دید او مسیری از پیش معلوم و مشخص است که باید یافتاه و   مدارانه گره می شریعت

ی ایان راه را کناار بزناد. راه     فروپوشااننده های  ی سالک آن است که حجاب پیموده شود. وظیفه

ناپذیر کاه از مشایت الهای )یعنای      و آن مسیری است ضروری و  خطیدرست  نها یکی است 

شریعت )یعنی ماجرای سفر معنوی مسیر گام زدن خداوند( ناشی شده است. به همین خاطر در 

آمیزی که وحی نشان داده با این مسیر  معنادار است. آن مسیر از پیش معلوم و مناسک شاهراه(

 وانناد متارادف    پاذیر هساتند و مای    نظور دارد، آشاتی ای که سلوک زاهدانه م ضروری و جبری

   شمرده شوند.

برای شبستری کمال با ضرورت گره خورده است.  صویری کمابیش ارسطویی که بر مبناای  

یک چیز به معنای کامل شدنِ آن اسات.   -و پیشاپیش معلومِ –آن بالفعل شدن نیروهای بالقوه 

که آن مسایر ضارورت الهای را بیاباد و بپیمایاد.      رسد  بر این مبنا سالک وقتی به سرمنزل می

کمال در این معنا با سیر منزل به منزلِ راهی از پیش معلوم همتاست و کسی که سافر معناوی   

 «. ا گردد او انسان کامل رود»کند باید در این شاهراه جبرآمیز  می

فر روحانی اسات.  ی س  ر و مغانه رویکردی مقابل نیز البته قابل  صور است و این معنای کهن

ها و پیشگویان قبایل کهن آریایی  اش احتمال از آیین شمن ی سفر روحانی در شکل آغازین ایده

زایی )مکال موسایقی و    نرمِ خلسههای  خاسته که طی آن با استفاده از مواد روانگردان یا روش بر

اناد. سافر    کارده  به میاند و چیزهایی را  جر شده رقص( به حالتی از هشیاری  غییر یافته وارد می

روحانی زر شت به مینو، سفر مشابه گشتاسپ که باا راهنماایی زر شات و نوشایدن روانگاردان      

 جرباه    یاا ارداویاراف  )من  گشتاسپی( همراه بود، و همچنین سفرهای مشابهی که مانی پیامبر 

 هایی از این شکل بسیار باستانی و آغازین سفر معنوی است.  کردند، همگی نمونه
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ناپذیر است اهمیت دارد. سالک در  بینی فر معنوی در این معنا ا فاقا به این خاطر که پیشس

آفریند. باه هماین خااطر     کند و راه خود را خویش می مسیری ناپیموده و نامعلوم طی طریق می

های مهم سلوک در عرفان ایرانی حیرت است و شاگفتی از دیادن اماور ناامنتظره      یکی از وادی

آفریند و  مکبت مورد  اکید قرار گرفته است. همچنین این نکته که رهرو راه را میهمچون امری 

 راود، مضمونی دیگر است که در عرفان خراسانی فراوان  کارار شاده اسات.     سلوک از سالک می

جبرگرایای و  باا   ر و رایجتارِ صاور بندی مفهاوم راه و سالوک و سافر معناوی،        این شکل کهن

سازگاری ندارد و به همین خاطر صوفیان اغلاب آن را  حریا    سامی ستیزی مذاهب کهن  اراده

. هام هسات   شبساتری موضاش رسامی    آنچاه برسند، شبیه به وار  اشعری یبرداشتاند  ا به  کرده

باه   -«ینازول و مرا اب صاعود آدما     ریس انیقاعده در ب » -کتابش برداشتی که در بخش هجدهم از 

    فصیل آن را شرح داده است.

 ه  ااا چااون گشاات موجااوداول کاا باادان

 دایاااابااااود پ یاطااااوار جماااااد  در

 کاارد او ز قاادرت  یآنگااه جنبشاا  پاا 
 

 او انساااان کامااال گشااات مولاااود کاااز 

 گشاااات دانااااا یاز روح اضاااااف پاااا 

 شااد ز حااق صاااحب ارادت  یاز و پاا 
 

 واند به  دهد. آدمیزادی که می شبستری در اینجا دارد فرایند پدیدار شدن انسان را شرح می

ی مادی )جمادی( است که باا   ل عروج کند، در آغاز بخشی از دنیای غیرزندهی انسان کام مر به

« اضاافی »گردد. این جانِ دمیده شده در ظرفی جاماد اماری برونازاد و     روح خداوند سرشار می

است، و دانش و خرد وی نیز به همین متغیر بیرونی وابساته اسات. طبیعای اسات کاه در ایان       

نباشاد. جنبشای کاه انساان از      زاد درونوسته با آن نیاز اماری   ی انسانی و قدرت پی  صویر اراده

اش نیز  شود، و صاحب اراده شدن کند از آن روح اضافی که در او دمیده شده ناشی می قدرت می

 وابسته به خواست حق است. 

ی هماان روناد اشاتقاق     در این چارچوب مفهومی سیر  کوین روانشناختی انسان باه اداماه  

گیتای ناه از راه   ی ا صال منِ نوزاد باه   شود. در این حالت شیوه ندی بدل میپیاپی  جلیات خداو

کش  و شهود  دریجی و گسترش میدان شناسایی و درک، که از راه مشتق شادنِ پیااپی صافتهایی    

 است که پیشاپیش در ذات مخلوقی انسانی پنهان بوده است.

 کاارد باااز احساااس عااالم    یطفلاا بااه

 مر اااب یشاااد بااار و اتیاااجزو چاااو
 

 او بالفعااال شاااد وساااواس عاااالم    رد 

 ره باااارد از مرکااااب  اتیااااکل بااااه
 

این جزمی شدن  دریجی عناصر روح با  فکیک حالت روانشناختی گره خورده است، و جالاب آن  

 که از دید شبستری این روند بیشتر با  حول و  مایز عواط  و هیجانات منفی ار باط دارد:
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 و شااهوت  دایاا شااد اناادر او پ   غضااب 

 مااهیهااای ذم فعاال آمااد صاافت   بااه
 

 خاست بخل و حرص و نخوت شانیا وز 
 مااااهیو به ویااااشااااد از دد و د بتاااار

 

 

دهد و امر جزمی بر  یعنی در جریان چفت و بست شدن من با گیتی، از آنجا که  مایز ر  می

شود که اغلب نکوهیده هستند.  ماس  کند، حال ی روانی در شخص پدیدار می امر کلی غلبه می

نگرشای کاه   شاود.   وسوسه، یعنی  منا و آرزومندی نسبت به آن منتهی می با عالم به وسواس و

ی یااد   مسیحی سازگار است. در هر سه محله-افلاطونی -بسیار زاهدانه است و با رویکرد بودایی

شاود و آن را دلیال اصالی شار اخلاقای       شده میل و خواست امری نکوهیده و پلید قلماداد مای  

نگرش مغانه است که شادخواری و لذت بردن از گیتی را  شویق ی مقابل  دانند. این در نقطه می

داناد و در مقابال مارگ و بیمااری و      کند و از این رو امور خواستنی و شادمانه را اهورایی می می

جالب آن که در ادبیات صوفیه گاه با  صویرهایی زاهداناه   شمارد. رنج و افسردگی را اهریمنی می

ی باارزش را   اناد. نموناه   شویم که در قالبی زر شاتی روایات شاده    افلاطونی روبرو می -و بودایی

گوید ابوبکر کتانی در رؤیایی صادقه جوانی بسیار زیباروی  قشیری روایت کرده است. آنجا که می

نام دارد، و مقیم دل اندوهگنان است. آنگااه زنای   « یقین»دید و هویتش را پرسید و او گفت که 

اندر آن دلی که در آن نشاط و شادی »ی خنده بود و جایگاهش سیاه و بسیار زشت دید که  جل

   3پ  ابوبکر بیدار شد و با خود عهد کرد که هرگز نخندد مگر آن که بر وی غلبه کند.«. باشد

این روایت آشکارا بازگفتِ رویارویی روان فرد با دمنا )دین( بر سر پل چینوت است که همان 

یابد و نازد   مچون دختری پانزده ساله و زیبارو  جلی میوجدان شخصی است و برای پارسایان ه

ی  کند. جالب است که قشیری از ساویی از ساویه   بدکاران به صورت زنی زشت و گنده جلوه می

ی  زدایی کرده و از سوی دیگر آن را به دو شقه  قسیم کرده و دقیقاا واژگوناه   نیکوی او جنسیت

  وده و نشاط و شادی را نکوهش کرده است.برداشت مغانه بدان وسیله اندوه و غم را ست

وسوسه و میل امری بینیم، اما برای او هم  ستیزی نمی با این شدت لذتدر نگرش شبستری 

آیاد کاه هماه منفای      صفات دیگر پدید مای  ست کهاز اینجامنفی و خاستگاه زوال اخلاق است. 

ری و آزمندی و غارور بار   نظ  ن  ها آن شوند و از هستند: خشم و شهوت در گام نخست زاده می

بینیم، کمابیش همان است که پیشااپیش در   می« ذمیمههای  صفت»آید. این فهرستی که از  می

ای از  بنادی  ایم. در دستگاه فکری زر شتی بود که بارای نخساتین باار رده    منابش زر شتی داشته

ن و اهاریمن  دیاوا  شان در قالاب کمالاه    ای اصلی  نظیم شد و هفتمنفی های  عواط  و هیجان

 رویاروی امشاسپندان و اهورامزدا قرار گرفتند. 
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را باه دو   هاا  جاان نوآوری بسیار مهم زر شت در این زمینه،  نها این نبود کاه عواطا  و هی  

 ی نیکو )مهر و شادی و شگفتی( و منفی )خشم و آز و حسد و ...(  قسیم کند.   رده

  منفی را دیو دانست. یعنی فرض کرد بلکه او یک گام فلسفی بلند هم برداشت و این عواط

هاا را   که فرد درگیر با خشم یا آز انگار  وسط دیوی  سخیر شده اسات و از ایان رو ایان حالات    

 دانست.   می« دیوانگی»شکلی از 

ی این فرض بسیار پردامنه بود. چون در زمان زر شت دیو در میاان   شناسانه پیامدهای یزدان

گفت خدایان مشاهور   بود، و بنابراین زر شت در واقش داشت می مردم آریایی نام عمومی خدایان

شادند، ناه  نهاا مقادس و ارجمناد نیساتند، کاه         و مرسومی که در قبایل ایرانی پرساتیده مای  

هایی روانی و کردارهایی غیراخلاقی هم هستند. نوآوری مهم دیگار زر شات در    ی بیماری زاینده

اهریمن، و بنابراین از جن  شار، و بار ایان مبناا اماری      ی  این زمینه آن بود که دیوها را زاییده

کرد. یعنی اکومن که دیو بداندیشی است و حسد است، در برابار وهاومن قارار     عدمی قلمداد می

ی نیکخواهی و دوستی است، به شکلی که آن باه ناوعی ضاد و غیااب ایان       گرفت که فرشته می

 شد. قلمداد می

منفی از سویی با دیوها یعنای باا شار    های  هیجانی کهن، عواط  و  پ  در چارچوب مغانه

شادند، و از ساوی دیگار     اخلاقی پیوند داشتند، و امری برونزاد و عارض شده بر من قلمداد مای 

ی  ی آفریدگان اهورایی دور بودناد و هرکدامشاان نقطاه    ماهیتی عدمی داشتند و یکسره از دایره

را از این رو مهم و اصایل و  « من»نظری  شدند. این سرمشق مقابل یکی از فرشتگان دانسته می

هاای عواطا  نیاک و باد )مهار و کاین، آز و        بایست در میان دوقطبی شمرد که می مرکزی می

ی آزاد انساانی باود کاه     بخشندگی، خشم و آرامش،...( دست به انتخاب بزند و از این رو باا اراده 

 خوردند. دیوها از فرشتگان شکست می

شادند( را باه    ی خدایان باستانی آریایی )که دیو نامیده مای  واقش همه این  عبیر از دیوها، در

کاست و از این نظر سه هزار سال زود ر از فومربا ، سخن  ی خطاهای ذهنی انسانی فرومی مر به

گیاری زر شات از    کرد. این دیوها که نماود فاصاله   او را با دقت و صراحتی بیشتر صور بندی می

اس، طی قرون بعدی دگردیسی یافتند و خود  رچسبی برای کفر پردامنهاش بودند و ب ادیان زمانه

)در عربای:  « کتااب کاوان  »هاایی اسااطیری  بادیل شادند. چنادان کاه ماانی در         به مضامون 

را همچون نمودهایی از اهاریمن   ها آن ای از دیوها به دست داد و بندی پیچیده سِفْرالجَبابره( رده

 کنند.   یی میدانست که هریک نوعی شر را بازنما

ها )کوان( موجودا ی گیتیاناه هساتند کاه از     گفت غول حلاج هم در همین بافت بود که می

هاایی   های آغازین البته همیشه هم پلیاد نبودناد و سانت    اند. این غول شکل زاده شده هیولی بی

 ملک طااووس ارجمناد   هایی مکل را در قالب هاها هم وجود داشتند که آن مکل اهل حق و ایزدی
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آن را به رسمیت پذیرفتاه و  صاویری   « ط »خود حلاج هم با اسم رمز  که چنانپنداشتند.  می

کاه  « طاووس علیاین »از طاووس مقدس به دست داده که با سیمرد آریایی کهن همسان است. 

حالاج  « طاسین ازلی»کند نیز از همین جا آمده است و همان  مولنا در داستانی بدان اشاره می

 است. 

هاا در   نگرد. از دید او اشتقاق پیااپی صافت   اما در سرمشقی متفاوت به موضوع می شبستری

شود. او به پیروی از اندیشامندان مسالمان دیگار باه دو      کلیت خود جملگی از خداوند صادر می

شناختی مکل هورمزد و اهریمن قایل نبود و هستی را صااحب یاک گرانیگااه و     ای هستی قطبی

بایسات از   منفی مورد نظرش نیز به ناگزیر مای های  از این رو صفت دانست. یک مرجش خلاق می

خداوند صادر شده باشند. جالب است که فهرست او در مورد این حالت منفی دقیقا با آنچاه در  

ی  ی ساایر متاون حکمات و عرفاان دوره     بینیم همساان اسات و ایان دربااره     منابش زر شتی می

 اسلامی نیز درست است. 

دیوها، یعنی حالت منفی عاطفی و هیجاانی  گون اوستایی و پهلوی نام و نشان در منابش گونا

 ا در این میان از بقیاه   متفاوت فهرست شده است. اما  وافقی عام هست که ششهای  به صورت

ساازند و مقابال امشاساپندان     دیوان را بر می ی گروه کماله معمول شالوده ها اینمهمتر هستند و 

رسیم که پنج حالتی که شبستری  جمش بستن منابش گوناگون به این نتیجه می گیرند. با قرار می

بدان اشاره کرده با این فهرست سازگاری دارد. غضب )خشم، اَمِشامَه در اوساتا(، شاهوت )وَرَن،    

جَهی در اوستا(، بُخل )بداندیشی و بدخواهی، اکَاومَن در اوساتا(، حارص )آز( و نخاوت )غارور،      

 هایشان هستند. ( از مهمترین َرومَیتی در اوستا

 هاا  ایان گیرد. از دیاد او   ی اهریمن در نظر نمی شبستری اما این دیوها را امری عدمی و زاده

اند.  نهاا ایرادشاان آن اسات کاه باه خااطر  ککار و         هم مانند سایر چیزها از خداوند صادر شده

 اند.  ای دور ر از او قرار گرفته جزمیت بیشتر، در فاصله

 نقطاااه اسااافل  نیاااباااود ارا   نااازل

 تیااانها یاز افعاااال ککااارت بااا  شاااد
 دام نیاااانااادر ا دیاااگاااردد مق اگااار

 

 مقاباال وحاادت ی شااد بااا نقطااه   کااه 

 تیرو باااا بااادا نیاااگشااات از ا مقابااال

 باااود کمتااار ز انعاااام  یگمراهااا باااه

 

ای در یگاانگی حاق ر  نماوده اسات. باه       آید که گسایختگی  فروپایگی از صفات از آنجا می

 -عدم، یا اهاورایی -یگانگی است، نه وجود -ز دید شبستری چندگانگیهمین خاطر  قابل اصلی ا

ی ککارت   بینیم. انسان وقتی در این  له شر( بدان شکلی که در نگرش مغانه می -اهریمنی )خیر

 ای از چارپایان فرومایه در خواهد غلتید و گمراه خواهد شد.   ی رمه به دام بیفتد، به مر به
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 رساااد از عاااالم جاااان   یناااور وگااار

 بااا لطاا  حااق همااراز گااردد     لااشد

 یقاااایز برهااااان حق ایااااجذبااااه  ز

 

 از عکاا  برهااان  ایااجذبااه  ضیفاا ز 

 کاااه آماااد بااااز گاااردد   یآن راهااا از

 یقااایحق ماااانیباااه ا ابااادی یرهااا

 

با این عواط  منفی  نها باا لطا  حاق و اعماال     « من»در این چارچوب مفهومی رویارویی 

عدمی در وجود و چیرگی موقت شر بر  ی شود. این فرومایگی نه از رخنه اثری بیرونی ممکن می

در اینجا نیرویای   «من»اند.  خیر، که به سادگی بر اثر دور افتادن  جلیات حق از حق ناشی شده

ی روان  فعال و قامم به ذات نیست، که بخواهد با دیوهای اهریمنای بساتیزد و آناان را از عرصاه    

ماند که بسته به لطا    ها به ظرفی میای نیست و  ن اصول در اینجا کاره «من»خود بیرون کند. 

 یا قهر حق ممکن است از چیزهای خوب یا بد پر و خالی شود.  

شاود.    نها اگر نوری از جانب حق بر دل من بتابد، رهایی از این دیوهای درونی ممکان مای  

ی شهودی و مربوط به آشکارگی )فیض جذبه( که  گوید نه  نها سویه جالب آن که شبستری می

ی لط  حق را داشته باشد، وگرناه   منطقی و استدللی )برهان حقیقی( هم باید پشتوانهی  سویه

ای از  حقاق  جلیاات    ای بار پویاایی حاق و دنبالاه     افتد. یعنی من در اینجا  نها زامده کارگر نمی

 شود. جنبد و سرنوشتش معلوم می های او می اوست که وابسته به  کان



 

 

 

 

 

 

 
 

اش روناد  عاالی روح انساانی را از حالات عاامِ       بخش هجدهم منظومه ی دوم شبستری در نیمه

دهد، و پ  از آن در بخاش ناوزدهم هماین     ی پیامبران ار قا می مربوط به کل مردمان به مر به

 خوانیم: پیشین از بخش هجدهم چنین میهای  ی بیت گیرد. در ادامه بحث را پی می

 فجااار نیرجعاات از سااج  کیاا کنااد

 د در آن دم وباااه متصااا  گااارد  باااه

 شااااود پاااااک  دهیااااافعااااال نکوه ز

 یاز صااافات باااد نجاااا    ابااادی چاااو

 در کاااال شیقاااادرت جاااازو نمانااااد

 حاااق شاااود ضااام  یباااا رضاااا ارادت

 یرهااااام اباااادی شااااتنیعلاااام خو ز

 را باااه  ااااراج یهسااات کباااارهی دهاااد

 اول باااه آخااار ی چاااون نقطاااه رساااد
 

 اباااااارار نیاااااایعل یآرد سااااااو ر  

 ز اولد آدم یدر اصاااااااطف شاااااااود

 فااالاکبااار ا دیاااآ ینبااا  یاااادر چاااو

 یچااون نااوح از آن صاااحب ثبااا   شااود

 آساااا شاااود صااااحب  وکااال  لیاااخل

 اناادر باااب اعظاام   یچااون موساا  رود

 یگاااردد سااامام ینبااا یساااایع چاااو

 احماااد باااه معاااراج   یاز پااا دیااادرآ

 آنجااا نااه ملااک گنجااد نااه مرساال    در
 

 

هاایی کاه بایاد     آورد و صافت  هایی گوناگون از پیاامبران مای   در این نُه بیت شبستری مکال

آلاود   ی مرکزی این گذار از وضعیت گناه هستهشمارد.  یوهای درونی شود را بر میجایگزین آن د

 وباه در بیاان روزماره    «.  وبه متص  گردد در آن دم به»به حالت پارسایی در  وبه نهفته است: 

یعنی پشیمانی از کرداری که نادرسات و شار باوده و کوشاش بارای جباران آن. اماا در متاون         

و پشت پا زدن به عناصر « من» ر دارد و  ا حدودی به دست شستن از  اساطیری دللتی پیچیده

کند. این را به یاد داشاته باشایم کاه     ی هویت فردی و خودمختاری شخصی دللت می برسازنده

است. یعنی اصول مجهاز  « درخت شناخت نیک و بد»ی  گناه نخستین در  ورات خوردن از میوه

ی آزاد و حق انتخااب اسات کاه در بافات      ت آوردن ارادهشدن به نیروی داوری اخلاقی و به دس

 گفتار سیزدهم: مقام پیامبران
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دیان اسالام و   گفتماان عماومی   سامی نکوهیده شده و مشابه هماین برخاورد را در   های  روایت

 بینیم.   مسیحیت نیز می

به همین خاطر است که گناه )و به ویاژه گنااه نخساتین( اغلاب باا کاامجویی و لاذت )باه         

ه و عقلانیت و خردمندی یکی از دلیل فرو غلتیدن شد خصوص لذت جنسی( مربوط دانسته می

انجیلی آشکارا در  ضاد است با آرای -شده است. این برداشت  ورا ی به چنین گناهی قلمداد می

شامارد   ی اهریمن می داند و رنج و سوگ را زاده آریایی و زر شتی که لذت و شادمانی را خیر می

 داند.   ی آزاد می جویی از اراده و عقل و بهره ی اهورا بر اهریمن را نیز خرد و راه غلبه

در گفتمان صوفیانه اغلب همین چارچوب سامی حاکم است و رمزگاذاری پارساایی عارفاان    

گوید عبادالله   مکلا هجویری می که چنانشود.  بزرگ معمول در اشاره به چنین مرجعی انجام می

اما بعاد  وباه کارد و باه عباادت      یعنی دل در دخترکی بست، « بر کنیزی فتنه شد»بن مبارک 

ی گلبنی خفته و  مشغول شد و به جایی رسید که روزی مادرش او را در باغی یافت که زیر سایه

این  صاویر کاه آشاکارا باا وامگیاری از       3راند. ماری شا  نرگسی در دهان گرفته مگ  از او می

 ی آدم در باد عدن برساخته شده، از سویی  جلوه

عبدالله به کنیز گناهی بزرگ بوده، و از سوی دیگر زهد و سرکوب میال   گوید میل و مهر می

یعنای   –بیند  ا او مکل آدمی بازگشته به بهشات  صاویر شاود، در حاالتی کاه ماار        را راهی می

 کند. اش می او شده و نگهبانیی  و فریفتهنیز رام   - فریبکار اعظم

ش عبار ند از  هی شدگی از عناصار  به ظاهر مکبت، در واقهای  آور است که این صفت شگفت

شوید و ابراز پیشیمانی کناد و    . انسان باید از کردارهای خود  وبه کند و دست«من»ی  برسازنده

از این نظر به حضرت آدم شبیه شود که با خوردن از درخت ممنوعه، مر کاب گنااه شاده باود.     

ه شد و  وبه کارد، انساان   حضرت آدم از درخت خرد و شناسایی خورد و مر کب گنا که چنانهم

ای باه   ی ادری  و نوح هام داساتان هماین اسات، ایان دو از مر باه       هم باید چنین کند. درباره

ای جهیدند، چون راهبری فرشتگان خداوند را پذیرفتند. ادری  که مسیری عمودی طای   مر به

رواناه گشات،   کرد و از زمین بر آسمان شد، و نوح که مسیری افقی پیمود و با کشتی بر سیلاب 

داشتند و پشت کاردن باه    هرچههردو از بلای عالم مادی رستند و این مقام را با از دست دادن 

 شان کسب کردند.   جامعه و خویشاوندان

ی آزاد و پیاروی از   هایی که از پیامبران دیگر آمده هم به همین  ر یاب بار  ارک اراده    مکال

ی  اش را در اراده ی جزمی  وکل پیشه کرد و اراده زمانی کهخلیل جبر الهی  اکید دارد. ابراهیم 
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اش را باه   کلی خداوند منحل ساخت به مقامی بلند رسید. به همان  ر یبی که موسی وقتی اراده

رضای حق فرو کاست. با همین منطق عیسی مسیح به خاطر دست شستن از دانش و عقلانیات  

یاامبر اسالام باا دسات شساتن از کال       نماید( و پ و قربانی کردن خویش )که کاری نامعقول می

 هستی و رفتن به معراج بود که به پیامبرانی بزرگ بدل شدند.  

به این  ر یب آدم و ادری  و نوح و اباراهیم و موسای و عیسای و محماد، هفات پیاامبری       

، اقامت در گیتای،  « میز نیک و بد»هستند از « من»هستند که به  ر یب نشانگر فاصله گرفتن 

ی شخصی، علم و هستی. این عناصر دست بر  خویشان و مردمان، قدرت جزمی، ارادهپایبندی به 

سازند. در گاهاان   را بر می «من»ی  قضا همان نیروهایی هستند که در نگرش کهن ایرانی شالوده

ی  انسان صاحب هشت نیروی روانی اصلی دانسته شاده کاه باا هشات نیاروی متماایز ساازنده       

کاال متااون رواناای در نظااام  اارین صااور بندی  اساات. ایاان کهاانمینااو همت سااپندمینو و انگااره

شاود. جالاب آن کاه     خدامدارانه هم محساوب مای  -هاست و در ضمن اولین نگرش انسان  مدن

شمارد و همتایش را در ساپندمینو نشاان    هایی که زر شت در آنجا برای روان انسان بر می صفت

 کند. شان را سفارش می هایی است که شبستری طرد و عزل دهد،  قریبا همین می

 بینیم. در آنجا که سپندمینو گاهان می 54دقیقترین فهرست از این عناصر روانی را در هات 

ی آزاد(، نه گفتار، نه کاردار،   گوید: نه اندیشه، نه آموزش، نه خرد، نه باور )اراده به انگره مینو می

( lnam  :manåمانش )مَناامو:    نه وجدان، و نه روان ما دو با هم سازگار نیست. اندیشه هماان 

 : ADxu( و گفتاار )اوخاذا:   AnaqoayK :shyaoanâشیُئو َنا: است و به همراه کردار )

uxâسازد کاه موضاوع علام اخالاق زر شاتی اسات. آماوزش         ( سه عنصر اصلی رفتار را بر می

ه منتقال شاده از فارد با    های  ی اطلاعات و برداشت مجموعه  (،AhgNVs : sêñghâسانگها: )

مترادف است با  واناایی طارح پرساش یاا       (Owatarx :xratavôخْرَ َوو: دیگران است. خرد )

( بااه اختیااار آزاد و امکااان برگزیاادن   AnaraW :varanâوَرنَااا:  وانااایی فلساافیدن و باااور )  

( هم نیرویی روانی است کاه درک  lnEad : daênåوجدان )دَمِنا: کند.  خودمختارانه اشاره می

سازد و در واقش همان ح ِ اخلاقی است که سازگار بودن یا نبودن کردارهاا باا    میاشه را ممکن 

: گاناه، روان )اورواناو   کناد. آخارین عنصار ایان فهرسات هشات       راستی و درساتی را ادراک مای  

On&wru : urvãnô .است که شاید بتوان آن را به روح  رجمه کرد ) 

اش هماین   ن اصاول موضاوع بحاث   شبستری در میان این هشت، به آخری کاری ندارد، چو

کند. دین یا دمناه در   ی هفت پیامبر هر هفت  ا را نفی می روح است. اما جالب است که در جلوه

اش  وبه کرد. ادری  و موسای   اوستا با درخت  میز نیک از بد برابر است که آدم از خوردن میوه

یم کاردن اختیاار خاود باه خادا      و ابراهیم که به خاطر ار باط با مینو، گفتگو با خداوناد و  سال  

کنند. عیسای   )قربانی اسماعیل( شهرت دارند، با سه عنصر منش و گفتار و کردار  طابق پیدا می
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محماد کاه در   حضارت  کند و  خرد را طرد میدر اصل است، « علم خویشتن»ی  که طرد کننده

ن را نسام  هاای پیشاینیا   شود، همان کسی است کاه آماوزه   مربوط می«  اراج هستی»معراج به 

به این  ر یاب  «. آنجا نه ملک گنجد نه مرسل دراول/  به آخر ی چون نقطه رسد»کند چون  می

کنناد   آمده نیروهایی را برای رستگاری طرد مای « گلشن راز»هفت پیامبری که در این بخش از 

 «.من»ی  که کمابیش برابرند با همان نیروهای اوستاییِ برسازنده

ی جایگااه انساان در آفارینش و راه و     شبستری بحث خاود دربااره   ا اینجای کار دیدیم که 

هاای پیااپی خداوناد و  ماایز      رسم سفر معنوی را با  وصی  قوس نزولی آغاز کرد که باا  جلای  

شود و از حق آغااز شاده و  اا باه پیادایش آدم       یافتن بیش از پیش چیزهای مادی مشخص می

ی پایانی  م )که خلق باد عدن رمز آن است( نقطهگفتیم، پیدایش آد که چنانکند.  ادامه پیدا می

آیند مسیر عاروج   ی پیامبرانی که پ  از آن می قوس نزولی و آغازگاه قوس صعودی بود. زنجیره

 شود.   ی اوج قوس صعودی منتهی می دهند که با پیامبر اسلام به نقطه روح  ا حق را نشان می

بود و این که چگونه آدمی در کمال فهوم ی م به یاد بیاوریم که پرسش مرکزی هروی درباره

نمایاد کاه شبساتری باا آغااز       شود. چنین می اش به انسان کامل  بدیل می جریان سفر روحانی

ای را  رسیم کرده باشد کاه   کردن از حق و طی کردن مسیر فرود آمدن و بعد فراز رفتن، چرخه

ی  دهد و مفهوم  اازه  ا گسترش میدهد. اما او در این نقطه بحث خود ر انسان کامل را نتیجه می

در اینجاست که شبستری بخش ناوزدهم کتااب   افزاید.  اش می ی مفهومی ولیت را نیز به شبکه

 نهد: نام می« تیمقام نبوت و ول انیدر ب لی مک»کند و آن را  خود را آغاز می
 

 مااااه یچاااون آفتااااب آماااد ولااا ینباا 

 اساات یصاااف شیدر کمااال خااو نبااوت

 دیاااابا هدیپوشاااا یدر ولاااا تیااااول
 

 «الله ماااش یلااا»گاااردد انااادر  مقابااال 

 اساات یمخفاا ،نااه دایاااناادر او پ تیااول

 دیاااانما دایااااپ یاناااادر نباااا یولاااا
 

نهاد: نباوت و ولیات، کاه در  عبیار       شبستری در بیت نخست دو مفهوم را مقابل هام مای  

هاا و صاوفیان در معناایی     اسماعیلیه و شیعه یعنی پیامبری و امامت. اما این دو واژه نازد سانی  

برگزیادگانی کاه   منظاور دارد و  آورناد را    ر رواج داشته، و پیامبرانی که سنتی نو می سط یافتهب

. به این  ر یب ولی هم به معنای ولیات یعنای جانشاینی    راهبران سلوک در طریق حق هستند

پیامبر و امامت و هم در مفهوم اولیاءالله یعنی برگزیدگان پارسای خداوند کااربرد داشاته اسات.    

هااایی کااه خلافاات را نامشااروع  عیلیان و شاایعیان و زیاادیان و قرمطیااان و در کاال فرقااهاسااما

جانشینی شارعی  مرادشان از آن اند و  ولیت  عبیری سیاسی داشته/ ی ولی شمردند، از کلمه می

 ی امور اجتماعی و سیاسی.   ادارهبود، در  رکیب با پیامبر 
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ی نبا  ار از   نگرد و ولی را شکلی خفی  یشبستری اما در بافتی سنی و صوفیانه به موضوع م

 واناد بادان     ر دارد و مقامی است که هرک  مای  داند که در میان مردمان انتشاری گسترده می

بینیم که منظاور او   دهد، و می دست یابد. در این چهار بیت او  مایز میان ولی و نبی را شرح می

گویاد پیاامبر باه     ی و دنیاوی. مای  از این دوقطبی یکسره معنوی و روحانی اسات، و ناه سیاسا   

که از حاق صاادر   -ایست که نور پیامبران را  خورشید و ولی به ماه شبیه است. یعنی ولی واسطه

کناد. در عاین حاال،     ی زندگی مادی به مردمان منتقل مای  گیرد و در شبانگاه  یره برمی -شده

هان شده است و از این رو ی نبوت پن ماند که در پشت خرقه ولیت به امری رمزآلود و مخفی می

هاا و باه    بااطنی ماند، و این همان است کاه   ی باطن و ظاهر می انگار که ار باطش با آن به رابطه

ی پیاامبر و ولای را هماان رباط ظااهر و بااطن        ویژه اسماعیلیه بر آن پافشاری داشتند و رابطه

کردند کاه   از معنا قلمداد میی متمایز  دانستند و به همین خاطر قرآن و  فسیر آن را دو لیه می

 ر است. این نگرش در ایران قادمتی چشامگیر داشاته و در دوران     مهم  ر و دومی از اولی عمیق

بادان   . رین و اثرگذار رین  عبیر در این زمینه را از دست دادند ها پردامنه پیش از اسلام مزدکی

ز مالکیات و اقتادار سیاسای در    ااش  شاکنانه  شاالوده هنگام که مزدک بامدادان ادعا کرد  فسیر 

شاود. باه هماین خااطر در      اوستا ریشه دارد، و با  فسیرهای زبانی و حروفی از متن نتیجاه مای  

است و لقاب   «زَندیک»نامیدند که معرب  می «زندیق»دوران اسلامی هم هواداران این نگرش را 

 .«اهل  فسیر»مزدکیان، به معنای 

ی مصاراع دوم باه حادیکی منساوب باه       ا در اشااره همدلی شبستری با این  فسیر زندیک ر

 «المحجوب کش »اش کرده و پیشتر در  نقل «الأولیاء  ذکره»عطار در بینیم که  پیامبر اسلام می

ملک مقارب   هیف یسعنیمش الله وقت ل  یل »چنین است:  این حدیث  هم آمده بود. شکل کامل

ی برگزیده و پیاامبر   ست که در آن هیچ فرشتهمرا با الله زمانی و حالی ا»، یعنی «مرسل یول نب

این ار باط شخصی و خصوصی باا خداوناد باا آن ار بااط رسامی و       .«گنجند کتابی نمی صاحب

بینایم،  فااوت    ی نقش پیامبر )رسول( و انتقال فرمان )رساالت( مای   کمابیش درباری که درباره

از متن  که چناننماید و از سوی دیگر   ر می انگیز ر و صمیمانه دارد. ار باطی که از سویی هیجان

 ای خصوصی و پنهانی دارد و دیگران را بدان دسترسی نیست.  حدیث آشکار است، جنبه

اما این حال و هوای خلوت خصوصی با خداوند امری گاهگاهی است و استکنایی و پیوستگی 

مناد   گوید نبوت کاه نقشای رسامی و مشاخص و چاارچوب      ندارد. به همین خاطر شبستری می

 ابد. اما ولیت کاه خصوصای اسات و غیررسامی و      به آفتاب شباهت دارد که پیوسته می  است،

ایان  . کناد  نوسان میمبتنی بر دل، به ماه شباهت دارد که مدام در  غییر است و از هلال  ا بدر 

 ها رواج داشته اسات،  ثبات و پایداری نبوت و فراز و فرود رفتن ولیت در نگرش صوفیان و سنی

ی یعقاوب   اش داریم. داساتان مشاهور ساعدی دربااره     هایی فراوان درباره و در ادب پارسی مکال
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خداوند کشتی گرفت و در مقام بنیانگذار با پیامبر از این دست است. چون یعقوب کسی بود که 

 بنی اسرامیل ار باطی نزدیک و صمیمانه با خداوند داشت:

 : از آن گاام کاارده فرزنااد دیپرساا یکاای

 یدیشااان راهنیاااپ یباااو مصااارش ز

 مینینشااا یبااار طاااارم اعلااا   یگهااا

 یبمانااااد یدر حااااال شیاااادرو اگاااار
 

 خردمنااد ریااپ ،روشاان گهاار  یا کااه 

 ؟یدیاااادر چاااااه کنعااااانش ند چاااارا

 میناایخااود نب یباار پشاات پااا   یگهاا

 یو دساات از دو عااالم باار فشاااند   ساار
 

ن و گری میان انساا  ی متفاوت از واسطه به این شکل دو قطبی نبوت و ولیت را که دو شیوه

دهناد. یکای رسامی و دایمای و کتبای و سلساله مرا بای اسات و دیگاری           خداوند را نشان می

صمیمانه و نزدیک و گاه به گاه و رویارو. شبستری به رسم صوفیه پیرو الهیاات عشاق اسات و    

ی ظری  کااری   داند. در اینجا به این نکته ی پیوند انسان با امر قدسی را مهر و عشق می شالوده

ی آزاد،  ای که او برگزیده، به خاطر انکار اصاالت مان و نفای اراده    که در چارچوب فلسفینداریم 

شود و ار باط نزدیک انسان و خداوند بدان شاکلی   بخش مهمی از معنای مهر از ابتدا منتفی می

کند. چرا کاه مهار باه     که از دیرباز در آیین مهر و کیش زر شتی رواج داشته، ناممکن جلوه می

کردناد، در میاان دو شاخص     ی که برخی از متشرعان با لحنی انکارآمیز گوشازد مای  همان شکل

شود و جز ایان حالتهاایی بیمارگوناه و انگلای اسات کاه باا         مند جاری می مستقل و جدا و اراده

 مفهوم باستانی مهر مقدس  فاوت دارد.

یات نشاان داده   شبستری اما گویا متوجه این ناسازه نیست و همان صمیمیت و خلو ی که در ول

یعنای   3.کند عشاق اسات   گیرد. این البته خطاست و آنچه او بدان اشاره می ارز با مفهوم مهر می را هم

بیناد، کاه آن را از    ارز و موازی نمی ار باط انسان و خداوند را از جن  مهر و پیمان میان دو نیروی هم

کناد. یعنای کاه     ماداد مای  جن  وابستگی و خواری عاشقی مسکین در درگاه معشاوقی پرهیبات قل  

سازد، کمابیش به همان شکلی که پیشتر مسایحیان در باافتی    عرفانِ مهر را به الهیات عشق بدل می

ای کاه ولای از آن    ی گهگااهی  در بستر الهیات عشق، آن خلوت صامیمانه افلاطونی چنین کرده بودند.

 گوید: ر است. از این روست که میبرخوردار است از ارج و ارزشی بیش از فرمان و حکم رسالت برخوردا
 

 چاااون همااادم آماااد یرویااااز پ یولااا

 او راه اباااادی« ان کنااااتم  حبااااون» ز
 

 محاااارم آمااااد  تیاااارا در ول ینباااا 

 «الله حباااابکمی» ی خلو خانااااه بااااه
 

                      
به قلم « مهرنسک»د، بنگرید به کتاب سازن ای می ی  مایز مهر و عشق و شرح این که اینان دوقطبی درباره 3

 نگارنده.
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کند و این که نبی هم آنگاه که به حاریم خلاوت    بیت اول به همان ار باط ظاهر و باطن اشاره می

گردد، در اصال از موهبات ولیات برخاوردار شاده اسات و        اوند رویارو میشود و با خد الهی وارد می

 دیدیم، شأن نبوت برای رسیدن به این مقام کافی نیست.  « لی مش الله»همانطور که در حدیث 

خطااب باه   که اشاره دارد ی آل عمران  سوره 13ی  بیت دوم به آیههای  دو بخش عربی در مصراع

ُُُْاوبَکُمْ   نْتُمْ تُحِبُُّونَ اللَُّهَ فَاتَُّبِعُوِْي یُحْبِبْکُمُ اللَُّهُ وَیَغْفِرْ قُلْ إِنْ كُ»گوید:  میپیامبر   واَللَُّاهُ لَکُامْ 
بگو: اگر خدا را دوست دارید پ  مرا پیروی کنید  ا خداوند شما را دوست داشاته  » یعنی. «رَحِیمٌ غَفُورٌ

  .«تباشد و گناهانتان را بیامرزد و خداوند آمرزنده و مهربان اس

است که در آن ار باط میان انسان و خدا به صاورت محبات    یقرآنآیات شمار  این از انگشت

در آیاات قرآنای را متارادف باا عشاق در ادبیاات عارفاناه         «محبات »صاوفیان   .ذکر شده اسات 

اند. بیت دوم بدان معناست که محبت خداوند در ضامن شارطی دارد و آن پیاروی از     دانسته می

شود کاه  وساط    ی ولیت  وسط حصاری از قوانین شریعت محصور می ی هستهپیامبر است. یعن

کوشد ار باط میان پیامبر و صوفی، و نباوت و   نبوت ابلاد شده است. شبستری به این  ر یب می

ولیت را به شکلی صور بندی کند که هردو با هم  رکیب شوند و در عین حال گرانیگااه اصالی   

 نسان و امر قدسی نیز معتبر باقی بماند.عرفان یعنی ار باط مهرآمیز ا

 سااارا محباااوب گاااردد  آن خلاااوت در

 یمعناااا یاز رو ی ااااابش ولاااا  دوَبُاااا

 آنگااه رسااد کااارش بااه ا مااام     یولاا
 

 مجاااذوب گاااردد یکباااارگیحاااق  باااه 

 یمعنااا یدر کاااو یعاباااد ولااا  ودباُاا

 باااا آغااااز گاااردد بااااز از انجاااام  کاااه
 

وس صاعودی داریام و   پ  به همان شکلی که در  اریم بشریت یک قاوس نزولای و بعاد قا    

ی  انجاماد، در عرصاه   صدور  جلیات از حق نخست به پیدایش آدم و بعد باه ظهاور محماد مای    

ماند که در آن نبوت و ولیت همچاون دو   مینویی هم پیوند با خداوند همچون چنبری بسته می

ای  عاره وان با واشکافی اسات   قابل میان این دو را میشوند.  قوس مقابل اما مکمل هم  صویر می

در دوران پیشازر شتی و در جوامعی که خارج  دریافت که مفهوم پیامبری از آن برخاسته است. 

اند، وال ارین نقاش ماذهبی عباارت اسات از کااهن.        ی  اثیر انقلاب زر شتی قرار گرفته از دایره

و  اش باسواد است و دانش ار باط با خادایان  کاهن کسی است که در بافت شهری ویکجانشینانه

گیارد. در   جمعی را بار عهاده مای   های  داند و بنابراین رهبری آیین ی اجرای مناسک را می شیوه

شود.  فاوت هم در اینجاست کاه   جوامش کوچگرد همتایی برای کاهن داریم که شمن نامیده می

شمن نانویسا است و دانایی در کارکردش نقش کمتری دارد و در مقابل به خاطر ار باط نزدیاک  

 شود. اش با خدایان است که مقدس شمرده می مانهو صمی
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این نکته بسیار مهم است که زر شات، کاه بنیانگاذار مفهاوم پیاامبری اسات، و در گاهاان        

ی کاوچگرد   دهد، خود عضوی از یک جامعاه  ی نبوت را به دست می نخستین صور بندی از ایده

ست است و زر شت در بافت شناسی  اریخی برداشت نیبرگ در بوده است. یعنی به لحاظ جامعه

اش پیش از هرچیاز یاک شامن باوده اسات. ار بااط نزدیاک او باا اهاورامزدا و           اجتماعی زمانه

اصاول ار بااط    کاه  چناان خیازد. هم  صور بندی این ار باط بر اساس مهر هم از همین جا بر می

ر جواماش  ی پرورده شدن ایان کایش د   آمیز خدا و انسان در آیین باستانی مهر نیز نتیجه محبت

 کوچگرد آریایی کهن است.

پیاام  »ای پیوناد زد و آن هام    زر شت اما این ار باط صمیمانه و نزدیاک را باا مفهاوم  اازه    

ی مشاوره با خدایان، یاا اعالام    است، اما نه رساندن پیامی از جن  پیشگویی و نتیجه« رساندن

سفی، که خارد یاا دیان    بینی و نگرش فل هشداری و فالی و حکمی خاص، که انتقال نوعی جهان

شود. زر شت در این معنا اولین پیامبر  اریم است. یعنی اولین کسی اسات کاه ادعاا     نامیده می

ی  ازه برای دیادن جهاان را از ساوی خداوناد بارای مردماان آورده، و ایان باه          کرد یک شیوه

ه سراسار  ای کلان و عام است کا  بینی موقعیتی خاص یا شرایطی ویژه وابسته نیست، بلکه جهان

ی  ااریخی   گیرد. در گاهان نخستین اشاره در بر می ها انو مک ها انزندگی مردمان را در کل دور

رود و  دهد که بهمن امشاسپند نزد زر شت می بینیم و آن در زمانی ر  می به چنین نقشی را می

 باارش،  پرسد و زر شت به جای دادن پاسم مرسوم و اشااره باه خانادان و     اش را از او می هویت

 کند. خود را مدافش اشه و روشنگرِ راه حق معرفی می

دیادیم از   کاه  چناان این نقش پیامبری که برای نخستین بار در دین زر شتی پدیادار شاد،   

ی  ی کوچگرداناه و یکجانشاینانه را در خاود داشات. یعنای هام رابطاه        ابتدای کار هردو ساویه 

بینیم، و هم ار باط رسامی و مساتند و    میاش را در آن  خصوصی و مهرآمیز شمن با ایزد حامی

ی  شاده اسات. ایان دو در ضامن برساازنده      مبتنی بر حکمت و خردی که در کاهنان دیده مای 

اند که شبستری کمای بعاد ر باا ناام      مسیرهای عارفانه و مذهبی از معنویت هم هستند و همان

 کند. شان می طریقت و شریعت از هم  فکیک

زیسات و از ایان    ای کوچگرد و نانویسا مای  افت اجتماعی در جامعهپیامبر اسلام هم از نظر ب

سایر رهبران معنوی آن  که چنانرفت که بافتی شمنی برای دعوت خود برگزیند.  نظر انتظار می

انگیز است کاه محماد    چنین وضعیتی داشتند. اما شگفت  –  مکل مسیلمه –دوران در عربستان 

ی یکجانشینانه استوار کرده است. نکاوهش   گیر در جبههپیام خود را با صراحت و  اکیدی چشم

باه  « قارآن »شاعران در قرآن و پافشاری مسلمانان اولیه در نگارش وحی و اهمیت یاافتن اسام   

ی مرساوم کهنتاری قارار     گردد. چون این سنت نویسا بودن دین در برابر شیوه جا باز می  همین

 اهی بوده است.ی  بلیغش شف گیرد که نوع پیامش شعر و شیوه می
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بینایم. پیاامبر اسالام دشامن      در دین اسلام حرکتی  ندروانه از قطب شمن به کاهن را می

در شان به دست مسلمانان کشته شدند.  های قبایل عرب بود. در حدی که بسیاری امان شمن بی

آمیاز   ی محبات  ی روشانی باه آن ساویه    در قرآن هیچ  اکید و اشارهاین بستر طبیعی است که 

گفتمان عمومی نبوت در اسلام آغازین به نوساازی هماان    .باط میان خدا و انسان دیده نشودار 

انجام شده باشد. با این حال « بینی اعلام جهان»ماند، که در بافت زر شتی  آیین کهانت قدیم می

را داشته اسات. باه هماین خااطر پیاامبر      « ابلاد حکم»این امر در گفتمان اسلام آغازین حالت 

 برد.   شده که یعنی پیکی سیاسی که فرمانی را از طرف شاهی برای ا باعش می نامیده میرسول 
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 ی عرفانی نخست: تعریف تجربه
 

ی زیساته از    جرباه هاای   ی عرفانی نیز مانناد ساایر صاورت    در نهایت  ردیدی نیست که  جربه

شاوند. یعنای ناوعی     ی مای کارکرد دستگاه عصبی و پردازش اطلاعات در مدارهای عصابی ناشا  

ی زیساته )خاواه عرفاانی باشاد و چاه جاز آن( و جریاان         شناسانه میان  جربه اینهمانی هستی

هاای   شناساانه در لیاه   پردازش اطلاعات در مغز وجود دارد. با این همه این امرِ یکتاای هساتی  

دهد.  را نتیجه میشود و از این پدیدارهایی متفاوت  ی متفاو ی بر ذهن نمودار می پدیدارشناسانه

هاای   شاناختی را در  جرباه   ی هستی  وان حضور نوعی افزوده به این  ر یب با وجود آن که نمی

ی گااه مهام و گااه فرباهِ      معنوی به شکلی عقلانی و مستدل نشاان داد،  اراوش ناوعی حاشایه    

   وان پذیرفت. پدیدارشناختی در اطراف آن استخوان پردازشی را می

ی عرفاانی برشامرده اسات. از     ی از نوشتارهایش چهار شاخص را برای  جربهویلیام جیمز در یک

ای روانی که با قطعیت و یقاین محاض، احسااس حضاور موجاودی وال، شاهودی        دید او  جربه

 3ی عرفاانی  ناشدنی در زبان و هشیاری ناگهانی و ح  وحدت با هستی همراه باشد،  جرباه  بیان

ای   اوان آن را مقدماه   ای جهانی است که می اره دارد  جربهشود. آنچه جیمز بدان اش خوانده می

شناسیم متفاوت است. در واقش جیماز   از عرفان میزمین  ایرانبر عرفان دانست، اما با آنچه ما در 

کناد کاه حاال و     های باستانی اشاره مای  ی شمن ی ویژه اش به  جربه روانشناسانه  در صور بندی

ین و عرفان بوده و از نظر  اریخی هم خاستگاه هردو محساوب  ای از د شان آمیخته هوای معنوی

اش سار و کاار ناداریم و شاکلی      عرفان در شکل  مایز یافته و مساتقل شود. یعنی در اینجا ما با  می

ساازد و   ی معنوی در جوامش بدوی را مای  ی  جربه بینیم که شالوده بدوی از فهم شهودی هستی را می

   یابد. های عرفانی از سوی دیگر  کامل می ی از یک سو و خانقاه و سلسلهبعد ر به معبد و نهادهای دین

                      
1 Mystic 
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ی عرفااانی را در سااطح روانشااناختی صااور بندی کناایم، بااه چنااین  اگاار بخااواهیم  جربااه

 رسیم: شاخصهایی می

زماانی و   ی عرفانی با درکی خاص از زمان همراه است و با نوعی شاناوری در بای   ال (  جربه

کرانمند به زمان بیکرانه همراه است. این  جربه به دقت در مناابش عرفاان   گذار از زمان خطی و 

ی اشاراق،   دهاد را لحظاه   ای که شهود عرفانی در آن ر  می ایرانی صور بندی شده و زمان ویژه

شاده   نامیاده مای  « حال»ی مستقر در اکنون هم  خودِ آن  جربه نامند. زروان بیکرانه یا وقت می

 است.

ی با فروپاشی هشیاری و خودآگاهی مرسوم و روزمره همراه است و شکلی ی عرفان ب(  جربه

سازد. متوق  ماندن گفتگوی درونای، باه هام ریختگای در      دیگر از هشیاری را جایگزین آن می

شاود، و دسات کشایدن از      وجهِ خطی و زنجیرگونی که از چیزی به چیزی دیگر معطاوف مای  

اش آن  ساازند. وجاه اثباا ی    ه سلبی این  جربه را مای وج« ی دیگری انگاره  من به مکابه»مفهوم 

دهاد و در   نگر به شخص دسات مای   جانبه است که نوعی هشیاری عمیقتر به همراه  وجهی همه

شفافتر و « دیدن»ای از  شود و شیوه غیاب گفتگوی درونی ساخت زبانی فهم روزمره واسازی می

های مرباوط باه بیناایی     جربه را با استعارهنشیند و از این روست که این   دقیقتر به جای آن می

 سازند. کنند و اشراق و روشن شدگی را به آن منسوب می  وصی  می

ی این شکل  ازه از هشیاری و خودآگاهی، با حا  یگاانگی باا     ی عرفانی در ادامه پ(  جربه

هستی همراه است. این ح  در واقش امری نامنتظره و نوظهور و سااختگی نیسات، کاه هماان     

های  ی جانداران است که به خاطر فرو پوشیده شدن در غلاف انگاره ضعیت پایه و بنیادینِ همهو

اجتماعی و سرکوب شدن با زبان و گفتگوی درونی در حالت عاادی آگااهی روزماره باه دسات      

 شود.   فراموشی سپرده می

ناداری  پ سرشت بودن با همگان به نوعی همدلی و هماذات  ی پیوند با هستی و هم ت(  جربه

ی عرفاانی بناا باه     ساازد. یعنای  جرباه    ی مهر را بار مای   انجامد و این همان است که شالوده می

ی معناوی کاه ایان عنصار را فاقاد       هاایی از  جرباه   ضرورت با مهر پیوند خورده است و صاورت 

شوند و نه عرفان. همدلی و همنشینی و هماذات باودن باا     ای از دین محسوب می هستند، جلوه

ی ح  مهار و محبات اسات و از     دگان و به ویژه سایر مردمان از سویی برانگیزانندهسایر هستن

 ّشناسانه را به دنبال دارد.   سوی دیگر لذ ی زیبایی

انجاماد کاه محتاوایش     ی عرفانی محتوایی فلسفی هم دارد، یعنی به ادراکای مای   آ(  جربه

ار ناد از در هام  نیادگی     واند در گفتمان فلسفی صاور بندی شاود. ارکاان ایان ادراک عب     می

ی چیزها و محاو  مایزهاا و در نتیجاه در هام      هستندگان و یکپارچگی هستی،  قارن میان همه

و جایگاه بنیاادی او در  « من»، و مرکزیت ها  آن متضاد معنایی و فرا رفتن ازهای  شکستن جفت



 252گفتار چهاردهم: عقلانیت عرفان             

دگان دیگر و ی هستن اش با همه مرکز هستی که به شکلی ناسازگون با همسان و همریخت بودن

اش همراه است. این بدان معناست که بار خالاف برداشات جیماز،      بنابراین خرد و ناچیز نمودن

ی عرفانی با لم  حضور یک موجود والی  شخص یافته همچون خداوناد ادیاان ساامی      جربه

اش باا   انگاشاتن   زدایی از من و در ضامن  قادی  و همساان    همراه نیست و برعک  با  شخص

 نشین است.خداوند هم

ای  ج( ح  و حال عرفانی به خاطر در هم شکستن قیدهای اجتماعیِ حاکم بر مان،  جرباه  

بخش است و به جوشش معنا از درون من و به جناب و جاوش افتاادنِ نیاروی خلاقیات       رهایی

شناسانه هماراه اسات و باه     انجامد. از این روست که معمول این  جربه با  ولید آثاری زیبایی می

 آورد. شعرِ ناب را پدید می  قتی در قالب زبان ابراز شود،ویژه و

 اوان   بر مبنای بند اخیر، این شاخصها برای  میز دادن یک متن عرفانی از ساایر متاون مای   

 برشمرد:

 ی کل چیزها شناسانه سرشتی انسان و خداوند و یگانگی هستی ال (  اکید بر هم

 سرشتی ای  اکید بر این همجویی از نیروی خیال و منطق شباهت بر ب( بهره

 «من»پ(  مرکز بر مفهوم انسان و  اکید بر شکاف میان وضعیت موجود و مطلوبِ 

ت( شکلی از صور بندی این شکاف و پیشنهادی برای گذار از آن که با مفهوم مهر و عشاق  

 پیوند خورده باشد

از نظر سااختاری شاعر    انگیز که شاعرانه باشد یا اصول آ( استفاده از زبانی رمزآمیز و خیال

 ی رمزگذاری معنا باشد، به همراه جنبشی برای شکستن هنجارهای زبانی و نوآوری در عرصه

 

 دوم: عقلانیتِ عرفان

نخست باید روشن کنیم که منظور از عقلانیت چیست. در اینجا ایان مفهاوم را چناین  عریا      

با قواعدی منسجم و خودساازگار   هاست که ها و استنتاج کنم: عقلانیت هر نظامی از استدلل می

ها منتهی کند. به  عبیر دیگار عقلانیات    ای از نتیجه ها را به مجموعه ای از مقدمه بتواند مجموعه

هاا و مفااهیم از    برای استنتاج گزارهمند  قاعدهگیری منظم و یک نظام  یک شیوه و راهبرد نتیجه

مادار، و اجباارآمیز    رد، قااطش، قطعیات  هم است. بر این مبنا عقلانیت امری یگانه، منحصر باه فا  

های زباانی   نیست و محتوای معنایی خاصی هم ندارد. به همان  ر یبی که منطق استنتاج گزاره

عاام را ممکان    یصاور هاای   دهاد، و ریاضایات اساتنتاج    از هم را بر اساس قوانینی ساامان مای  

و  صویرها از هم را ممکان  ست که استنتاج مفاهیم ها آن سازد، عقلانیت هم نظامی موازی با می

هاای متفااو ی    هاای گونااگونی کاه وجاود دارد، عقلانیات      سازد. بر این مبنا بسته به مقدماه  می

شاان و   ها به خاطر انساجام قاوانین اساتدللی    ی این عقلانیت خواهیم داشت. در عین حال همه
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است محتاوای   شفاف بودن الگوی حرکت از مقدمه به نتیجه با هم شباهت دارند. هرچند ممکن

 مقدمات و نتایج یا خودِ آن قوانین با هم  فاوت داشته باشد.

شود که بر اسااس مقادما ی )کتااب     بر این اساس شرع و فقه یک نظام عقلانی محسوب می

بخاش   مقدس یا عرف( و قوانینی صوری و خشک و محدود، نتایجی از جن  مناسک رساتگاری 

از همین راه رفته و اصول دیان  « المقال  فصل»رشد در ابن دهد.  یا قواعد حقوقی را به دست می

باه   3هایی در  ایید آن نقال کارده اسات.    و شریعت را مشتق از عقلانیت دانسته و آیات و روایت

 کاه  چناان ای به نسبت ناهمساز از چناد نظاام عقلانای اسات.      همین  ر یب دانش مدرن شبکه

نیتِ متفاوتِ حااکم بار علاوم انساانی مادرن       وانی از عقلانیت حاکم بر علوم طبیعی، و عقلا می

. در مقابال  شاان را یکای دانسات    ، یا مکل نگارنده هردو را جمش بست و قواعد زایندهسخن گفت

ی محض را داریام کاه عقلانای نیساتند. یعنای بار        ها، هنر و اسطوره و ادبیات شاعرانه این نظام

 شان کرد.  وان از مقدما ی مشخص استنتاج اساس قوانینی منسجم نمی

هر دستگاه عقلانی یک نظام استنتاجی و یک منظومه از قوانین  بادیل مقادمات باه نتاایج     

آورد. معناایی   افتاد و معناا پدیاد مای     است که همیشه در پیوند با محتوا و موضوعی به کار مای 

ای  کیاه دارد   کند همواره بر محتوای مقادما ی  ای که سیستم عقلانیت از خود  رشح می افزوده

ها و رمزگاان  شاکیل یافتاه اسات. ایان محتاوای        ای از مفاهیم و نمادها و دللت ه از مجموعهک

ی زیسته و فهمِ شهودی و پیشاینیِ مان در    آغازین همواره ماهیتی پیشاعقلانی دارد و از  جربه

متضاد معناایی در ایان محتاوای آغاازین     های  خیزد. هرچه جفت جهان بر می رویارویی با زیست

ی چفت و بست شدنِ مفاهیم و نمادها با هم روشانتر و   هم  فکیک شده باشند و شیوه بیشتر از

ای   ر باشد، دستگاه عقلانیت با چابکی و کارآیی بیشتری بر آن سوار خواهد شاد و دامناه   شفاف

   ر از معانی را در قالب نتایج از آن بر خواهد کشید. گسترده

شود، متمایز است.  که معمول با آن اشتباه گرفته می عقلانیت بر این مبنا از دو مفهومِ مشابه

ی یونانی و پارسایِ عقلانیاتِ خودانادیش هساتند.      این دو عبار ند از فلسفه و خرد که دو شیوه

هاای   وجه مشترک خرد و فلسفه آن است که گفتمانِ هردو بر اساس چهار شااخص از گفتماان  

مادار هساتند، باه کلیات و اماور انتزاعای        پرساش  ها انشوند. هردوی این گفتم دیگر متمایز می

های  دهند، و گام ای دقیق را مبنای پردازش معنای خود قرار می پردازند، کلیدواژگان و معانی می

هاای   استنتاج و استدلل روشن و شفافی دارند. محتوایی کاه  غذیاه کنناده و ساوخت ماشاین     

من و هستی از همان نخستین گاام   مدارانه دارد. یعنی رویارویی ای پرسش عقلانی است، جوهره
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کناد کاه صاور بندی و     هاایی را ایجااب مای    انجامد و این روناد پاسام   به زاده شدن پرسش می

جهان چه عقلانی باشد و چاه   زند. پیکربندی این زیست جهانی ویژه را رقم می گیری زیست شکل

کلیت و امر انتزاعی  مدار دارد و همیشه هم به  صویری از غیرعقلانی، همواره خاستگاهی پرسش

زناد،   دهد. از این رو دو ویژگی نخستینی که شباهت گفتمان فلسفه و خرد را رقم مای  ارجاع می

دهناد و پشاتیبانی    خیزد که دستگاه عقلانیت را خاوراک مای    رین محتواهایی بر می از زیربنایی

ای استنتاجی در کلیدواژگان و شفاف بودن رونده /کنند. دو ویژگی بعدی یعنی دقت مفاهیم می

دهد که ساوار شادن    ای ارجاع می های عقلانیسازوکارواقش صفتِ خودِ عقلانیت است و به خودِ 

 سازد.   نتایج بر مقدمات را ممکن می

اش باه صاورت     ارین جلاوه    رین و عیان  وان گفت عقلانیت در خودآگاه پ  به  عبیری می

ری، کلیت، دقت و مستدل بودن را داشته مدا کند که این چهار ویژگیِ پرسش گفتمانی جلوه می

زمین نیز مورد بحث  متفاوت این چهار شرط از دیرباز در میان فیلسوفان ایرانهای  بخشباشند. 

وقتای  « رسااله فای حادود الشایاء    »ق( در 745/ 747ی  بوده است. ماکلا الکنادی )درگذشاته   

 اایش   کند کاه ساه   اشاره می خواهد قلمرو فلسفه را  عری  و مرزبندی کند، به چهار ویژگی می

عبارت اسات از صاور بندی کلیاات، و دقات در  عریا  معناهاای کلماات، و اساتفاده از روش         

 مان برابر است.   ا از چهار شاخص پیشنهادی با سه ها اینو  3؛گونه و منطقی استدللی ریاضی

باشاد دو  با این همه گفتمان یاد شده بسته به این که بر حقیقات یاا قادرت  مرکاز کارده      

 نامیم. دهد که یکی را فلسفه و دیگری را خرد می ی متفاوت را به دست می شاخه

شامول و کلای از    ای از کاربست عقلانیت است که دستیابی به  صاویری جهاان   فلسفه شیوه

ای از صاور بندی گفتماان خودانادیش و     کند. فلسفه شایوه  هستی را با  اکید بر قدرت آماج می

زبان  حول یافات و بعاد از آن هام     که در دوران هخامنشی در قلمرو یونانی فراگیرِ عقلانی است

مسایحی( را  عیاین   -رومی/ یهودی- اریم اندیشه و معنا در سپهر  مدن اروپایی )فرهن  یونانی

باا  فصایل بسایار نشاان     « خارد افلاطاونی  »و «  اریم خرد ایاونی »های  در کتاب که چنانکرد. 

مادارانی   گاذارانش سیاسات   خیازد و بنیاان   های سیاسی بار مای  وکارسازام، فلسفه از درون  داده

اند که در واکانش باه فرهنا  جهاانی عصار هخامنشای، شاکلی         فعال بودهگاه نشین یا  حاشیه

اناد. افلاطاون کاه     کارده  گارا از عقلانیات را  بلیای مای     کاار، و جماش   مدار، محلی، محافظه قبیله

هار شاخص گفتمانی یااد شاده را در آثاار خاود     ی این شیوه از اندیشیدن است، هر چ سرسلسله

مداری و روشان   ساخت، اما بر شفافیت کلمات و فراگیر بودن و کلیت بیش از پرسش برآورده می
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 وانست  قدس کهن ادیان باستانی یونانی را  بودن روندهای استدلل  اکید داشت و با این  رفند 

نگاری و شاکاکیت برخاساته از     را از گزند نسبیدر قالبی نو باز ولید کند و قطعیت نهفته در آن 

خرد ایرانی مصون دارد. فلسفه بر این مبنا به حریم زبان و جدل کاوچ کارد و متقاعاد سااختن     

دیگری را بر پرسیدن  رجیح داد و غایت خویش را دستیابی به قطعیت نظری قارار داد. رونادی   

ی کلیسایی و سایر  حاول    یگر اندیشهی غربی را شکل داد و از سوی د که از سویی  اریم فلسفه

کرد، از  یعنی فلسفه به خاطر پیوندی که با قدرت سیاسی برقرار می دین مسیحی را  عیین کرد.

  پوشی کرد. مداری چشم ویژگی مهمِ پرسش

ساازد. شاکلی    اما فلسفه  نها گفتمانی نیست که چهار متغیر یاد شده را در خود نمایان مای 

شود. خرد خاستگاهی ایرانی  ین گفتمان نیز وجود دارد که خرد خوانده میکهنتر و کارآمد ر از ا

خوانیم و این نخستین متنی هم هست که   رین روایت از آن را در گاهان زر شت می دارد و کهن

گیرد. در گفتمان خردمندانه هم چهار  را برای  وصی  گفتمان خویش به کار می« خرد»ی  کلمه

ند، اماا پرساش بار پاسام و قاطعیات بار قطعیات غلباه دارد و از         شاخص یاد شده نمایان هست

شاود. در فلسافه اغلاب دقات واژگاان و       کردن از دقت پرهیز مای   دستیابی به امر کلی با هزینه

آلودِ پدید آمده، شکلی از  وافق و قطعیات احاداآ شاود و امار      شود  ا با ابهام مه مفاهیم فدا می

نیتی جبارانه به ذهن اندیشنده  حمیال گاردد. اماا خارد     کلی به شکلی اجبارآمیز از سوی عقلا

ی هاا  پرساش آورد و از ایان رو    ابد و دقت را باا پرساش باه ساتوه مای      چنین ابهامی را بر نمی

 نماید.   کند و حمل می ی فراوانی را در دل خویش حفظ می گشوده

حتمی و یکه ی ها پوشی از قطعیت و پاسم شود، چشم ای که بابت این کار پرداخت می هزینه

است. بهره اما بسی گرانبار ر است و چالکی اندیشه و آزادی انتخاب من را به دنبال دارد. عاملی 

ی  قدسی آسمانی یاا زمینای را از دسات فارو      ی یونانی و غلبه گرایی اجبارآمیز فلسفه که جمش

مرجعیت  قادسِ   ای را جایگزین آن سازد و با مشکوک نمودنِ گذارد  ا فردگرایی خردمندانه می

 بیرونی، بر  قدس نهادِ درونیِ من پافشاری کند.

ی یوناانی باا وجاود شاباهتی کاه در چهاار شااخص         به این  ر یاب خارد ایرانای و فلسافه    

ی  شاوند. در واقاش فلسافه    شان دارند، در بسیاری از موارد مقابل و ضد هم محسوب می گفتمانی

نه در برابار گفتماان مرکزگارای خارد زر شاتی      نشاینا  ی حاشایه  یونانی نوعی وامگیری و مقابله

 بینیم.   شود. الگویی که همتای آن را در آیین بودایی نیز می محسوب می

های اندیشه در  مادن ایرانای مقایساه کنایم، آن را      ی یونانی را اگر بخواهیم با شاخه فلسفه

ذشاته کاه   بیشتر با کلام شبیه خواهیم دید،  اا خاردورزی نااب، و طای بیسات و پانج قارن گ       

ی اروپایی وجود داشته، برای بیست و دو قرن )به جز سه قرن اخیار( ایان الگاو در اروپاا      فلسفه

ی  مسلط بوده است. در مقابل خارد ایرانای کاه سای و دو قارن پیشاینه دارد، همیشاه مسائله        
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را در مرکز  وجه خود حفظ کرده و به همین خاطر پرسش را بار پاسام    -و نه قدرت –حقیقت 

 های ابزارگرایانه را به حاشیه رانده است. اندوزی اده و کلام و دلیل رجیح د

مرباوط  زماین   ایاران از نظر خاستگاه، خرد ایرانی به قرن دوازدهم پ.م و  کبیت آریاییان در 

ای کوچگرد است کاه باه ساوی یکجانشاینی گاذر       ی پیدایش خرد ایرانی جامعه شود. زمینه می

ی زماین و گیتای و آباادانی اسات و      ی از ابتدای کار ستایندهکرده است و از این رو خرد زر شت

کند. پیوندی که هم با آبادگری کشاورزانه  پیوندی انداموار میان من و دیگری و جهان برقرار می

و کار کردن در راستای بهبود وضش هستی پیوند خورده است، و هم میراآ مهرپرساتان آریاایی   

آزادِ کاوچگرد  هاای   های اجتماعی بر اساس پیمان آزاد انساان قدیم را در اختیار دارد و بر پیوند

 کند.    اکید می

ی فلسفی و همچنین  اریم خارد باه خااطر اشاتباه گارفتن ایان دو شایوه از          اریم اندیشه

های چشمگیر شده است. یکی انگاشتن این دو بدان معناسات کاه در    ورزی دچار اختلال اندیشه

نانی( واکنشی است به دیگری )خرد اوستایی( کاه قادمتی هفات    ی یو نیابیم یکی از آنها )فلسفه

قرن بیشتر دارد. این خطا در ضمن باعث شده سیر  حول خارد در ایاران زماین باا مسایرهای      

ای مجزاسات کاه فاارد از     دگردیسی فلسافه اشاتباه گرفتاه شاود. در حاالی کاه خارد شااخه        

کارده و در حکمات    را طی مای  های مذهبی سیر  کامل خود های متشرعانه و  عصب داشت پیش

هایی دیگر از اندیشه )به ویژه دانشهای  جربی و علام اخالاق و سیاسات(     مغانه و عرفان و شاخه

شاده،  نهاا در    یافته است. در مقابل فلسافه کاه باه درساتی باه یوناان منساوب مای          بلور می

ی  سایطره کارده و زیار    هاایی مکال الهیاات و کالام و  صاوف زاهداناه نماود پیادا مای          شااخه 

 افلاطونی بوده است.-های مسیحی برداشت

 

 سوم: عرفان و خرد زرتشتی

ای از فرهن  دانست که با ایان چهاار شااخص از     ها و شاخه ای از منش  وان خوشه عرفان را می

 شود: فرهن  جدا میهای  سایر بخش

ی و جهاان  هاست که ار باط میان من و دیگر نخست: عرفان نظامی از باورها، آیینها و روایت

انجاماد. عرفاان از ایان     بینی می ی جهان کند و به یک دستگاه اخلاقی و یک سامانه را  نظیم می

هاای   نظرها با دین شباهتی دارد، اما بر خلاف دین که بر محور دوقطبیِ انسان و خدا یاا مشاتق  

فارضِ  آن )عابد/ معبود، بناده/ خداونادگار، ذلیال/ جلیال و...( بنیااد شاده، عرفاان بار اسااس          

 پنداری این دو استوار گشته است.  ذات سرشتی انسان و خداوند و هم هم

اخلاقای مادنی   های  دوم: نظام اخلاقی عرفان بر مهر و محبت استوار شده و از این رو با نظام

اخلاقای شارعی کاه قاانون     هاای   گیرند، و همچنین نظام ی حقوقی را مبنا می که قانون گیتیانه
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کنند،  فاوت بنیادین دارد. عرفان به هماین خااطر همچاون نیرویای      میالهی مقدس را  بلیی 

هنجارستیز در  اریم ظاهر شده است و هم از قاوانین سیاسای و مادنی سارپیچی کارده و هام       

هاای   آمیز دینی را به حاشیه رانده اسات. یعنای یکای از شااخص     قواعد شرعی و اخلاق مناسک

اش نهان است و اخلاق و    مهر در درون گوشته عری  عرفان آن است که ستون فقرا ی از جن

 کند. متافیزیک آن را  عیین می

ای برخوردار اسات کاه محاور آن بار  وجاه       شناسی ویژه سوم: دستگاه فکری عرفان از روش

ی  ی هنجارهای زباانی را هام هساته    افراطی بر زبان قرار گرفته و در ضمن طرد و نقد سرکشانه

خیزد. نخست گره خوردن عرفان باا   امدِ از این روشِ خاص بر میمرکزی خود نهفته است. دو پی

شعر و ادبیات شاعرانه و دیگری میدان دادنِ چشمگیر به  خیل و به رسمیت شمردن آن کاه از  

 ذات پنداشتنِ امر واقعی و امر  خیلی برخاسته است. هم

ی  مدن  ون حوزهعرفان با این  عری  دستاوردی ایرانی است. یعنی برای نخستین بار در در

ای ایرانای   شناسایم، از ریشاه   های بالنده و کامیاابِ آن کاه مای    ایرانی  کامل یافته و  مام شاخه

هاا عبار ناد از عرفاان یهاودی و مسایحی و اسالامی، و        مشتق شده است. مهمترین این شااخه 

ی ایان   مسایحی هساتند. هماه    -مدرنی که اغلب زیر  اثیر عرفان یهاودی های  همچنین عرفان

اند.  مزدکی و مانوی و بودایی آن ناشی شدههای  زر شتیِ قدیم و مشتق-ها از عرفان مهری شاخه

ی  دهناد کاه اندیشاه    ای ارجاع می های رنگارن  به بذر یگانه زایی یعنی در نهایت  مام این شاخه

 زر شتی است. 

یی بنیاادین  ها مفهومروییده آن است که زمین  ایراندلیل این که این درخت  ناور در خاک 

ی  مدنی برای نخستین بار صور بندی و رمزگذاری  مکل خدا/ شیطان و خیر/ شیر در این حوزه

در واقش  نها در دستگاه نظری زر شتی است کاه مفهاوم اخالاق باه شاکلی مساتقل و       اند.  شده

سرشاتی انساان و خداوناد از بافات شامنی و       شاود. در اینجاسات کاه هام     خودبنیاد مطرح می

 گردد.   بدل میخردورزانه شود و به امری  اش خارج می قدیمیاساطیریِ 

ی زر شتی همزمان با فرضِ وجود خرد و نیروی  شخیص اشاه در انساان و خداوناد     اندیشه

کناد و در ضامن ار بااط میاان خادا و       ی اخلاق را در هردو یکسان فرض می مهمترین پشتوانه

 اراز پنداشاتن    دومی پیامد منطقی اولی و همگیرد، و این  انسان را نیز از جن  مهر در نظر می

  ، خودبنیااد، زاد درونشود. به این شکل ار باط انسان و امر قدسی باه اماری    این دو محسوب می

شود که نسبت به روابط اجتماعی و مناسک و شرعیات در جایگااهی   فردی و مهرآمیز  بدیل می

 گیرد.    ر قرار می ژرفتر و بنیادی

ر سپهر  مدن ایرانی مهم و  عیین کنناده اسات کاه هام از نظار سااخت       عرفان از این رو د

ای اغلاب فروبساته از    اش دامناه  ی کارکرد اجتمااعی و نمودهاای بیرونای    معنایی و هم از زاویه
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گشاید. عرفان به خاطر محوری بودنِ مفهوم مهر و باوری  ها باز می«من»رفتاری را بر های  امکان

را به رسمیت شمرده و نگاه خویش را بار انساان   « من»وند دارد، سرشتی انسان و خدا که به هم

معناایی را در  هاای   سازد. به همین خاطر عرفان ایرانی همواره سه شااخه از سااخت   متمرکز می

شاود و   پیوند با هم پدید آورده و بالنده است. یکی اخلاق است که قواعاد کاردار محساوب مای    

ِ  ی مان  هایی به نسبت پیچیده دربااره  زد. دیگری نظریهسا مرزبندی میان خیر و شر را ممکن می

مدار و کاربردی بوده و از سوی دیگر صور بندی عقلانی دقیاق و   انسانی است که از سویی  جربه

 دهد.   روشنی از سطح روانشناختی را به دست می

را « یمنِ آرماان »ی  هایی پرشمار و انتقادی درباره سومین دستاورد عرفان آن بوده که نظریه

به دست داده است. این بدان معناست که متون عرفانی نوشته شده در ایران زمین، چه به زباان  

شناسای فردگرایاناه باه     ی اخالاق، روانشناسای، و غایات    پارسی باشند و چه  ازی، در سه زمینه

 اند.   های جدی و انتقادی میدان داده پردازی نظریه

های نظری گوناگونی بار   پیاپی دستگاههای  ی قرنانتقادی بودن بدان معناست که عارفان ط

 ی اند و با  کیه بر دو قاعده اساس سه رکن یاد شده پدید آورده

 ( خردمندانه و پذیرفتنی بودنِ عقلانی، و  3

شامرده و باه داوری    وریِ  جربی دیدگاه خویش را بار رقیباان بر ار مای     ( کارآمدی و بهره7

کشاکش نظری و عملی بوده که هام وضاعیت موجاود و هام      اند. در این پرداخته شان می درباره

ای گسترده و رنگارن  از راهبردها بارای   صور بندی و فهم شده و شبکه« من»وضعیت مطلوب 

 گذار از اولی به دومی  دوین شده است. 

ی مهمِ معنایی، به خااطر پیوناد خاوردن باا مهار و       عرفان در عینِ پدید آوردن این اندوخته

ی عاطفی و هیجانی انسان، از خشکی و صلابت و  عصبِ لنه  سمیت شمردنِ سویهمحبت و به ر

جاوییِ   کرده در شریعت و مذهبِ رسمی مصون مانده و به خاطر میدان دادن باه خیاال و بهاره   

خلاقانه و هنجارشکنانه از زبان شاعرانه، جولنگاهی فارا  و پهنااور بارای  فسایر فاراهم آورده      

 است. 

انگیز روبارو هساتیم کاه در نهایات      ی عرفان با متونی شاعرانه و خیال دایره بر این اساس در

ی فراز کشیدنِ من مطلوب از درون منِ موجود  اند و شیوه من را در مرکز  وجه خود حفظ کرده

ای از  قادس آسامانی باه     اند و سرشتِ انسانی را همچون جلاوه  به یاری مهر را صور بندی کرده

اند، به شکلی که معناا بار    این همه را با زبانی رازورزانه و پررمز بیان کردهاند، و  رسمیت شناخته

 آورده است.  هایی نو و بارور از  فسیر را در گذر زمان پدید می شده و شاخه متن لغزان می

خرد ایرانی چندان نیرومند و  اثیرگذار بود که  ا هفات قارن پا  از زر شات باه پیادایش       

گاذاران ایان دولات بودناد در      ی هخامنشیان کاه بنیاان   ید. سیطرهنخستین دولت جهانی انجام
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ست. دیگری ها انی یونانی یکی از  اش دو واکنش پدید آورد که فلسفه های شرقی و غربی حاشیه

ای با خرد  آیین بودایی است که آن نیز به خاطر حفظ این چهار شاخص خویشاوندی و همسانی

 دهد.   آزاری راهبردِ اخلاقی خود را سامان می با  اکید بر بی ای دیگر و و فلسفه دارد، اما به شیوه

ی یونانی در واقش دو وامگیریِ خرد ایرانی در قلمروهای زبانی یوناانی و   آیین بودایی و فلسفه

ایِ  پالی هستند، و به خاطر بافت اجتمااعی باه نسابت ابتادایی و موقعیات جغرافیااییِ حاشایه       

نشاانگان  »اناد کاه در نوشاتارهای دیگارم آن را      رجسته ساختهشان، عناصری را در خود ب زمینه

ام. نشانگان محرومیت با ناامیدی از دگرگون ساختن هستی، جبری پنداشتن  نامیده« محرومیت

شان، و ابراز نفرت از دنیای مادی همراه است و من را در مقام  بار شمردن روندهای گیتیانه و رنج

شناسد. به همین خاطر هم نیرومناد رین   آزاد به رسمیت نمیی  ی اراده نیرویی مقدس و دارنده

دینای  های  سیاسی یا سازمانهای  ی پشتیبان نظام دین زاهدانه )کیش بودا( و استوار رین نظریه

ی یوناانی   ی مسیحی( را پدید آورده اسات. در ایان معنای فلسافه     سرکوبگر و اجبارآمیز )فلسفه

شوند.  هایی نابارور و فقیر محسوب می د ایرانی در زمینهی خر ی کژدیسه همچون آیین بودا ادامه

ی چهار شاخص گفتماانی خارد ایرانای را و از ساوی دیگار       این دو از سویی وامگیری امانتدارانه

 اند. مخالفت و دشمنی با دستاوردهای این خرد را رقم زده

ایرانای باه     ردید یک نظام عقلانی کامل اسات کاه مشاتقی از خارد     در این بافت، عرفان بی

آید. این نکته البته به جای خود باقی است که خرد ایرانی در خطی مستقیم و اساتوار   شمار می

ادامه یافتاه و شاماری چشامگیر از اندیشامندان و     و از آنجا  ا ملاصدرا از زر شت  ا سهروردی 

هاای   اخهمکا بی رنگارن  و به نسبت ناشناخته را از دل خود زاده است. با این همه یکای از شا  

نیرومند برخاسته از این بذر، عرفاان باوده کاه از چناد نظار باا خاردِ شافاف و راسات و            ناورو

 ی باستانی  فاوت دارد.   مرزبندی شده

عرفان ایرانی نیز مفاهیم و عناصری روشن و شافاف و  عریا  شاده دارد کاه در نظاامی از      

دهاد.   ردی را باه دسات مای   شود و نتایجی روشان و راهبا   قوانین معلوم و مشخص پردازش می

گردد و از این رو بر وضاعیت موجاود و    برانگیز شدنِ من باز می محتوای آغازین عرفان به مسئله

شاود. پیوناد ایان دو باا      مطلوب من  اکید دارد و چگونگی گذار از یکی به دیگری را شامل مای 

گاری اسات کاه    مفهوم امر قدسی در مقام غایت و مفهوم مهر در مقاام راهبارد هام ویژگای دی    

 سازد.   های مفهومی متمایز می مقدمات نظام عرفانی را از سایر دستگاه

هاای فکاری  فااوت دارد کاه قاوانین اساتنتاج        عرفان همچنین از این نظر با سایر منظوماه 

ی معانی گره خورده اسات و از ایان    اش با رمزگذاری افراطی و  فسیرِ پیچیده و لیه لیه عقلانی

 ر از معانی را باه ازای مقادما ی سااده و پایش پاا افتااده نتیجاه          ر و دوردستهایی پهناور افق

های برخاسته از خارد ایرانای    دارد. به این  ر یب عرفان نیز مانند سایر شاخه دهد و مجاز می می
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ی انساان و روانشناسای وی، یاک نظاام اخلاقای       پذیر و  جربی دربااره  ی رسیدگی به یک نظریه

ی شاگفتِ مبتنای بار انادام      شناساانه  مدار، یک دیدگاه شاناخت  ار و انسانشفاف و روشن و رواد

ی  ی شاعرانه منتهی شده است و در منظومه شناسانه  خیل، و یک گفتمان ادبی و نگرش زیبایی

 شود. این ارکان است که صور بندی می

ک و خاونِ  ی میراثی که از خرد برگرفته، پیوند استوار خاود را باا خاا    عرفان ایرانی در ادامه

مردمان حفظ کرده است. خرد در زمینی بالید و رشد کرد که مهرِ میان خویشاوندان کوچگرد و 

داد.  ی مردمان را  شاکیل مای   ی زیسته پیوند نزدیک و آبادگرانه با خاکِ کشاورزی ارکان  جربه

فای باه   دار یونانی که در آن کاار کشااورزی باا دللتای من     های برده این  جربه یکسره با پولی 

بردگان واسپرده شده بود  فاوت داشت. به همین خاطر مسیر  حاول معاانی در فلسافه و دیان     

اش در  اروپایی با خوارداشت زمین و گیتی، و با  اکید بر بردگی انساان و خاوار و خفیا  باودن    

شاد،   برابر نظام کل کامنات همراه بود. در خرد ایرانی چنین نبود و انسان مرکز کیهان فرض مای 

ای  مندی از مهر سرشتی همچون خدایان داشت. ده خشاتِ مفهاومی پایاه    را که به خاطر بهرهچ

 کرد عبارت بود از: که خرد ایرانی را صور بندی می

 ی قلمرو معقول و محسوس شناسانه ی ماده از معنا، و جدایی هستی  مایز عرصه مینو/ گیتی:

مینو، با این نکته که انحراف و شکسته شادن  قانونمند بودنِ هستی در هر دو اقلیمِ گیتی و  اشه:

 کند و این همانا درود است. این قانون ممکن است، و به شکل خالص  نها در مینو بروز می

 وان شناخت و دریافت، و ایان کاه انادامِ شناسااییِ ایان       این که قانون یاد شده را می خرد:

 قانون که خرد باشد، نزد انسان و خداوند همسان است.

کردارهای همسو با اشه نیک و دادگراناه هساتند و در نهایات باه پیاروزی و بهاروزی        داد:

 انجامند، و خداوند به خاطر رعایت داد است که پیروزمند است. می

بخاش اسات و    مناد و زنادگی   هرچه دادگرانه باشد و با اشه سازگار بنماید، هساتی  راستی:

 هرچه با آن مخالفت کند از جن  عدم و درود است.

 اریم هستی ماهیتی اخلاقی دارد و میدانی است که نیروهای نیاک و باد در آن باا     نگ:ج

ستیزند. از این رو گیتی که آوردگااه ایان نبارد اسات مااهیتی مقادس دارد و طبیعاتِ         هم می

 ی خرد اهورامزداست. ی اشه، آفریده گنجاینده

 واند دادگراناه   و می شود در نهایت  وسط خودش  عیین می« من»کردارهای  ی آزاد: اراده

 یا بیدادگرانه باشد.

انسان سرشتی همسان با خداوند دارد و اگر در جن  ازلای باه ار اش خداوناد      فرهمندی:

 بپیوندد در پیروزی بر اهریمن سهیم خواهد شد و موقعیتی همچون خداوند پیدا خواهد کرد
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بر اسااس مهار اساتوار    پیوند میان انسان و خداوند همچون ار باط میان من و دیگری  مهر:

 شود. است و همزمان پیمانی اخلاقی و محبتی عاطفی را شامل می

رزماانش بار    ی خداوناد و هام    اریم هستی با پیروزی نهایی خیر بار شار و غلباه    فرشگرد:

 اهریمن و مریدانش خا مه خواهد یافت.  

ر عقلانیات و  داشتِ آغازین خرد زر شاتی را در خاود حفاظ کارده و  اکیاد با       عرفان هر ده پیش

شناساییِ راست و درست و وسواس در پرهیز از درود و اشتباه و خطا را آشکارا در خود باز ولید کارده  

ستیز بودنِ عرفان برچسبی نامنصفانه و متعصبانه است که از یکه بودنِ عقلانیات   است. از این رو عقل

اسات کاه عرفاان هام مکال       و بر ر پنداشتن یک نظام عقلانی بر بقیه ناشی شده اسات. حقیقات آن  

عقلانی دیگر یک سیستم خودبسنده و منسجم فکری است. با این فرق کاه دساتگاه   های  ی نظام همه

ی خیال و رمزپردازی افراطای باا قاوانین حااکم بار ماذهب        قوانین حاکم بر آن به خاطر  اکید بر قوه

هاای خاود باه دسات      پاردازش  اساتنتاجی را در هاای    ر از امکان ای گشاده شرعی  فاوت دارد و دایره

 دهد.   می

اش در مقام یاک رکان اصایل دساتگاه       حول مفهوم خیال در آرای عارفان و رسمیت یافتن

شناسایی امری  دریجی بود و مسیری پر پیچ و خم را طی کرد. در قرن چهاارم هجاری وقتای    

دیاد   عقال مای  کرد، چندان با خیال ستیزه داشت و آن را ضد  ی ناس را شرح می ابن سینا سوره

ی ظلمات و   آن را یکساره در جبهاه  ی  خیال دانسات و    ی خناس را نمودی از قاوه  که وسوسه

ی کالبدشناسای اشاراق داشات     سهروردی در بحکی کاه دربااره  اما پ  از او  3اهریمن جای داد.

ارجی بزرگ برای نیروی خیال قایل شد و بعد از آن ابن عربی وقتی آنا ومی شناسایی را  رسایم  

 ی  خیل استوار ساخت.  رد، کل ادراک امور مینویی را بر قوهک می

پردازانه  های خیال بسیاری از نویسندگان معاصر این بزرگداشت خیال را به معنای قبول وهم

ی  اناد. در حاالی کاه مطالعاه     اند و آن را دلیلی بر ستیز عرفان با عقلانیات دانساته   قلمداد کرده

دهد که چناین برداشاتی نادرسات اسات. خیاال ناه همچاون         دقیقتر آثار این بزرگان نشان می

سازگار باا آن ماورد  اییاد و     ای موازی و همتا و هم نیرویی در مقابل و ضد عقل، که در مقام قوه

گاه مهمی است، چون پیوناد میاان     وجه قرار گرفته است و به ویژه سهروردی در این میان گره

داند( با استدلل عقلانی )که پسینی اسات(   نی میشهود برخاسته از  خیل )که به درستی پیشی

ماداری باه عرفاان     شاریعت هاای   ستیزی در واقش از سوی نظام برچسب عقل را شرح داده است.

کایش خاود هاوادار قطعیات و      منسوب شده که مانند نگرش اشعری و سایر اشکال  شرع راست
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آزاد و رواداری مبتنی بار مهار را   ی  اجبار سیاسی بوده و از این رو  قدی  انسان و پذیرش اراده

ضدعرفانی به ناگزیر در گذر  اریم های  داشته است. بسیاری از این نگرش نزد عارفان خوش نمی

ی عارفاان پنهاان    ها و مفاهیم و رمزگان عرفانی را وامگیری کارده و خاود را در خرقاه    کلیدواژه

اناد. باا ایان هماه      وی منتهی شاده سیاسی اثرگذاری مانند دولت صفهای  اند و گاه به نظام کرده

ها و نتایج را بررسای   شان بنگریم و مقدمه های چرخش معانی در درون سیستمسازوکاروقتی به 

هاا را ماورد داوری    متضاد معنایی را استخراج کنیم و ساوگیری های  کنیم و کالبدشناسی جفت

یِ آمیخته با زهد باودایی سار   ی یونان بینیم که در اینجا بیشتر با مشتقی از فلسفه قرار دهیم، می

 شود.   ی عرفان محسوب می و کار داریم و نه خردِ ایرانی که شالوده

ی شاناختی بار مفهاوم انساان و      هاسات کاه در حاوزه    ها و برداشت عرفان نظامی از اندیشه

شناسای باه نسابت     ی انسانی  مرکز کرده و از این راه باه ناوعی روانشناسای و شاناخت     گوهره

اش بار   ق دست یافته است. اخلاق عرفانی هم بر همین اساس از روانشناسی ویاژه پیچیده و دقی

داند.  خیزد و با  وجه به بنیادی شمردنِ ح  محبت و عشق، مهر را مبنای کردار اخلاقی می می

انگاری افراطای و بااور باه وحادت      ی عرفان عبارت است از یگانه شناسانه هستیهای  داشت پیش

 های هستی.  ی عرصه نیدگی همهچیزها و در هم   همه

هاای فلسافی    دینِ کلاسیک از دوقطبی زر شتی گیتی و مینو ناشی شده و پا  از ناوآوری  

ی متمایز عالم معقاول و محساوس را همچاون دو قلماروی      شناسانه ی هستی افلاطون دو عرصه

هام  شاناختی و از   گیارد. عرفاان در برابار ایان گسساتگی هساتی       در نظر می سنم مجزا و ناهم

جویاد، یاا    دریدگیِ قلمروهای وجودی بازگشت به همان جهانِ یکپارچه و همگن پیشین را مای 

ی جدیاد و   های معنایی ساختگی و حرکت باه ساوی جهاانِ یکپارچاه     گذار از مرزها و دوقطبی

بهاره شادنِ جهاان ماادی از  قادس و  اورم        کند. دین کلاسیک به بی  ری را  بلیی می پیچیده

ی ذهنایِ میناو منتهای شاده اسات و عرفاان روشای اسات بارای           در عرصه زای  قدس بیماری

 مسدودِ میان این دو اندامِ وجودی، و رفش قانقاریای ناشی از آن.های  بازگشودن رگ
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ی متفااوت پیکربنادی امار     را به شرح سه حوزه« گلشن راز»شبستری بیست و یکمین فصل از 

این سه در آثار صاوفیان ایرانای   حقیقت اختصاص داده است. قدسی، یعنی شریعت و طریقت و 

 دیگربه صورت سه مسیر موازی و رقیبِ رسیدن به خداوند، و هم در طول هما  یکدیگرهم کنار 

دومی در این مورد اند. رویکرد شبستری  ی متفاوت در این راه  صویر شده و به صورت سه مر به

 داند: می را سه شکل متفاوت از یک چیز ها آناست و 

 گاااردد سراسااار مغاااز باااادام     باااه

 کوستیپوست ن یچون پخته شد ب یول
 قااتیپوساات، مغااز آمااد حق   عتیشاار

 

 خاااام یآور رونیااااز پوسااات ب گااارش 

 پوساات ینااباار کَ یمغاازش باار آر اگاار

 قااااتیو آن باشااااد طر نیااااا انیاااام
 

غایت نهایی سلوک باه مغاز   ی مشهوری داریم که بر مبنای آن حقیقت، یعنی  اینجا استعاره

ی ا بادام  شبیه شده اسات. مغازی کاه پوساتی ناازک آن را فارو پوشاانده و بعاد از آن پوساته         

ی سخت  . در این  شبیه، شریعت آن پوستهکند پوشاند و حفاظت می آن را فرو میاش  استخوانی

پوشاند، و طریقت لفاف و پوششی است که میان آن  و زمخت بیرونی است که حقیقت را فرو می

 شود. ن پوست خشن میانجی میمغز لطی  و ای

 در راه سااالک نقااص مغااز اساات  خلاال

 وسااتیپ شیخااو نیقاایعااارف بااا  چااو

 دیاااعاااالم نپا نیاااانااادر ا وجاااودش
 

 نغاز اسات   پوسات  یمغزش پخته شد با  چو 

 گشاات مغااز و پوساات بشکساات دهیرساا

 دیاااایرفااات و دگااار هرگاااز ن  بااارون
 

کارد، در   هم  فکیک میای که  ا اینجای کار شریعت و طریقت و حقیقت را از   صویرپردازی

کند. حقیقت دیگر نه  نهاا غایات مسایر و سارمنزل      این سه بیت از راه به رهرو  عمیم پیدا می

ی حق به بلود برسد  گوید وقتی حقیقتِ جوینده نهایی، که خودِ سالک است. به همین خاطر می

غاز باادامی کاه    آید. درست مکل م شکند و از آن بیرون می ی اطرافش را می و پخته شود، پوسته

کند. روشن اسات کاه ایان     شکافد و در خاک ریشه می اش را می ی سخت هنگام روییدن پوسته
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ها یکسره به ضرر شریعت است و به سود طریقت. یعنی عرفان و مسایر شخصای و     صویرپردازی

و دهاد و دومای را پوششای     جمعای  ارجیح مای   های  دلی را بر مذهب رسمی و مناسک و آیین

 داند.   فی موقتی برای حفظ اولی میو غلاحجابی 

 باااا پوسااات  اباااد  اااابش خاااور وگااار

 گاااردد او از آب و از خااااک  یدرختااا

 دگااار باااار دیاااداناااه بااارون آ هماااان
 

 گااریدور د کیاات کنااد أنشاا نیااا در 

 شاااخش بگااذرد از جملااه افاالاک   کااه

 جباااار ریصاااد گشاااته از  قاااد یکااای
 

شاکفد و  وساعه پیادا     یاد و مای  رو وار اسات کاه مای    حقیقت در این چارچوب، امری پویا و اندام

کند. یعنی یک ساختار ایستا و سخت و استوار مکل مذهب مرسوم نیست، که  نها باا در شکساتن    می

کناد، و در ایان حالات هار      ی آن است که مجالی برای  نف  و رویش پیادا مای   آن و خروج از دایره

 شود.   یگر منتهی میی د ی حقیقت پ  از طی کردن مسیر درختی بارآور به صدها دانه دانه

را به عارفان خراسانی و نگارش  « گلشن راز»این بخش از این  صویر سیال و پویا از حقیقت 

کند. نگرشی که حقیقت را امری رویناده و پیچیاده و لیاه لیاه در نظار       نزدیک میکهن مغانه 

داد.  ان مای های گوناگون امر قدسی میاد  انگاری میان رمزگذاری گرفت و از این رو به همسان می

چنین نگرشی در واقش از بنیاد نهاده شدن دستگاه فلسفی زر شتی ناشای شاده باود، کاه بارای      

انگاشت و به این  ر یاب شاریعت )یعنای مناساک      نخستین بار خداوند را با حقیقت یکسان می

دانست و در مقابل به مسیر شخصی رستگاری  اکیاد   ای می ظاهری و جمعی( را فرعی و حاشیه

طریقت  آنچهشناختند. در این نگرش اصول  ید. یعنی همان که عارفان با اسم طریقت میورز می

های شخصی افاراد اسات،    ی آزاد انسانی و گوناگونی هویت کند، اراده و شریعت را از هم جدا می

سازد. در مقابلِ شاریعت   ی پیمودن آن را شخصی می که مسیر هرک  را منحصر به فرد و شیوه

 کناد.  ادی و مسیری یکه و از پیش معلوم و پیمودنی جمعی و گروهی را  بلیی میکه اجباری نه

های رسیدن به خداوناد   راه»با « راه یکی است و آن هم راستی است»در این چارچوب است که 

در شرایطی که سالوک شخصای رسامیت پیادا کناد و       شود. سازگار می« به شمار مردمان است

هایی متفاوت  ته شود، مذاهب و ادیان گوناگون همچون شعبهحقیقت با امر قدسی همسان انگاش

اندازهایی ناهمسان از یک منظره جلوه خواهند کرد. به این  ر یب رواداری  از یک روایت و چشم

شود که نمادهای دینی باه   گیرد و این امکان فراهم می عمیقی در میان ادیان گوناگون شکل می

بزرگ انجاام ایان کاار در ابتادای عصار هخامنشای و        دین دیگر  رجمه شوند. نخستین جریان

 بینی زر شتی در طبقات بالی دولت پارسی ر  نمود.  همزمان با  کبیت جهان

در آن هنگام خدایانی که  ا پیش از آن هیچ ربطی به هم نداشتند، با هم همساان انگاشاته   

د. ایان کاه حقیقتای    اش همین بینش مرکزی بو شدند و نوعی  قریب ادیان آغاز شد که شالوده
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شود و طریقتی شخصای لزم اسات  اا     هست که با شریعت فاصله دارد و  وسط آن پوشانده می

بدان دست یابیم. از همان ابتدای عصر هخامنشی برای نخستین باار خادایانی مکال ماردوک و     

قلمداد  ربط شان کاملا متمایز و بی متفاوتهای  زموس و آنو و یهوه که  ا پیش از آن به خاطر نام

شدند، همتا انگاشته شادند و در یاک نظاام کالان      شدند و  وسط اقوام متفاو ی پرستیده می می

ی بحاث خاود را در اینجاا بار اسااس هماین        مغانه با هم درآمیختند. شبستری با آن که بدناه 

ی  دهاد و در لحظاه   سرمشق نظری استوار ساخته، اما باز همان نوسان مشهور خود را انجام مای 

بینیم کاه پا  از    اش را در مصراع آخر می گردد. این بار  وبه ویی از آنچه گفته بود باز میآخر گ

یعنی باز در آخر کاار  «. جبار ریصد گشته از  قد یکی» گوید  می« دگر بار دیدانه برون آ همان»

ی درونی حقیقات و   کند و نه نیروی زاینده کل این روند را به جبر و  قدیری بیرونی منسوب می

لهیجی در شرح این بیت به درستی اشاره کرده کاه  عبیاری   سالکی که با آن یگانه شده است. 

کنناد   جبرگرایانه مورد نظر شاعر بوده است. در  وضیح این مصراع اغلب به این حدیث اشاره می

خوشبخت در شکم »یعنی  3،«السعید من سَعدَِ فی بطن امه و الشقی من شَقیَِ فی بطن امه»که 

، و ایان باه معناای    «خوشبخت است و بدبخت در شاکم ماادرش بادبخت اسات.     شکم مادرش

 فردی و عوامل اکتسابی در آن است. های  اثر بودن انتخاب مادرزاد بودن سرنوشت و بی
 

 حبااه باار خااط شااجر شااد   ریساا چااو

 ساااالک مکمااال رهیاااشاااد در دا چاااو

 باااااره شااااود ماننااااد پرگااااار دگاااار
 

 دگاار شااد ینقطااه خااط ز خااط دور  ز 

 اول باااه آخااار ی هااام نقطاااه  رساااد

 کااه اول بااود باار کااار    یآن کااار باار
 

هایی بیشاتر از   اش به دانه دوباره  ی حقیقت به درخت  جلی و بازگشت این چنبر  بدیل دانه

 اوان یافات.    حقیقت،  نها در عالم اکبر جاری نیست و در عالم اصغر هم ما به ازایی برای آن می

شود و مسیر طریقت را  از غلاف شریعت بیرون میماند که  ای می در این معنا سالک خود به دانه

شود. به این شکل  پیماید و این راهی است که در نهایت به زایش حقیقتی بزرگتر منتهی می می

ی اول آخر آفرینش یعنی جدا شدن  جلی انسانی از خداوند و ادغام مجددش با وی به هم  نقطه

اناد. از ایان    ا پرگاری کشیده شود  شابیه کارده  ای که ب رسند و این را صوفیان بارها به دایره می

رساد و شبساتری باا هماان      سخن البته بوی وصل و ا حاد میاان رهارو و حاق باه مشاام مای      

کاری مرسوم خود مراقب است که مبادا نشانی از بدعت و کفار در اثارش نمایاان شاود.      احتیاط

 دهد که:  پ  هشدار می
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 ی جل نیاست در ع ظهورات            یمعن یکز رو نینبود ا  ناسم         

پ  این چنبر فرود و فراز رفتن نشانگر حلول خداوند در پیکار انساان یاا حلاول روح انساان در      

کند که هر بار ظهوری ویاژه پیادا    های پیاپی حق اشاره می پیکر انسانی دیگر نیست، که فقط به  جلی

 خوانیم که:   بعد می تدر بیچون  .ای بودن این روند کند. با این حال اصراری هست بر چرخه می
 عیالبدا یالرجوع ال یه لیفق             عیقد سلوا و قالوا ما النها و           

 یعنی وقتی سوال کردند و پرسیدند فرجامش چیست؟ بگو )فرجامش( بازگشت به آغاز است.  

همچون  ی میان شریعت و طریقت به این شکل باشد و پیوندشان با مغزِ حقیقت وقتی رابطه

شود، چاون یکای بنیانگاذار     ای و لفافی باشد،  ا حدودی شأن پیامبر و ولی نیز روشن می پوسته

ی سلوک و طریقت. شبستری در بخاش بیسات و دوم    مذهب و شریعت است و دیگری نماینده

را شرح داده و به رسم صوفیان مقام عارفان اهال ولیات   « قاعده در حکمت وجود اولیا»کتابش 

 بیای اهل شریعت بر ر شمرده است:را از ان

 را ظهااااااور از آدم آمااااااد نبااااااوت

  اااا سااافر کااارد یباااود بااااق تیاااول
 

 در وجااااود خااااا م آمااااد  کمااااالش 

 دگاار کاارد ینقطااه در جهااان دور چااو
 

 

پذیرد که رکنِ دعوت به رستگاری، پیاامی اسات کاه پیاامبران ابالاد       شبستری نخست می

شاود. نباوت باا خلاق       اریم انبیااء  بادیل مای   کنند. به این  ر یب کل  اریم متقدم بشر به  می

رسد. پا  از خاتم    شود و در وجود پیامبر اسلام به فرجام و غایت خود می حضرت آدم آغاز می

ی پایاانی نادارد و  اا سایر و      شود و این یکی نقطه شدن کار نبوت است که سیر ولیت آغاز می

اش با آن باه   ماند و رابطه ت استوار میگاه نبو اما ولیت بر  کیهاست، آن هم هست.   سلوک باقی

 ماند. پیوند جزء با کل می

 کااال او باشاااد باااه خاااا م    ظهاااور

 او را چااااو عضااااوند  ایاااااول وجااااود

  اااام نسااابتِ ابااادیاو از خواجاااه  چاااو

 هاااار دو عااااالم  یاو مقتاااادا شااااود
 

 دور عااااالم یگااااردد  مااااام  باااادو 

 همچو جزوند شانیاو کل است و ا که
 عاااام رحماااتِ دیااااو باااا ظااااهر آ  از

 گاااااااااردد از اولد آدم فاااااااااهیخل
 

کناد. در مصاراع    ها موضوع جمله مدام بین پیامبر اسلام و اولیااء نوساان مای    در این مصراع

گوید برای دستیابی به  مامیت به نبی نیازمند است و از ایان رو باا خاا م پیاامبران      نخست می

یم کاه کال هساتی    خوان شود. در مصراع دوم اما با قدری ابهام می است که ولی به کل ملحق می

کند. در بیت دوم باز پیامبر اسلام محور اسات   گرداگرد ولی )یا شاید خا م پیامبران( گردش می
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خوانیم کاه   اند. اما باز در دو بیت بعدی می اش فرض شده و اولیا همچون اجزای او و زیرمجموعه

گیارد و   ر مای ی رحمت عام الهای قارا   ولی چون در نسبت با محمد )خواجه( قرار گیرد، واسطه

شود و در میاان فرزنادان آدم، جانشاین خداوناد بار زماین )خلیفاه(         پیشوای گیتی و مینو می

 گردد. می

مرا اب   ریسا  انیدر ب لی مک »شود که عنوانش  از اینجا به بعد، بخش بیست و سوم آغاز می

ر  اا  اش ذکر بزرگی و عظمات پیاامبر اسالام اسات و از ایان نظا       است، اما بدنه« تینبوت و ول

گیرد.  مایز اصلی این دو  مدار قرار می حدودی در مقابل نگرش عارفانه و در کنار رویکرد شریعت

شناسی انسان کامل در آنجاست که وفاداران به شریعت بارای آن کاه ماتن مادون      در شخصیت

نماایی و ساتایش پیاامبری کاه آن ماتن را ابالاد کارده         مقدس خود را معتبر سازند، در بزرگ

کنند. اهل شریعت در ایران هم گرانیگاه ستایش خاود را   د و گاه در این مورد اغراق میکوشن می

شمردند. به شاکلی   بر ر میی آفریدگان دیگر  دادند و او را به کلی از همه محمد قرار میحضرت 

داد و باه اماری خااص و     که مفهوم انسان کامل گاه دللت فلسفی و اخلاقی خود را از دست می

. این برداشت آشاکارا زیار   تشگ و به وجود پیامبر اسلام خلاصه میشد  میریم  بدیل یکه در  ا

پارورد، و خاود از  رکیاب دو      اثیر دین مسیحیت قرار داشت که  صویری مشابه از پیامبرش می

ژوپیتر( باا  -رومی و مصری سرچشمه گرفته بود، که اولی پیوند جنسی خدا )زموس-سنت یونانی

کرد، و دومی فرعاون را همچاون    نیمه خدایان را در اساطیر صور بندی می زنان انسانی و زایش

 گرفت.  بلوری سیاسی از امر قدسی در نظر می

در مقابل این  صویر خاص و  شخص یافته، عارفان بر  قادس انساان باه طاور کلای  اکیاد       

یری عام و ساختند و  صو ی کسانی مکل حلاج را برجسته می خدامدارانه -داشتند و ادعای انسان

ای بود کاه   ی مستقیم نگرش مغانه دادند. این رویکرد ادامه  ر از انسان کامل به دست می انتزاعی

ای از  ی مردماان نشاانه   دانست و باه هماین خااطر در هماه     سرشت انسان را با خداوند یکی می

 شناخت.   قدس را به رسمیت می

دادناد و در ساتایش آن    بر نبی قرار مای در این گفتمان عارفانه بود که صوفیان ولی را در برا

کردند. به لحاظ سیاسی هم این دوقطبی با کشامکش میاان شایعه و سانی انطبااقی       افراط می

ها بدان وفادار بودند،  کرار ناپذیر بودنِ  ی سیاسی خلافت که سنی داشت. به شکلی که در نظریه

مورد  اکید بود. در حالی که مذاهب ی او  جایگاه پیامبر اسلام و لزوم پیروی از جانشین و خلیفه

دیگر )اسماعیلیه، شیعه، قرمطیان، خوارج( به پیروی از شخصیتی فرهمند قایل بودند که ممکن 

، و با لط  و نظر الهی و به خاطر ار باط دوستانه و نزدیک با خداوند، به مقام بود هرکسی باشد

 .  امام و رهبر دست یابد
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در چارچوب صوفیان و با ستایش از ولی بحث خود را پیش شبستری هرچند  ا اینجای کار 

ی ستایندگان پیامبر  کند و به جبهه دیدیم ناگهان چرخشی می که چنانبرد، اما در اواخر کار  می

 پیوندد: اسلام می

 نااور آفتاااب از شااب جاادا شااد     چااه

 باااااااره ز دور چاااااار  دوار دگاااااار

 اعظااام دیخورشااا یناااور نبااا  باااود
 

 شااادرا صااابح و طلاااوع و اساااتوا   اااو 

 داریاااو عصااار و مغااارب شاااد پد  زوال

 و گاااه ز آدم دیاااپد یاز موسااا گاااه
 

ماند که بسته به شرایط ممکن است  شود، به آفتابی می یعنی نور حق که از خداوند صادر می

زناد. ناور در اصال     روز را رقام مای   رمق باشد و به همین خاطر اوقات مختل  شابان  شدید یا کم

کند، گردش اختران و گذر زمان اسات.   اش را ایجاب می گونیدگر آنچهیکسان است و پایدار، اما 

هاای   کناد و گااه   های گوناگون  جلای پیادا مای    نور حق به شیوه ،به همین  ر یب در گذر  اریم

ی نبای بار عاالم     آورد. حق خورشیدی اسات کاه باا واساطه     متفاو ی از  اریم نبوت را پدید می

 شود. وران موسی خوانده می ابد و بسته به آن میانجی، عصر آدم یا د می

 عاااااالم را بخاااااوان می اااااار اگااااار

 شااد یا هیخااور هاار دم ظهااور سااا    ز
 

 یبااااااز دانااااا کیاااااکایرا  مرا اااااب 

 شااد یا هیاارا پا نیااآن معااراج د کااه
 

های پیااپی ناور    ای از  جلی به این شکل  اریم بشر، در اصل  اریم انبیاء است که آن خود زنجیره

اعتقاد داشت که فاراز و فرودهاای ناور و    مغانه ی  اریم کهن  حق است. شبستری در پیروی از فلسفه

ی زر شاتی   بیناناه  انجامد. این همان نگااه خاوش   ظلمت در زمان کرانمند در نهایت به چیرگی نور می

گوید کشمکش اهورامزدا و اهریمن اگرچه سخت است و دیرپا و در سراسر  ااریم گیتای    است که می

یابد. شبستری همین چاارچوب کلای را    پیروزی حق بر باطل خا مه می یابد، اما در نهایت با ادامه می

ی متشارعین رایاج باوده و     گرفته و آن را به  اریم ظهور انبیاء  عمیم داده است. کاری کاه در جبهاه  

 همچون روشی برای بزرگداشت پیامبر اسلام کاربرد داشته است.  

 

 خواجاااه وقااات اساااتوا باااود   زماااان

 خاااط اساااتوا بااار قامااات راسااات باااه

 کاارد او باار صااراط حااق اقاماات    چااو

 یاهیکاااان دارد سااا  هیساااا نباااودش

 

 از هاار ظاال و ظلماات مصااطفا بااود کااه 

 و پا  چاپ و راسات    شیپا  هیسا ندارد

 قاماات داشاات یماا« فاسااتقم»اماار  بااه

 ینااااور خاااادا ظاااال الهاااا   یزهاااا
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ای دسات باه    افشاندند و در مقابل با سایه گوید هریک از پیامبران نوری را در گیتی می شبستری می

ای بار زماین    ماندندکاه در آن خورشاید باا زاویاه     روز مای  ریبان بودند. چون هریک به ساعتی از شبانگ

آورد. اماا در ایان باین پیاامبر اسالام در       هایی هم پدیاد مای    ابد و ضمنِ روشن کردن همه جا، سایه می

مساتقیم از   برانگیخته شده و مقیم موقعیتی اسات کاه در آن خورشاید     - یعنی سر ظهر -زمانی بهینه 

ی خداوناد   کناد. پیاامبر چاون خاودش ساایه      ای ایجااد نمای    ابد و به همین خاطر ساایه  بالی سر می

ی چیرگای کامال ناور بار      پراکنده و به ایان  ر یاب لحظاه    مینای جز نور بر اطراف  الله( بوده، سایه )ظل

 دهد. ظلمت را نشان می

 غاارب و شاارق اساات   انیااقبلااه م راوِ

 شاد مسالمان   طانیدسات او چاو شا    به

 اوسااات ی هیاااپا ریاااجملاااه ز مرا اااب

 

 ناااور غااارق اسااات   انیااادر م رایااااز 

 پنهااان هیاو شااد سااا  یپااا ریااز بااه

 اوسااات ی هیاز ساااا انیاااخاک وجاااود

 

ای کوچک در زیار   این نکته البته به جای خود باقی است که حتا در ساعت نیمروز هم سایه

 رین معارضِ   رین و سرکش و مقاوم رین ظلمت است  سخت افتد. این سایه که جان پای افراد می

گوید به هماان شاکلی کاه در ظهار      نور، شیطان است. شبستری این استعاره را ادامه داده و می

شود و به  ی شیطان هم در زیر پای محمد منکوب و خوار می افتد، سایه سایه در زیر پای آدم می

 .  آورد شود و اسلام می این شکل حتا شیطان هم  سلیم خداوند می

اند، اما  پیوندد که گرایشی به صوفیان داشته ی متشرعانی می در بیت آخر شبستری به جرگه

شمردند. از دید ایشان است که محور کامنات بودنِ انساان، باه    پیامبر را همچنان از ولی بر ر می

شود و به این  ر یاب پیاامبر اسالام کاه شایطان را       گرانیگاه هستی بودنِ محمد فرو کاسته می

کوبد، در ضمن سرور کامناات هام هسات و جایگااهی      ای در زیر پای خود فرو می مچون سایهه

 ی او در نظر گرفت. شود همچون سایه کند. به شکلی که کل گیتی را می شناسانه پیدا می هستی

 گساااتر هیساااا تیاااناااورش شاااد ول ز

 کااه اول گشاات حاصاال   هیهاار سااا  ز

 باشاااد ز امااات  یهااار عاااالم  کناااون

 د اکمااالچاااون در نباااوت باااو  ینبااا
 

 بااااا مغااااارب شااااد براباااار مشااااارق 

 مقابااال گااارید یکااایآخااار شاااد   در

 را مقاباااااال در نبااااااوت یرسااااااول

 ناچااااار افضاااال یاز هاااار ولاااا بااااود
 

آورد. ایان ساایه در ضامن     ای نیز پدیاد مای    راود، سایه پ  نور حق که از پیامبر بیرون می

نور و سایه به ظااهر و  دهد. این  رکیب  ی انتشار آن را نشان می ی حضور نور است و دامنه نشانه

ماند. این دوقطبی همه جا هست و به همین خاطر هر قاومی   باطن و از این رو به ولی و نبی می
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 اسالام چاون  که پیامبری دارد، همراه با او صاحب ولی هم هست. اما از دیاد شبساتری پیاامبر    

 بر ولی بر ری دارد. ،انسان کامل است

 
 شااد بااه خااا م جملااه ظاااهر    تیااول

 ماااانیالم شاااود پااار امااان و ااو عااا از

 نفااا  کاااافر کیااادر جهاااان  نماناااد

 از سااار وحااادت واقااا  حاااق   باااود

 

 اول نقطااه هاام خااتم آمااد آخاار     باار 

 از او جااااان اباااادیو جااااانور  جماااااد

 جملاااه ظااااهر یقااایعااادل حق شاااود

 وجااااه مطلااااق دیاااانما دایاااااو پ در

 

کامال   ی نبوت پیامبر اسلام است و از این رو او حد اعلای  حول انساان  ی اوج سلسله نقطه

در  ،هم هست. شبستری در این چهار بیت او را به رسم صوفیان وفادار باه سانت ماذهبی رایاج    

شناسانه  صویر کرده و او را محوری کلیدی دانسته که جان و پویایی جانداران و  موقعیتی هستی

ی فایض، اناوار مهار خداونادی را باه موجاودات        کند و همچون واسطه هستندگان را  عیین می

 کند.   ی پایانی خود با او پیوند برقرار می کند. به همین خاطر ولیت در نقطه میمنتقل 



 

 

 

 

 

 
 

 

ی امیار    نها یک بیت اسات و آن پرسشای اسات ساروده    « گلشن راز»بخش بیست و چهارم از 

 حسینی هروی:

 ؟چه آمد عارف آخر یشناسا   ؟که شد بر سر وحدت واق  آخر     

شود که هجده بیت است و به پاسم این پرسش دشاوار و   می آنگاه بخش بیست و پنجم آغاز

گوید مفهوم عرفان که  پرسشی که هروی پرسیده جسورانه و کلیدی است. او میپردازد.  مهم می

، چاه موضاوعی دارد و آن چیسات کاه     «شناساایی »همتای گنوسی  یونانی است و به معنای 

ی معلاوم اسات. عارفاان باا  اکیاد بار       شود؟ پاسم البته  ا حدود اش عارف می کسی با شناختن

هاای   اش باا خادا از مکتاب    یگانگی خداوند و در هم  نیده بودن کلیت هستی و درپیوسته بودن

شوند، و این مفهوم وحدت است که در برابر  وحید، یعنای یکتاپرساتی دینای     فکری دیگر متمایز می

گویاد ماهیات ایان     ته و مای گیرد. هروی اما درست روی همین موضوع دست گذاشا  معمول قرار می

 نماید و از کجا معلوم که کسی بر آن آگاه شده باشد؟ وحدت چیست و چرا رازگونه می

 کند: ای آغاز می شبستری پاسم خود را با استعاره

 باار ساار وحاادت گشاات واقاا    یکساا

 میاسااااا روز و شااااب اناااادر مراحاااال
 

 او واقااا  نشاااد انااادر مواقااا    کاااه 

 مشااااو موقااااوف همااااراه و رواحاااال 
 

رف همان سالک است و کسی شناسا  واند بود که پویایی خود را حفظ کند و در راه یعنی عا

پیشروی به سمت خداوند در جایی نایستد و باه چیازی قاانش نشاود. او در بیات نخسات باا دو        

های واق  را در هر دو معناای ایساتا/ سااکن و     بازی کرده و کلمه« وق »ی سامی  معنای ریشه

گوید کسی به راز وحدت آگااهی خواهاد یافات کاه در راه      ته است. میآگاه/ هوشیار به کار گرف

ای هم هسات باه زباانزد عربای کاه        کاپو برای یافتن حق جایی  وق  نکند. این در ضمن اشاره

دنیا گذرگاهی اسات، پا  از آن بگاذر و    »، یعنی «الدنیا قنطره فأعبروها و ل  عمروها»گوید  می

 «.  در آن خانه نساز

 راز یگانگیگفتار شانزدهم: 
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ای در  شود که گذر زمان استراحت و  نبلای  ر وحدت زمانی درک میگوید سّ میدر بیت دوم 

این سلوک ایجاد نکند و فرد به خاطر پایبندی به کاروانی یا همراهای سارعت خاود را کناد یاا      

حرکت خود را موقوف نکند. روشن است که در اینجا منظور از قافله و کااروان )رواحال( دیان و    

کوشند مسیر یاافتن حاق را طای کنناد. اماا       راد همراه با آن میمذهب شخص است که اغلب اف

مسلک در ایان راه را نیاز باا هماین چاوب       بخش و هم جالب است که همراه یعنی شخصِ الهام

 نیز نباید از راه درماند.   ها آن دهد که برای راند و هشدار می می

راهی پیشرو و راهنمایش اما اگر راهی به سوی حق وجود داشته باشد که نه کاروانی و نه هم

 وان آن را پیمود؟ مشایم صوفیه مدعی راهبری شاگردان در ایان مسایر    نباشد، پ  چگونه می

ها و مناسک عبادی گاره   پرمخاطره هستند و مذاهب به شاهراهی هموار اعتقاد دارند که با آیین

اه و هام ایان   خورده و گذر از این مسیر بدان وابسته است. اگر قارار شاود ساالک هام آن همار     

  واند در این صحرا راه درست را پیدا کند؟ نمایی می کاروان را رها کند، پ  با چه قطب

 مطلق او را در شهود است وجود           وجود است یعارف شناسا دل            

گوید که هرکسی به ابزاری برای شناخت حق مسلح اسات، و   شبستری در این بیت مهم می

که از دل برای شناسایی وجود بهره جوید، عارف خواهد شاد و باه شاهودی    آن دل است. کسی 

دل از این رو مهم است که در کالبدشناسی ی وجود مطلق یعنی حق دست خواهد یافت.  درباره

شده و از ایان رو در مقابال سار و     سنتی ایرانی اندام حامل عشق و اقامتگاه ایزد مهر قلمداد می

 اه استقرار خرد و بنابراین منزلگاه هورمزد بوده است. گرفته که جایگ مغز قرار می

ی آن اسات، ایان دو البتاه دو مسایر ماوازی و       در نگرش مغانه و برداشت عرفانی که دنباله

کنند، نه آن که ضد هم باشاند. یعنای    متداخل برای شناسایی هستند که همدیگر را  کمیل می

شاود و   شدگی و اشراق شهودی آغاز مای  روشنای از  فرایند استدلل عقلانی هم نخست با جرقه

شاود. باه هماین  ر یاب اساتدلل و       بعد آن دریافت اولیه در قالب زبان مستدل صور بندی می

شاود و   شود که اغلب از ظرف زبان سرریز می ی منظم به بینش و فرزانشی نو منتهی می اندیشه

ی شاروع   د. یعنای هام شاهود نقطاه    زن ی هستی دامن می ای درباره  ازه« دید»به ادراکی  ازه و 

 شود. استدلل است، و هم استدلل در پایان راه خود باز به شهود ختم می

دانیم که شناسایی دو مسیر پردازشای ماوازی و متفااوت در مغاز دارد کاه       امروز این را می

استدللی اسات و  -گرا و سریش و غیرزبانی، و دیگری عقلانی هیجانی است و کل-اش عاطفی یکی

زمین  ایرانمدار و بنابراین آرام و کُند. همین دو شیوه از شناسایی را از دیرباز در  جزءانگار و زبان

اناد و دو انادام شناساایی متفااوت      کارده  با دو مفهوم خرد مزدایی و مهر عارفانه رمزگذاری مای 

حسای و  هاای   اند. به همان  ر یبی که حکیمان و فیلساوفان در  فکیاک انادام    برایش قایل بوده

پرداختند، عارفان و صوفیان هام   هایی سنجیده و منظم می مرا ب گوناگون پردازش عقلانی مدل
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ای از آنا ومی قلب پدید آورده بودند که در بافتی کمابیش ماانوی   کالبدشناسی پیچیده و  خیلی

 پیوند خورده بود. یبا نورشناسی وجودی مفصل

ت دل در مقاام جایگااه شاهود، ساخن مهام      شبستری در این بیت علاوه بر  اکید بر اهمیا 

شود، نه  نها وجاود، کاه وجاود مطلاق      شهود می آنچهدیگری هم دارد: موضوع شناسایی دل و 

اساتدللی فیلساوفان و متکلماان از دو راه     -است. این البته ادعایی است که در مسایر عقلانای  

 متفاوت با  کیه بر منطق یا متن مقدس مدعی دستیابی بدان بودند.

این دعوی که شناسایی کل از اجزا ممکن است را کمابیش همه قبول دارند، اما متکلماان و  

ی  دانساتند و از ایان رو طارح پرساش دربااره      متشرعان امکان شناسایی ذات کل را منتفی مای 

فارض   کوشیدند باا پایش   دانستند. متکلمان می ی گمراهی می سرشت خداوند را غیرمجاز و مایه

مقدس بدان پاسم دهناد، و البتاه کاه در ایان کاار دچاار دور منطقای و         گرفتن محتوای متن

ای کاه   شاان )ماتن قدسای( از نتیجاه     داشات  شناسانه بودناد. چاون پایش    خطاهای پیاپی روش

  ر بود.    ر و گسترده خواستند بگیرند مفصل می

پیادا  فیلسوفان با استقرا و قیاس به  صویری عقلانی و مستدل و انتزاعی از کل مطلق دست 

کردند که به همین دلیل غیرشخصای باود و دیگار باه مفهاوم خداوناد فعاال و هدفمناد و          می

ریخت ادیان شباهت چندانی نداشت. عارفان در این میان از راهی یکساره متفااوت پایش     انسان

ی  استدللی را با شهود پر کنند و با  کیه بر دل و انگیزانناده های  کوشیدند حفره رفتند و می می

دادند که از  اش یعنی مهر،  صویری شخصی و در عین حال کلان از خداوند را به دست می اصلی

سویی ار باطی گرم و صمیمانه و مهرآمیز با او ممکن باود، و از ساوی دیگار از صافات ظااهری      

   مذهبیان قشری خلش شده بود و به همین خاطر با خدای فیلسوفان شباهتی کارکردی داشت.

اناد کاه    اند و گمان برده مفهومی یونانی پنداشتهرا « وجود مطلق»ی  یدهااغلب خاورشناسان 

  3ای یونانی برگرفته است. عرفان ایرانی آن را از سرچشمه

ی دوقطبای   ی فلسفی دربااره  های اندیشه نادرست است. نخستین نشانهآشکارا این برداشت 

 ارین متاون     ار از قادیمی   نگردند و هفت  ا ده قارن کها   وجود و عدم به متون اوستایی باز می

یونانی در این زمینه هستند. بحث وجود در منابش یوناانی کلاسایک نیاز بسایار خاام و ناپختاه       

و بحاث ناساازگون و نامنساجم در میاان پانج       مطرح شده است. افلاطون در واقش با قدری جارّ 

کو ااه در متافیزیاک   گذرد و ارسطو  أملی  کند و از کنار آن می ای بدان می اشاره  مفهوم بنیادین

 ار و    ار، پیچیاده   دیرپاا ر، گساترده  بسایار  زمین  ایرانی وجود در  اش دارد. اندیشه درباره درباره

                      
 .13: 3111ایزو سو،  3
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ی  شود که به کلی با همه و در دوران اسلامی با فارابی از نو صور بندی می ستها ایناز  ر  عمیق

 . و دقیقتر است ر  اش فاصله دارد و از همه پیچیده متون معاصر یونانی یا ل ین

ی زر شاتی    عری  خداوند باه مکاباه وجاود مطلاق هام یکساره ایرانای اسات و از اندیشاه         

سرچشمه گرفته است. این فکر که اهورامزدا نیرویی اسات ساازگار و در نیاده باا خارد و عقال       

 ی  وحید )یگانه بودن امر ی ایده )مزدا( که هرآنچه وجود دارد را آفریده، همزمان نخستین جوانه

قدسی( و وحدت )یکپارچه بودن هستی( است. این مفهوم بنیاادین در عمال  اا زماان  کبیات      

مسیحیت در فرهن  یوناانی رواج پیادا نکارد و از ایان رو یوناانی پنداشاتن خاساتگاه ایان آرا         

 اش از متون دیگر است. خبری ی شیفتگی گوینده به متون یونانی، و بی نتیجه

اری یکسره عاقل در برابر اهریمنی نابخرد و خالق عادم باود   مفهوم بنیادین از آفریدگهمین 

اش  مایز میان گیتی و میناو را پدیاد آورد، و بعاد ر باه نگارش دو       که در شکل باستانی گاهانی

ی هستی انجامید. به شاکلی کاه باود و نماود از هام  فکیاک شاد و پدیادارهای          ای درباره لیه

استگاه بنیادین و فرازین )وجود( منفک شدند، کاه  ی پویا )موجودات( از یک خ ملموس چندگانه

 ایستا و فراگیر و یگانه بود.  

فکر به این که موجودات با بند نافی از جان  وجاود باا هام خویشااوندی دارناد و ایان هماه از         

ی زر شاتی اسات کاه خیلای زود باه       اند، پیامد منطقی و طبیعیِ اندیشاه  وجودی مطلق مشتق شده

ها )گیتی و میناو، هساتی و    ی ار باط این دوقطبی متنوعی دامن زد که شیوه های رقیب و بینی جهان

کارد و   ی بودایی که وجاود را نفای مای    دادند. از نگرش بدبینانه ، موجود و وجود( را  وضیح میینیست

شمرد،  ا رویکرد مانوی که بر  ماایز هساتی و نیساتی  اکیاد داشات و عادم        موجودات را موهوم می

 گرفت. را هم مکل وجود روشن اهورایی قلمروی پیچیده و فعال در نظر میاهریمنی  اریک 

فکری رقیب در ضمن به  مایز ماهیت از وجاود هام دامان زده اسات.     های  همین چارچوب

)ماهیات(   کناد  ای که موجودات را در جزمیت و  ککرشان از هم  فکیک می یعنی آن عنصر ویژه

شان را در زیر چتار یاک کلیات جهانشامول گارد       در مقابل آن ویژگی مشترک و عامی که همه

این  مایز از قدیم در آثار فلسفی ایرانیان وجود داشاته و ماکلا رد پاایش را در     آورد )وجود(. می

باا ایان حاال     3 وان یافت که در اواخر دوران ساسانی نوشته شده است. ی پاول پارسی می رساله

ابوالحسان اشاعری کاه آرای     یار پذیرفتاه شاد.    ی اسلامی این  مایز به نسابت د  در بافت اندیشه

پنداشات و   ی دینی را  دوین کارد، ماهیات و وجاود را یاک چیاز مای       گر بر فضای رسمی اندیشه چیره

                      
ریانی به اند و در دو زبان انتشار یافته است. رهام اشه آن را از س این رساله را دوستان گرانقدرم  رجمه کرده  3

 اش  رجمه کرد. انگلیسی برگرداند و بزرگمهر لقمان از انگلیسی به پارسی
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ی اسالامی باا معتزلاه و     ی  مایزشان هیچ بحکی نکرده است. ورود این دوقطبی به ساپهر اندیشاه   درباره

ای یگانه و فراگیر و مطلق بارای   وجود همچون پشتوانه وقتیگرایی مکل ابن سینا آغاز شد.  حکیمان عقل

شاود. در   امر کلی و عام و مطلق اسات کاه مرجاش شامرده مای      ،ی چیزها به رسمیت شمرده شود همه

یعنای نمودهاای عینای و ملماوس امار        به نفش ماهیات  -نماید که انتزاعی و ذهنی می–مقابل اگر وجود 

 .  گیرد اسایی و  عری  حقیقت قرار میماهیت مبنای شنخودِ ، چندگانه طرد شود

مشابه در فرهن  یوناانی دارناد )کاه یکساره الهیاا ی،      های  ها نه ار باطی با بحث این بحث

دو جریاان فلسافی و دو بیانش    ند. هسات  وازیما مسیحی و بسیار سطحی است( و نه حتا با آن 

برابار اصاالت وجاود     اند را اغلب باا برچساب اصاالت ماهیات در     مهمی که از این میان برخاسته

کنند. اصالت ماهیت بدان معناست که ماهیت چیزها اصیل و واقعای و بنیاادین    گذاری می نشانه

 ی مرسوم گیتیانه به رسمیت شمرده شود.  قلمداد شد و بنابراین سطح  جربه

 گیارد و  در نظر مای و برساخته ها را به کل عرضی  در مقابل اصالت وجود را داریم که ماهیت

از یک وجود مطلق یگانه و فراگیر. نگرش دوم هم برای متکلمانی که داند  میهایی  را  جلی ها آن

نامیدناد، و هام بارای صاوفیانی کاه آن را حاق و معشاوق         آن وجود مطلق را خداوند و الله مای 

دانستند جذابیت داشته و ابن عربای کسای اسات کاه هماین نگارش را باه شاکلی مانظم           می

  کند. صور بندی می

روی اوسات، ذیال    ابن عربی و شبستری که دنبالههای  این حال باید  وجه داشت که بحثبا 

ی  بحث دربارهها قدمت داشته است.  ی ایشان قرن گیرد که در زمانه ای قرار می فکریهای  چالش

از دوران ابن سینا به بعد با دقتی چشمگیر در  -حتا در ساحتی زبانی-انتزاع وجود از موجودات، 

در ایان  ها سراد نداریم.  رایج بوده و این در حالی است که بحکی مشابه را در سایر فرهن ایران 

آوردگاه فکری، شبستری سخت زیر  اثیر ابن عربی است و هوادار اصالت وجاود اسات. او پاسام    

 دهد: خود به پرسش هروی را چنین ادامه می
 

 هسات نشاناخت   یقا یجز هسات حق  به

 ک ااو همااه خااار اساات و خاشااا  وجااود
 

 خااود پاااک در باخاات  یآن رو هساات از 

 انااداز از خااود جملااه را پاااک    باارون
 

 

که این به معنای  رجیح وجود بر ماهیت و کل بر جزء اسات. هساتی،  نهاا هماان هساتی      

ی فراگیر مطلق است و هرآنچه جز آن است، نسبی و اعتباری است و همچون  جلای و   یکپارچه

دهاد، از   را شاکل مای  « مان »این رو وجود جزمی که  نمودی زودگذر از آن مشتق شده است. از

شناختی با خار و خاشاک همسان است. وقتی من از این صفات جزمای کناده    نظر جایگاه هستی

 کند. پیوندد و جایگاه اصیل خود را پیدا می شود و استقلال پیدا کند، به آن هستی مطلق در می
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 روب فااارو  را دل ی  اااو خاناااه  بااارو

 دیاااناادر آ او یشااد رونیاا ااو ب چااو

 و از نوافاال گشاات محبااوب  اکاا کاا 

 افااتیجااان محبااوب او مکااان    درون
 

 محباااوب یکااان مقاااام و جاااا ایااامه 

 دیاا ااو جمااال خااود نما   ی ااو باا  بااه

 کاارد او خانااه جاااروب   ینفاا یل بااه

 افات ینشاان   «بصار ی یو ب سمشی یب» ز
 

 
اش دل اسات. باه هماین خااطر      ماند کاه انادام حرکتای    این  حول وجودی به جنبشی می

ی دستیابی بدان پاکسازی دل و پالیش قلب است. در بیات نخسات شبساتری دل را باه      هشیو

ای  شبیه کرده که اگر قرار است مهمانی گرانمایه مکل خداوناد در آن مهماان شاود، بایاد      خانه

« مان »ی دل از  پاک و  میز و آراسته باشد. جالب است که ایان پاکساازی، خاالی کاردن خاناه     

ی قراردادی یعنی من از این منازل بیارون بارود، حاق همچاون       صاحبخانهاست.  نها زمانی که 

ای باه زن گارفتن    شود. این پیراستن خانه و مهمان آوردن در ضمن کنایاه  مهمان بدان وارد می

اش  هم دارد. چون پاک کردن خانه و به ویاژه رنا  کاردن دیوارهاا و آراساتن بااد و پیراماون       

های مجلل و پاکیزه را گااه باا صافت     و به همین خاطر خانهی آوردن عروس به خانه بوده  نشانه

اش را  های ملکی بدون ایان کاه ریشاه    و هنوز هم در بنگاه اند داده مورد اشاره قرار می« عروس»

گوید آن مهمان زیبارویی که مکال عروسای باه     . در مصراع چهارم میگیرند بدانند، به کارش می

گشااید و   شود و حجااب خاود را مای    ی دل محرم می خانه خانه نزول اجلال کرده،  نها زمانی با

ایست که بایاد   در اینجا بیگانه« من»کند، که خانه از اغیار خالی باشد، و  اش را نمایان می زیبایی

 غایب شود  ا حضور کامل حق ر  نماید.

اش باه خاوانش    شبستری در بیت سوم با  اکید بر این که نوافل باید رعایت شوند، وفااداری 

کند کاه در آن   دهد، و در ادامه به  شبیه مشهوری اشاره می سمی از مذهب شرعی را نشان میر

 شبیه شده و بنابراین نفای و طارد ماا ساوی الله یعنای      « ل»ی  جارو به خاطر شکلش به کلمه

ی دل همسان انگاشته شاده اسات. در بیات چهاارم هام       با جاروب کردن خانه« ل اله»ی  کلمه

و  سامش ی یبا  دا،یا فاذا احببته کنت له سمعا و بصرا و لسانا و  »به حدیث قدسی  ای داریم اشاره

پ  هرگاه کسی را دوست بدارم، شانوایی و بیناایی   »، یعنی «بطشی یو ب نطقی یو ب بصری یب

بیند و با مان ساخن    شنود و با من می ی من( می و زبان و دست او خواهم شد، با من )به وسیله

 «گیرد. گوید و با من خشم می می

 
 نیباار او شاا  ی ااا بااود باااق   یهساات ز

 ز خااااود دور ی ااااا نگرداناااا موانااااش

 

 نیعلااام عاااارف صاااورت عااا   ابااادین 

 ناااااور دتنایااااا دل ی اناااااهخ درون
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شود که برای ظهور حق، که وجاود مطلاق اسات، نخسات بایاد       باز  اکید می ها بیت در این

بینایی عارف و شناسایی عرفاانی  نهاا زماانی    های زودگذر او طرد شوند.  وجود اعتباری و  جلی

فرو افتااده،  ی دل  ی خانه هایی که بر پنجره دهد که این آلودگی برطرف شده باشد و پرده ر  می

 برداشته شود  ا نور هستی مطلق به درون بتابد. اما این کار چگونه ممکن است؟ 
 

 عااالم چهااار اساات نیااچااون در ا موانااش

 از احااداآ و انجاااس  یپاااک نینخساات

 اساات مااهیز اخاالاق ذم یپاااک سااوم

 ریاااسااار اسااات از غ  یپااااک چهاااارم
 

 هاام چهااار اساات یکااردن از و طهااارت 

 وز شاااار وسااااواس  تیاز معصاااا دوم

 اسات  ماه یهمچاون به  یآدما  یبا و که

 ریساا گاارددش یماا یمنتهاا نجااایا کااه
 

این غلبه کند.  ها آن پ  چهار حجاب و چهار مانش اصلی در راه سالک وجود دارد که باید بر

ی زیستی و روانی و اجتمااعی و فرهنگای )فاراز( در دساتگاه      چهار به شکل غریبی با چهار لیه

ی زیسااتی، پاااکیزه شاادن از   اارین سااطح، یعناای لیااه یننظااری زُروان انطباااق دارنااد. در پااای

ی دوم، یعنای ساطح    هاای  ان اسات کاه ضارورت دارد. در مر باه       های کالبد و آلودگی بیماری

روانشناختی، پاکیزگی از هوا و هوس )معصیت( و کژی در میل )وسواس( است کاه بایاد بار آن    

ی ظهور کردارها نهاد اجتماعی  هغلبه کرد. در سطح اجتماعی که دیگری هم حضور دارد و زمین

رسان به دیگاران   شود و باید از کردارها و خلق و خوهای ناپسند و آسیب است، بحث اخلاقی می

نماادین پیوناد دارد، بایاد باه     هاای   پرهیز کرد. در نهایت در سطح فرهنگی که باا معناا و نظاام   

کلید درست بودن سلوک چارچوبی منسجم و یکپارچه و درست از معنا )سر( دست یافت و این 

ی  هاای پیچیاده   ی سلسله مرا بی در سیساتم  یعنی شبستری در اینجا به چهار لیه عارف است.

اش است کاه ایان چهاار     کند، و در این مورد پیرو سرمشق نظری مرسوم زمانه انسانی اشاره می

 اشته باشد.اش ار باطی د کرده، بی آن که به سرمشق مدرن امروزین لیه را از هم متمایز می

 
 طهااارات نیااآن کااو کاارد حاصاال ا هاار

 یدر نبااااز ی اااا خاااود را بکلااا    اااو

 نیذا اات پاااک گااردد از همااه شاا  چااو

 زییاااا م چیهاااا انااااهیدر م نمانااااد
 

 شاااک سااازاوار مناجاااات  یبااا شاااود 

 یشاااود هرگاااز نمااااز  یکااا نماااازت

 نیگااااردد آنگااااه قاااار الع  نمااااازت

 زیا چ کیا معاروف و عاارف جملاه     شود
 

 
گویاد اگار    گردد. مای  ی مغانه باز می خدامدارانه-نگرش انسانها به  شبستری باز در این بیت

رسد و این سازاواری را پیادا    های چهارگانه حاصل شود، سالک به مقام الوهیت می این پاکیزگی

شاود کاه آن    شان به سوی او انجام پذیرد. اینجا معلوم می کند که راز و نیاز عابدان و مناجات می

ود هم شکلی خاص از اجرای مناسک دینی است که در آن فاعال  نوافلی که پیشتر مورد اشاره ب



          زند گلشن راز           278

گوید  ا وقتی منِ عابد در میانه هست، نمااز او درسات نیسات.     عبادت غایب است. شبستری می

العاین(   )قرهو نور دیدگان ی فاعل نیایش از میانه برخیزد، نماز به سوی چشم  اما وقتی این بنده

 -که در پی شناخت حق است-شود. در این حالت عارفی  و ابزار دیدن و شناخت حق  بدیل می

 گردد.   شان الغا می شوند و  مایز میان یگانه می -که موضوع شناسایی اوست-و حقی 

آورد که  ی یکی شدن انسان و خداوند را پدید می اما این بحث یگانگی و وصل و ا حاد شامبه

دیدیم، هم سخن عارفاان   که چنان آمیز و بدعت بوده است. شبستری هم از دید متشرعان شرک

کوشاد جاناب ماذهب رسامی و      کناد و مای   دهد و هم هر از چنادی چرخشای مای    را شرح می

کند و فصالی   ی حساس هم چنین می اش را نیز نگه دارد. در این نقطه هنجارهای عقید ی زمانه

بخاش   دهاد. ناام ایان    ( را به پاسم به پرسشی در این زمینه اختصاص مای 72از کتابش )بخش 

 75است و این  ک بیتی است که بخاش  « وحدت و ککرت نیجمش ب تیفیال از ک س»پاسم به 

دانسته پاسم شبستری  سازد. معلوم است که حسینی هروی پیشاپیش می را بر می« گلشن راز»

ی امکاان ا حااد انساان و     شود و به صاراحت دربااره   اش به این نقطه منتهی می به پرسش قبلی

  :ح کرده استخداوند پرسش طر

 مشت خاک است نیسودا در سر ا چه معروف و عارف ذات پاک است اگر

پرسش بعدی ختم های  روشن است که پاسم پیشین طوری هدایت شده  ا به همین عبارت

کناد، و در ضامن ایان شاک      شان اشااره مای   سرشتی عارف و معروف و همسانی شود، که به هم

وپایه و مخلاوق زمینای )یاک مشات خااک( را چاه باه        ی فر کند که بنده متشرعانه را طرح می

 سودای شریک شدن در عظمت و  قدس خداوندی؟

کند و آنچه را کاه پیشاتر در    ی مرسوم خود باز چرخشی در این مورد می شبستری به شیوه

 گیرد: سازگاری با نگاه مغانه گفته بود،  ا حدودی پ  می
 

 یبااار نعمااات حاااق ناسپاسااا   مکااان
 ابیاادر سااتیاو معااروف و عااارف ن جااز

 دیاااانبااااود کااااه ذره دارد ام عجااااب

 

 ی ااو حااق را بااه نااور حااق شناساا  کااه 

 ز خااور  اااب  اباادی یخاااک ماا  کنیولاا

 دی ااااب مهااار و ناااور خورشااا  یهاااوا
 

شاود کاه    پیشتر گفته شده بود نقض شد. چون از این سه بیات معلاوم مای    آنچهپ  عملا 

همسان شادن باا آفتااب     ا حاد عارف و معروف امری ذهنی و  خیلی است و از آرزوی ذره برای

کناد و  اا    شود، بلکه  نها آفتاب را در خود جذب مای  شود. خاک با خورشید یکی نمی ناشی می

ی مرکازی   ای که هساته  خدامدارانه-ی انسان شود. یعنی که نگاه مغانه حدودی مکل آن گرم می

 سازد، باید طرد شود. عرفان را بر می
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 آور مقاااام و حاااال فطااارت  ادیااا باااه

 کااه را گفاات  زدیااا« مبااربک الساات»

 سرشااتند یهااا ماا لکااه گِاا یآن روز در

 یره بخااااوان کیااااآن نامااااه را  اگاااار

 دوش یعقااد عهااد بناادگ   یبساات  ااو

 لناازَحااق باادان گشااته اساات مُ  کاالام
 

 اصااال فکااارت یآنجاااا بااااز دانااا کاااز 

 گفت «یبل»بود آخر که آن ساعت  که

 نوشاااتند ماااانای ی دل در قصاااه باااه

 یباادان یخااواه یکااه ماا یزیااآن چ هاار

 فراماااوش یباااه ناااادان یکااارد یولااا

 آورد از عهااااااد اول ادتیاااااا کااااااه
 

ی آفرینش انساان از خااک را گوشازد     شبستری آنگاه در شش بیت داستان مشهوری درباره

سرشات و نخساتین    کند. بر اساس این داستان وقتای در روز ازل خداوناد خااک آدم را مای     می

پرسش کرد که  دن به آن ساخت، هنگام جان بخشی ای از خاک رس برمی انسان را همچون کوزه

در بیت چهارم منظاور از  «. بلی»)ألست بربکم؟( و آدم پاسم داد که « آیا من خدای  و نیستم؟»

باه   یکارد  یولا /  دوش یعقد عهد بندگ یبست  و »بازگو کردن این اسطوره  صریح شده است: 

آفریادگاری  شاان   پایه و هام سرشات نیساتند. یکای     یعنی انسان و خداوند هم«. فراموش ینادان

ایست خاکی و پست که  نهاا   ساخته قدرقدرت است که از خاک پیکرکی ساخته، و دیگری دست

با قبول بر ری و سروری خداوند جان یافته است. در این راستا، وحی خداوند به پیامبران چیزی 

مضمون پیمان ازلی انسان و خداوند البته مضمونی  جز گوشزد کردن همان عهد آغازین نیست. 

اسلامی دارد. اما معنای آن به کلای  های   ر از روایت زر شتی است و قدمتی بسیار کهن - مهری

متفاوت است. این مفهوم احتمال نخستین بار در آیین مهر پیشازر شتی  حول یافته و بعد ر در 

ی  ی دیان زر شاتی وارد شاده اسات. در نساخه      اخلاقی و یکتاپرستانه باه دایاره  -قالبی فلسفی

ناپذیر شباهت دارد و  ی، ایزد مهر که پشتیبان جنگاوران است، خود به شهسواری شکستمیترای

ار باط میان مهرپرستان با او همتاست با پیوندی که میان سربازان و سردارشان برقارار اسات، و   

شده  این نوعی پیمان جنگی است. مهر به همین خاطر ایزد نگهبان عهد و پیمان هم شمرده می

گرا نداشاته و باه ار بااط شخصای      مند و غایت حال مفهوم یاد شده چارچوبی  اریم است. با این

ی مفهومی جهاانگیر و   کرده است. برکشیده شدن این عنصر  ا مر به مهرپرست و مهر دللت می

شاود. در ایان چاارچوب     فلسفی و پیدایش مضمون عهدی ازلی باه دیان زر شاتی مرباوط مای     

برابر بود، به  قاارن میاان خیار و شار پای بارد و بارای درهام          اهورامزدا که نیرویش با اهریمن

زوری انسان را همچون متحد و همرزمی برای خود پدیاد آورد. باه ایان شاکل      شکستن این هم

خداوند با انسان در ازل پیمانی بست که ساختارش با همان پیمان مهری کهن همسان بود، اماا  

ی باین    تی بر مرزبندی میان خیر و شار و جبهاه  ی  اریم زر ش در چارچوبی اخلاقی و در فلسفه

 اهورامزدا و اهریمن باز عری  شده بود.
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ای که در قرون میانه غالب باود، ایان چاارچوب     مدار اسلامی در چارچوب اشعری و عبودیت

درک نبود. به همین خاطر مفهوم پیمان در چارچوبی  ورا ی باز ولید شاد.   پذیرفتنی یا حتا قابل

ی میان خدای یگانه با پیامبرانی خاص  اکید داشات،   عهد بر ار باط خاص و ویژه مفهوم  ورا ی

ی مردمان. محتوایش هم نه همدستی برای جن  با شر اخلاقی، کاه سرساپردگی باه     و نه همه

ی قربانی مکل بعل را در  ی او بود. یعنی خداوندی مقتدر و قهار و  شنه خداوند و بندگی خالصانه

ی  کرد. همین مضمون بود که در قالب عهد الست به دایره  صویر میو فروپایه  کنار انسانی خوار

شبساتری   باز ااب یافات.  « راز  گلشن»خلقت اسلامی نیز وارد شد و در متونی مانند های  روایت

 پیشین است:های  گیری بحث کند که در واقش نتیجه کتابش را با سه بیت ختم می 72بخش 

 
 آغااااز حاااق را باااه یا دهیااا اااو د اگااار

 نجااااایامااااروز ا نیرا بباااا صاااافا ش

 مگاااردان شیرناااج خاااود ضاااا وگرناااه
 

 بااااز دنشیاااد یهااام  اااوان نجاااایا در 

 فاااردا دیاااد ی اااا ذا اااش  اااوان  کاااه

 ز قااارآن «یل هاااد» وشیااابن بااارو
 

چیازی جاز یاادآوری هماان عهاد آغاازین        ای که عارف در پی آن است،  یعنی آن شناسایی

صاال او دسات یافتاه اسات. پا  غایات آرماان او        نیست. انسان در ازل خداوند را دیده و باه و 

چیزی جز یاادآوری    بازگشت به همان وضعیت آغازین است. شناخت حق که هدف عرفان است،

ای ازلای قالاب شاده، در     همان ادراک اولیه نیست. این ارجاع به ادراک کااملی کاه در گذشاته   

هام کاه پرساش آغاازین      شود و مضمونی افلاطونی است. هاروی  ادبیات صوفیه فراوان دیده می

 :گوید می «کنزالرموز»در فصل را مطرح کرده، 

 3خود ببینی آنچه دانستی نخست چون گذشتی از ره دانش درست    

فرض مشهور افلاطون مبتنی است که معتقد بود هیچک  چیزی  اازه   این برداشت بر پیش

ی  نیسات. ایان نظریاه   های گذشاته   آموزد، و کل روند شناسایی چیزی جز یادآوری دانسته نمی

گراست و  کار و سنت ی شناخت، هم به لحاظ سیاسی محافظه عجیب و غریب و غیربدیهی درباره

ی داناش اسات. در کتااب     ی پویایی و کنجکاوی و رشد و  وسعه هم از نظر عملیا ی مهار کننده

رد اسات مفصال دیادگاهم در ماو    «  اریم خرد»های  کتاب  که جلد سوم از مجموعه« افلاطون»

ام. افلاطااون بااه دلیلاای سیاساای و باارای مقابلااه بااا آرای  چرایاایِ چنااین فرضاای را شاارح داده

ای  نهایت دانش و اهمیت آموزش  اکید داشتند، چنین نظریاه  هایی که به گسترش بی سوفیست

را پرورده و با انکار مفهومی بنیادین مکل یادگیری، به ناوعی ضادآموزش و ضدشاناخت دسات     

                      
 .150: بیت 3120حسینی هروی،  3
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سلاحی بر ضد مخالفان دانشمندش که اغلاب اساتاد و معلام بودناد، باه کاار       همچون  یافته که

هاایی   ی افلاطونی در ایران هم وارد شد و به ویژه مذاهب و جرگاه  این ایده شده است. گرفته می

ولای  –دادند. بسیاری از اشعریان  ستیز و مخال  علوم طبیعی بودند بدان علاقه نشان می که عقل

شاود کاه    که نقل کردیم روشن مای  هایی بیتفرض گرویده بودند و از  یشبه این پ -شان نه همه

 اند. هروی و شبستری نیز در میان ایشان بوده

شود که عنوانش چنین است:  آغاز می« گلشن راز»پ  از این اشارت، بخش بیست و هشتم 

 «:نسبت عقل با شهود انیدر ب لی مک»
 

 بااااااورت اکماااااه ز الاااااوان نااااادارد

 یو ساابز و کاااه  و زرد و ساار  دیسااپ

  ااااا کااااور مااااادرزاد باااادحال نگاااار

 احاااااوال عقباااااا دنیااااااز د خاااارد 
 

 نقاال و برهااان ییصااد سااال گااو  وگاار 

 یاهینباشاااد جاااز سااا  ینااازد و باااه

 شاااود از کحااال کحاااال  ناااایب کجاااا

 ایااااچااااون کاااور مااااادرزاد دن  باااود 
 

ی  کند. آن هم نکتاه  شبستری بحث خود را با مکالی مشهور و محبوب میان صوفیان آغاز می

هیچ  صوری از کی  نفسانیِ رن  ندارد، حتا اگر یااد بگیارد   )اکمه( که کور مادرزاد  علمی است

اش درست به کار بگیرد. این نکته نزد فیلساوفان و دانشامندان    ها را در زبان روزمره که نام رن 

ای مکل رن ، هرچند در زبان صاور بندی   ایرانی از دیرباز مورد  وجه بوده که ادراک حسی پایه

گیارد،   ها را یاد مای  ،  وسط زبان قابل انتقال نیست. یعنی کور مادرزاد نام و  عری  رن شود می

ی رنا     وان برای کور مادرزاد دربااره  بی آن که مفهوم ذهنی آن را دریافته باشد. همچنین می

های فراوان برخواند. اما این ابزارهاای زباانی    سخن گفت و برایش در این زمینه  وصی  و  حلیل

شبستری در اینجا سیاهی را کند  ا مکلا کی  نفسانی قرمز یا سبز را درک کند. او کمکی نمیبه 

هاا   ی ارزش رن  گیرد. هرچند برداشت او درباره همچون نمادی برای نادانی و کوری در نظر می

 کند:   خواهیم دید بین دو قطب نوسان می که چنانبسیار پیچیده است و 

کرد و دیگاری   دانست و طردش می یاهی را نماد اهریمن مییکی نگرش قدیم زر شتی که س

کارد.   دانست و  قادی  مای   ی مسیحی که آن را نماد طرد دنیا و پرهیزگاری می دیدگاه زاهدانه

گویاد   بینیم، آنجاا کاه مای    یحیی باخرزی می« اوراد الحباب»ای از این نگرش اخیر را در  نمونه

سیاری از فیلسوفان و به ویژه صوفیان خرد را به خااطر  ب 3سیاهی نماد مقام فقر و شهود فناست.

کاستند و عقل را شکلی  اش به زبان فرو می در ساماندهی  ساختار مستدل و محوری بودن منطق
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علام   کاه  چناان ها هم نمایاان اسات.    آوردند. این نکته در نامگذاری از کاربرد زبان به حساب می

نی خرد در متون اوستایی را با نف  ناطقه )یعنای  منطق یعنی جایگاه سخن گفتن، و نیروی روا

اند. در این چارچوب ادراک کااملی کاه باا چشام و دیادن صاورت        شمرده منِ سخنگو( برابر می

ای که عارف در پی  مدار خارج است. آن شناسایی قدسی سی عقل زبانی دستر پذیرد از دایره می

افقای اسات کاه خاارج از دیادرس خارد        آن است، بر  ماشای مینو )عُقبا(  مرکز یافتاه و ایان  

ی واگرایای   گیرد که نقطاه  مدار، شهودی قرار می شده است. در مقابل این عقل زبان پنداشته می

 شود. شناسی عرفانی و فلسفی محسوب می شناخت
 

 دارد انساااااان یعقااااال طاااااور یورا

 آ اااش انااادر سااان  و آهااان  بساااان

 ساان  و آهاان نیااباار هاام اوفتاااد ا چااو

 راز نیااادد اگااار دایاااآن مجماااوع پ از

 الهااای نقاااش ی  اااو نساااخه  یی اااو
 

 بشناساااد بااادان اسااارار پنهاااان  کاااه 

 اناادر جااان و در  اان زدیاااساات ا نهاااده

 نااورش هاار دو عااالم گشاات روشاان    ز

 بااارو خاااود را براناااداز یدانسااات چاااو

 یکاه خاواه   یزیا هار چ  شیاز خاو  بجو
 

ه کمک یعنی کوهی معنوی همچون بلندایی برای دیدبانی )طور( در اختیار انسان است که ب

این عبارت اشااره دارد  ی پنهان از چشم عقل را مشاهده و شناسایی کند.   وان این عرصه آن می

طاور ورای  »شناسانه باه ناام    گفت قلمروی هستی القضات همدانی که می به دستگاه نظری عین

  وان بدان نظر کرد.   پیشاپیش انسان گسترده شده که  نها با شهود می« عقل

هیجاانیِ فاارد از زباان  ماایزی     -مدار و شهود عااطفی  ادراک عقلانی زبانالقضات میان  عین

گفت دستگاه شناسایی مردمان برای فهم خداوند در اولی محصور و  صریح و قاطش قامل بود و می

هاایی   محدود مانده است. راه گذار از عقل به ورای عقل، گشودن چشم دل بود که او باا عباارت  

)گشاایش چشام بینناده( بادان     « انفتاح عین البصیره»اخت( یا )چشم شن« عین المعرفه»مکل 

   3کرد. اشاره می

ای در دل انساان   ابازار شاهود اسات کاه خداوناد آن را همچاون شاعله       چشم معرفات،  این 

کوبناد و از   برافروخته است. به همان  ر یبی که برای برافروختن آ ش سن  و آهن را بر هم می

گاهی است که لط  الهی و سلوک شخصای در   شهود هم مفصلسوزانند،  ها را می اش کاه جرقه

نگری و علم ماادی    واند کاهِ جزمی خیزد که می ای از آن بر می کنند و جرقه آن با هم برخورد می

باه ایان   « خود را برانداز»اش یعنی منِ هنجارین را فرو بسوزاند. این اندرز که  ی اصلی و پشتوانه
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اسی میراثی گرانبها که در دل فرد وجود دارد. میراثای کاه هماان    شود با بازشن  ر یب همراه می

 ایست که سالک قرار است آن را به خاطر بیاورد.  شناسایی ازلی و دیرینه

 یزیا هار چ  شیاز خو بجوالهی/  نقش ی  و نسخه یی و »باید  وجه داشت که در بیت آخر، 

ه نشود. عرفان خراسانی و خرد مغانه خدامداری اشتباه گرفت-با  عبیر مغانه از انسان« یکه خواه

در « ی نقش الهی نسخه»کند، اما معنایی متفاوت از آن منظور دارد.  را بیان می  نیز همین گزاره

ذات دارند و بنابراین از  دید مغانه بدان معناست که انسان و خداوند متنی همسان و سرشتی هم

ی عرفان عراقی انساان  نهاا    عابدانه - شعریارز برخوردارند. در حالی که در رویکرد ا  قدسی هم

مشقی نوشته شده به دست خداوند اسات. متنای کاه البتاه دساتخط نیرویای        رونوشتی و سیاه

 شأن نیست.  قدسی است و از این نظر ارجمند است، اما با نویسنده همسان و هم

کاه   در نگرش مغاناه بادان معناسات   « بجو از خویش هرچیزی که خواهی»بر همین منوال 

سرشت هستند و بناابراین آدمای نیاز مانناد خداوناد نیاروی        ریخت و هم جهان اکبر و اصغر هم

کردناد، مضامونی    خلاقیت و انتخابگری دارد. در مقابل آنچه اشاعریان از ایان جملاه ماراد مای     

دانی و بایاد   اش هستی را پیشاپیش می افلاطونی بود. بدان معنا که هرچه در جستجوی دانستن

این موارد در واقش از وامگیری عبار های  کنی  ا آن را دریابی.  ی مخدوش خود مراجعه به حافظه

دهاد کاه نماینادگان گفتماان      کند و نقاطی را نشاان مای   مغانه در گفتمان صوفیانه حکایت می

 اند. کرده ها و  عبیرهای رقیب نیرومند ر و خردمند ر خود  قلید می ی اشعری از کلیدواژه عابدانه
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 رین زبانزدهای عرفان ایرانای، یعنای    به یکی از پرمناقشه« گلشن راز» 13و  10، 73های  بخش

شود و شرحی است بر این عباارت. بخاش    گفتنِ حسین بن منصور حلاج مربوط می «انا الحق»

  نها یک بیت است و این را هروی سروده و در آن پرسشی پرمغز طرح کرده است: 73

 ؟محقق ایهرزه بود آن  ؟ییگو چه   ؟«اناالحق»نقطه را نطق است  نیکدام  

گیارد؟ در جایگااه    ها قرار می یعنی این عبارت مشهور و مهم در کجای پیوستار اعتبار گزاره

ای  کند؟ آیا بایاد آن را گازاره   ای را اشغال می سخن )منطق( عرفانی، این سخن )نطق( چه نقطه

 معنا و هرزه؟ ای مهمل و بی جمله  حقق یافته و حقیقی دانست، یا

نمایاد کاه آن را    رود و چنین مای  شبستری نخست با چهار بیت به استقبال این پرسش می

 شمارد: کند و محقق می  ایید می
 

 الحااق کشاا  اساارار اساات مطلااق   انااا

 ذرات عاااالم همچاااو منصاااور   هماااه

 دامااام نااادا لیاااو  هل حی ساااب نیاااا در

 کااه گااردد باار  ااو آسااان  یخااواه اگاار
 

 اناا الحاق   دیا  اا گو  سات یاز حاق ک  جز 

 و خاواه مخماور   ریا مسات گ  یخاواه   و

 قاااامم باشاااند یهمااا یمعنااا نیباااد

 ره فارو خاوان   کیا را  «ءیان من شا  و»
 

ی جهان چیازی جاز  جلای     گفتنِ حلاج درست بود و برحق، چرا که همه« انا الحق»یعنی 

نهاد و   ا گامی پیشاتر مای   واند خود را حق بشمارد. او حت حق نیست و بنابراین هر ذره از آن می

ی  باه آیاه   اش اشااره ای هم دارند. در اینجا  ی موجودات چنین دعوی گوید همه در بیت سوم می

چیازی نیسات   ». یعنای  «و إن مِن شیء ال یُسَّبح بحماده »گوید  که میاست ی اسراء  سوره 55

ا الحاق گفاتن   او ایان  سابیح گفاتن را برابار باا انا      « مگر آن که برای ستایش او  سبیح بگوید.

ستایند در اصل دارند بر  هایی از حق هستند، وقتی حق را می ی چیزها جلوه گیرد. چون همه می

 دانند. کنند و به این شکل خود را با او اندرآمیخته می پیوندشان با وی  اکید می

 کند.   او سپ  با وامگیری از سخن عطار، همان موضش او را در این مورد  ایید و  کرار می

 گفتار هفدهم: داستان اناالحق
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 یکااار را پنبااه شااتنیخو یکاارد وچاا

 گاااوش از پنااادارت ی پنباااه بااارآور
 

 یدم بااارآر نیاااوار ا هااام حااالاج  اااو 

 وشیاااابن« واحااااد القهااااار» یناااادا
 

 «:اسرارنامه»بیت از عطار در دو ست به یا اشاره ها بیت این
 

 اگر جز عک  بر  و چیزی افتد

 ی پندارت از گوش برآری پنبه
 

 چاااو آن حااالاج آ اااش در  اااو افتاااد  

 3چااون خاام خمخانااه در جااوشدرآیاای 
 

در اینجا خود به بایزید بستامی اشاره دارد که لقب حالاج را کاه در   ی خود  به نوبهعطار هم 

 ای حمل کرده بود و چنین سروده بود که: اش بوده، به استعاره ی پدری اصل پیشه
 

 ایااااآن نهناااا  در ،اجحلّاااا منصااااورِ

 آورد یانااا الحااق بااه زبااان ماا  کااهی روز
 

 جادا  کارد  جاان  ی داناه   ان  ی پنباه  کز 

 کجااا بااود؟ خاادا بااود خاادا     منصااور
 

که به حلاجی هستی مشغول بود و سره و ناسره را در پیوند با حق از هم  فکیک پ  حلاج 

ی عطار و شبستری به این کاه   اشاره«. زد ی باطل را می پنبه»زنی بود که  کرد، در ضمن پنبه می

سودگی از سر و صداهای پیرامونی پنبه در گاوش  ی ایشان مردمان هنگام خواب برای آ در زمانه

هاای   انگیز فنااوری  اند، به لحاظ  اریخی بسیار جالب  وجه است، چون قدمت شگفت گذاشته می

ای متفااوت باا بایزیاد     دهاد. ایشاان اماا از اساتعاره     بدن مربوط به آسایش را در ایران نشان می

کردن پنبه از دانه و سره از ناسره گرفته باود  اند. این یک حلاجی را به معنای جدا  استفاده کرده

 سکوت و خفتگی حمل کردند.« ی زدنِ پنبه»و آنان ماجرا را به بیرون کشیدن پنبه از گوش و 

 از حاااق بااار دوامااات  دیاااآ یمااا نااادا

 کاااااه ناگااااااه  مااااانیا یدر واد درآ

 یباشااااد انااااا الحااااق از درختاااا  روا

 ستین یآن ک  را که اندر دل شک هر
 زاوارباااااود حاااااق را سااااا تیاااااناناَ

 سااتین یاایحضاارت حااق را دو جناااب
 

 اماااتی اااو موقاااوف ق  یگشااات چااارا 

 «انااااا الله یاناااا» دتیااااگو یدرختاااا

 یبختاااا کیاااانبااااود روا از ن چاااارا

 سات ین یکا یَجاز   یداند که هسات  نیقی

 وهام و پنادار   بیا اسات و غا  بیا هاو غ  که

 سات ین ییآن حضرت من و ماا و  او   در
 

گویاد   کناد. مای   حالاج دفااع مای    در این شش بیت هم شبستری همچنان با قوت  مام از سخن

هماناا مانم   »گفات   وقتی موسی در وادی ایمن درخت آ شین را دید، صادایی از آن شانید کاه مای    
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 واناد   این سخن درست هم بود، چون خدا در درخت  جلی کرده بود. پ  وقتی درختی می«. خداوند

د؟ شبساتری در عاین حاال    اقامتگاه  جلی حق باشد، چرا عارفی بلندپایه مکل حسین بن منصور نتوان

اصول یکی است و همان خداوناد  « من»گوید که  های شخصی باور دارد و می به یگانگی افراطی هویت

)انانیت(اش خود به خود حق را منظاور  « بودگی من»گوید، از این  )من( می« انا»است. بنابراین کسی که 

  میان خود و دیگری قایل شده باشد.دارد، هرچند شاید حقیقت را نداند و در وهم و گمان  مایزی 

ی  کناد و در جبهاه   ام کتابش با  مام قوا از حلاج دفاع مای  شبستری با آن که در بخش سی

ایستد، اما همچنان نگران  ند و  یز بودن این موضش است. باه هماین    عطار و بایزید  مام قد می

د. عنوان ایان بخاش باه    کن ( بخش مهمی از گفتار خود را  عدیل می13خاطر در بخش بعدی )

 «:قاعده در بطلان حلول و ا حاد»قدر کافی بیانگر است: 
 

 زیااچ کیاااو هساات بااا  و مااا و  ااو ماان

 از خود چون خلا شد یو خالاآن ک هر
 هالاااک ریاااغ یباااا وجاااه بااااق شاااود

 

 زییاا م چیدر وحاادت نباشااد هاا   کااه 

 الحااق اناادر او صااوت و صاادا شااد   انااا

 و سااالک ریگااردد ساالوک و ساا  یکاای
 

کند. چون هماه چیاز    های وحدت وجودی را بیان می ی مرکزی اندیشه بیت شالودهاین سه 

 جلی وجود مطلق است، همگان نیز نمودهایی از ظهورهای متککار خداوناد هساتند. از ایان رو     

پاشد و این هماه   آید فرو می به میان می  - حق –  مایز میان من و ما و  و در زمانی که پای او 

ها از هویت دروغاین   شود. در این شرایط، زمانی که من ی کلان ادغام می در یک کلیت یکپارچه

خیازد هماان صادای     شان برمای  انفرادی خود  هی شدند و به کل درپیوستند، آوایی که از درون

« غیار »خداست و بنابراین مجازند که خویشتن را خداوند بنامند. در این شرایط اسات کاه هار    

 گردند. و راه با رهرو و روند راه پیمودن یگانه می شود غیراصیلی محو و ناپدید می
 

 زدیااااخ ریااااو ا حاااااد از غ حلااااول

 جااادا شاااد یباااود کاااز هسااات نیُ عااا

 محااال اساات  نجااایو ا حاااد ا حلااول

 نمااود اساات خلااق و ککاارت در وجااود
 

 زدیاااخ ریوحااادت هماااه از سااا یولااا 

 حااق شااد بنااده نااه بنااده خاادا شااد نااه

 ضالال اسات   نیعا  یای در وحدت دو که

 باود اسات   نیعا  دیا انم یهارچ آن ما   نه
 

 

 اازد و از ساوی دیگار     شبستری در این چهار بیت از طرفی به مضمون حلاول و ا حااد مای   

دهد. نخست باید به این نکته  وجه کرد   فسیری عقلانی و مستدل از فنای در خدا به دست می

هاای سیاسای مهمای هام      شاان، کلیادواژه   که حلول و ا حاد جدای از محتوای فلسفی و دینای 

کردناد کاه    سیاسای ادعاا مای   هاای   های عقید ی و جریان اند. چون رهبران بسیاری از فرقه هبود

رو و بالرو را باه   اند. این دو مسیر پایین جایگیر شده، و یا خود با خدا درپیوسته ها آن خداوند در
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ر اش د نامند. حلول عبارت است که از فرود آمدن خداوند و منزل کردن  ر یب حلول و ا حاد می

اش باا خادای    پیکر یک انسان، و این به منحل شدن هویات فاردی شاخص و جاایگزین شادن     

شود. دیگری مسیری عارفانه است که طی  انجامد و از این رو حلول خوانده می  شخص یافته می

شود. در اینجاا هام بااز     پیوندد و با او یکی می کند و با او در می آن سالک به حریم حق ورود می

 گردد. رود و با حضور خداوند جایگزین می الک از بین میهویت شخصی س

فرضی دارند و آن هم  مایز و  قابل انساان و   ها پیش گوید هردوی این مضمون شبستری می

شود، به روندی  کاملی اشااره دارد و ناه    خداوند است. آن مسیری که سلوک عارفانه خوانده می

ی جدا از هم نیستند که  دو چیز متفاوت و دو نقطهانتقالی فیزیکی در مکان. یعنی خدا و انسان 

مسیری در مکان بخواهد این دو را به هم درپیوندد. برعک ، انسان و خداوند در اصل یک چیاز  

هستند. از این رو سلوک بیشتر حرکتی است در مسیر زماان، و از جان  شاکفتگی    « همان»و 

شهری. به همین خاطر محاور زماان    گل یا بالیدن درخت است،  ا نقل مکان کردن از شهری به

شود و سیر و سلوک عارفاناه در بنیااد مکاانی خاود      نزد عارفان مهمتر از محور مکان قلمداد می

ی کو ااه ولای    شود، و این معنای این جمله مند دانسته می ای برای  حولی درونی و زمان استعاره

 «. وحدت همه از سیر خیزد»پرمغز است که 

ی ادیان ایرانی مشاترک اسات کاه خداوناد در      ی کمابیش در میان همهانداز نظر این چشم

ی خلقات، کاه در سراسار محاور زماان در هساتی        مقام نیروی آفریننده نه  نها در ازل و لحظه

حضوری  ام دارد. یعنی خلقت بر خلاف آنچه در اساطیر پیشازر شتی و ادیان چینی و اروپاایی  

یست. بلکه روندی است جایگیر شده در اکنون و بنابراین بینیم، امری قلاب شده به گذشته ن می

در  کاه  چناان شاود. هم  ی ازلی یا قیامت ابدی فروکاساته نمای   حضور خداوند در زمان به گذشته

 وان او را به جایی در بالی آسمان مکل عرش و کرسی محدود دانست. مشابه این  مکان هم نمی

گا َاه گَربْهَاه یعنای     مفهاوم  َکَاه  مهایانه هم داریام.  برداشت را در دین بودایی ایران شرقی یعنی 

ی چیزهاا   زهدان )گربهه( بودا، و این باوری است که بر مبنای آن بذری از بودا در زهادان هماه  

 وانناد باه روشان     ای از امر قدسی در خود دارند و می هست و بنابراین کل موجودات عالم بارقه

گانج مخفای همساان انگاشاته اسات و ایان عباارت        شدگی برسند. ایزو سو ایان مفهاوم را باا    

  3 رجمه کرده است.« ی حق انبارخانه»سانسکریت را 

  هاوم »بینیم و آن جایی است که ماکلا در   نخستین روایت از چنین برداشتی را در اوستا می

ی نیک اهورامزداست، خود مقادس اسات و برخاوردار از     خوانیم که هوم چون آفریده می «یشت
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وند خداوندی، و جالب آن که این  قدس از گیاه هوم به سنگی که بر آن روییده و از نیروی ورجا

گیرد. یعنی  کند و کل گیتی را در بر می آنجا به کوهی که سن  بر آن جای دارد  عمیم پیدا می

ای از  ای و اداماه  اند، همچون دنباله ها که زر شتی شده سراسر گیتی به ویژه در بندهایی از یشت

 شود. ی خداوند در نظر گرفته می پیکره

 گوید: حسینی هروی در کنزالرموز میاین برداشت در میان صوفیان هم رواجی  مام داشته است. 

 3جهان وحدت است، آهسته باش  نل و ال را ز دفتر بر راش            

)مگار(  « ال»گوید اگر ل )نیست( و  است، و می« ل اله ال الله»اش به روشنی به عبارت  اشاره

ماند که یکی  را از این جمله برداریم، فقط نام خداوند در حالت معرفه )الله( و نکره )اله( باقی می

ی این که فلان خدا )اله( همان خادای اصالی )الله(    است و همسان. یعنی بگو مگو کردن درباره

ود. ایان بیات   شا  هست یا نه، اشتباهی است که از نادیده انگاشتن وحدت امر قدسی ناشای مای  

ی دین اسالام را   ی  شهد یعنی اصل موضوعه  رین جمله شکن است و کلیدی هروی البته شالوده

و  حلاول »گویاد   شبستری در اینجا همین موضش را دارد. می سازد. در نگرشی عارفانه منحل می

هام   ، اما نه بدان خاطر که شکافی وجودی سهمگینی انسان و خدا را از«محال است نجایا حاد ا

ای  اصاول خادا و بناده   «. ضالال اسات   نیعا  ییدر وحدت دو که»کند.  نها بدان دلیل  جدا می

شان بخواهد به دیگری  بدیل شود  ا چنین رخدادی حلول  جدای از هم در کار نیستند که یکی

هست )عالم خلق( هماان هساتی مطلاق )عاالم حاق( اسات.  ککار        یا ا حاد خوانده شود. هر آنچه 

( و اگر به باطن آن بنگاریم هماان   نمود است خلق و ککرت در وجوددی بیش نیست )هستندگان نمو

شاود کاه هماناا وحادت و      این بحث به دوقطبی مهمی مربوط مای   بینیم. یگانگی یکپارچه را می

به شرح این جم بنیادین اختصاص یافته اسات و جالاب آن   « گلشن راز» 17ککرت است. بخش 

 شود: شروع می ها بیت است. این فصل با این« بود یب یدر نمودها لی مک»که نامش 
 

 انااااادر باااااراب  یا ناااااهییآ بناااااه

 ؟آن عکا   سات ی اا چ  نیره باز با  یکی

 نیماان هسااتم بااه ذات خااود معاا  چااو

 آخاار چااون شااود ضاام یبااا هساات عاادم
 

 گاااریآن شاااخص د نیاو بنگااار ببااا در 

 ؟آن عکا   سات یپا  ک  ،اسات و ناه آن   نیا ا نه

 مااان ی هی اااا چاااه باشاااد ساااا نااادانم

 ور و ظلماات هاار دو بااا هاام  ناا نباشااد
 

ی ما و به ویژه در قرن بیستم  کند. در زمانه بستری سخن خود را با  مکیلی از آیینه آغاز می

در علم روانشناسی آیینه جایگاهی بنیادین پیدا کرده و به ویژه در میان روانکاوان ژاک لکان باا  

 ای کلان برکشیده است.  به استعاره ی آیینگی این ابزار یاریگر بینایی را  اکید بر اهمیت مرحله

                      
 .157: بیت 3120حسینی هروی،  3



          زند گلشن راز           294

مهم بوده و نوعی شیفتگی به ایان شایر را در  ماام    زمین  ایرانمفهوم آیینه اما از دیرباز در 

  وان بازجست.  آثار فلسفی و علمی و ادبی پارسی می

نگرد و به کمک آن خود را  گوید که کودک با شیفتگی به  صویر خود در آیینه می لکان می

جدای از درستی این بیان،  مدن ایرانی  نها جریان «. سازد می»ابد و سوژه بودن خود را ی باز می

دهد و طی ده پانزده قارن   ی آیینه نشان می فرهنگی بزرگی است که شیفتگی مشابهی را درباره

پیچیده و پرمعنا را در این زمینه پدید آورده است. در های  گذشته انبوهی از  صویرها و مضمون

هاایی از بزرگداشات آییناه و     هیچ فیلسوف و عارف و ادیب بزرگ ایرانی نیسات کاه نموناه   آثار 

اش غایب باشد. با این همه،  شبیهی که شبستری آورده به احتمال زیاد وامی  نمادپردازی درباره

 خوانیم: چنین می« اسرارنامه»بوده که از عطار ستانده است. در 
 

 وجااود آیینااه اساات امااا نهااان اساات   

 صورت کاه در نقاص و کماالی اسات    هرآن 

 چو  او جاز عکا  یاک صاورت نبینای      

 ای گشااااتی پدیاااادار  وجااااود ار ذره

 وجود آ اش، جهاان چاون پشام خیاده     

 جهااان و هرچااه در هااردو جهااان اساات
 

 دان اساااات عاااادم آیینااااه را آیینااااه 

 در ایاان آیینااه عکساای و خیااالی اساات 

 هماااه باااا عکااا  خیااازی و نشاااینی 

 وار شاادی زیاان هااردو گیتاای ساارنگون 

 پشاااام و آ ااااش آرمیااااده  نماناااادی

 3سات و  او را بارعک  آن اسات     چو عک 
 

ی آیینه باید به دو نکته  وجه داشت. نخست آن که آییناه   ی قدما درباره برای درک استعاره

سااخته  ها در قلمرو  مدن ایرانی   رین آیینه به لحاظ  بارشناسانه ابداعی ایرانی است. یعنی کهن

در همین  مادن  یکسره پیش   ا دویست سال ن ابزار بیناییاند و سیر  حول فنی ای یافت شدهو 

ای فناوراناه   ای  ااریخی و زمیناه   سپری شده است. از این رو مهم بودن و برجستگی آن پشتوانه

کاه اساتفاده از شیشاه بارای ایان      مایلادی  هم دارد. دومین نکته آن که آیینه  ا قرن هجدهم 

خاورد و   حی برنزی بود که کااملا صایقل مای   شد و سط منظور باب شد، از جن  فلز ساخته می

نشانی بر پشت شیشاه کاه  اازه در     ی نقره  اباند. از این رو  ا پیش از ابداع شیوه  صویر را باز می

داد و عکسای کاه    .م در آلمان ابداع شد، آیینه  صویری شفاف و روشن به دست نمی3114سال 

گویاد   است که می  عطار در این زمینه بود. ی بیرونی کدر و  یره افتاد نسبت به منظره در آن می

شاود، چاون ساطحش  صاویرهایی را بااز       ماند که خودش دیده نمی ای می جهان وجود به آیینه

سازند. به این  ر یب گویی هستی  آیند و سطح آیینه را پنهان می به چشم می ها آن  اباند که می
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گر است. عکسای   این عدمی نمایان و جلوهدر لفافی از عدم پوشانده شده باشد، با این  فاوت که 

در بیارون اسات، نااقص و ناکامال اسات و  یاره و  اار، و         آنچاه افتد نسبت باه   که بر آیینه می

ساازد )باه    همچنین پویا و گذراست. یعنی آیینه نه  صویر چیزها را روشن و دقیاق نمایاان مای   

 خاطر سطح کوچکش(.   کند )به را بر سطح خود حفظ می ها آن اش( و نه خاطر جن  فلزی

ی آن  ماند. هرچناد مردماان شایفته    افتد به وهمی و خیالی می پ  عکسی که در آیینه می

کنناد و باه قاول عطاار باا آن       شوند و زمانی طولنی را صرف  ماشای خویش در آییناه مای   می

گیارد. عطاار از    ی هماین شاعر را مای    کنند. شبستری دقیقاا دنبالاه   نشست و برخاست پیدا می

گویاد، و شبساتری هام     آ اش وجاود ساخن مای     در صویر گم شدن خته شدن پشمِ وهم و سو

در بیات بعادی    «.مان  ی هی ا چاه باشاد ساا    ندانم/ نیمن هستم به ذات خود مع چو»گوید  می

اش و فرق باود و نماود و    گوید وقتی عدم و هستی با هم یگانه شوند،  مایز میان چیز و سایه می

 خیزد.   میشیر و  صویر از میان بر 

سازد، پویایی و محدودیت آن است. عکا  زودگاذر    عک  را بر سطح آیینه موهوم می آنچه

است و ناپایدار و به همین خاطر به خواب و خیال شاباهت دارد. بار خالاف چیزهاای اُساتومند      

ورزناد. صاوفیان هماین چیزهاای      گیتیانه که محکم و سرسخت در برابر دگرگونی مقاومت مای 

کردند و نسبت   ر و استوار ر قلمداد می هم  صویری از یک واقعیت مطلق بنیادی مادی محکم را

انگاشاتند. باه هماین خااطر دنیاای       میان عک  با چیز را با نسبت میان چیز و حق همسان می

ی آن.پیوند میان  صاویر و  «آشکار شده»شده، که یعنی وضعیت  مادی  جلی خداوند قلمداد می

شود. از این رو محاور زماان    شان  نظیم می و حق بر اساس پویایی چیز و همچنین ار باط خلق

کند. عارفان ایرانی پاسداران سنت فلسافی دیریناه و بسایار مهمای بودناد کاه        اهمیت پیدا می

ساخت. بر مبنای  ی مغانه را بر می رفت و چارچوب عمومی اندیشه اش  ا گاهان عقب می پیشینه

طرفه، و گیتیانه اسات و   خطی، یک -زمان کرانمند–اش  کیاین نگرش، دو نوع زمان داریم که ی

آن زماان بیکراناه را داریام      دهد. در مقابل رخدادها و چیزهایی  کرار شونده را در خود جای می

همواره  ،که در  نگنای گذشته و آینده اسیر نیست و همان اکنون یا حال است که بی دگرگونی

درپیوسته اسات و از ایان رو مااهیتی قدسای دارد، کال       هست. این زمان بیکرانه بیشتر با مینو

اش در آن جای گرفته است و این با رخدادهای جدا جدا و چیزهای متککر  هستی در یکپارچگی

مقیم زمان کرانمند متفاوت است. زمان بیکرانه در ضمن جهت و غایتی هم ندارد و همان اسات  

دهاد.   ند، که در ضمن مرگ هام معنای مای   ا نامیده که هست. به همین خاطر آن را وقت نیز می

بحث زمان کرانمند و بیکرانه باه  گنجاند. یعنی زمان بیکرانه زیستن و مردن را با هم در خود می

کند که به بحث انا الحق بازگردیم. حاق کاه مااهیتی میناویی دارد،      زمانی اهمیت پیدا می ویژه

نه اسات و محصاور در زماان کرانمناد.     مقیم زمان بیکرانه است. در مقابل انسان پدیداری گیتیا
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عارف اگر از خود بگسلد و با حق در پیوندد، در ضمن از زمان کرانمند رهیده و در زمان بیکراناه  

 اند.   الوقت است که مولنای بلخی و دیگران گفته مقیم شده است و این همان مفهوم ابن

مستقبل مه و سال ستین یماض چو  

یگشته سار ینقطه است وهم یکی  
 

حاال ی  نقطاه  کیا از آن  ریا باشد غ چه   

یآن را ناااام کااارده نهااار جاااار    اااو  
 

دهند و بر  به روشنی و دقت همان  مایز میان زمان کرانمند و بیکرانه را شرح می ها بیت این

ای بایش   گوید زمان نقطاه  کنند. شبستری می واقعی بودن یکی و موهوم بودن دیگری  اکید می

 شود.  کاپو، همچون نهری جاری و خطی ممتد انگاشته مینیست، اما چون پویاست و در 

 سات یصاحرا دگار ک   نیا از من اندر ا جز

 اساات جااوهر زو مرکااب   یفااان عاارض

 طول و عرض و از عماق اسات اجساام    ز
 

 سات یبا من که  اا صاوت و صادا چ    بگو 

 ؟خااود کااو مرکااب  ایاابااود  یکاا بگااو

 عاادام آمااد ز اَ دیاا چااون پد یوجااود
 

وار همچون کلیتی در هم  نیاده و یکپارچاه واقاش شاده      نقطهی  هستی در این زمان بیکرانه

رسد، نمودهایی است که به صورت اشایایی باا    است. آنچه در آن زمان کرانمند خطی به نظر می

 گیرند.   شوند و همچون وجودی از عدم فاصله می سه بعد )طول و عرض و عمق( پیکربندی می

ان حق یاا هساتی مطلاق اسات. ایان      ی اصلی وجود، یعنی هم عدمی که در اصل سرچشمه

. در ایان معناا در   وجود استومند مادی نسبت به آن جوهر مطلق جاز عرضای زودگاذر نیسات    

 صحرای وجود  نها یک هستنده حضور دارد و هر گفتار و صدایی که به گوش برسد از اوست. 

وده و شبستری این همه را گفت  ا به این این نتیجه برسد که انا الحق گفتن حالاج حاق با   

 آنچه از زبان او بیرون  راویده به واقش چیزی جز انعکاس گفتار حق نبوده است:
 

 جاان  اساات اصاال جملااه عااالم نیااا از

 الحاق  یهسات  گار ید سات یاز حاق ن  جز

 جااادا کااان یاز هسااات یوهمااا نماااود

 

 و فاااالزم ماااانیا اریاااب یدانسااات چاااو 

 انااا الحااق یگااو و گاار خااواه الحااق هااو

 خاااود را آشااانا کااان  گاناااهیب یا ناااه

 

 

 



 

 
 
 
 

 

 

شاود کاه هاروی آن را ساروده و در آن از      با  ک بیتی آغاز مای « گلشن راز»بخش سی و سوم 

 است:  پرسش کرده« وصال»معنای 

 ؟او چون گشت حاصل ریو س سلوک  ؟واصل ندیواوق را گامخل راااچ     

خداوناد  گیرد. اگر حلاج باه خااطر درآمیختگای باا      ی گفتار پیشین قرار می این پرسش در ادامه

شان چگونه بوده اسات.   ی آمیختن آید که شیوه  وانسته خود را همان حق بداند، این پرسش پیش می

 ا اینجای کار گفتمان شبستری بر این نکته  اکید داشت که اصول دویی در میاان نیسات و حالاج و    

پیشاروی ساالک باه     اند. اما اگر چنین بوده باشد دیگر سایر و سالوک و   حق از ابتدا یگانه و همتا بوده

 دهد.   سمت خدا معنای خود را از دست می

دلاداده باه دلادار را نشاان     « رسایدن »مفهوم مهم وصال که از زبان عاشقانه گرفته شاده و  

دهد، در عرفان فراوان برای  وصی  در رسیدن عارف به خداوند به کار گرفته شده است. اماا   می

نماید. پ  پرسشی کاه   به هم موهوم و مشکوک می شان اگر این دو از ابتدا یکی باشند، رسیدن

هایی مساتقل   و امر قدسی چیست و این دو آیا هویت« من»طرح شده آن است که ار باط میان 

ای و  عبیاری   شان  وجیه کند؟ یا این کلمه از ابتدای کار استعاره دارند که بتواند وصالی را میان

 شاعرانه است و معنای چندانی ندارد؟  

 پردازد: و چهارم به پاسم این پرسش میبخش سی 

 اساات ییجاادا تیااحااق ز خلق وصااال

 دامکاااان برفشاااانَ ردِممکااان گاَاا چاااو
 

 اساات ییگشااتن آشاانا گانااهیخااود ب ز 

 نمانااد یزیااجااز واجااب دگاار چ   بااه
 

ای میان حق و خلق در کار است کاه خداوناد را    شود که دوگانه پاسم با این گوشزد آغاز می

ی آغاازین   در این معنا وقتی خلق )عارف( به حق درپیوندد، از مر باه کند.  اش جدا می از آفریده

شود و دیگر بخشی از خلق نیست. به همین خاطر بیگانه شادن از آن   خویش )خلقیّت( عزل می

ایست که پیوند با حق و آشنا شادن باا او    خودِ مرسوم و هنجارین پیشین )در مقام خلق( مقدمه

به لحاظ فلسفی با امکان و وجوب همتا هستند. یعنی حاق   را در پی دارد. خلق و حق در ضمن
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شاود. در مقابال    واجب است و راهی جز وجود ندارد و به همین خاطر وجود مطلق دانساته مای  

اناد و زایاش و مارگ را  جرباه      آفریدگان ممکن هستند و به همین دلیل مدام در  کاپو و  حول

ی  ان از وجود  وصی  کرد. به شکلی که هسته وان به فرو ریختن امک کنند. پ  وصال را می می

 ی این حجاب پاره پاره نمایان گردد.   از میانه -که واجب است–مرکزی وجود 

شود که از دید او واجب و ممکن نه دو قطب ضد هم، کاه   از این عبارت شبستری معلوم می

شایرازی هام    شوند. شبیه این سخن را شاه داعای  ی مکمل برای هستندگان قلمداد می دو لیه

گوید. از دید او واگرایی و  مایز میان واجب و ممکن امری اعتباری است و از نظرگاه بینناده   می

، و «الحقیقاه نیسات   فای »خیزد و شرط فنا گذر از این  مایز است، چرا که چنین  ماایزی   برمی

کیاک  ی مطلاق  ف  ای که چیزها را از امار یگاناه   های وجودی پوشی از  عین همچنین است چشم

  3کند، و آن نیز واقعیتی بیرونی ندارد و  وحید به معنای غلبه بر آن و در گذشتن از آن است. می

  3است.

 
 اساات الیااهاار دو عااالم چااون خ وجااد

 و گشات واصال  امخلاوق اسات آن کا    نه
 

 زوال اسااات نیدر وقااات بقاااا عااا کاااه 

 ساااخن را مااارد کاااام   نیاااا دیااانگو
 

شود. در بیت نخست هم گیتای و هام    نوعی آشفتگی و ابهام معنایی دیده می ها بیت در این

گوید در قیاس با وجود مطلق کاه بقاای محاض     داند و می مینو )دو عالم( را موهوم و خیالی می

با خداوناد   آنچهگوید به همین خاطر  است، هردو عدم هستند و رو به زوال دارد. در بین دوم می

لق چندان از هم دور است که  واند مخلوق بوده باشد. یعنی سرشت مخلوق و خا درآمیخت، نمی

گفتناد و بار هماین     وصل میان این دو ناممکن است. این سخنی است که متکلمان اشعری مای 

  شمردند. ی کفر و زندقه می مبنا مهر میان خدا و انسان را نیز ناممکن و نشانه

 اگر گفتار حلاج درست و راست بوده باشد، و امکان یگانگی حق و عارف وجود داشته باشاد، 

شاود و ایان هماان اسات کاه       ا صال خالق و مخلوق و درآمیختگی انسان و خداوند ممکان مای  

کنناد. چارا کاه انادرکنش اصالی انساان و        عارفان با  عبیر وصال عاشق و معشوق از آن یاد می

دانناد. شبساتری اگرچاه  اا      خداوند را به پیروی از آیین باستانی مهر، از جن  مهر ورزیدن می

این چارچوب مفهومی را پذیرفته، اما روشن است که از پیامدهای آن کاه شارع   اینجای کار کل 

نماید کاه   بعدی چنین میهای  . از این روست که در بیتهراسد میسازد،  مرسوم را مخدوش می

 شود: ی متشرعان اشعری وارد می آید و گویی به جرگه از این موضش کو اه می
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 باااب نیاااناادر ا اباادیراه  یکاا عاادم

 دیااد کااه بااا حااق واصاال آ وَچبْاا عاادم

 سااااکن وساااتهیمعااادوم و عااادم پ  ااو 

 آگاااه یمعناا نیااجاناات شااود ز  اگاار
 

 نساابت خاااک را بااا رب اربااااب    چااه  

 دیاااحاصااال آ یو سااالوک ریاو سااا وز

 ؟ممکاان رسااد معاادومِ یواجااب کاا بااه

 در زمااااااان اسااااااتغفرالله ییبگااااااو
 

 

حساین   بر زبان قاا لان این همان موضش متشرعان است و کمابیش همان گفتمانی است که 

گفتند انسانی فانی کاه از عادم برآماده و در عادم گام       . آنان نیز میجاری بودبن منصور حلاج 

الوجود  خواهد شد را چه رسد که خویشتن را با حق یکسان بینگارد؟ و موجودی حادآ و ممکن

ای «اساتغفرالله »سرشت بداناد. آن   الوجود هم را نرسد که خویشتن را با خداوندی قدیم و واجب

گفتناد.   خواند. همان است که محکوم کنندگان و مخالفان حالاج مای   شبستری بدان فرا می که

شمردند که به  ریخت و مقتدر می چرا که ایشان بودند که پناهگاه خود را خداوندی جبار و انسان

ی بادعتی   کلی از آدمیان فاصله دارد و آرزوی وحدت و وصال و یگانگی بنده و رب را هم نشاانه 

کردناد. چارا کاه در ایان      دانستند و هم به لحاظ سیاسی آن را خطرناک ارزیاابی مای   دینی می

نگرش، خداوند بیش از هرچیز پادشاهی است برنشسته بار اورنگای در آسامان کاه بار سلساله       

شان موقعیتی استوار  راند که فرشتگان بر فراز و خلیفه در پایین دست مرا بی سیاسی فرمان می

 ار و   اگر قرار باشد انسان باه وصاال خداوناد برساد، بسای سااده       اند. دهو مستحکم را اشغال کر

  -  ر است که انسان به مقام خلیفه دست یاباد و در ایان شارایط آن سلساله مرا اب ماذهبی       دست دم

 شود. به شکلی خطرناک سیال و شکننده می  - از دید مبلغان و نگهبانانش -سیاسی 

ی الهیاا ی متماایز و متضااد     هاد، باه دو انگااره   د چرخشی که شبستری در اینجا نشان می

شود. دو موضش نظری که به مفاهیمی بنیادین مکل آفرینش و علیت و ماهیات وجاود    مربوط می

را  اا  اهمیت دارد. ایان دوقطبای    مایز میان قدرت و خلاقیت کند. در این میان  ار باط پیدا می

دو قطبی ماورد نظار او   همسان انگاشت.  فت،گ ی ما وایتهد می در زمانه آنچه وان با  حدودی می

سااز   ی چیزها، و نیروی مقابلش که  غییر دهنده و دگرگاون  به نیروی نگهدارنده و  کبیت کننده

 کرد و این کمابیش با جم مورد نظر شبستری همسان است. است  اکید می

ویای قدرقادرت   داند و او را نیر یک نگاه خداوند را مرجش قدرت میپ  دو نگاه در کار است. 

، و ایان  صاور   کناد  شمارد که روندهای علی جاری در طبیعت را به طور مستقیم  عیین مای  می

بیند، و خلاقیت خود به خود به  . نگرش دیگر او را نیرویی خلاق میخداوند به مکابه قدرت است

اسات.  ی چیزهاای ناو    وار و ظهور نامنتظره معنای نفی علیت خطی و میدان دادن به زایش اندام

دهاد، اعماال اقتادار اسات. خلاق و       از بیرون و به شکلی برونزاد و از بال به پاایین ر  مای   آنچه

در چناین   دهاد.  ای ر  مای  است که باه شاکلی پراکناده و شابکه     زاد درونآفرینش لزوما امری 
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نگرشی است که عرض در برابر جوهر و ماده در کناار صاورت و هیاولی در پر او نیاروی شاکل       

 مانند که با وجود رویارو شده باشند.   العلل به عدمی می یروهای طبیعی در مقابل علتدهنده و ن
 

 نیعاا عاارض یجااوهر باا  چیهاا ناادارد

  یفاان کاارد  صاان نیااکاناادر ا یماایحک

 جااز معاادوم مطلااق   سااتیچ یولیااه

 سااتیدر قادم ن  یولیا ه یصاورت باا  چاو 
 

 نیزمااان یبقاایکااه ل  ؟بااودچِ عاارض 

  یا طول و عرض و عمقاش کارد  عر   به

 باادو صااورت محقااق   گااردد یماا کااه

 سااتیاو جااز عاادم ن  یباا زیاان یولیااه
 

این نگرش پیامد  صوری افلاطونی از وجود اسات کاه در آن جهاانی اساتعلایی و وال ار از      

شاود. پیشاتر در کتااب     ای از آن قلماداد مای   دنیای مادی ملموس وجود دارد که این دنیا سایه

ی مکاال )ایاده( از گُماان )دوکْساا( و برابار      ام که  مایز افلاطاون  به  فصیل شرح داده« افلاطون»

دساتانه از  ماایز    شمردن اولی با مفاهیم مطلق و دومی با چیزهای مادی ناوعی وامگیاری خاام   

ی  زر شتیِ گیتی و مینو است. بخشی از این  صویر از بدفهمی و بخشی دیگر از  حری  عامداناه 

 برداشت زر شتی حاصل آمده است. 

شناسانه به نام میناو را اباداع کناد و     ای هستی ه باعث شد عرصهی مرکزی زر شت ک دغدغه

ای اخلاقی بود. او به  فکیک صریح و بنیادین خیار و شار قایال     آن را مکمل گیتی بداند، مسئله

دیاد، سااحتی    بود و چون در دنیای مادی و ساحت گیتی این دو را همواره در آمیخته با هم می

ی  به شکلی خاالص و پااکیزه وجاود داشاتند. ایان عرصاه       نو فرض کرد که در آن نیکی و بدی

انتزاعی و ذهنی با مینو یعنی ساحت معنوی برابر انگاشته شد و بعد ر در  مدن ایرانی با قلمارو  

یی  خیلای مکال لهاوت و بهشات و دوز  و     هاا  انذهن، افق حروف، دنیای متن و همچنین جه

 برابر انگاشته شد.   ها اینمشابه 

اش  مایز صاریحی میاان خیار و     ی اخلاقی  هی بود و در نظریه صول از دغدغهافلاطون اما ا

شر نمایان نیست. شکاف بنیادینی که او  عری  کرد و بعد ر در بافتی مسیحی اخلاقی پنداشاته  

ی میان اشراف و بردگان بود. یعنی به فضیلت نه در معناای بر اری اخلاقای، کاه در      شد، فاصله

ی  کاراناه  اش هم بر مبنای همین نگارش محافظاه   اور داشت. کل نظریهمقام شأن بر ر سیاسی ب

ی پارسی انجام داد نیز در همین راستا باوده   سیاسی  دوین شده و  حری  مهمی که در اندیشه

است. یعنی او دنیای مادی و غیرمادی را به این شکل  فکیک کرد و دنیای غیرمادی را بر مادی 

ی این وضعیت حااکم باود و میناو باود کاه       ش زر شتی واژگونهبر ر شمرد. در حالی که در نگر

شد. گیتی اصل ماجرا باود و باه هماین خااطر اشاه       ای فرعی بر گیتی سوار می همچون حاشیه

یافت و شادمانی و  ندرساتی مردماان و آباادانی دنیاای      یعنی قانون عقلانی در طبیعت نمود می

 شد. مادی بود که با نیکی اخلاقی برابر پنداشته می
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ای گشود که آرمانشهرهایی  های سیاسی  خیلی نگرش افلاطونی از سویی راه را بر ایدمولوژی

پوپر به درستی اشااره   که چنانکردند، و این  ضدواقعی و منفصل از وضعیت موجود را  عری  می

پایش از آن   کاه  چناان های سیاسای مادرنی مکال کمونیسام شاد. هم      کرده، زیربنای ایدمولوژی

نظم کلیسامدار اروپای قارون وساطایی هام باود، و بعاد از آن هام گرانیگااه مرکازی         ی  شالوده

بنیادگرایی مسیحی و اسلامی و هندو قرار گرفت. از سوی دیگر، گذشته از ایان پیاماد سیاسای    

ی فروپایگی گیتی نسبت به مینو پیامدی روانشناساانه و اخلاقای    وخیم، نگرش افلاطونی درباره

ی صوفیانه  ای از اندیشه آن رگه هراسی و زهد و خودآزاری بود. نیا و لذتهم داشت، و آن  رک د

که به زهد و  نبیه  ن و رنجاندن میل گرایش داشت، از نظر چارچوب مفهاومی افلاطاونی باود.    

نگرد و گویی متوجاه نیسات کاه ایان      در چنان چارچوبی به جهان می ها بیت شبستری در این

 ضاد است. چرا که در برداشت مغانه انساان و خداوناد   در   مغانه سرمشق مفهومی یکسره با رویکرد

 شود.   سرشت هستند و گیتی میدان اصلی نبرد اهریمن و اهورا محسوب می هم

برداشت شبستری البته در دورانش میان صوفیان باب بوده است و برخی ایان بادبینی باه دنیاا و     

ی سیاست ایرانشاهری و زوال شاکوه    پاشی شیرازهی  رکان و مغولن و فرو رواج زهدگرایی را به حمله

جملا ای در هماین حاال و    در کنزالرموز هم حسینی هروی اند.  و رفاه شهرهای ایرانی مربوط دانسته

 گوید: میهوا 

 آنکااه علاات گفاات و پاا  معلااول دیااد 

 عقاااال نابینااااا فکناااادش در هااااوس
 

 هرچاااه دیاااد از عاااالم معقاااول دیاااد  

 3کااااز هیااااول و طبااااایش زد نفاااا  
 

آورد.  ی خداوناد را باه یااد مای     القضات به دیدگاه علای ابان ساینا دربااره     ل نقد عینبیت او

گوید  صوری از جهان که به  ر یبی زمانی میان علت و معلول قایل است،  شبستری در اینجا می

ی منطقی میاان مقدماه    کوشد  ا کل جهان را در چارچوبی معقول بنگرد و بر این مبنا رابطه می

عقال  »گوید که چنین رویکردی از  انگارد. اما در بیت دوم می علت و معلول همتا میو  الی را با 

نقد شبستری در اینجاا  اا حادودی     شود. خیزد و به نتایجی ناپذیرفتنی منتهی می بر می« نابینا

ی ی نقش علّ به دیدگاه ابن سینا درباره «مکتوبات»القضات همدانی است که در   کرار سخن عین

کند. ابن سینا با روشی کلاسیک کوشیده بود وجاود خداوناد را اثباات کناد و      می خداوند حمله

گفت در جهان مادی هر علتی خاود   کرد و می برای این که به وابستگی معلول به علت اشاره می

 وان در محور زمان عقب رفت و به دنبال علت اصالی   معلول علتی دیگر است. به این  ر یب می

 شود. ست و خداوند نامیده میالعلل ا گشت، که علت

                      
 .515و  514: بیتهای 3120حسینی هروی،  3
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ایان نکتاه را   که پایش از او کسای    اکید دارد القضات نقدی بر این سخن وارد آورده و  عین

گویاد برداشات ابان ساینا      را خودش برای نخستین بار طرح کرده است. او مای نقد و این نگفته 

امه  نهاا در ظهاور   القضات هنگام نوشتن این ن ی علیت به این شبیه است که بگوییم عین درباره

 ارزد همان را نقل کنیم:   سطر نخست نقش داشته است. بیان او چندان شیواست که می

ای دوست، همه سمش باش. در این مکتوب مکلا ده هزار حرف باشاد و هار حرفای پا  از     »

حرفی در وجود آید. و سطر ثانی پ  از سطر اول و سطر ثالث پ  از سطر ثانی و راباش پا  از   

اگر کسی گوید: سطر عاشر از  اسش در وجود آید و  اسش از ثامن و ثامن از سابش،  ا آنجاا  ثالث. و 

که گوید ثالث از ثانی و ثانی از اول. آنگاه گوید سطر اول از ارادت و قدرت کا ب در وجود آماد،  

کناد ناه در عرضاش. پا       این ک  قاصر نظر است. زیرا که کا ب را در طول مکتوب طلب می

د که از راه ارادت و قدرت کا ب سطر اول و ثانی کم از آن دارند که به ساطر ثاامن و   ضرورت بُوَ

 3.« اسش و عاشر. و هرکه خدای را چنین داند، خدای  عالی در حق او زمانی است

یعنی نگرش علی چون بر اساس  ر یب زمانی علت و معلول استوار شده،  صاویری خطای و   

 وان گفات کاه ساطر     دهد. در هنگام خواندن نامه می دست میمند از اثرگذاری خداوند به  زمان

بود، سطر دهم هم نبود.  دهم پ  از سطر نهم آمده و بعد از آن نوشته شده و اگر سطر نهم نمی

هاای   ی نامه در گذر زماان باه  ادریج در علات     اما این بدان معنا نیست که  اثیرگذاری نویسنده

ی ساطر   اشد. کا ب نامه در سطر دهم نیز به انادازه واسطه سرشکن شده و اثرش کاهش یافته ب

اول و دوم حضور دارد و موثر است. به همین  ر یب خداوند هام هار لحظاه باا هساتندگان در      

همزماان    ار باط است و وجودشان به وجود مطلق وی بند است. این نقد مهم بار نگارش علای،   

العلال و   ر خداوناد همچاون علات   شناسانه هم هست. یکی  صاو  ی مهم کیهان نقدی بر دو نظریه

آفرینش به مکابه ار باطی علی، که نزد متکلمان رواجای  ماام داشاته اسات. دیگاری برداشاتی       

سرراست از رواباط علای   هایی پیوسته و  مکانیکی و خطی از جهان که دنیای مادی را به زنجیره

باه   -و همچناین کردارهاا  –ی رخدادها  درباره  کاهد و به این  ر یب برداشتی جبرانگارانه فرو می

دهد. بسیاری از عارفان که به اصاالت وجاود قایال بودناد، ایان ار بااط علای را مهام          دست می

 کردند.   شمردند یا به کلی نقض می نمی

چون اعتقاد داشتند ار باط خداوند با مخلوقا ش از جن  معیت و همراهی است، نه  قادیر  

ی امان و   خواسات در جبهاه   . شبستری اگار مای  ی روابط علی اعمال شود و جبری که با واسطه

پاذیرفت، کاه هام     بایست همان چارچوب علی را می مسلطِ متشرعان و معتزله اقامت گزیند، می

                      
 ی سوم(. )نامه 73: 3157القضات همدانی،  عین 3
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کارد.   داد و هم از جبرگرایی پشتیبانی مای  ی وجود خداوند به دست می استدللی عقلانی درباره

و خداوند را نه در آغازگاه زمانی خطی )باه  القضات هم نظر باشد  گویا با عین ها بیت اما او در این

 القضات: در طول( بلکه در هر اکنونی )در عرض( حاضر بداند. قول عین

همراهی خالق و مخلوق در ضمن به معنای درهم  نیدگی وجود این دو نیاز هسات. یعنای    

چیزها به جای آن که از موجودی ممکن مشتق شاوند، شااید در کناار پیونادی علای باا ساایر        

جودات، در بطن خود باا وجاود مطلاق پیونادی پایادار دارناد و وجاود خاود را باا آن قاوام           مو

عناان اسات. چارا کاه ماهیات، یعنای        از نظر فلسفی این رویکرد با اصالت وجود همبخشند.  می

شامارد و در مقابال آن باه وجاود      های نهفته در چیزهای  ک  کِ ملماوس را خاوار مای    ویژگی

بخشاد. رویکارد    آمیاز مای   ها وجود دارد، ارزشی اغاراق  این ماهیت مشترک و مطلقی که در پ 

هایی از آن با بزرگداشت جهاان ماادی در    های متفاوت دارد و روایت اصالت وجودی البته نسخه

اندیشید، اصالت وجود ابان عربای    اش سازگاری دارد. اما جریانی که شبستری در آن می  مامیت

بعادی باه   هاای   د ماده و نفی اهمیت ماهیات دارد. بیات  است که افراطی است و گرایشی به طر

 دهد: خوبی این موضش را نشان می
 

 دو معاادوم نیاااجسااام عااالم ز  شااده

 شیکااام و بااا یرا بااا تیاااماه نیببااا
 

 معلاوم  سات ین شاان یجز معادوم از ا  که 

 شیمعدوم و نه موجاود اسات در خاو    نه
 

شاود،   ی خام( ناشی می هپ  جسم، یعنی آن امر ملموسی که از شکل پذیرفتنِ هیولی )ماد

ای بر این اجسام هستند و بنابراین در نفا    ها هم انگلی و عارضه چیزی جز عدم نیست. ماهیت

شاان معناا نادارد و  نهاا       ر هستند. یعنی وجود و عدم اصلا دربااره  خود حتا از عدم هم فروپایه

ی مشروط  ربارهچنین برداشتی د شوند. درک می -که خود عدم است–همچون نمودی از چیزی 

ماکلا   ی آغازین از ابتدای کار بین فیلسوفان مسالمان رواج داشاته اسات.    و قراردادی بودن ماده

هیولی در کنار صورت و حرکت و زمان و مکان، پنج گوید که  می« الجواهر الخمسه»الکندی در 

وق و ی ایان عناصار را مخلا    کند. او در عین حال همه شرطی است که وجود جوهر را ممکن می

 داند و برای هیچ یک اعتباری ذا ی قایل نیست.  مصنوع و حادآ می

 امکااان یسااو قااتیکاان در حق نظاار

 اسات  یساار  شیاندر کماال خاو   وجود

 موجااااود سااااتین یاعتبااااار امااااور

 یجااز مجاااز یهساات سااتیرا ن جهااان

 

 نقصااان نیآمااد عاا  یهساات یاو باا کااه 

 اسااات یاماااور اعتباااار  هاااا نی عااا

 اساات معاادود زیااچ کیااو  اریبساا عاادد

 یکاااار او لهاااو اسااات و بااااز راسااارس
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دهاد کاه در بخاش بعادی      ها  صویری از اصالت وجود به دسات مای   شبستری در این بیت

گوید عالم امکان چیزی جز وهم و کاستی نیست. چون  نها با  کیاه باه    بسطش خواهد داد. می

ت و  واند حضوری عینی پیدا کند. وجود است که کامال اسا   هستی یا وجود مطلق است که می

ای برآماده   ای و حاشیه هرآنچه  عین بپذیرد و  مایزی با چیزهای دیگر پیدا کند، مشتقی و سایه

ی  شبیه است. هماه « یک»ی ماهیت و وجود با هم به پیوند اعداد با  رابطهشود.  از آن قلمداد می

یری  نها یاک  شان یک است. به  عب آیند، و بنابراین پایه و بنیاد همه اعداد از  کرار یک پدید می

هاایی   هاا و  عاین   شود. بقیه همه حاشایه  می« معدود»و « کند عددی می»است که عدد است و 

ماناد   ای می برآمده از  کرار و بازی آن هستند. به همین شکل جهان نیز به  کاپویی و بازیگوشی

 کند. وار از پیکر وجود مطلق  راوش می که سایه

ی مفهوم وجود  وضایح دهاد و اصاالت     بیشتر دربارهبیند که قدری  شبستری اینجا لزم می

اختصااص داده اسات.   « در اطوار وجود لی مک»از کتابش را به  14آن را اثبات کند. پ  بخش 

 شود: آغاز می ها بیت این بخش با این
 

 ایاااامر فااااش گااااردد ز در  یبخااااار

 آفتاااااب از چاااار  چااااارم   شااااعاع

 دگااار ره عااازم باااال   یگرمااا کناااد

 وا ضاامشااود خاااک و هاا شااانیبااا ا چااو

 لیجااااانور گااااردد ز  بااااد  یغااااذا

 نطفااه و گااردد در اطااوار   کیاا شااود

 دیااباار  اان آ  ایاانااور نفاا  گو  چااو

 ریااپ طفاال و جااوان و کهاال و کاام شااود

 آنگاااه اجااال از حضااارت پااااک رساااد

 عاااالم چاااون نبا ناااد   یاجااازا هااام

 شااود باااز  یچااو بگااذرد باار و   زمااان

  

 اماار حااق فاارو بااارد بااه صااحرا      بااه 

 باااا هااام بیااااو افتاااد شاااود  رک بااار

 ایااااااباااااادو آن آب در دزیااااااآو در

 نباااات سااابز و خااارم   دیاااآ بااارون

 لیااابااااز  حل ابااادیانساااان و  خاااورد

 دگااار باااار دایااااو انساااان شاااود پ وز

 دیاااو روشااان آ  یاااجسااام لط یکااای

 ریو فهااام و  ااادب  یعلااام و را ابااادیب

 خاااک بااا خاااک  یبااه پاااک  یپاااک رود

 ا نااادیح یایاااقطاااره ز در کیااا کاااه

 همچاااو آغااااز  شاااانیانجاااام ا هماااه
 

ی چرخش مواد و عناصار   دانان قدیم ایرانی درباره ی  صویر طبیعیدر این یازده بیت شبستر

ی  بندی نگرش علمی اماروزین ماا دربااره    را به فشردگی مرور کرده است.  صویری که استخوان

 شناختی نیز هست.  شناختی و زیست های بوم چرخه

. آب کنناد  هایی بسته در طبیعت گردش مای  ی عناصر در چرخه بر مبنای این برداشت، همه

رساد و در سراسار    شود و باه جاو مای    دریا با  ابش آفتاب )که مقیم فلک چهارم است( بخار می
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باارد. آب   کناد و در جاهاایی دور از دریاا، یعنای بار صاحراها هام فارو مای          زمین گاردش مای  

سازد. یعنی به  عبیر اماروزین،   ایست که در زمین  رکیب عناصر خاک و هوا را ممکن می واسطه

 ارین    رکیب مواد آلی و معدنی است. در حضور آب به این  ر یب جاناداران در سااده  کا الیزور 

شوند و این جاانوران   آیند. این گیاهان خوراک جانوران می سطح )گیاهان و رویندگان( پدید می

افتند که انسان هم عضوی از آن است. ایان خاوراک در    ای می ی غذایی و گیاهان خود در چرخه

شاان نطفاه و    آیاد کاه یکای    انساانی از آن پدیاد مای   های  ها و اندام شود و بافت میپیکر انسان هضم 

ای را  شاود خاود چرخاه    کند. نوزادی که از این نطفاه زاده مای   پشتابی است که نسل بعد را ایجاد می

میرد و باز عناصر بدنش باه خااک و آب و هاوا بااز      شود و می کند و جوان و میانسال و پیر می طی می

 ماند که همه چیز آن در گردش است. ای عظیم می . بنابراین کل طبیعت به چرخهگردد می

دهاد، هماان اسات کاه از       صویری که شبستری در اینجا از نیروهای طبیعت به دست مای 

وجود داشته و چارچوب عمومی فهام ایرانیاان باساتان از جهاان ماادی را      زمین  ایراندیرباز در 

دانایم ساازگار و    اماروز در علام مادرن مای     آنچهدر ضمن با  داده است. این برداشت  شکیل می

ی علم مدرن از دقیق شدن و ریزبیناناه    وان گفت که شالوده کمابیش با آن برابر است. یعنی می

شدن همین  صویر عمومی حاصل آمده است. باید  وجه داشت کاه در قرونای کاه نویساندگان     

اند، در  نهاا    صویری از طبیعت را در ذهن داشته چنینایرانی از بیرونی و ابن سینا  ا شبستری 

ی زمین یعنی اروپاا و چاین  صاویری باه کلای  خیلای و جاادویی از         مهم دیگر کرههای   مدن

 طبیعت غلبه داشته است. 

در چین گذشته از رویکرد بودایی که خاستگاهی ایرانی داشت و کماابیش هماین حرفهاا را    

ایم که برداشتی بسایار   نگرش کنفوسیوسی و  امویی داشتهزد، دو دستگاه نظری بومی یعنی  می

اند و عناصر و ارکان طبیعی را  اا قارن ناوزدهم همچاون      بسیار خام و ابتدایی از طبیعت داشته

کردند که با هم جفتگیاری یاا کشامکش دارناد و      هایی نر و ماده )یین و یان (  صویر می جفت

د. در اروپا که حتا همین نگرش جادویی هم وجود کنن طبیعی را به این شکل ایجاد میهای  نظم

شد. طاوری کاه  اا     ی سنگین  عالیم کلیسایی سرکوب می نداشت و پرسش از طبیعت زیر سایه

شبستری هفت قارن   آنچهاندیشمندان طراز اول اروپایی از های  قرن هفدهم و هجدهم برداشت

  ر بوده است. گفته، ابتدایی پیشتر می

 یچاو بگاذرد بار و    زمان»های طبیعی عناصر مادی  زمان که در چرخهرایج در آن برداشت 

شناختی یاا   های بوم همان است که امروز در قالب چرخه« همچو آغاز شانیانجام ا همه/ شود باز

ای کاه شبساتری از آن    شناسی اعتبار دارد. اماا نتیجاه   مسیرهای گردش مواد و عناصر در زمین

ی  یاابیم یکساره متفااوت اسات. نگارش اماروزین ماا دربااره         گیرد با آنچه امروز ماا در مای   می

های طبیعی و به ویژه رویکرد سیستمی که سازمان یافتگی این مسیرها را ماورد پرساش    چرخه
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کناد. یعنای نظام طبیعای اماری       دهد، در نهایت به مرکز زدوده بودن طبیعت حکم می قرار می

گااهی بیرونای نادارد و از فرماان      ه  کیاه و خودبسنده و قامم به ذات ذات که نیاازی با   زاد درون

کند.  نها جزر و مدی از مراکاز  اراکم اطلاعاات و مرکزهاایی      ناظمی بیرون از خود پیروی نمی

 دهند. ها شکل می پراکنده از پیچیدگی را داریم که به این چرخه

 کوشاد  اا   خبر از مفهوم پیچیدگی و اطلاعات و روندهای خودسازمانده، مای  شبستری اما بی

ای کلی برای کامنات پیدا کند. اینجاست که او باه یکای از    گاهی بیرونی و مرکز نظم دهنده  کیه

کناد.   ی فلسافی ایرانای اشااره مای     ی اندیشه برانگیز رین مفاهیم در منظومه مهمترین و مناقشه

مفهومی که در آثار خاورشناساان باه کلای نادیاده انگاشاته شاده و نازد معاصاران ایرانای نیاز           

دهاد   اش شناخته نشده است. مفهومی که گرانیگاه داشتن یا نداشتنِ هستی را نشان می تاهمی

 خورد. برچسب می« مرکز»ی  و با کلمه

 مرکز یخو عتینگذارد طب که   مرکز یسو شانیاز ا کیهر  رود     

اش معتقاد اسات کاه هساتی      شبستری همنوا با عارفان و بخش مهمی از فیلساوفان زماناه  

هایی از  ها و  مایزها را همچون  جلی و این مرکز وجودی مطلق است که کل  عینمرکزدار است 

 کند.   خود خلق می

 
 پار خاون   کیا است وحدت ل ییایدر چو

 ادریااا  ز بااااران  ی  اااا قطاااره   نگااار 

 لو ابااار و بااااران و نااام و گاِاا   بخاااار

 قطاااره باااود آخااار در اول کیااا هماااه

 از عقال و نفا  و چار  و اجارام     جهان
 

 مااوج مجنااون هاازاران  زدیاااو خ کااز 

 شااکل و اسااما  نیچنااد افااتی چگونااه

 انسااااان کاماااال  ،و جااااانور نبااااات

 کاالمَمُ ایهمااه اشاا  نیاااو شااد ا کااز

 قطااره دان ز آغاااز و انجااام کیااآن  چااو
 

در این پنج بیت همان  شبیه ابتدای فصل گسترش یافته و به کل هستی  عمیم پیدا کارده  

شاوند، هساتندگان    ای منی زاده می رهی جانداران از قط گوید به همان  ر یبی که همه است. می

یی  وفناده و  هاا  ماوج های دریایی کیهانی شباهت دارند. دریاایی کاه    هایی از خیزابه نیز به قطره

دیدنی و فهمیدنی نیست. باا ایان حاال در     ها موجگوناگون و پویا بر سطح خود دارد و جز با آن 

رچاه و سااکن قارار گرفتاه و آن     ی اصلی دریاا یعنای وحاد ی یکپا    پیکره ها موجزیر سطح این 

اقیانوس اصلی است. این قیاس هستی به دریا و  جلیات حق به ماوج نازد صاوفیان محباوبیتی     

شاود. اگار در بان و     گو دیده می ی عارفان و شاعران پارسی چشمگیر داشته و  قریبا در آثار همه

وجاود داشاته باشاد،     ی  غییار ناپاذیر   واگرا یک اصل و مبنای یکپارچاه ی ها موجی  ی همه پایه

 اش  کیه زده است.    وان آن را مرکزی دانست که کل هستی بر دوش می
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 چااون در رسااد در چاار  و انجاام  اجاال

 بر زناد گاردد جهاان طما      یموج چو
 

 گاام یسااتیهمااه در ن یهساات شااود 

 «کااان لاام  غاان بااالم »گااردد  نیقاای
 

زودگاذر از وجاود مطلاق    هاایی   ی موجودات از جمله پدیدارهای کیهانی  جلی بنابراین همه

گردناد. در بیات    شوند و محو و نابود می کشند و باز فرو می یی سر بر میها موجهستند که مانند 

کاان لام  غان    »ی یون  برای  ایید این برداشت گواه گرفتاه شاده اسات.     سوره 75ی  دوم آیه

 اشاره به این آیه دارد:« بالم 

كَمَاءٍ أَْْزَلْنَاهُ مِنَ السَُّمَاءِ فَاخْتَلَطَ بِهِ َْبَاتُ الْأَرْضِ مِمَُّا یَأْكُالُ النَُّااُ    إَُِّْمَا مَثَلُ الْحَیَاةِ الدُُّْْیَا »
َُاوَالْأَْْعَامُ حَتَُّى  یَُّنَتْ وَظَنَُّ أَهْلُهَا أََُّْهُمْ قَادِرُونَ عَلَیْهَا أَتَاهَا أَمْرَُْا لَیْل ا وَازَُّ زُخْرُفَهَا الْأَرْضُ أَخَذَتِ إِ

 «یَتَفَکَُّرُونَ لِقَوْمٍ الْآیَاتِ ُْفَصُِّلُ كَذلِكَار ا فَجَعَلْنَاهَا حَصِید ا كَأَنْ لَمْ تَغْنَ بِالْأَمْسِ أَوْ َْهَ
همانا مکال زندگی دنیا همچون آبی است که از آسامان فارو فرساتادیمش. پا  باا      »یعنی: 

گیاهان( آراسته شود  گیاهان زمین درآمیخت. مردمان و چارپایان از آن خوردند،  ا زمین )از آن

اند. فرمان ما روز یا شاب   برند که بر آن )زمین( مستولی شده اش گمان می و آرایش کند، و اهالی

گویی دیروز )چنان سرسبز( نبوده است.  که چنانسازیم.  اش می رسد. پ  خشک و برهوت درمی

 .«دهیم  ا بیندیشند ها را برای مردمان شرح می پ  این چنین نشانه

شبستری از این آیه مراد کرده، بخشی است کاه باه زوال و فسااد سرسابزی و آباادانی زماین       آنچه 

ی کون و فساد یکی انگاشاته اسات. ایان آیاه      شود، و آن را با  باهی چیزهای مادی در چرخه مربوط می

شناسای متشارعان مسالمان اسات کاه در برابار        یازدان ای دیگر هم اهمیت دارد و آن هم  البته از جنبه

ی نظری ناسازگار و متفااو ی کاه دو  صاویر     گرفته است. یعنی دو جبهه ی زر شتی قرار می رش مغانهنگ

 اند. داده به کلی متمایز از خداوند به دست می

ی قهری خداوند اشاره شده اسات.   ی قرآنی است که در آن به جلوه ها آیه این آیه یکی از ده

های طبیعی، ناابود   که در حال ویران کردن زیباییخداوند در قرآن بارها در شکلی وانموده شده 

کردن شهرها و اقوام، گمراه کردن کاافران، فارو فرساتادن بیمااری و مارگ و آسایب و شابیه        

ست. در چارچوب قرآنی خداوند به پادشاهی مقتدر و قدرقدرت شبیه است که ا باع وفادار ها این

کناد.   دهاد و کشاتار مای    شاکنجه مای   دهد و سرکشان و یاغیان را به سختی خود را پاداش می

سیمای خداوند در این آیات یکسره با بازنمایی یهوه در  ورات همسان است. یهاوه باه ویاژه در    

سفر خروج  ا حدودی بر اساس گفتمان سیاسی مصریان  صویر شده اسات. یعنای باه فرعاونی     

عاون مصار اسات.    ماند که مهمترین رقیب و حریفش هم خودِ فر نیرومند و خشمگین و قهار می

ای  ی یون  نموناه  سوره 75ی  این سیمای مصری از خداوندِ قهار در قرآن نیز نمایان است و آیه

 دهد.   از آن را به دست می
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 صویر سیاسی از خداوند به مکابه پادشاه یاا فرعاون، از گفتماان سیاسای و ماذهبی بسایار       

فنیقیه و کنعان اثار گذاشاته و از    خیزد که خاستگاهش در مصر بوده و بعد ر در ای برمی دیرینه

سویی سیمای خداوند در دین یهود و از سوی دیگر  صویر خدایان مکلث مسایحیت اروپاایی را   

ریخات و  اا حادودی مشارکانه و پیشاااخلاقی        عیین کرده است. در برابر این نگرش، که انسان

دهاد و باه    دست مای  است، نگرش زر شتی را داریم که  صویری اخلاقی و فلسفی از خداوند به

 انگار است.  همین خاطر یکتاپرست و یگانه

ی بعدی امتداد و گسترش یافته، اصول امار مقادس    در نگرش زر شتی که در باورهای مغانه

شود. بینش انقلابی زر شت آن بود کاه خادایان کهان آریاایی      بر مبنای خیر اخلاقی  عیین می

ن موضعی خنکا دارند و در مراسم قربانی برایشاان  خشونت و قتل و غارت پیروانشا در برابرچون 

بینند، با نیکی اخلاقی سازگاری ندارند و بناابراین شایساتگی پرساتیده شادن      جانداران آزار می

شد، نه بارعک . ایان نیکای     ندارند. یعنی از دید او امر قدسی بر اساس نیکی اخلاقی  عری  می

شدند.  د. بنابراین خیر و خرد مترادف قلمداد میش اخلاقی بر مبنای خرد و عقلانیت استنتاج می

شدند، بلکاه  نهاا    شان محترم شمرده نمی پ  خدایان به خاطر بزرگ و نیرومند و اثرگذار بودن

 کردند.   بود که با خیر اخلاقی و خرد عقلانی  طبیق پیدا می شان روا می زمانی پرستیدن

و خرد یکپارچه و خالص بود، که به کلای   ی نیکی در این چارچوب نه  نها اهورامزدا نماینده

شاد. در مقابال هار رناج و پلشاتی و آزار و بیمااری و        از پلیدی و شر و نادانی عاری دانسته می

« میناو  انگاره »شاد کاه ناامش     بلاهتی که در جهان بود، به هماورد او یعنی اهریمن منسوب می

ی بعدی که در آرای کلامای   گرش مغانهی  باهکار و مینوی زیانکار بود. ن اصول به معنای اندیشه

کرد. مانویان بار   ی اعتبار اخلاقی خداوند پرسش می معتزلی باز اب یافت به همین  ر یب درباره

خداوناد  « کریتیااس »ی  کاه در ضامن در رسااله    -ی گیتای یعنای دمیاورژ     همین مبنا سازنده

باا خارد و اخالاق  طبیاق      دانستند، چون دساتاوردش  را پلید و شیطانی می - افلاطونی هم بود

 کرد.   نمی

یزرع  بادیل   در این چارچوب مغانه، خداوندی که سرزمینی آبادان و سرسبز را به برهو ی لم

شد. این که او چقدر نیرومناد و   ای از اهریمن محسوب می کرد، موجودی مقدس نبود و جلوه می

ز جن  اخلاق و خارد در کاار   ای مستقل و وال ا قهار و اثرگذار بود اهمیتی نداشت، چون سنجه

 اورا ی از  -خاورد. در نگارش مصاری    بود که کردارهای همگان از جمله خداوند با آن محک می

پردازانی مکل ابن  یمیاه پیارو آن بودناد،     خداوند که متشرعان ظاهری و اشعریان و بعد ر نظریه

عقلانی بودن یا نباودن  کرد و پرسش از  صرف اقتدار و نفوذ خداوند بود که  قدس او را ایجاد می

ی فهام و داوری انساانی قارار     هایش خارج از دایاره  کردارها و اخلاقی نمودن یا ننمودن  صمیم

گرفت. به همین خاطر بود که گروه دوم همسان بودنِ سرشت انسان و خداوند که در نگارش   می
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وار و فروپایاه در برابار   ای خ  ابیدند و انسان را بنده مغانه و عرفان خراسانی رواج داشت را بر نمی

 گرفتند. پادشاهی آسمانی و قدرقدرت در نظر می

بسیار مهم است و ساوگیری او در   - دانسته یا نادانسته –ی شبستری به این آیه  پ  اشاره

بی بایم از  دهد. در چارچوبی که خداوند  ی متفاوت را نشان می شناسانه این میدان از آرای یزدان

آباادان را ناابود کناد و    هاای   شهرها و اقوام و مردمان و سرزمین واند  یماش  بر باد رفتن  قدس

را جایگزینش سازد، انسان ذا ی یکسره متفااوت باا خادا پیادا      ها انبیاب و ها انها و گورست ویرانه

کند و به همین خاطر دیگر مهر ورزیدن این دو به هم، یا حرکت به ساوی خداوناد و یگاناه     می

 تفی است. شدن با او به کلی من

نماید که شبستری با ناسازگاری نظری بنیادینی دست به گریباان   به همین خاطر چنین می

در جای جای کتابش بندهایی آورده که با چارچوب عمومی  - انگار نادانسته  -بوده است. چون 

شود هم ساخن حالاج    نمی  عارضی ذا ی دارد. -ی مغانه است ی متبلور اندیشه که ادامه–عرفان 

ی خرد و اخالاق انساانی جاای     ا درست پنداشت، و هم به خداوندی قایل بود که فرا ر از دایرهر

دهاد   بعدی نشان میهای  شود. بیت اش با خلق امر شر و غیراخلاقی مخدوش نمی دارد و  قدس

ی  که همین برداشت متشرعانه مورد نظر او بوده، چون مهمترین رکن سرشت انسان یعنی اراده

ی ماورد   شود، و این موضوع دعوای اصالی دو جبهاه   را نیز منکر می« من»ت مستقل آزاد و هوی

 نظرمان بوده است:

 بااار کیاابااه  زدیاابرخ شیاز پاا الیااخ

 شااود آن لحظااه حاصاال   یرا قرباا  ااو

 اساات الیاارفااش خ گااهیجا نیااا وصااال
 

 اریّاااادَ حااااق در دارِ ریااااغ نمانااااد 

 بااا دوساات واصاال یی ااو ی ااو باا یشااو

 اسات  وصاال  زدیا برخ شیاز پا  ریا غ چو
 

ی  دهد که من از میان برخاسته باشد. این را البتاه هماه   پ  وصال  نها در شرایطی ر  می

ی گاذار از مانِ    گویند، اما فروپاشی من به معنای غیاب کامل مان نیسات. بلکاه نشاانه     عرفا می

ها دار و استوار و راستین است. آن فروپاشی )فنا(  ن ای استخوان هنجارین فروپایه و جعلی به من

کناد و ایان  فااوت     ی سخت مرکزی )بقا( است که معناا پیادا مای    در پیوند با احیای آن هسته

مفهوم فنای صوفیانه با نیروانای بودایی است. شبستری اما انگار ناوعی نیرواناا را در ذهان دارد.    

یعنای وضاعیت   «  او » نهاا در غیااب   «  او »داناد.   چون من را در کلیت خود امری خیالی مای 

 رسی.   است که به وصال خداوند می«  ویی بی»

 بگااذش شیممکاان ز حااد خااو   مگااو

 قیگشاات فااا  یو در معاااناآن کاا هاار

 

 او واجاب شاد و ناه واجاب او گشات      نه 

 قیباااود قلاااب حقاااا   نایکااا دیااانگو
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ایست مقیم گیتی و  در نهایت هستنده« من»کنند.  هم چنین معنایی را  ایید می ها بیت این

الوجود. آیا ممکان اسات ایان مانِ ممکان باا        و بنابراین ممکن بنابراین متعین و محدود و گذرا

گفت آری، و شبستری ضامن   الوجود است یگانه گردد؟ حلاج به روشنی می خداوندی که واجب

دهاد   گوید نه! از دید او وصال حلاج و خداوند  نها زمانی ر  مای   ایید او به شکلی ناسازگون می

های دروغاین و جعلای    ن به معنای عزل نظر از پوستهکه حلاج از حلاج بودن خود  هی شود. ای

سازد.  نها آن بخشای از   اش را آماج می ی مرکزی من یعنی ممکن بودن نیست، که هسته« من»

الوجود باشد، یعنی آن بذر بنیادینی از وجاود مطلاق     واند با حق یگانه گردد که واجب حلاج می

کند و  هی از  شخصی  نسانی پیوندی برقرار نمیای هست، و این دیگر با منِ ا که در هر هستنده

 است که حلاج داشت.
 

 شیخواجااه در پاا  یه دارأشاان هاازاران

 بحااث جاازو و کاال نشاائات انسااان     ز
 

 شیناادیخااود را ب شاادِ - آمااد باارو 

 و پنهااان دایااپ کیاابااه  کیاا میبگااو
 

بارد. آن فراموشای و مدهوشای کاه ماورد       را به پایان می 14شبستری با این دو بیت بخش 

کند که امکان ا حاد با حق را دارد. اماا   ی وجودی مطلقی اشاره می ظرش است، به همان هستهن

ی فراگیار و   بیگانه است. او دچار نوعی خاواب و فراموشای و نشائه   « من»این هسته با  شخص 

ایان بیاان، باه    سازد.  اش به خودآگاهی و خودمختاری را ناممکن می بنیادین است که دسترسی

ی اماری وجاودی خاارج     شناسانه انگاشتن مفهوم وصال اسات و آن را از مر باه   معنای شناخت

کند. ابهامی اما در این میان نمودار است که در بخش بعادی باا طارح پرسشای از حساینی       می

 شود.  هروی بدان پرداخته می

رسااند کاه بیاتِ     این نکته جالب است که شبستری هر فصل خود را طاوری باه پایاان مای    

اش بنشیند و مهار ش در این زمینه جای  ای منطقی در ادامه هروی همچون ادامه ی پرسشگرانه

ی میان انسان و خداوناد  «فاصله»ی مفهوم  رود پرسشی درباره ستایش دارد. اینجا هم انتظار می

ساازد، دقیقاا    منظوماه را بار مای    15شود و بخش  مطرح شود، و  ک بیتی که از هروی نقل می

 «:عد و امکان وصال با حقرب و بُقُ تیماهاز  س ال»همان است، یعنی 

 ستیو کم چ شیعد و برب و بُقُ ثیحد ستیممکن و واجب به هم چ وصال

کند و نظر به گفتار حلاج دارد، اماا پرساش    هروی در این بیت همچنان از وصال پرسش می

اگر  ا اینجای سازد.  شان متمرکز می ی میان خود را به جای آمیختگی انسان و خداوند، بر فاصله

کار بحث از حلول و ا حاد و وحدت میان آدمی و امر قدسی مطرح بود، پ  از این بحث بر سار  

ی میاان انساان و خادا باه چاه معناسات و سالوک در راه او و         مفهوم سلوک است. یعنی فاصله

 نزدیک شدن به او یا دور ماندن از او چقدر اعتبار و معنا دارند؟
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 اختصاص داده است:  ها پرسشگویی به این  اسمرا به پ 12شبستری فصل 

 یکاام و باا  یباا ثیماان بشاانو حااد   ز

 در عاادم شااد  یرا ظهااور یهساات چااو

 آن هساات کااو را رش نااور اساات بیااقر

 ز خاااود در  اااو رسااااند  یناااور اگااار
 

 شیاز خااو ی ااو دور افتاااد  یکااینزد ز 

 و کام شاد   شیعاد و با  رب و بُآنجا قُا  از

 کااز هساات دور اساات یسااتیآن ن دیاابع

 خااااود وا رهانااااد یهسااااترا از   ااااو
 

ی میان انسان و وجود مطلق، نه گسستی کمی در مکان، که  گوید فاصله در این سه بیت می

 فاو ی کیفی در شدت است. هستی یکپارچه است و در هم  نیاده و بناابراین دوری و نزدیکای    

مند ای ساود  هستندگان از هستی مطلق معنای مکانی ندارد. اما این  عبیرهاا همچاون اساتعاره   

کنناد. جهاان    کاربرد دارند، به ویژه در آنجا که به درآمیختگی  دریجی وجود و عدم اشااره مای  

وجاود مطلاق     مادی و ملموس که از چیزهایی متعین و مشخص و متمایز  شکیل شاده،  جلای  

ی  است. اما به همان اندازه که در مسیر  عین بیشتر پیش رفته باشاد و صافات  فکیاک کنناده    

ر خود انباشته باشد، بیشتر به عدم آلوده شده و از وجود مطلق دور ر افتاده اسات.  بیشتری را د

در  کم و زیاد از آلودگی با عدم هستند.های  به این  ر یب دور و نزدیک در اصل به معنای شدت

ی  ی هماه  گویاد فاصاله   مای « الحقاایق  زبده »القضات همدانی در  همین چارچوب است که عین

های مادی ار باط درونای   ی هستنده چون همه 3د دقیقا یکی و همسان است.موجودات  ا خداون

 –کنند که ساطحی کماابیش یکساان از  عاین      سرراست و مستقیمی با وجود مطلق برقرار می

ای کاه شبساتری در اینجاا مفاروض      شناسای  هساتی  دهد. را نشان می - یعنی آمیختگی با عدم

شاود. خاورشناساان    رفان دیگر نیز بسایار دیاده مای   گرفته، همان است که در آثار صوفیان و عا

نامند. در حالی که چنین  عبیاری   می« نوافلاطونی»یا « افلاطونی»امروز این چارچوب نظری را 

ی رسامی وی آماده و    درست نیست. نگرش افلاطونی همان اسات کاه در سای و شاش رسااله     

ندرانی صور بندی شده اسات. در  های فلوطین اسک گانه رویکرد نوافلاطونی همان است که در نُه

 ار دارد. ایان    این معنا گفتمان عارفان ایرانی به کلی چیزی دیگر است و عناصری بسیار پیچیده

گذاشاته و از هام    ها بر هم اثر می ی این آرا و اندیشه نکته البته به جای خود باقی است که همه

ی سیاسی خلافت و زهادگرایی   ی به نظریهها از رویکرد افلاطون اند. اما وامگیری پذیرفته  اثیر می

بینای نوافلاطاونی بیشاتر در خیاالپردازی      در اخلاق منحصر است. به همان  ر یبای کاه جهاان   

هام از صاافی    ها اینی عالم لهوت و دنیاهای مکالی موهوم  بلور پیدا کرده است. هردوی  درباره

 اند.   دهاند و در بافتی دینی و نهادی رواجی پیدا کر مسیحیت گذشته
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کنند، هرچند در برخای   ای که شبستری و ابن عربی و دیگران بدان اشاره می شناسی هستی

 ر است و به طور مستقیم از نظاام   یی با رویکرد افلاطونی دارد، اما بسیار پیچیدهها شباهتنقاط 

بینی آغازین زر شتی پایش روی   ای که جهان فلسفی زر شتی مشتق شده است. پرسش مرکزی

اش،  ی شر بود. این را باید دریافت که زر شت نه  نها به خاطر پاسم نهاد، مسئله شمندان میاندی

ی شر است که در  اریم خرد فلسفی اهمیات دارد.   بلکه بیش از آن به خاطر طرح پرسش درباره

 ا پیش از زر شت کسی شر را همچون مفهومی کلی و عاام و انتزاعای صاور بندی نکارده و از     

زدایی کرد و هم بارای شار قاالبی     دی پرسش نکرده بود. زر شت هم از بدی بدیهیعلت وجود ب

 ای برای مبارزه با آن پیشنهاد کند. مشروط ابداع کرد  ا آن را  وضیح دهد و شیوه

از دیاد او  ابداع فلسفی مهم زر شت در این نقطه،  فکیک هستی به دو قلمرو گیتی و میناو باود.   

 شر خالص در آن مستقر بودند و آمیختگی این دو در گیتی پیاماد نبارد   مینو جایگاهی بود که خیر و

ی  در میدانی مینویی بود. در نگرش او امر قدسی یعنی اهورامزدا که مقایم میناو باود، آفرینناده     ها آن

شد و این اقلیم را همچون آوردگاهی برای مغلوب ساختن اهریمن پدیاد آورده   گیتی هم محسوب می

ای اساتومند از میناوی مقادس مزدایای باود. در ایان چاارچوب باود کاه           تای اداماه  بود. بنابراین گی

ی  نمود. چون انسان در مقاام نیرومناد رین هساتنده    سرشتی انسان و خداوند طبیعی و معقول می هم

شاد و   ی آزاد و خرد مسلح است، نماینده و همتای خداوناد شامرده مای    گیتی و موجودی که به اراده

 جست.   ی گیتی با اهریمن ستیزه می ازی با نبرد کیهانی در مینو، در عرصهرزمی بود که مو هم

ی اصالی   ی  راویدنِ گیتی از مینو و آفریده شدن جهان مادی از جهان معنا، شالوده این ایده

ای از  شاود شااخه   نگرش افلاطاونی و نوافلاطاونی نامیاده مای     آنچهشناسی زر شتی بود.  هستی

لی سطحی، سیاسی و آشفته در قلمرو یونانی زبان وامگیری شد و همین اندیشه است که به شک

اماا، کاه خاساتگاه ایان اندیشاه باود،       زماین   ایرانبه صورت نوعی دین زاهدانه  حول یافت. در 

هاایی متفااوت از ار بااط     ای به وجود آمد که صاورت  های نظری بسیار متنوع و پیچیده دستگاه

 آزمود. با آن میرا ایی متنوع میان مینوی مقدس و پلید ه کرد و ا صال گیتی و مینو را فرض می

ی مرکزی یعنی  نظری است. ایدههای  گوید یکی از این چارچوب آنچه شبستری در اینجا می

ی هنجارین حفظ شده و عناصر جهان ماادی  جلیاات     راویدن گیتی از مینو در نگرش صوفیانه

ان برداشات زر شاتی قادیمی را داریام. اماا      شوند، که  ا اینجای کار هم وجود مطلق قلمداد می

 رسیم.   شود که به بحث عدم می ای آغاز می  فاوت از لحظه

هام   –از دید زر شت عدم همان شر بود. یعنی عدم به مرضای و فساادی در پیکار هساتی     

ی اهریمن باود و از ایان رو باا بادی متارادف شامرده        کرد که زاده اشاره می - گیتی و هم مینو

به این شکل هم در مینو و هم در گیتی وجود داشت و در هردو جا هم اهریمنای و   شد. عدم می

شاد. ایشاان باه     پلید بود. از دید صوفیان مسلمان دوقطبی بودن مینو نوعی شرک قلماداد مای  
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شناسی به مسیحیت افلاطاونی شاده نزدیکای     پیروی از نگرش اسلامی مرسوم، که از نظر یزدان

گفتند کل جهان لهوت یاک اقلایم اسات و     عتقاد داشتند. یعنی میداشت، به یکپارچگی مینو ا

ی اجزای خیر و شری که دارد برآمده از همان  زیر فرمان خداوند قرار دارد. کل گیتی هم با همه

خاصایتی از وجاود   خاستگاه مینویی است. بنابراین عدم دیگر نوعی بدی اهریمنای نباود، بلکاه    

ی گیتای و میناو از هام باود، ناه اختلالای در        اصاله شاد. خاصایتی کاه نشاانگر ف     محسوب می

 هردویشان.  

گرفتناد، از ایان رو  جلای     صوفیان وضعیت خالص و مرکزی مینو را با وجود مطلق یکی می

انگاشاتند. ایان برداشات     اش با عدم همراه می اش در قالب گیتی را با آلوده شدن  دریجی کردن

هم داشت. چون ایشان معتقد بودند هر گام از  جسم ی زبان  ی استواری در فلسفه البته پشتوانه

شاود. در   شان از هم دنبال می شان و  مایز یافتن یافتن مادیِ مفاهیم مینویی، با  عین پیدا کردن

عدم به شکلی ذا ی با وجود مادی درآمیخته است. این در  قابل است با نگارش زر شاتی   نتیجه 

هاای اهریمنای در آن )درود و    یی بود و  نهاا رخناه  گاهانی که در آن وجود امری روشن و اهورا

ی میاان انساان و    شد. شبستری به ایان  ر یاب فاصاله    بیماری و رنج و ظلمت( عدم قلمداد می

گرداناد و بار ایان مبناا شادت       های وجود مطلق برمی ی  عین یافتگی  جلی خداوند را به درجه

بینیم  گیرد. در بیت سوم می ا خداوند میی موجودات ب درآمیختگی وجود و عدم را برابر با فاصله

ی مصاراع   اشاره .که این  قابل وجود و عدم در ضمن با  ضاد نور و  اریکی همتا فرض شده است

أن الله خلاق الخلاق فای الظلماه ثام رشّ      »اول هم به حدیکی است که کلینی آن را نقل کرده: 

همانا الله مردماان را در  » :یعنی 3«علیهم من نوره فمن اصابه ذلک النور اهتدی و من اخطاه ظلّ

 اریکی بیافرید، پ  بر ایشان از نور خویش پر وی افکند، پا  باه هارک  کاه برخاورد کارد،       

 .«ی هرک  که نخورد گمراه شد هدایت شد و درباره

نیاز وجاود   در نگارش زر شاتی   های نور/ ظلمت با خیار/ شار    به همسان بودن جم این باور

کناد. ایان      عدم است و طبعا با آفریدگان اهریمن شباهت پیدا مای داشت. چون  اریکی از جن

باا   گسترش یافت. اماای  همچون استعارهجفت متضاد معنایی در منابش اوستایی و پهلوی بعدی 

شناسی صوفیانه  ی مبتنی بر نور دگردیسی یافت. هستی شناسانه مانی بود که به یک نظام هستی

شناسای و   ی یازدان  انوی است  اا زر شاتی، هرچناد در حاوزه    از این نظر بیشتر وامدار نگرش م

  –  اورا ی  – یکپارچه شمردن قلمرو مینویی و منسوب کردن شر به خداوند در بافتی مصاری 

 نگرد. مسیحی به موضوع می  - افلاطونی
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 دنااابو بااودِ نیااحاصاال ماار  ااو را ز چااه

 و را شناساااداکااا یو کسااااز نترساااد

 رواناااه یخاااوف اگااار گااارد   نماناااد
 

 خااوف و گااه رجااا بااود  ت یگاااه او کااز 

 هراسااد یخااود ماا ی هیطفاال از سااا کااه

 انااااهی از یاسااااب  اااااز  نخواهااااد
 

کناد و ایان مضامونی اسات کاه از ساویی باه         به بحث مهم خوف و رجاا اشااره مای    ها بیت این

ی الهیاا ی بحاث آن اسات کاه      شود و از سوی دیگر به اخلاق عملی. هسته شناسی مربوط می یزدان

انگیاز   ر باط با بندگانش چگونه است؟ آیا خداوند موجاودی مناتقم و جباار و هاراس    ذات خداوند در ا

ی مسالمانان   بدناه  کاه  چنانداشتنی و ملایم؟ و اگر  رکیبی از این دو است ) است؟ یا مهربان و دوست

  ر است: قهر یا لط ؟ یک سنگین ی کدام باور دارند(، وزنه

موقعیات انساان در برابار خداوناد پرساش      شود و از  پرسش دوم در جهتی واژگون طرح می

گیریم، کدام عاطفه و هیجان بایاد بیشاتر در    کند. بسته به سرشتی که برای خدا در نظر می می

خداپرستان نمود داشته باشد و راهباری کاردار را بار عهاده بگیارد؟  کیاه کاردن بار لطا  و          

دن از مجاازات و کیفار   بخشندگی و مهربانی خداوند، یعنی امیاد بساتن باه او؟ یاا هراساان باو      

دردناک ابدی، یعنی  رس از خدا؟ بدیهی است که هریک از این دو نظامی متفاوت از انضاباط و  

زنناد و بناابراین باه دو دساتگاه اخلاقای متفااوت        مسیری واگرا از ساماندهی کردار را رقم مای 

 انجامند که بر خوف یا رجا مستقر شده است. می

عرفاان  اناد.   متفاوت پاسم دادههای  عارفان گوناگون به شکل این دو پرسش را اندیشمندان و

پذیرد  ای را می کند و دوقطبی صوفیانه در این زمینه  ا حدود زیادی از نگرش گنوسی پیروی می

دهد و  ای که گیتی را در برابر مینو قرار می پردازش بود. دوقطبی که مانی پیامبر مهمترین نظریه

انگاارد.   روح و  ن را همچون دو عنصر ضد هم با نور و ظلمت همتا می نه در کنار آن، و بنابراین

کرده، جای بحث دارد. افراییم سوری  این که مانی جبر و اختیار را در این بافت چطور  فسیر می

نوشته که مانی جبرانگار بوده است. اما آسموسان باا  وجاه باه  اداخل ناور و ظلمات در روان        

گرا دانسته اسات. دکتار پرویاز اذکاامی در کتااب       زر شتی ارادهشخص، او را در همان چارچوب 

اند  شده گوید که مانی و خیام و زکریای رازی به این خاطر جبرگرا قلمداد می می« حکیم رازی»

اند. اما این  رفندی بارای طارد متافیزیاک باوده، و ناه       کرده که علت غایی ارسطویی را طرد می

منکر علیت غایی در کردارها اغلب گرا و  ا مگاه ندیشه هرچند هویت انسانی. یعنی این شاخه از ا

 ارین و   اند. گزارش دکتر اذکامی در این مورد دقیاق  شمرده اند، اما آزادی اراده را محترم می بوده

 شود.  رین پیشنهاد محسوب می جامش

 رجا در بنادگان را همچاون    - قهر در خداوند و خوف -  وان دوقطبی لط  در حدی که می

 وان  میکند. در کل  های صوفیانه و حکیمانه را مرزبندی می  محوری دانست که بسیاری از جبهه
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اند و در میان صاوفیان حاال    ی قهار خداوند و خوف گرایش داشته گفت که هواداران جبر بیشتر به سویه

ساتگی داشاته و   ی لط  الهی برج قبض بر ایشان غالب بوده، و در میان معتقدان به اختیار بیشتر جنبه

 اند. کرده اند و حال بسط را بیشتر  جربه می شمرده بنابراین رجا را بر ر می

بیشتر صوفیان و حکیمان  ا قرون هفتم و هشتم هجری به ایان نتیجاه رسایده بودناد کاه      

ی خشامگین و   خوف و رجا یک دوقطبی ضروری برای سلوک است و خداوند هام هاردو جلاوه   

 خوانیم که  می «کنزالرموز»خاطر در  مهربان را دارد. به همین

 ماارد ایمااان را دو پاار خااوف و رجاساات

 بایااد کااه در امیااد و باایم    بنااده ماای 
 

 مااارد بااای پااار را پرانیااادن خطاسااات 

1ی بیچاااارگی خواناااد مقااایم    ناماااه  
 

ی در هم  نیده، را پیاروان    رین پاسم به این دو مسئله  رین و  ندروانه ای در این میان ریشه

اند. از دیاد ایشاان خداوناد  نهاا      ها را انکار کرده ند که به کل اعتبار این دوقطبیا آیین مهر داده

ی همین عاطفاه و   ی غالب دارد که عشق است و ار باطش با بندگان هم  نها با واسطه یک جلوه

شود. در نتیجاه  صاویرپردازی از خداوناد قهاار یاا لطیا  اماری قاراردادی و          هیجان برقرار می

شود. به همین  ر یب خاوف و رجاا هام دو     از نشناختن سرشت او ناشی میساختگی است، که 

یابد و با حضاور عشاق    ی ذهنی هستند که در افرادِ غافل از عشق بروز می وضعیت خام و ناپخته

 بندد. از میانه رخت بر می

ی فلسفی این پاسم رادیکال پیشاپیش در آیین مهار صاور بندی    نماید که شالوده چنین می

ر دوران پیش از اسلام رواج داشته باشد. با این حاال طای هازار ساال گذشاته عرفاان       شده و د

عطاار  ی الهیات اسلامی مطرح کارد و از آن دفااع کارد.     خراسانی بود که این پاسم را در دایره

ای گساترده از   یکی از نیرومند رین سخنگویان این مکتب بود و پ  از او مولنای بلخای دایاره  

 گوید: ها را در این مورد پدید آورد. مولنا در دفتر ششم مکنوی معنوی می ونها و مضم روایت

 آن ز عشااق جااان دویااد و ایاان ز باایم  

  اارس مااویی نیساات اناادر پاایش عشااق

 عشق وصا  ایازد اسات اماا کاه خاوف      

  اااازد باااه پاااا زاهاااد باااا  ااارس مااای

 کی رساند ایان خامفاان در گارد عشاق     
 

 

 عشااق کااو و باایم کااو؟ فرقاای عظاایم    

 د اناادر کاایش عشااق اناا جملااه قربااان 

 ی مبااتلای فاارج و جااوف  وصاا  بنااده

  ااار از بااارق و هاااوا   عاشاااقان پاااران 

 کآسااامان را فااارش ساااازد درد عشاااق
 

 

                      
 .514-515: بیتهای 3120حسینی هروی،  3



          زند گلشن راز           222

روشن است که با انکار دوقطبای خاوف و رجاا، و نشااندن عشاق باه جاای هاردو، بیشاتر          

شود،  ا اخلاق مبتنی بر امیاد. چارا کاه عشاق      ی زاهدانه است که طرد می زده  رسپرهیزکاری 

ای یاد شده را ناوعی    وان پاسم ریشه ای مکبت و دلپذیر است و به  عبیری می نند امید عاطفهما

ی امید دانست، برای از میدان به در کردن هواداران  ارس. باه ایان     پا ک نظری در درون جبهه

ی   ازناد و ساویه   گویند، معمول بر  رس است کاه مای   شکل کسانی که از ارزش عشق سخن می

ی لطیا  خداوناد    کنند،  ا آن که به رجا حمله کنناد یاا باه ساویه     د را باز عری  میقهار خداون

بپردازند. در این میدان، شبستری آشکارا هوادار عطار و مولناست و  رس از خداوند را به چیزی 

 کند. گیرد و انکارش می نمی
 

را از آ ااش دوز  چااه باااک اساات    ااو  

آ ااااااش زر خااااااالص برفااااااروزد از  
 

 وجاان  او پااک اسات      ان  یاز هست گر 

 چااه سااوزد ینبااود اناادر و یغشاا چااو
 

 

ای دیگار از هماان لطا  اوسات و      اش که دوز  باشد، سویه پ  قهر خداوند و نمود بیرونی

ایست برای پالیش گوهر زرینی که انسان در بطن خود پنهان کارده اسات. آنچاه در ایان      کوره

بیماارگون اسات و باا از میاان      شاود حواشای و عاوارض ناادلخواه و     سوزد و رنجه مای  آ ش می

 گردد. بدل می «آرمانی منِ»به  «موجود منِ»شان است که  رفتن

روی  کند که دنباله شبستری  ا اینجای کار مسیر خود را همسان با عارفان خراسانی طی می

از خداوناد آفرینناده   را آور مکل عذاب جهانم   بار و شکنجه چیزی رنجخلق اند و  خرد مغانه بوده

ای کلیادی کاه    دانستند. با این حال، باار دیگار در نقطاه    ن و خارج از ذات خیر مطلق میناممک

کناد و باار    مدارانه  واند بود، شبستری مککی مای  اش از نگرش هنجارینِ شریعت نشانگر واگرایی

 کند: اش پیروی می دیگر از مذهب مرسوم زمانه
 

 شیدر پاا سااتین یزیاا ااو چ ریاارا غ  ااو

 رفتاااارگ یگااارد شاااتنیدر خو اگااار

 جااازو ساااافل  یدر دور هسااات یی اااو

 اساات یعااالم باار  ااو طااار  یهااا نی عاا
 

 شینااادیاز وجاااود خاااود ب  کنیولااا 

 بااار کیاا ااو شااود عااالم بااه    حجاااب

 مقابااال وحااادت ی باااا نقطاااه یی اااو

 «؟سات یهمچاو مان ک  » :طانیشا  چو ییآن گو از
 

در مصراع آخر همچون نشانی از غرور شیطان « همچو من کیست؟»این پرسش کلیدی که 

ی آدم امر کرد و او گفت کاه از جان     گو شده است، در آن هنگام که خداوند او را به سجدهباز

ی اسااطیری، خاودِ پرساش بسایار       ر از آدم خاکی. اما گذشته از این زمینه آ ش است و شری 

در بیات   کاه  چناان مهم است و بنیادین، و سزاوار است که پرسیده شود. پرسش از کیستیِ مان  

فرض شده اسات. شاأنی کاه او را    « من»بدان معناست که شأن و موقعیتی برای بینیم،  سوم می
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شناسد و به همین خاطر او  همچون موجودی صاحب هویت مستقل و خودمختار به رسمیت می

دهد. شبساتری در دو بیات    را همچون قطبی در برابر خداوندِ قهار و جبارِ صاحب دوز  قرار می

در خاویش  »موجودی است  کند، ر برابر وحدت قد علم میای که د«من»گوید این  نخستین می

که دنیا برایش به حجابی پوشاننده  بدیل شده و نابینایش ساخته است. این من از دید « گرفتار

ی خلقت   رین لیه گیرد و نشانگر فروپایه ی نشیب قوس نزولی آفرینش قرار می صوفیان در نقطه

ی  عین و بنابراین دور رین   واند بال رین درجه می است، چرا که به خاطر دعوی هویتی مستقل

 یدر دور هسات  یی او » گویاد  فاصله را از وجود مطلق داشته باشد. به همین خاطر است که مای 

 «.جزو سافل

در نگرش عارفانه اما انسان هم در حضیض قوس نزولای قارار دارد و هام در آغازگااه قاوس      

 واند مسیر واژگونه را بپیمایاد و باار    اوست که می ی موجودات  نها صعودی. یعنی در میان همه

ی مغانه این اختیار آزاد انسان است که صاعود در   دیگر با خداوند درپیوندد. در چارچوب اندیشه

کاه در  « مان »بخشاد. یعنای    سازد و ذا ی مشترک با خداوند به او می مرا ب وجود را ممکن می

اده و قصادی نیرومناد داشاته باشاد و در ساپاه      وضعیت موجودش گمراه و فروپایه است، اگر ار

ی یزدان بدل خواهد شد. به همان شکلی  هورمزد دلیرانه با اهریمن بستیزد، به موجودی همپایه

ماناد، سارباز    ی ار باط مهر و مهرپرست که به سرداری و سربازی می که در آیین مهر، در زمینه

 شد. اد مهر میدر نهایت سردار و مهرپرست در آخر مانند جمشید نم

ی دوم ماجرا  اکید کند. چرا کاه در قاالبی     واند بر این نیمه شبستری اما در این لحظه نمی

 ی آزاد است: نگرد و منکر اراده اشعری به داستان می
 

  ن به دست جان نهادند زمام

 است اریمرا خود اخت ییآن گو از

 ؟است یپرست آ ش رهِ نیک یندان

 قلمرد عا یا اریاخت نیکدام

 سر همچو نابود کی وست  بودِ چو
 

 

 من مرکب و جانم سوار است  ن 

 ن نهادندآبر من ز  ی کل همه

 است یز هست یآفت و شوم نیا همه

 را کو بود بالذات باطل یکس

 از کجا بود ارتیکه اخت یینگو
 

« مان »کند که باور به استقرار اختیاار آزاد در   شبستری به روشنی  صریح می ها بیت در این

در ضامن باه دو رکان     هاا  بیت برخاسته و برداشتی مغانه است. در اینپرستی(  )آ شاز زر شت 

ی مغانه نیز به درستی اشاره کرده است. یکی آن که شارط امکاان اخالاق باه      مهم دیگر اندیشه

لحاظ عقلی خودمختار بودن انسان است. وگرنه  کلی  دینی در شرایطی که انساان در  قادیر و   

 (.  ن نهادندآبر من ز  ی کل همه/  ن به دست جان نهادند زمامر باشد معنایی ندارد )جبر گرفتا
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شاود و گیتای    دیگر آن که در نگرش مغانه است که هستی امری مقدس و ورجاوند شامرده مای  

اش  ی زهدمداری که شبستری مادام در ورطاه   امری اهورایی و مکبت است. بر خلاف رویکرد صوفیانه

گاون از   ین نگرش وجود مادی با عدم در نیامیخته و گیتی نه شکلی فرساوده و ساایه  غلتد، در ا در می

 ای استعلایی، که  بلور اسُتومند و والی آن است.   هستی

گویی مغانه باه هساتی را    گوید، آری ای که به هستی نه می ی نگاه زاهدانه شبستری از زاویه

 «.است یتز هس یآفت و شوم نیا همه»گوید  کند و می شما ت می

در دوران او وضعیتی هنجارین  ها بیت ی شبستری در این ستیزانه و جبرانگارانه برداشت ااده

میار حساینی   اش خاود   اناد. نموناه   اندیشیده داشته و بسیاری از اندیشمندان و عارفان چنین می

 :گوید می «کنزالرموز»در هروی که پرسش در این زمینه را طرح کرده است. او 

 باااارون آر از وجااااود اختیااااار خااااود
 

 3 ااااا بیااااابی نقااااد اساااارار سااااجود 
 

 قدری بعد ر: و

 اختیاااار خاااود بناااه بااااری نخسااات  
 

 7پاا  میااان را در رضااا بربنااد چُساات   
 

اندیشد و گویی باه پیامادهای ناساازگون فارضِ      شبستری هم در همین سرمشق نظری می

 گیرد: ی سخنش را با این بیت پی می جبر برای اخلاق نیز آگاه است. او ادامه

 دااشاد نباو ب کاااین شیواذات خ به داود نباشااود از خاو را وجااک یساک

ی آزاد باشد، سرشتی نیک یا باد   هستی مستقل نداشته باشد و فاقد اراده« من»یعنی وقتی 

ای  هم نخواهد داشت. وقتی جبر بر اختیار  رجیح داده شود، چارچوب اخلاقی در برابار دوراهاه  

ردو بن بست است. یا باید مکل شبستری پذیرفت که به خاطر غیااب اختیاار   گیرد که ه قرار می

ی میال و اثرگاذاری خودشاان اسات و      شود هم خارج از دایاره  نیک و بدی که از افراد صادر می

شان منتفی است. در این حالت اگار عادل الهای را جادی      ذات یا بدذات دانستن بنابراین خوش

گاردد.   درسی قیامت و پاداش و جزای اخروی هم منتفای مای  بگیریم، وجود بهشت و دوز  و دا

چون عقوبت کاردن یاا پااداش دادن باه آدمیاان باه خااطر کارهاایی کاه نقشای ارادی در آن           

 اند، بیدادگرانه است.  نداشته

شاود.    ار منتهای مای    راه دومی که بر سر دوراهی جبر قرار دارد باه نتاایجی از ایان وخایم    

بیان شده باور داشاتند،   که چناناهری هم بودند و به نص قرآن که در ضمن ظمتشرعان جبری 

دانستند. پ  معتقد بودناد خداوناد خاود علات نهاایی       را قطعی میبهشت و دوز  برپای شدن 
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ای را که خود برای ار کاب بدی برگزیده عذاب  ی چیزهای خوب و بد است و در نهایت عده همه

بارد. ایان برداشات آشاکارا باا مفهاوم عادل         شات مای  نوازد و به به دهد و برخی دیگر را می می

نماید. باه هماین خااطر اغلاب      خداوندی در  ضاد است و گذشته از این نامعقول و عبث نیز می

ی حاریم   گفتند مفاهیم انسانی عقل و عادل دربااره   متشرعان به پیروی از امام محمد غزالی می

 وان کردارهای الهی را ارزیابی کرد.    خداوند کاربرد و اعتبار ندارد و با این مفاهیم نمی

این به معنای عقبگردی افراطی باه موضاش پیشازر شاتی باود. چاون اصاول مفهاوم خادای یگاناه          

شود باه لحااظ    خاستگاهی اخلاقی داشت و بر این اساس شکل گرفته بود که آن خدایی که پرستیده می

 اخلاقی شایستگی این احترام را دارد یا نه؟  

ی خادایان را دروغاین و    مبنای داوری اخلاقی و عقلانی انسان متکی بود. زر شت همه و این شأن بر

کرد و خارد خاود    دیوسان دانست، چون به  شخیص اخلاقی خویش بیش از نص ادیان باستانی  کیه می

کاه متشارعان اشاعری گشاوده     داد. ایان مسایر دوم    اش بر ری می را بر مناسک و عقاید هنجارین قبیله

مسیر نخسات عقبگاردی اسات     که چنانهمهاست،  ی این اندیشه ه معنای واپ  نشستن از همهببودند، 

 ی همان راه.  ا نیمه
 

  ااو اناادر جملااه عااالم    یدیاارا د کااه

 دیاارا شااد حاصاال آخاار جملااه ام  کااه

 و اهاااال مرا اااااب  یبااااااق مرا ااااب 

 یحااق شااناس اناادر همااه جااا   ماا ثر
 

 غاام یباا افااتی یدم شااادمان کیاا کااه 

 دیاابااه جاو ااا  یمانااد اناادر کمااال  کااه

 اماااار حااااق والله غالااااب ریااااز بااااه

 یمناااه پاااا رونیاااب شاااتنیحاااد خو ز
 

در این چهار بیت درآمیختگی امر مکبت و منفی در انسان )مکال شاادی و غام یاا نقاص و      

کناد مرا اب    ی آمیختگی وجود و عدم دانسته شده است. بر ایان مبناا  اکیاد مای     کمال( نشانه

شاود، مرجاش و    هاای کام و زیااد او ناشای مای      های گوناگون حاق و  عاین   وجودی که از  جلی

گرانیگاهی جز خداوند ندارد. اینجا یکی از جاهای کمیاابی اسات کاه شبساتری بارای نامیادن       

گیرد، و مانند سایر موارد، در اندرون سرمشقی متشرعانه است کاه   خداوند از عبارت الله بهره می

 کند. چنین می
 

 ستیقدر چ نیپرس ا شتنیحال خو ز
 جبر است ریرا که مذهب غ آن ک  هر

 

 سااتیر کدَآنجااا باااز دان کاهاال قَاا   وز 

 و ماننااد گباار اساات  افرمااود کاا  ینباا
 

کناد کاه ایان بااور      آویازد و بااز  اکیاد مای     باز در اینجا شبستری باا اختیارگرایاان در مای   

کاه  « القدریه مجاوس هاذه الأماه   »اشاره است به حدیث خاستگاهی زر شتی دارد. مصراع آخر 

 رست معلوم نیست و احتمال جعلی است.اش د گوینده
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در  3ای نامعلوم نقل کرده اسات.  آن را از گوینده« قال )ع(»اما شیم صدوق با آوردن عبارت  

صحت این حدیث چون و چرا بسیار است، اما محتوای سخن درست است و به راستی اعتقاد به 

د و در سراسر  ااریم اندیشاه   ی انسانی خاستگاهی زر شتی دار ها و آزادی اراده خودمختاری من

 اند. اش بوده هواداران نگرش مغانه پشتیبانان
 

 و اهارمن گفات   زدانیا کاان گبار    چنان

 اساات یمااا افعااال را نساابت مجاااز  بااه
 

 آن نااادان احمااق او و ماان گفاات   ماار 

 اسات  یلهاو و بااز   قات یخاود در حق  نسب
 

رایی و اهریمنای در نگارش   باز در اینجا با لحنای پرخاشاجویانه و  ناد باه  قابال دو نیاروی اهاو       

ی  گوید  فکیک هویت من از خداوند نیز مانند  فکیک دو میناوی زایناده   کند و می زر شتی حمله می

اش درسات اسات و    آمیز است و  هاجمی، اما باز اشاره خیر و شر است. هرچند لحنش در اینجا  وهین

است کاه   -ی منطقی  عری  اهریمن یعنی زمینه–به راستی از پاکیزه پنداشتن خداوند از شر اخلاقی 

 شود.   اش در رستگاری روح نتیجه می خودمختاری انسان و اثر  عیین کننده

 وان باه   گوید کردارهای مردمان را نمی ی مقابل ایستاده است و می شبستری البته در جبهه

وناد  ی کردارهاا در نهایات از  صامیم خدا    خودشان نسبت داد، مگر به مجاز و وهم. چرا که همه

 خیزد. برمی
 

 دنااادی اااو کاااه فعلااات آفر   ینباااود

 باار حااق یدانااا ساابب یقاادرت باا بااه

 از جااان و از  اان  شیگشااته پاا  مقاادر

 هفتصااد هاازاران ساااله طاعاات    یکاای

 دیاااناااور و صااافا د تیاز معصااا دگااار

 از  اارک مااامور  نیااآنکااه ا  اار عجااب

 گشااته ملعااون  یز منهاا گااریآن د ماار

 اساااات یلابااااال ییایااااکبر جناااااب
 

 دناااادیگزبر یرا از بهاااار کااااار   ااااو 

 نیمعاااا یکااااار یکاااایهاااار  یباااارا

 کاارده مطلااق یحکماا شیعلاام خااو بااه

 آورد و کااردش طااوق لعناات  یجااا بااه

 دیااد «یاصااطف» وبااه کاارد نااور   چااو

 از الطاااف حااق مرحااوم و مغفااور   شااد

 چناد و چاه و چاون    یفعال  او با    یزه

 اساااات یالیااااخ اساااااتیاز ق مناااازه
 

 

ی کاه جبرگرایاان و   ا هاای ناامعقول و ناپاذیرفتنی    شبستری در این هشت بیت  مام موضش

اند را برشمرده و همه را پذیرفتاه اسات. اگار جبار و  قادیر الهای بار         متشرعان ظاهری داشته

گردانای شابیه    کردارهای مردمان حاکم باشد. در نتیجه آدمیان به عروسکی در دسات عروساک  

ی  شاته ی از پایش نو  شوند که قرار است کاری از پیش  عری  شده را انجام دهند. این برنامه می
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بار   یداناا  سابب  یقدرت ب به»قاعده و دلیل و منطق خاصی ندارد و به همین خاطر هیچ الهی 

یعنی قدرت برای  وجیه این که خدا چرا فلان کاار را  «. کرده مطلق یحکم شیعلم خو به/ حق

 کند.    قدیر کرده، کفایت می

حکای اخلاقای و   این پرسش که چرا خدا چنین و چنان خواسته، در نگرش مغاناه موضاوع ب  

کاه عادل را   عقلانی است. یعنی هم زر شتیان و هم مسلمانان معتزلی و هام عارفاان خراساانی    

از این رو نبایاد )و   .معتقد بودند خداوند خردمند و نیکوکار استدانستند،  یکی از اصول دین می

ه همین خاطر  واند( کاری کند که با چارچوب اخلاق و عقلانیت ناسازگار باشد. ب به  عبیری نمی

شود که  این که چرا خدا چنان خواست؟ در نهایت در اندیشه و کلام مغانه به این پاسم ختم می

 «. چون خردمندانه و نیک بود»

هایی مطارح نیسات و ایان پاسام      ی مسلمانان ظاهری اما چنین دغدغه در نگرش متشرعانه

تخاب اسات و لزومای نادارد    ی ان یعنی قدرت  وجیه کننده«.  وانست چون می»بسنده است که 

خداوند  قدیر خود را با معیاری بیرونی و انتزاعی مکل خرد یا نیکی  طبیق دهاد. علام خداوناد    

ی کارهاا   خیزد و نه از خرد او. یعنی خدا چون خودش همه هم به همین خاطر از قدرت او برمی

از راه اندیشایدن و   آگااهی دارد. ناه   هاا  آن بار ی  وانمنادی خاویش    با واسطهدهد،  را انجام می

 استنتاج کردن و فهمیدن.

هفتصد هازاران   یکی»شود آگاه است. این که  ای که اینجا پدیدار می شبستری بر ایراد اصلی

اگر بار اسااس دادگاری و خارد ارزیاابی شاود       « آورد و کردش طوق لعنت یجا به/ ساله طاعت

شیطان از هر زاویاه کاه بنگاریم     طرد کردن که چنانکند.  کاری ستمگرانه و نابخردانه جلوه می

ی خداوند بود و با یاک لغازش    اسلامی شیطان عابد رین آفریدههای  چنین بود. بر مبنای روایت

ناپذیر از جایگاه خود طرد شد، یعنی گناه باا عقوبات هایچ  ناسابی      به کلی و به شکلی برگشت

 نداشت.  

اند، جارم   دیگران  اکید کرده خود گناه هم جای چون و چرا دارد. چون همانطور که عطار و

یعنی پایبندی سرسختانه به اصل  وحید بود. ایان نکتاه البتاه    « نکردن به غیر  سجده»شیطان 

هست که او از فرمان خداوند سرپیچی کرد و خودپسندانه سرشت خویش را از آدم بر ر شامرد،  

ه غیر نماد شرک اسات  در برابر اصلی بزرگتر یعنی شرک چندان مهم نیستند. سجده ب ها ایناما 

شاود. بناابراین عقوبات     و چه در برابر بت و چه انسان انجام شود، گنااهی بازرگ محساوب مای    

شیطان هم بیدادگرانه بوده و هم ناسازگار با ناموس قوانین الهی. طرد وی در ضمن با  وجه باه  

آدمیاان و   چیزدانی خداوند نابخردانه و غیراخلاقی هم بوده است. چاون پیامادش گمراهای    همه

 پیدایش شر در گیتی بود.  

  وان دید. ی برگزیدگان الهی نیز می ی این وضعیت را درباره واژگونه
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ی   اوان باه خااطر دروغگاویی دربااره      آلاوده باود و اباراهیم را مای     کشی موسی به گناه آدم

پرساتی و   سلیمان به خاطر شرک و بات  که چنانهمسرش و قصدِ قتل پسرش نکوهش کرد. هم

اناد. ایشاان اماا پیاامبران      به خاطر دست درازی به ناموس دیگران گناهکاار شامرده شاده    داود

 ار از پایبنادی    کاه عظایم   –شاان   ای سااده گناهاان بازرگ    ی خداوند هستند و با  وبه برگزیده

ناور و صافا    تیاز معصا  دگار »شسته و محاو شاده اسات.      - به  وحید استغرورآمیز شیطان 

 «دید «یطفاص» وبه کرد نور  چو/دید

شود کاه گماان     ر می غیراخلاقی و نامعقول بودن قضاوت الهی در این موارد وقتی برجسته

مقاومت در  قصد و بی ی این کارها را هم خود خداوند اراده کرده و ایشان جز ابزاری بی بریم همه

اسات   اند.  وجیه شبستری برای پذیرفتن چنین  صویر پرعیبی از خداوناد، آن  دستان وی نبوده

 «. است یالیخ اساتیاز ق منزه»که او 

 آورده که:« کنزالرموز»هروی نیز در  که چنانهم

 3اناااارات و بیاازه از اشااوی من        اناایالت و گمااارا از خااای مب    

را انساانی انجاام    -یا  ارک پرساتش   –اما به هر صورت باید  وجه داشت که کنش پرستش 

ی خیر و شر یا درست و نادرسات اندیشاه و داوری    پندارد و درباره ر میدهد که خود را مختا می

آمیز جبرآمیز بدانیم یا ندانیم. شبساتری چاه    را به شکلی غیربدیهی و جدل ها اینکند. خواه  می

اش در اینجا آگاه باوده باشاد. چاون در مصاراع پیشاین باا لحنای         بسا خود نیز به ضع  موضش

 !«.است یلابال ییایکبر جناب» متفاوت با باقی شعر میگوید:

هاای ارباابی    گذرد و بنده را از دخالت در  صامیم  ی معنایی در می اما به سرعت از این رخنه

 دهد: قدرقدرت زینهار می

 مااارد نااهااال یباااود انااادر ازل ا چاااه

 و بااا خاادا چااون و چاارا گفااتاکاا یکسا 

 کااه پرسااد از چااه و چااون    باادیز ورا

 اسااات ییایاااهماااه در کبر یخداوناااد

 لطاا  و قهاار اساات   ییخاادا ساازاوار
 

 ؟شاد محماد و آن ابوجهال    کی نیا که 

 مشاارک حضاار ش را ناساازا گفاات  چااو

 اعتاااراض از بناااده ماااوزون    نباشاااد 

 اساات ییفعاال خاادا  قیااعلاات ل نااه

 در جباار و فقاار اساات  یبناادگ کنیولاا
 

ی اعماال خداوناد پرساش طارح کناد و در اخلاقای باودن یاا          پ  انسان حق ندارد درباره

ای خوار و خاکسار بایش نیسات و مقاام پرساش و      کند. چون آدمی بنده اش چون و چرا نبودن
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نماید، اما باید  وارسی به خداوند منحصر است. لط  و قهر خداوند هرچند نامفهوم و نامعقول می

 «.بندگی در جبر و فقر است»به همین شکل پذیرفته شود، چون 

 را اضااااطرار اساااات یآدماااا کراماااات

 دهرگااز از خااوَ  زشیااچ چیهاا نبااوده

 و گشااااته مااااامور  اریاااااخت داردناااا
 

 اساات اریااز اخت یبین کااو را نصااآز نااه 

 و از بااد کیااآنگااه پرساادش از ن  پاا 

 کااه شااد مختااار مجبااور نیمسااک یزهاا
 

دهاد و عناصاری دیگار از باورهاای      شبستری در همان مسیر پیشاین همچناان اداماه مای    

و زور ایماان هماه را    نمایند، و با این حال باه ضارب   شمارد که نامعقول می جبرگرایانه را بر می

 دهد.   مقبول جلوه می

اما برایش روشن است که این موضش ایرادهایی جدی دارد. او مجبور باودن انساان را اماری    

ی خاود   گوید هرچند هیچ کاری را باه اراده  داند، و می ی کرامت وی می نیک و پسندیده و نشانه

اش نباوده ماورد    رهایی که خاود مسائول  ی نیک و بد کا دهد، اما در آخرالزمان درباره انجام نمی

نمایاد، و   بنیااد مای   گیرد. روشن اسات کاه چناین رونادی ساتمگرانه و بای       بازخواست قرار می

شبستری نیز بر این نکته آگاه است. اما ضمن اشاره بدان، متعصبانه از قبول موضش مقابل سر باز 

 زند: می

 علام و عادل اسات    نیکاه عا   نیظلم است ا نه

 کردنااد  یاابب  کلشاارعت زان ساا بااه

  ااو یحااق عاااجز شااو   یاااز  کل چااو

 شیاز خاااو یابیااا ییرهاااا تیاااکل باااه

 جاااان پااادر  ااان در قضاااا ده    بااارو
 

 کاه محاض لطا  و فضال اسات      نیجور است ا نه 

 کردناااد  یااااز ذات خاااودت  عر کاااه

  ااو یرو رونیااب انیاابااار از م کیاا بااه

 شیااماارد درو یبااه حاق ا  یگاارد یغنا 

 رضااااا ده یزداناااای راتی قااااد بااااه
 

ارادگاای در کنااار دادرساای و عقوباات اخااروی را بایااد عادلنااه و  جبااار و بااییعناای همااین ا

نیکخواهانه شمرد. چون  کالی  شرعی بر اساس ذات انسان  عری  شده و با وجود او ساازگاری  

سر و  ه. چون اصول بحث بر سر امکاان  کلیا     دارد. این روند استدلل البته پریشان است و بی

ور است، نه این که فلان  کلی  با ذات او سازگاری دارد یا نادارد.  کردنِ چیزی به موجودی مجب

هاایی مکال  کلیا  و داوری و عقوبات و پااداش از       اصول اگر کردارها انتخابی نباشد، کلیادواژه 

 ها بیت نماید که شبستری بر این حقیقت آگاه باشد و در این افتند و چنین می ی اعتبار می سکه

 اش از این نقد کوشیده باشد. گریبانمذبوحانه برای رها کردن 
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محادود اسات کاه هاروی در مقاام پرساش بارایش         یی شبستری به بیتا  از منظومه 11بخش 

 از ماهیت نطق و بیان:   ییها پرسشفرستاده است. 

 ؟قعر او چه گوهر حاصل آمد ز         د؟بحر است آنکه نطقش ساحل آم چه     

دهد که هروی از ماهیت زبان و ارزش آن در دستیابی به حقیقت پرساش   این بیت نشان می

هاای   کرده است. این بخش آغازگر مسیری  ازه در بحث است و گسساتی را از پرساش و پاسام   

ی  دهد. یعنی دیگر به ار باط من و امر قدسی  مرکز ندارد و به ابازار و واساطه   پیشین نشان می

 کند.  وجه میی رمزگذاری آن  این ار باط و شیوه

پاسم او را داده است. این فصال بسایار کو ااه اسات و     « گلشن راز» 13شبستری در بخش 

گیرد. پنج  شود که پاسم را با  مکیلی پی می  ر دنبال می  نها پنج بیت دارد. اما با بخشی طولنی

 بیتِ پاسم مقدما ی چنین است:
 

 نطااق ساااحل  یهساات اسااتیدر یکاای

 شاااهوار رّهااازاران دُ یهااار ماااوج باااه

 یهااار دم از و زدیاااماااوج خ هااازاران

 ژرف اساات یایااعلاام از آن در وجااود

  نااازل نجاااایچاااون کناااد ا  یمعاااان
 

 حااارف و جاااواهر داناااش دل  صااادف 

 و نقاال و اخباااار  ز نااصّ  زدیاا ر باارون 

 یهرگاااز کااام از و  یا قطاااره نگاااردد

 او از صااوت و حاارف اساات   رّدُ غاالاف

 لباشاااااد آن را از  مکاُاااا ضااااارورت
 

ان و کلام را نشان دهد، از همان ابتادای کاار باه  شابیهی     شبستری برای آن که اهمیت زب

ی آن است. در این دریا واژگاان   ماند که زبان ساحل و کرانه یازد: هستی به دریایی می دست می

اند. هر ماوج بار ایان     مانند که مرواریدی از جن  معنا را در خود نهان ساخته هایی می به صدف

ی زبان بنشایند و   ها. بنابراین اگر کسی در کرانه بر ساحلهاست  دریا، زیر و زبر شدن این صدف

یعنای خارد نهفتاه در شاهود     « داناش دل »حامل معنا را بشکافد، به های  هوشیار باشد و صدف

گفتارها دست باه دسات    هایی سازمان یافته از پاره دست پیدا خواهد کرد. این خرد در قالب رده

 گفتار نوزدهم: زبان و حقیقت
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جاری شاده   ها انبر زب آنچهون نوشتاری آمده )نص(، در مت آنچهافتند.  شوند و به گردش می می

هایی از این مجموعاه هساتند. هساتی در     )نقل( و آنچه در قالب  اریم گزارش شده )اخبار( رده

شاود و باا    این  صویر دریایی بیکرانه است که هرگز از صدف و دُرّ، یعنی از واژه و معنا  هی نمی

ند. این معناها اما در لفاافی از حاروف نوشاتاری و    ک هر جنبش و موجی معناهایی  ازه خلق می

گردند. به همین خاطر هر واژه  پذیر می ی آن درک اند و با واسطه های گفتاری پیچیده شده صوت

شود کاه  شابیه    نمودی از معنایی است، و نه خودِ آن معنا، و دستیابی بدان با فنونی ممکن می

ی  شان برای دستیابی به معناا ویاژه   و مهم پنداشتن  وجه به  شبیه و استعاره ست.ها آن یکی از

گو در این مورد ا فاق نظر دارناد. امیار حساینی     ی عارفان پارسی شبستری نیست و  قریبا همه

ای بر ر از این همه اشاارت / هام   »را با این بیت آغاز کرده: « زادالمسافرین»هروی خود کتابش به نام 

دیاوان عطاار    304ی  در این بیت به بیت آغاازین غازل شاماره   و چه بسا که  3،«اول و آخر استعارت

 «.سخن عشق جز اشارت نیست/ عشق در بند استعارت نیست»گوید  اشاره داشته باشد که می

ی اساتعاره و  شابیه را نشاان     این دو بیت در کنار هم دو موضش صاوفیان و عارفاان دربااره   

بارای انتقاال معناا    مکل  شبیه و اساتعاره  ی که فنون ادبمورد  وافق دارند در این همه دهد.  می

شناسی منسجم و  ی یک روش اما برخی مانند هروی و شبستری آن را به مر بهی هستند. ضرور

دانند که یارای بیاانِ   ای فروپایه می کشند و برخی دیگر مانند عطار آن را وسیله محوری فراز می

 553ایستد، وقتی کاه در غازل    جبهه می الله ولی هم در همین شاه نعمتاشارت عشق را ندارد. 

 گوید: دیوانش می
 

 در آرم یگفااااااتم بااااااه عبااااااار   
 آ اااش عشاااق او برافروخااات   چاااون

 

 ر  او بااااااه اسااااااتعارت  وصاااااا  
 عقااال بساااوخت هااام عباااارت   هااام

 

بینایم.    مایز میان این دو گروه، همان است که میان هواداران و مخالفان اصاالت زباان مای   

زناد، در   که انباشته از شطح است و گاه به زبانزدهای ذن پهلو می برخی از عارفان ایرانی با زبانی

پی شکستن قید و بندهای کلامی باوده و کال ساپهر زباان را بارای صاور بندی معناا بسانده         

ی اندیشمندان به ناوعی اصاالت و مرکزیات بارای زباان بااور        اند. از سوی دیگر بدنه دانسته نمی

شاود، کاه اصاول از     گیرد و رمزگذاری می ا در زبان جای میاند و معتقد بودند معنا نه  نه داشته

ی نامدارش به موضاش   شبستری در منظومهشود.  گیرد و در آن بستر زاییده می آن سرچشمه می

دوم گرویده است و  شیبه و استعاره را ابزارهایی کلیدی برای فهام معناا معرفای کارده اسات.      
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شاان ضارورت دارد.    ابی باه مرواریاد درون  هایی که برای گشودن صادف واژگاان و دساتی    روش

مند برای بیاان معناسات و    ای روش صور بندی مفاهیم با استعاره در  مدن ایرانی شیوهبنابراین 

گفات، اینجاا فلسافه     دریدا می آنچهی  نباید آن را به  رفندهای ادبی فرو کاست. درست واژگونه

نیده با ادبیاات اسات کاه  وساط زباان      شود، بلکه رگ و پی   نیست که به ادبیات فروکاسته می

هایی خلاقانه و پیچیده و در ضمن رسا و بیانگر را  شود و  بلور معنا به شیوه فلسفی وامگیری می

ی  سازد. این نکته را  وشیکیهو ایزو ساو باه درساتی  شاخیص داده، و آن را باا ایاده       ممکن می

تری بارای  وضایح دادن موضاش    شبسا 3برابر نهاده است.« دیدن همچون»ی  ویتگنشتاین درباره

اختصااص داده  « یصورت و معنا  تیماه انیدر ب لی مک»ی زبان بخشی چهلم را به  خود درباره

 شود: است. این فصلی به نسبت طولنی است که با  شبیهی آغاز می
 

 سااانیماان کااه اناادر ماااه ن    دمیشاان

 برافاااراز دیاااقعااار بحااار آ  بیشااا ز

 ایاااامر فااااش گااااردد ز در  یبخااااار

 چنااد  یا قطااره اناادر دهااانش  چکااد

 رپاُاا یباااا دلااا  ایاااباااا قعااار در  رود

 ایاااقعااار انااادر رود غاااواص در   باااه
 

 بااااال رود از قعاااار عمااااان  صاااادف 

 دهااان بااااز ندیبحااار بنشااا یرو باااه

 یباااارد باااه امااار حاااق  عاااال    فااارو

 بسااته دهااان او بااه صااد بنااد     شااود

 ردُ یکااای بااااران ی آن قطاااره شاااود

 لل یآن آرد باااااااارون ل لاااااااا   از
 

ای بسیار کهن ریشاه دارد.   کند که خود در اسطوره شاره میاین شش بیت به باوری عامیانه ا

آید.  ای از باران به درون صدف پدید می آن باور عامیانه چنین است که مروارید، از چکیدن قطره

ی خاستگاه مروارید چندان  کرار شده که به امری بدیهی و آشنا بدل گشاته   این داستان درباره

قتر به این داستان بنگریم، غیرعادی بودن و غرابتش آشکار است. اما به محض آن که قدری دقی

شود. چطور ممکن است صدفی که همواره در ک  اقیانوس است، و خود همیشه در آب شور  می

چکد در کام بکشد؟ احتمال برای  ای از آب شیرین باران را که از آسمان می ور است، قطره غوطه

 ر از اصل ماتن شاکل گرفتاه کاه در      ی  خیلی شیهگویی به همین پرسش بوده که این حا پاسم

هاای   شوند و از قطره ها در خلیج پارس و دریای عمان بر سطح دریا شناور می ابتدای بهار صدف

 کنند.   باران  غذیه می

شک مردمای کاه در سااحل دریاا      برانگیز است. بی این داستان اما یکسره غیرعادی و چالش

شاود.   اند که صدف زنده هرگاز بار ساطح آب شاناور نمای      دانسته اند این را دیده و می زیسته می
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اند که مروارید از  رشح مینای صدف در اطاراف شان و    یافته شان این را نیز در می احتمال برخی

اش  آید که داستان آب باران و چکیادن  آید. پ  این پرسش پیش می های ریز پدید می سنگریزه

 ت.در صدف به ماه نیسان از کجا آمده اس

ی بسیار کهن مهرپرستانه سر و کاار داشاته    حدس من آن است که در اینجا با یک اسطوره

دانیم که ایرانیان نخستین مردمی بودند که مروارید را یافتناد و برگرفتناد و از    باشیم. این را می

و ه از پارسی وامگیری شاد  ها زباناغلب ای گرانبها بهره جستند. نام مروارید در  آن همچون آرایه

اند. از این رو پیونادی میاان ایان گاوهر      خلیج پارس بودههای  خاستگاه اصلی مروارید هم صدف

 کمیاب و این دریا برقرار بوده است. 

دهاد ایان گاوهر     را داریم که نشاان مای  « سرود پار ی مروارید»از سوی دیگر متونی فراوان مکل 

رخورداری از نور حقیقت باوده و باه هماین    دللتی عارفانه داشته است. مروارید علامت فرهمندی و ب

اناد.   شاده  به جویندگان مرواریاد در دریاا  شابیه مای    اند،  خاطر عارفان و سالکانی که در پی حق بوده

همچنین این نکته جای  وجه دارد که در رمزپردازی سیاست ایرانشهری مروارید نمااد فاره کیاانی و    

ای از مرواریاد   ر گرداگرد  اج شاهان ساساانی حلقاه  همواره ب که چنانمشروعیت شاهنشاه بوده است. 

اناد   کارده  های کنار هم را حاک مای   ی مشابهی از دایره ها اغلب حلقه ی سکه اند و بر حاشیه دوخته می

هاای شااهانی مکال خساروپرویز کاه بار        ی مروارید شاهانه بوده است. بر سکه که علامت همین حلقه

اناد، ایان حلقاه را دو باار کناار هام        کارده  پیادا مای  « افزون فره»حریفی قدرقدرت پیروز شده و لقب 

 اند  ا بر افزون بودن فرهمندی وی  اکید کنند. نشانده می

اما چرا مروارید با قدرت سیاسی و فرهمندی پیوند برقرار کرده است؟ حدس مان آن اسات   

ر یاا از سان    که این ماجرا به رمزپردازی داستان زایش مهر مربوط باشد. در اساطیر ایرانی مها 

شاده اسات.    ی ماردم ناشای مای    ی زیسته شود و یا از آب. این دو روایت قاعد ا از  جربه زاده می

اند خورشید همیشه از پشت کوهها سر  زیسته میزمین  ایرانچون در میان مردمی که در اندرون 

، خورشاید  اناد  دیاده  زده و در میان مردم مرزهای شمالی و جنوبی که ساحل دریاها را می بر می

ی زایاش مهار    شده است. بر همین اساس دو روایت ماوازی دربااره   بامدادی از دل دریا زاده می

شاود،   داند و چون شفق در  ااریکی شاب آغااز مای     شکل گرفته. یکی زادگاه او را کوهستان می

ی  اند. این روایت همان اسات کاه در منطقاه    دانسته غاری  اریک در زیر کوه را محل  ولدش می

ی  هستانی آنا ولی و قلمارو کوماگناه رواج داشاته و از آنجاا باه روم انتقاال یافتاه و شاالوده        کو

بینیم مهار   گرفته است. همین روایت در مهریشت هم هست. در آنجا که میمیتراپرستی رومی قرار 

 ند.ک آریایی را  ماشا میهای  ایستد و سرزمین به همراه هشت یاورش بامدادان بر فراز البرز کوه می

از سوی دیگر روایت زایش مهر از آب هم بسیار رایج باوده و پیوناد میاان مهار و آناهیتاا را      

کرده است. این همان پیوندی است که در کیش مسیحیت باه  صاویر ماریم بااکره و      برقرار می
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اسات کاه در   « آلیاش  پااک و بای  »شود. آناهیتا در اوستایی به معنای  عیسی مسیح منتهی می

اش به بتول و باکره دگردیسی یافته است. عیسی مسایح هام کاه در شاب      یونانی -روایت آرامی

 ایزدی شهید شونده است، فرزند اوست. باختری شود و مانند خورشید  یلدا زاده می

ی مرواریاد پدیاد آماده     ی زایش مهر بوده که داساتانی دربااره   احتمال از  رکیب دو اسطوره

مهار باا    کاه  چناندهد. هم ن زایش مهر از کوه را نشان میی داستا است. مروارید درست واژگونه

سان هام در   آید، مروارید سن  در غاری  اریک از سن  پدید می دار گوشتبدنی پیکر انسانی و 

شود. مروارید درخشان و سپید و روشن از دل   نگنا و ظلمت صدف از گوشت نرمتنی زاییده می

شاود  اا بار  ااج      ت اعماق دریا بیرون کشایده مای  ، و از ظلمآید صدفی  یره و زمخت بیرون می

ای از روح انساانی شابیه اسات کاه از ظلمات       شاهنشاه در آفتاب جلوه بفروشد. این به استعاره

گردد. از ساوی دیگار    شود و همنشین خداوند می دنیای مادی به روشنایی ملکوت برکشیده می

ن عارف باساتانی شابیه اسات. صایاد     کنند، به کردار پهلوانا کنش غواصانی که مروارید صید می

رود  ا گوهری گرانبها بیاباد،   کند و در اعماق  اریک دریا فرو می مرواریدی که نف  را حب  می

ای کاه باه    یاا صاوفی    ،گشات  به جمشید شباهت دارد که در جهان زیرین به دنبال جام جم می

کااملا معناادار    . در ایان زمیناه، داساتان آب بااران و صادف      مرین حب  نف  مشغول اسات 

 مادر مهر باشد و مروارید را نماادی  -پاکیزههای  یعنی ایزدبانوی باران و آب-شود. اگر آناهیتا  می

ی آن است، باید به شکلی از ناهید باردار شاود. داساتانی کاه     از مهر بدانیم، صدفی که پروراننده

ناهیتاا جنسایتی دوگاناه    کند از این نظر جالب است که در آن گویاا آ  شبستری به آن اشاره می

پاک است، اما خصلتی نریناه نیاز پیادا    های  ی باروری و آب پیدا کرده باشد. او همچنان نماینده

ی صادف   باارد اسات کاه مانناد پشاتاب در حفاره       ی بارانی که از او فرو می کند. چون قطره می

ی  ر فاراز قلاه  پااک با  هاای   شاد آب  کند. به همان  ر یبی که فرض مای  چکد و او را بارور می می

شود. این خوانش باه   شان مهر زاده می کنند و در غاری در دل کوه را بارور میهای  دامیتی سن 

شود که زمان باردار شدن صدفها از باران، نیسان یعنی به هنگام نوروز  ویژه با این نکته  ایید می

 شود آغاز می است. یعنی زمانی که با برابر شدن روز و شب، چیرگی مهر بر ظلمت و سرما

ی پاک باران که از آب شیرین است در برابر دریای انباشاته از آب شاور کاه صادف را      قطره

ای از پااکی و   احاطه کرده نیز ارزشی نمادین دارد. صدف به عارفی شابیه اسات کاه اگار قطاره     

ر پارسایی را در دل خود حفظ کند، مروارید  قدس را در اندرون خود خواهد پرورد. در اینجاا با  

ی باران نیست که در دریا فارو بریازد و منحال گاردد.      ی مشهور، عارف قطره خلاف آن استعاره

ی پاک هویت مستقل خود را حفظ کناد و در اعمااق دریاای عظایم شاور       بلکه قرار است قطره

همچنان شیرین و پاکیزه باقی بماند. به این شکل اگر رمزپاردازی پیوساتن رود باه اقیاانوس و     

 ماند. الله می ی فیاباران و مروارید به بق نمادالله بدانیم،  را همتای فنای فی قطره به دریا
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 اسااتیچااو در ی ااو ساااحل و هساات  اان

 اساات میغااواص آن بحاار عظاا   خاارد

 ظااارف کیاااآماااد علااام را مانناااد  دل

 گااردد روان چااون باارق لمااش    نفاا 
 

 و باااران علاام اسماساات ضیفاا بخااارش 

 اساات میاو را صااد جااواهر در گلاا  کااه

 دل صاوت اسات باا حارف    با علم  صدف

 هااا بااا گااوش سااامش   و حاارفاز رسااد
 

شناسای کارده    ی بحث خود در چهار بیت  شبیهی که در ساحت هساتی  شبستری در ادامه

بینیم که بار انساان فارا     همان  صویر را می ها بیت دهد. در این بود را به اقلیم انسانی  عمیم می

نف  ناطقه که )در نگرش اصاالت زباان(    افکنده شده است و این دور از انتظار هم نیست. چون

زباان اسات، در انساان  مرکاز یافتاه و      ی  آفرینناده یا )در نگارش مغاناه(   ی  نیروی برانگیزاننده

 سازد. شاخص بنیادینی است که آدمیان را از سایر جانوران متمایز می

حل  شخص یافته اسات کاه ساا   «ِ من»یعنی «  ن  و»گوید  این بار به جای مفهوم زبان، می

ای برخوردار است که از دریاا بار    است، و اشاره به همین نف  ناطقه است. این ساحل از سرمایه

خیزد. خواه از سطح آن، که بخاری است و ابری از جن  فیض و علم اسماء، و خواه از عماق   می

بینیم کاه لفاافی کاه مانناد      که مرواریدی است از جن  فرهمندی و وصل. باز در اینجا هم می

مرواریااد معنااا را در خااود فاارو پوشاانده، از جاان  اصااوات و حااروف اساات و از همااان  صادف  

گیارد،   ی زبان  شکیل یافته است. آن آوندی که این دانش در آن جای مای  برسازندههای  خشت

کند که نَفَ  )یعنی دماش باادی    است و آن با روح و روان به این شکل پیوند بر قرار می« دل»

کناد. ایان    شود و معناا را از آن دریافات مای    سازد( در آن منعک  می میکه صدا و گفتار را بر 

دمش و نفسی که صدای گفتار از آن  شکیل یافته، در ضمن به مفهاوم روح یعنای بااد نزدیاک     

اناد کاه جاان زنادگان را از جان  بااد        همه از برداشتی بسیار کهان ناشای شاده    ها ایناست و 

ی شهودی که  ته است. در این معنا آن بارقهپنداش حاکم می دانسته و ایزد وای )باد( را بر آن می

کند، در بستر این آسمان پرباد جای  درخشد و شناسایی را ممکن می مکل آذرخشی در زبان می

 گیرد. می

شناسانه و  شبستری پ  از چیدن این زمینه و  صویر کردن جایگاه زبان در دو سطحِ هستی

گوید که چطاور بایاد زباان، ایان      رسد. یعنی می اش می یا یشناسانه، به پیشنهادهای عمل انسان

 پیوندگاه معنا و روان و هستی را به کار گرفت:

 
 شااهوار رّبشااکن باارون کاان دُ   صاادف

 بااا اشااتقاق و نحااو بااا صاارف     لغاات

 کرد نیو جمله عمر خود در ااآن ک هر

 نغاااز باااردار  مغااازِ ،پوسااات فکنیبااا 

 حااارف رامنیاااهماااه پ گاااردد یهمااا

 کاارد نیهاارزه صاارف عماار نااازن    بااه
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 جااوزش قشاار ساابز افتاااد در دساات   ز

 پوسات ناپختاه اسات هار مغاز      یبا  یبل
 

 و پوساات نشکسااتامغااز هاار کاا  اباادین

 نغااز  نیااعلاام ظاااهر آمااد علاام د    ز
 

 

درشکافتن ظاهر سخن و دست یاافتن باه بااطن اسات. ظااهر یاا پوساته         ،راه در یک کلام

ان شاده اسات. شبساتری از    گفتیم خودِ کلام است و باطن معنایی است که در آن نها  که چنان

گوید بدون شکستن پوست گردوی خرد، دستیابی به مغز آن ممکن نیست، و از سوی  سویی می

کند که این پوسته کارکردی دارد و باید به جای خود باشد  اا مغاز در انادرونش     دیگر اشاره می

شکستن پوسته و  با این همه روشن است که  اکید او برای برسد.  ببالد و پخته شود و مکل میوه

اش به سود برگرفتن مغز است. در چهار بیت نخسات در عمال باه اهال ظااهر حملاه        وا نهادن

شناسانه و یادگیری صرف و نحاو عربای و  ادقیق     زبانهای  کوشند با روش کند و آنان که می می

نی ی زباا  کند.  نها در بیت آخر است که پوسته آیات و احادیث به حقیقت برسند را ریشخند می

کناد و اولای    جدا می« علم دین»از « علم ظاهر»داند. اما باز آن را با برچسب  را هم سودمند می

 داند و نه بیشتر. ساز و یاریگر دومی می را زمینه
 

 وشیااامااان جاااان بااارادر پناااد بن   ز

 افااتی یم ساارورم در دو عااالَعااالِ کااه
 

 کاوش  نیا جاان و دل بارو در علام د    به 

 تافاای یمهتاار ید از وکهتاار بُاا  اگاار
 

رساند همان علم دین و دستیابی به مغز است و نه مانادن   ای وال می آنچه انسان را به مر به

در ظاهر. از این رو گذار از کهتری به مهتری و دستیابی به سروری در گیتی و میناو را بایاد در   

 شکنی جست و یافت. این پوسته

کناد و دوقطبای ظااهر و     ر مای ای دیگر از  حلیل گاذ  ، شبستری به مر بهها بیت پ  از این

ای  اش بود، باه حیطاه   شناسانه موضوع بحث باطن یا پوسته و مغز را که در سطحی زبانی و نشانه

کند. به همان  ر یبی کاه در ابتادای ایان بخاش ساخن را باا  شابیهی         روانشناسانه منتقل می

د، حال هم انادرزی کاه   شناسانه آغاز کرده بود و بعد آن را به اندرون آدمی  عمیم داده بو هستی

دهاد و دو   ی دستیابی به علم دین و گذر از علم ظاهر داشت را به اندرون سالک بسط می درباره

 نهد. مفهوم قال و حال را با هم مقابل می
 

 کاااان از سااار احاااوال باشاااد   عمااال

 دیاااکاااه از آب و گااال آ یکاااار یولااا

 جسم و جان بنگر چاه فارق اسات    انیم

 ماااالبااااز دان احاااوال و اع  نجاااایا از

 

 بهتاااار ز علاااام قااااال باشااااد  یبساااا 

 دیاان کااار از دل آآچااون علاام اساات کاا نااه

 آن چاو شارق اسات    یریا را غرب گ نیا که

 نسااابت باااا علاااوم قاااال باااا حاااال  باااه
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گویاد کردارهاا یاا از     کند. مای  شبستری نخست جم بنیادین و مهم حال و قال را  عری  می

ناپذیر در  د از حالت شهودی و درونیِ بیانخیزند و یا از قال، و این دو به  ر یب عبار ن حال برمی

ای کاه در جلاوت و حضاور     مادار و بیاان شادنی    خلوت فردی، در برابر وضعیت خودآگاه و زبان

- وان با دو مسیر پردازشای عااطفی   زُروان میدیدگاه شوند. این دو را در  دیگری صور بندی می

را باا آشاکارگی و    ها آن اظ شناختیمنطقی برابر شمرد و به این  ر یب به لح-هیجانی و عقلانی

 بازنمایی مترادف گرفت.  

جاان در  گوید در این دوقطبی، کردارهای برآمده از حال بهتر از قال هستند. ایان دو باه    می

ی  ااریکی   ی افول خورشید معناست و سایطره  شان مانند باختر نقطه مانند که یکی برابر  ن می

ی طلوع خورشید شناسایی و شاهود شاباهت دارد. بار     عالم  عین، و دیگری مکل شرق به لحظه

مغاز کارده باود،    -مرواریاد و گاردو   –ی صادف   همین مبنا و با بازگشت به  شبیهی کاه دربااره  

گویند حال و قال هم به باطن و ظاهر شبیه هستند و این با دوقطبی جاان و  ان کاه آورده     می

 بود نیز همخوانی دارد.  

شاود، هماان اسات کاه      بندد و وقفه در قال را باعث می ال میراه را بر ح آنچهدر این حالت 

شود، و آن پایبندی به ماده و  ن اسات و   استقرار در ظاهر و ناکامی در لم  باطن را موجب می

این را هم باید در نظر داشت که ابن عربی  همت نکردن برای دریافتن جان و افق والی مینویی.

برناد.   را از پیامبران به ارآ مای « طور»اوند )اولیاءالله( سه معتقد بود افراد مقدس و دوستان خد

ی شناختی دارد، دیگری اعمال است که نظام اخلاقای و کردارهاای    یکی معرفت است که جنبه

گیرد و سومی احوال است که به عوالم درونی و حا  و حاال فارد بااز      برآمده از آن را در بر می

دهد. باه ایان  ر یاب جفات کاردن جام        سی را نشان میاش از امر قد ی  جربه گردد و شیوه می

و اعماال باا   همتاسات  احوال/ اعمال و حال/ قال در بیت آخر معنادار است. چون قال با معرفت 

 و این هردو را در مقابل احوال/ حال قرار داده است. ،کردارها
 

 یاایدن لیااعلاام اساات آنکااه دارد م  نااه

 علااام هرگاااز جماااش باااا آز    نگاااردد

 ق فرشااته اساات ز اخاالا نیااد علااوم

 اساات نیآخاار هماا  یمصااطف ثیحااد

 چااون هساات صااورت   یا خانااه درون
 

 یمعناا سااتیصااورت دارد امااا ن  کااه 

 سا  از خاود دور اناداز    ی؟خاواه  کلِا مَ

 و سا  سرشات اسات   اکا  یدر دل نباشد

 اساات نیبشاانو کااه البتااه چناا    نکااو

 ضاااارورت یاناااادر و دیاااانا فرشااااته
 

داند  می« آز»ساز را  ی سرنوشت فهشبستری به شکل جالبی در اینجا عامل اصلی برای آن وق

ی خدایان باستانی  و این به دقت با نگرش مغانه سازگاری دارد. در گاهان برای نخستین بار همه

بنادی از ایان دیوهاا     نفی شدند و دروغین پنداشته شدند. در همان جا برای اولین بار نوعی رده
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اوت داشت. در متاون اوساتایی هماین    ایزدان باستانی  فهای  پیشنهاد شد که به کلی با خاندان

اش پااذیرش  گیااری ای پدیااد آمااد کااه شاارطِ شااکل رونااد گسااترش یافاات و علاام دیوشناساای

ی زر شتی ) مایز خیر و شر، نبرد اهورامزدا و اهاریمن، جادایی سااحت     اندیشههای  داشت پیش

 شیطان( بود.  -سرشتی انسان و خدا گیتی و مینو، هم

آنچه مهم اسات آن کاه بار خالاف ادیاانی مکال باودایی و         در این دانش دیوشناسی ایرانی

مسیحی و مانوی و یهودی، دیوها در بافتی مغانه همچون حالت درونی ذهن انسان صاور بندی  

شدند. یعنی دیوها موجودا ی هیولوار و عینی همچون خدایان باستانی نبودند کاه   و  وصی  می

 در جهان بیرون مقیم باشند.  

درون ذهن بودند و  نها در ساحت مینویی حضور داشتند. به همین خاطر  بلکه نیروهایی در

روانی بیمارگونه و زیانکاراناه بودناد و باا هماین نامهاا هام       های  دیوهای زر شتی در اصل حالت

 شدند.   شناسایی می

 نبلای    ساری ) َرومَئیتای(، آز، حساد،    خشم، بدگمانی و بدخواهی )اکَاومَن(، غارور و خیاره   

شهو رانی )وَرَن(، دروغگویی و حتا بیماری و رنج برخاسته از  ن )اُستویهاد( همگای  )بوشاسپ(، 

دیوهای مشهور زر شتی هستند که سراسر  اریم دیوشناسی در  ااریم ادیاان ایرانای را  عیاین     

هاای روانای  عریا      ی ادیان دیوها را همچون بیماری است که بدنهزمین  ایرانکنند.  نها در  می

دیوها -دیرآیند ر نوعی بازگشت عامیانه به  صویرهای باستانی ایزدهای  ند در دینکنند. هرچ می

 خورد.   همچون هیولهایی گیتیانه و مادی نیز به چشم می

ی مغانه این پرسش همواره مطرح بوده که نیرومند رین و مهمترین دیو، یعنی  در این زمینه

بخش مهمی از مناابش اوساتایی کهان باه     خطرناکترین کژکارکرد روانی کدام است؟ در گاهان و 

بینیم که درود بد رین و نیرومند رین دیو است و به همین خاطر از اهورامزدا  ا مهر  روشنی می

ی نیروهاای اهاورایی     ا پهلوانان اشون، دیوساتیزی را مهمتارین کانش جنگاوراناه    و از زر شت 

اسات کاه   « اکاومن »ی و نفرت یعنی بینیم که بدخواه دانند. در منابش اوستایی دیرآیند ر می می

 ارین امشاساپند    گیارد کاه بلندپایاه    شود و او مقابل بهمن قرار می خطرناکترین دیو شمرده می

است. احتمال در دوران هخامنشی هم چنین دیدگاهی غلباه داشاته اسات و باه هماین خااطر       

 اوزی پیوناد    کیناه جویی و نفرت و  های پارسی باستان با ستیزه نمودهای درود و بدی در کتیبه

 کند.   برقرار می
دیگری هام در ایان زمیناه ر  داده و باه ویاژه در عصار ساساانی        های  با این حال چرخش

شود. طوری که در بنادهش   بینیم که گرایشی به سمت خطرناک شمردن آزمندی نمایان می می
ساویی باا   و متون پهلوی زر شتی دیو آز است که از هماه نیرومناد ر اسات و ایان احتماال از      

خاورده و از   ها به قلمرو ایران پیوند می غار گران آزمندی مکل رومیان و عربها و  رکهای  هجوم
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ی مکاال جناابش مزدکیااان و زاد دروناجتماااعی هااای  سااوی دیگاار واکنشاای بااوده بااه جریااان
آخرالزمانی دوران ساسانی این دیاو آز اسات   های  در روایت های ایشان در قلمرو اقتصاد.  ندروی

نیرومند رین سپاهبد اهریمن است و در پایان زمان همه چیز از جمله دیوهای دیگار را فارو   که 
 بلعد. می

ی خطرنااکترین دیاو و زیانباار رین عنصار      در منابش صوفیه چندین نگرش متفااوت دربااره  
اند که  رکیبی است از پایبندی به خودِ دروغاین   پرستی را هدف گرفته نفسانی داریم. اغلب نف 

 سری )درود و  رومئیتی(، اما به همین شدت به کینه و خشم نیز اشاره شده است.  خیره-ورو غر
در این میان آز هم همواره مورد  وجه باوده و شبساتری از کساانی اسات کاه ایان دیاو را        

پرساتی و   که اغلاب بارای اشااره باه نفا      « س »داند. در حدی که نماد  خطرناکتر از باقی می
گیارد. ناگفتاه نماناد کاه      با آز یکی مای  ها بیت گیرد را در این اده قرار میدنیادوستی مورد استف

س  در نگرش مغانه جانوری مقدس بوده و مانند گاو نمااد پیوناد دنیاای جاانوری و انساانی و      
شده است. و این با  وجه به نقش اجتماعی مهم سا    ی ا صال طبیعت و  مدن قلمداد می نقطه

بسایار شاگفت اسات، آن     آنچاه کناد.   عی و منطقی هم جلوه میاش طبی و دیرینگی اهلی شدن
 است که در اسلام س  نج  پنداشته شده است. 

ام که این بااور عجیاب از واکانش پیاامبر اسالام و مسالمانان        ای شرح داده پیشتر در مقاله
آغازین در برخورد با پارسیان زر شاتی ناشای شاده اسات. ایان نخساتین برخوردهاا در ساال         

هاایی نماادین و ظااهری     و سیزدهم هجری در بافتی سیاسی ر  داد و به صدور حکام دوازدهم 
سااخت.   ی زر شتی آن روزگار را واژگوناه مای   منتهی شد که رمزگان مقدس و هنجارین جامعه

یکی از این احکام  راشیدن سبیل و گذاشتن ریش بود و دیگری نج  شامردن سا . باه ایان     
ای  و مغاناه یعنای خطرنااک باودن آز را باا نماادپردازی        ر یب شبستری در اینجا باوری کهان 

ی  قدی  جانوران سودمند در نگرش مغانه اسات. در ایان بافات     اسلامی همراه کرده که وارونه
دهاد.   برد و آن را در مقابل فرشته قارار مای   را همچون ناسزا به کار می« س  سرشت»است که 

با پارسایی و وفااداری و   -وندیداد  ا دینکرداز  –در حالی که سرشت س  در متون ایرانی کهن 
  مهربانی پیوند خورده است.

این هم جالب است که شبستری انگار خود بر بافتار سخن خویش آگااه باوده اسات. چاون     
اش  گوید، دو بیت برد و از پنج بیتی که در این مورد می ناگهان در اینجا به قلمرو حدیث پناه می

ل  دخل الملامکاه بیتاا فیاه کلاب او     »بر اسلام است. آن هم این که بازگو کردن حدیکی از پیام
ای کاه در آن   فرشاتگان در خاناه  »یعنی  3اند که آن را مجلسی و ابن طاووس نقل کرده«  صاویر

 .«شوند س  یا نگاره)ی بتان( باشد وارد نمی

                      
 .421: 3117دزفولیان،  3
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 دل ی  ختاااااه یرو یبااااازدا بااااارو

 کاااان علاااام وراثاااات لیاو  حصاااا از

 آفااااقحاااق بخاااوان از نفااا  و   ااااب
 

  ااو مناازل شیلااک پاا ااا سااازد مَ کااه 

 حراثااات کااان یبهااار آخااارت مااا   ز

 شااو بااه اصاال جملااه اخاالاق    نیّمااز
 

ی سا  و آز،  یازی و    این هم جای  وجه دارد که زبان شبستری پ  از این گفتاار دربااره  

یابد که هم از نظار زیباایی    دهد. بخش چهلم با این سه بیت پایان می بلاغت خود را از دست می

 از نقاط افول کل منظومه هستند.   ییمعنامحتوای هم شعری و 
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ی اخلاق خا مه یافات.  اأملی    دیدیم بخش چهلم با قدری آشفتگی هنگام  أمل درباره که چنان

ساخت، و از سوی دیگر آزمنادی را   که از سویی نماد س  را از نف  برگرفته و به آز مربوط می

آگاه  ها بیت کرد. شبستری احتمال به اغتشاش معنا در این د میی اخلاقی قلمدا مهمترین رذیله

 »ی  ی خود را به شرحی منسجم و اندیشیده دربااره  بوده است. چون بخش چهل و یکم منظومه

 اختصاص داده است. « لتیاقسام فض انیقاعده در ب
 

 آماااد عااادالت  کیااان لاااقِخُ اصاااول

 راساات گفتااار اساات و کااردار  یماایحک

 و دل آگااه حکماات باشاادش جااان  بااه

 عفاات شااهوت خااود کاارده مسااتور  بااه

 و  کبااااار از ذلّ یو صااااااف شاااااجاع

 چاااون شاااعار ذات او شاااد   عااادالت
 

 عفاات شااجاعت  حکماات و یاز و پاا  

 چااار نیکااو متصاا  گااردد بااد  یکساا

 ابلاااه زیاااگرباااز باشاااد و ناااه ن  ناااه

 شااده دور یهمچااون خمااود از و شااره

 ذا ااااش از جاااابن و  هااااور   مباااارا

 ظلاام از آن خلقااش نکااو شااد    ناادارد
 

اش را  اندیشد که یکسره مغاناه اسات و  بارناماه    ری به اخلاق در چارچوبی نظری میشبست

ی ایان دوران طاولنی     وان  اا ماتن گاهاان و دو هازار ساال پیشاتر عقاب بارد. در میاناه          می

 هاا  آن هایی فراوان از این دستگاه اخلاقی در گوشه و کنار انجاام پذیرفتاه کاه یکای از     وامگیری

اناد،   . خاورشناسان و محققان فرنگی چون بیشتر با ارسطو آشنایی داشتهبرداشت ارسطویی است

های برخای   اند و این با  بلیغات و رندی هنگام خواندن متون ایرانی اغلب آن را ارسطویی دانسته

از نویسندگان قدیمی  رکیب شده، که برای مصون ماندن از  یر  کفیر متعصبان گفتارهای خود 

شاان اغلاب    اند. در حالی که سخن کرده نانی از جمله ارسطو منسوب میرا به حکمای قدیمی یو

بافت جریاانی فکاری پدیاد آماده کاه ارساطو       بطن ار باطی با ارسطو ندارد و از سوی دیگر در 

 شود.  ای و بیرونی از آن محسوب می ای حاشیه شاخه

 گفتار بیستم: پیکربندی اخلاق
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عبار ناد از دادگاری،    هاا  ایان داند.  اخلاق نیکو میچهار ویژگی را مبنای  شبستری بر همین مبنا

هاای   خرد، خویشتنداری و دلیری. این چهار ویژگی با همین برجستگی برای نخساتین باار در یشات   

ای پیشازر شاتی   شاوند و باه هماین خااطر  بارناماه      یشت ظاهر می  قدیم به ویژه در مهریشت و آبان

به معناای حفاظ و رعایات     دارند. با این حال معنایشان در ابتدای کار خام و ساده است. مکلا دادگری

عهد و پیمان است و خرد بیشاتر در معناای شناساایی درسات و  شاخیص صاحیح در موقعیتهاایی        

ها( صاور بندی شاده اسات. باه عباار ی ایان مفااهیم در         زمینی )مکل  شخیص دشمن از دوردست

قی قدیم و  ا حدودی در منابش کهن هندو همچون صفا ی پساندیده در بساتری پیشاااخلا   های  یشت

 شوند. مطرح می

شاوند و در یاک    در گاهان زر شت است که این چهار صفت به شکلی منظم بااز عری  مای  

شوند. چارچوب زر شتی به نبردی میان نیروهای خیار   ی اخلاقی واقعی با هم  رکیب می شالوده

ی نیکای   بایست با انتخابی شخصی و خودمختار در آن به جبهه ها می «من»و شر باور داشت که 

اش از خشام و   بپیوندند و با بدی بستیزند و این به معنای باز عری  کردن دلیری و جدا ساختن

 خشونت بود. 

 شخیص مرز خیر و شر وابسته بود به شناسایی قانون عقلانی حااکم بار طبیعات    از آن سو 

باا   شد. بنابراین حقیقت در قالاب ساازگاری   )اشه( و این با نیرویی نفسانی به نام خرد ممکن می

« فلسفه، حکمات »اشه باز عری  شد و با خرد پیوند خورد که در ضمن کهنترین واژه به معنای 

هم بود. رعایت قواعد خردمندانه و محترم شمردن حد و مرزهاای برخاساته از   « ورزی  فلسفه»و 

–شد که از سویی خویشتندارانه بود )عفت( و از ساوی دیگار    اشه به شکلی از کردار منتهی می

ساازی   ای بارای آباادان   شناساانه  ی هساتی  قاعده -های بینافردی از پایبندی ساده به پیمان فرا ر

 شمرد، و این دادگری بود.  هستی و بالنده کردن دیگری را نیز محترم می

فرضِ جدایی کامل نیکی و بدی در ساحت میناویی و   ی زر شتی بود که پیش در چارچوب فلسفه

سااخت و   شه( در گیتی، پیکربندی کردارهای اخلاقای را ممکان مای   استقرار قانون طبیعی عقلانی )ا

ی کل  مادنها بارای اشااره      رین کلمه یافت. به همین کهن همه بر محور همان اشه سازمان می ها این

اش، در زباان    رین صور بندی  اریخی به اخلاق، اشَوَنَی است و انسان پارسا و پایبند به خرد در قدیمی

 وانده شده است.  خ« اشون»اوستایی 

ی یاد شده در زمان پیدایش دولت هخامنشی بیش از هفتصد ساال قادمت    صفات چهارگانه

داشتند. به همین خاطر طبیعی است که طی این مدت به پختگی و بلوغی دست یافته باشاند و  

ی سیاست قرار بگیرند. در عمل هم چنین شاد و سیاسات    ای عام درباره ی نظریه بتوانند شالوده

رانشهری بر مبنای فرهمندی و مشروعیت مینویی شاهنشااهی اساتوار شاده کاه ایان چهاار       ای

ی نقاش رساتم کاه در     ویژگی را داشته باشد. به همین خاطر است که داریوش بزرگ بر نبشته
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اش  اش اساات، خااود را بااا دادگااری، خویشااتنداری، خردمناادی و دلیااری   نامااه واقااش وصاایت

 کنند.   ی نیز همین سرمشق را  کرار میشناساند و شاهان بعدی پارس بازمی

هاا و مفااهیم در متاون     با  وجه به این  اریم دیرپا و انعکاس برجسته و مهم ایان کلیادواژه  

 وان دریافت ارسطویی پنداشتن این ساخنان   ی زمین است، که می سیاسی بزرگترین دولت کره

  ا چه اندازه پرت و دور از واقش است. 

ی دولات هخامنشای،    ای باوده کاه در حاشایه    ان بزرگ و برجساته ارسطو یکی از اندیشمند

ی ایان مفااهیم مطاالبی نوشاته و ساخنانش وامگیاری        حدود یک هزاره پ  از زر شت دربااره 

دو قرن پیش از او در اسناد پارسای باساتان باا دقات و انساجام       آنچهایست از  سطحی و آشفته

بنادد.   ها مای  اندیشی و جعل  بارنامه ر سادهصور بندی شده است. دانستن  اریم مفاهیم راه را ب

ها پیش باا   هایی قدیمی باشند که قرن ها نوپا و مدرن باشند و خواه  کرار جعل خواه این  حری 

یکی دیگر از ارکان اخلاق که یکسره زر شاتی و مغاناه    اند. دلیل سیاسی متفاو ی انجام پذیرفته

روی است و پرهیز از افراط و  فریط. ایان نیاز    انهاست و باز به ارسطو منسوب شده،  اکید بر می

زیربنایی زر شتی دارد و فراوان در متون کهن اوستایی و پارسی باستان مورد  اکید بوده اسات.  

هایی بدان دارد. اما او در این زمینه نه آغازگر و مبدع  صد البته که ارسطو نیز در این میان اشاره

 روشنتر از دیگران است.  اش دقیقتر یا بوده و نه صور بندی

برد، هریاک را   که چهار فصیلت اخلاقی را نام می 57شبستری پ  از دو بیت آغازین بخش 

کند. حکمت چیازی اسات باین     روی در بین دو جفت متضاد معنایی  عری  می به صورت میانه

ر گیارد، شاجاعت د   پرستی قارار مای   لوحی، عفت بین سردمزاجی و شهوت زرنگی رندانه و ساده

باکی افراطی جای دارد و عدالت به معنای جلوگیری از ظلم، یعنی زیااد   ی  رسو بودن و بی میانه

روی باه    ر از میانه بعدی  صویرهایی رنگینهای  و کم کردن امر دادگرانه است. شبستری در بیت

 دهد: دست می
 

 اسااات اناااهیدر م کااو یاخااالاق ن همااه 

 اساات میچااون صااراط مسااتق   انااهیم
 ریو شمشاا یمااو یزیااو   یکیبااار بااه

 

 کرانااه اساات طشیاز افااراط و  فاار کااه 

 اساات میهاار دو جااانبش قعاار جحاا   ز

 ریااگشااتن و بااودن باار او د   یرو نااه
 

 

روی در صفات را با گاذر از روی پال صاراط )یاا      این  صویر به درستی رعایت اخلاق و میانه

ناوعی   یی اخالاق،  سازد. باز این برداشتی زر شتی است که آزمون نها چینْوَت پهلوی( مربوط می

وَرِ داد یعنی گذشتن از روی پلی سنگی است که بر دریایی از آهن ماذاب کشایده شاده اسات.     

( همان دین است اش: صراط و در شکل معرب شده strata)به اوستایی پَیکو، به ل ین « راه»این 

قای  اش وجدان شخصی و قدرت  شخیص اخلا اش راه است و معنای دقیق مغانه که معنای اصلی



          زند گلشن راز           236

این راه باریک است و نااستوار، چارا کاه لغزیادن باه افاراط و  فاریط آساان اسات و         «. من»در 

ی این دو به هوشیاری فراوان نیاز دارد. این  صویر هم یکسره ایرانی است  پیمودن مسیر بر میانه

به  های ایرانی مشابهی است که اصول به متون ارسطویی و سنت یونانی و یکی از فراوان گفتمان

 این شکل در پیوند با اخلاق وارد نشده است. 

های ایرانی بودن این گفتمان، اهمیتی است کاه دادگاری در ایان میاان دارد.      یکی از نشانه

 ار اسات و شاهنشااه اصاول بار       از همه سیاسی ،دادگری در میان چهار صفت اخلاقی پسندیده

شود. عدالت در این  ز آن دانسته میاش صاحب فرهمندی یا محروم ا اساس دادگر بودن یا نبودن

که وجاودی اسات و ناه    –اخلاقی را با قانون حاکم بر طبیعت های  مبنا بند نافی است که صفت

 یابیم. ی این بخش هم چنین  صویری از دادگری را باز می سازد. در ادامه مربوط می-اخلاقی
 

 دارد ز اضاااداد یکااایچاااون  عااادالت

 نهفاات اساات یرّهاار عاادد سِاا ریااز بااه

 ایاااکاااز ظلااام شاااد دوز  مه  انچنااا

 عااادل، ناااور و رحمااات آماااد  یجااازا

 در اعتااادال اسااات  ییکاااوین ظهاااور
 

 اضااداد زاعااداد نیااهفاات آمااد ا یهماا 

 هفاات اساات  زیاادوز  ن یآن درهااا از

 عااادل را جاااا شاااهیآماااد هم بهشااات

 ظلااام، لعااان و ظلمااات آماااد  یسااازا

 کمااال اساات  یجساام را اقصاا  عاادالت
 

کند، و این  لهو یِ دادگری را  صویر می شبستری در اینجا در چارچوبی عددشناسانه مفهوم

ی  اش  اثیر پذیرفته است. عدالت بر اساس  نظایم نقطاه   بسیار از ابن عربی و رویکرد رمزپردازانه

شود. از ایان رو شارط امکاانش آن اسات کاه دو چیاز ضاد         ی دو ضد  عری  می بهینه در میانه

های اهورایی  نیکی و بدی یا آفریدهپیشاپیش وجود داشته باشند. در نگرش زر شتی این دو ضد 

اند و دادگری به معنای برگزیدن یکای و طارد دیگاری باوده اسات. در نگارش        و اهریمنی بوده

ی دیرآیند ر که بیشتر باا مفااهیم مهرپرساتانه عجاین شاده باود، دادگاری مانناد نقاش           مغانه

. ایان را بایاد در نظار    ی دو چیز هستومند وابسته اسات  ی مهر به ایستادن در میانه میانجیگرانه

متضاد معنایی( در نگرش زر شتی به شکلی رادیکال بر اساس وجود های  ها )جفت داشت که جم

شاد. باه هماین     شدند. یعنی یکی برخوردار و دیگری محروم از وجاود قلماداد مای    و عدم  عری  می

رج از نظاام زباان و   شدند، چون فرض بر این بود که اصول خاا  خاطر خدایان باستانی درود قلمداد می

اعتقادات مردم وجود ندارند و از جن  عدم هستند. این دستگاه نظری انتزاعی ابداع زر شت بود و  اا  

 ی کیش وای )خدای باد( مشتق شده بود. گرانه حدودی از بستر جنگجویانه و ستیزه

ین زمیناه  در مقابل نگرش باستانی مهرآیینی را داریم که در مهریشت  بلور یافته است. در ا

شاوند. بلکاه دو    شاان از هام جادا نمای     متضاد باه خااطر  ضااد در ماهیات وجاودی     های  جفت

شوند. درود در ایان بافتاار باه معناای      اند که به خاطر پیمانی که با هم دارند  عری  می هستنده



 237گفتار بیستم: پیکربندی اخلاق           

متضاد اصالی را  های  رعایت پیمان یا شکستن آن است. یعنی بر خلاف دیدگاه گاهانی که جفت

کارد، در دیادگاه مهرپرساتانه باا      نیست  عریا  مای  -شناسانه و بر مبنای دوقطبی هست هستی

دوقطبی دیگری سر و کار داریم که وجودی نیست و بر مبنای پیوند و ار بااط دو چیازِ موجاود    

شکنی، یعنی نقض یک رابطه و قانون اسات،   شود. درود در این قالب به معنای پیمان  عری  می

 و عدم شدن.   نه لغو ماهیت وجودی

ی متفااوت از  عریا     بر مبنای این دو دیدگاه که  فاو ی بنیادین باا هام دارناد، دو شااخه    

زیربنایی زر شاتی دارناد. چاون زر شات در      ها ایندادگری در ایران شکل گرفته است. هردوی 

ی پرساتندگان وای باا هام     گاهان موفق شد عناصر ار باطی مهرآیینان را با مفااهیم جنگاوراناه  

 رکیب کند و دستگاه فلسفی عظیم خود را بر این مبنا ایجاد کرد. با این حال در سراسر  ااریم  

ی کیهاانی   اند که بیشتر بر ساتیزه  گرا وجود داشته وایی مهرگرا و   حول دین زر شتی دو جبهه

 اوان دیان زر شاتی     اند. باه  عبیاری مای    کرده شناسانه یا مهر بنیادین ار باطی  اکید می هستی

های  نگرش که چناننمود گرایش اول دانست. هماش در قالب اسلام رسمی را  کیش و ادامه استر

 ی دومی هستند.   ا حدودی دنباله  عرفانی و اسماعیلی و شیعی و صوفیانه

نگارد. یعنای از دیاد او دادگاری      در قالبی مهرآیین به دادگری مای  ها بیت شبستری در این

اش نیست. بلکه حفظ وضعیتی بینابینی است که پیوناد درسات    ستیزه با ستم برای نابود کردن

ی  اش به عدد هفت در اینجا معنادار است. چون این نشاانه  میان چیزها در آن برقرار بماند. اشاره

عددی از کیش مهرپرساتی ایاران شارقی برخاساته و احتماال خاساتگاهی پیشازر شاتی دارد.        

در گاهان عدد هشات را مهام شامرد و نیروهاای      زر شت  ا حدودی در برابر عدد هفت بود که

ی ساپند میناو و انگاره میناو را در هشات عناوان        متماایز کنناده  هاای   نفسانی انسان و ویژگی

 بندی کرد.   جمش

در  کاه  چناان . بعد ر شاگردانش در هفت هات  اثیرپذیری خود را از عدد هفت نشان دادناد 

ی عدد هفت  وردین یشت( همچنان سیطرهقدیمِ مهری )مکل مهریشت، آبان یشت، فرهای  یشت

ها عدد پنج را مهم  بینیم. رویکرد کلاسیک زر شتی در همین حدود زمانی و در متن یسنه را می

شمرد و آن را در مقابل هفت برافراشت و این در دین مانوی و حکمت اسلامی  داوم یافات. باه   

 استیلای خود را حفظ کرد.  همان شکلی که  قدس هفت در اخترشناسی و کیمیا و علوم خفیه

معناادار  اش از دادگری  ی شبستری به نقش اساطیری عدد هفت در کنار  صویر مهری اشاره

داناد، و هام آن را باا میاانجیگیری باین       اخلاقی دیگر مای های  ی صفت او هم عدالت را شالودهاست. 

رعایات شاود باه بهشات      شاان  گیرد. جفتهایی که اگر  عادل میان هفت جفت متضاد معنایی برابر می

سپارند، و از این رو هم نماودی از پال صاراط هساتند و      شوند و اگر نشوند به دوز  راه می منتهی می

   سازند. ی فردوس و جهنم را برمی های هفتگانه هم دروازه
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 زیااچ کیااچااون شااود ماننااد   کاابرَمُ

 الااااذات را ماننااااد گااااردد  طیبساااا

 اجزاساات بیااکااه از  رک یوناادیپ نااه

 یصاااف کبااارهید آب و گاال شااو  چااو

 ارکاااان یاجااازا تی ساااو ابااادی چاااو

 لی اان وقاات  عااد  یجااان سااو شااعاع
 

 زییااااجااازا دور گاااردد فعااال و  م   ز 

 گااااردد وناااادیو آن پ نیااااا انیاااام

 مبراساات تیروح از وصاا  جساام  کااه

 یاز حااااق باااادو روح اضاااااف  رسااااد

 فاااارود عااااالم جااااان  ردیاااااو گ در

 لیااآمااد بااه  مک نیو زماا دیخورشاا چااو
 

ن با اشاره به اهمیت عدد هفت به سمت اخترشناسی کهان  پیشیهای  در بیت  ی سخن رشته

بارد. او از وحادت    گراییده بود، و شبستری سخن را در همان امتداد و با همان زاویه پایش مای  

گوید، و این که وقتی عناصری در یک مجموعه چندان با هم  رکیاب   اجزاء در قالب یک کل می

دهناد.   های فردی پیشین خود را از دسات مای   شوند که کلیتی یکپارچه را بسازند، دیگر ویژگی

شود و آن کلیت یکپارچه نیاز   افزایی نامیده می مضمون کلی این سخن همان است که امروز هم

 در گفتمان علمی جدید.  « سیستم»کمابیش مترادف است با 

ای کاانونی اسات کاه بحاث      آید و این نقطه ای از  عادل میان اجزاء حاصل می این کلیت در نقطه

اخلاقی باید درهم سرشته شوند و کلیتای  های  زند. نه  نها خصلت ی سخن پیوند می عدالت را با ادامه

باه وضاعیت   « مان »یگانه پدید آورند، که جان و  ن نیز باید چنین کنند. به این  ر یاب  نهاا زماانی    

ا هام چفات و   گرایانه ب اش در یک وحدت کل یابد که کل عناصر برسازنده اش دست می بهینه و آرمانی

 بست شده و هماهن  با هم کار کنند.  

گوید وقتی چناین   داند، و می ی غایی چنین وحد ی می شبستری روح را در مقابل  ن نمونه

ای پدید آیاد، وجاود ساالک باه ظرفای بارای سرشاار شادن از  قادس           یکپارچگی و هماهنگی

 ن نیز اعتبار دارد. چون در  شود. این  مکیل از سوی دیگر در پیوندگاه جان و خداوندی بدل می

کناد و روح در   ی  ن حاکم باشد، زندگی  داوم پیدا می شرایطی که یکپارچگی و نظم در سامانه

 شود.   آن جایگیر می

افزا و درهم بافته لزم است که همچاون زماین پر او آفتااب جاان و       در این معنا ظرفی هم

    قدس را از خورشید حق دریافت کند.

ی یگانه شادن   ی همین بحث  دوین کرده و در آن شیوه را نیز در ادامه 57شبستری بخش 

ی عارفاان یعنای  شابیه     جان و  ن را شرح داده است. برای این کار باز به منطق گفتمانی ویاژه 

صاورت باا    ایا جسم با جان  ینکاح معنو انیدر ب لی مک» کیه کرده است و این رو این فصل را 

 نامیده است:« یمعن
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 اساات نیور بااه چاار  چااارمخاا اگرچااه

 سااتیعنصاار ناازد خااور ن یهاااعااتیطب

 گارم و سارد اسات    یجملاه از و  عناصر
 

 اساات نیزماا رینااور و  اادب  شااعاعش 

 سات یگرم و سارد و خشاک و  ار ن    کواکب

 و ساار  و ساابز و آل و زرد اساات دیسااپ
 

کناد.   بینای کهان ایرانای را باه اختصاار صاور بندی مای        سه بیت آغازگاه این بخش جهان

وجودی متمایزی اشااره  های  شناسانه دارند و به ساحت گیتی و مینو که دللتی هستیدوقطبی 

ی اول پ.م  عبیری فیزیکی هم پیدا کردناد و یکساره باه دنیاای      ی اول هزاره کنند، در نیمه می

مادی و ملموس منسوب شدند. این نگرش  صویر پیشازر شاتی از آسامان و زماین را در خاود     

 گرفت.   نو را با گنبد آسمان یکی میکرد و می باز ولید می

مفهومی انتزاعی،  مینومنظور خود زر شت از  3ام، نشان داده« زند گاهان»در کتاب  که چنان

یافت. اما این برداشت کاه در   پیچیده و استعلایی از وجود بود که  نها در ذهن آدمیان  جلی می

نماود، باه    اب و دور از ذهان مای  زمان خودش بسیار انقلابی و در قرون بعدی همچنان دشاواری 

 زودی چنین  فسیر شد که منظور از مینو، یعنی محل استقرار خدایان، همان آسمان است. 

اناد. ایان برداشات     دانساته  چرا که از دیرباز آسامان را حایط زیسات ایازدان باساتانی مای      

لوحانه در  یی سادهانگارانه به معنای عقبگرد از نوآوری مهم زر شتی بود و بعد ر به  صویرها ساده

دانستند کاه   ادیان سامی منتهی شد که بر اساس آن بام آسمان را به  ختگاه و درباری شبیه می

ی  آنژ بر سق  صومعه خداوند همچون شاهی سالخورده آنجا برنشسته است، و مکلا نقاشی میکل

ان انجاام  دهد. ایان عقبگارد فلسافی اماا زماانی کاه در ایار        سیستین نمودی از آن را نشان می

پذیرفت، پیامدهایی از این دست نداشت و برعک  به رشد و گسترش دانش طبیعای دامان زد.   

ام که چگونه همین  صورِ همسان انگاشاتن   شرح داده« شناسی آسمان شبانه اسطوره»در کتاب 

مینو با آسمان، باعث شد علم اخترشناسی در ایران شرقی شکل بگیرد و گاهشماری خورشیدی 

 فلکی در همان منطقه زاییده شود.های  های آشنای صورت ردازیبا نمادپ

ای متماایز از زماین    شناسانه شناسی غالب ایرانی آسمان را افق هستی در قرون بعدی کیهان

گاری در قلمروهاای اروپاا و     آورد و این  صویری بود که از راه مسیحیت و باودایی  به حساب می

که این برداشت با برداشت نوافلاطونی مسیحیان اروپاایی  یافت. ناگفته نماند  چین هم انتشار می

دانستند  فاوت داشت، و همچنین با برداشت ارسطویی که فلک زیار   ل میکُکه آسمان را اقلیم مُ

. هام  ناساازگار باود  کارد هام    قمر و بالی قمر را به خاطر حضور حرکات عقلانی از هم جدا مای 

 یعلمای و دقیقا    بینای  انگارانه و مبهم از جهان ادههایی س نگرش افلاطونی و هم ارسطویی نسخه
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ی  شاکنانه  ی شاالوده  بودند که در ایران صور بندی ریاضی دقیقی پیدا کرده بود. یعنی مشااهده 

ی انقلابی نیو ون کاه فلاک زیار قمار و باالی قمار باا قاوانینی همساان اداره           گالیله و اندیشه

هاا   شد. در ایران از دیرباز ایان بحاث   وانه قلمداد میشوند،  نها در اروپا چنین انقلابی و  ندر می

داد و از بیرونی  ا ابن صوفی و از آنجا  ا شیم بهایی  ی غالب را  شکیل می وجود داشت و اندیشه

 دانستند. سنم می و ملا هادی سبزواری همگی حرکات آسمانی و زمینی را از یک جن  و هم

کامال باودن یاا نباودن شاکل )ماکلا         ایران  مایز اصلی در میان آسمان و زمین در فرهن

سیر حرکت اشیاء )ماکلا مادار مادور اختاران( مرباوط      عقلانی بودن یا نبودن کروی سیارات( و 

شاد، و آن هام حضاور     ای و پیامدهای امری مهمتر قلماداد مای   اموری حاشیه ها اینشد، و  نمی

اول پ.م باه بعاد نظاامی پانج      ی عنصر پنجم بود. گفتیم که در متون اوستایی از ابتدای هازاره 

عنصری  دوین شده که بر مبنای آن گیتی از چهار عنصر )آب و باد و خاک و آ اش( و میناو از   

و «  ااریم خارد ایاونی   »هاای   عنصری پنجم باه ناام آذر  شاکیل شاده باود. پیشاتر در کتااب       

ای  وامیگاری  ی عناصر و  مایز گیتای و میناو   ام که نگرش یونانیان درباره بحث کرده« افلاطون»

 سطحی و برداشتی شتابزده از همین نظام مفهومی بود.  

کناد. زماین کاه     به همین نظام مفهومی اشاره مای  57شبستری در سه بیت آغازین بخش 

اش اختاری باا    گاه چهار عنصر است، بر فراز خود آسمانی هفت طبقه دارد که در هر لیه آمیزش

ی  در میاناه ی مرکازی اسات.    دهناده  ی نظم و سامانوار کانون اصل پذیر و ریاضی گردش محاسبه

این هفت، خورشید برنشسته است و این  صویر از کیهان یکساره مهرپرساتانه اسات. چاون در     

های ضد هام اسات و پیماان و آشاتی      آیین کهن مهر است که خورشید میانجی میان دوقطبی

آخرالزماانی مهار همچاون    هاای   سازد. همین  صویر باعث شده در روایت شان را ممکن می میان

ی  ی لحظاه  ی زمان نبردشاان و اعالام کنناده    داور نهایی میان اهورامزدا و اهریمن و نگه دارنده

ی  ساال )هفاتم( و روز مهار در میاناه    های  ی ماه قیامت دانسته شود. جایگیری ماه مهر در میانه

م افلاک مبتنی بر عادد  کل نظا که چنانخیزد. هم روزهای ماه )شانزدهم( نیز از همین جا بر می

 هفت خاستگاهی مهری دارد. 

گرم و سرد و خشاک و  ار    کواکب/  ستیعنصر نزد خور ن یها عتیطب»گوید  میشبستری 

کناد. دنیاای آسامانی از جان       و با این بیت به  مایز عنصریِ گیتی و مینو اشااره مای  « ستین

هاای عناصار    ه اسات و ویژگای  سریانی: اثیر( سااخته شاد  -عنصری متمایز، یعنی آذر )به یونانی

اند و گیتی  گیتیانه مکل رن  و بُعد و جرم را ندارد. با این حال این عناصر همه در هم بافته شده

کناد و جنابش عناصارش ممکان      با برخورداری از نور خورشید مینویی است که قوام پیادا مای  

داناد و   ر گیتی حاکم میشود. این هم باز برداشتی دیرینه است که دو نیروی مهر و کین را د می

کنند و  یی از عقلانیت و نابخردی هستند که اهورامزدا و اهریمن از خود  راوش میها انبی ها این
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آورد و دیگاری مانناد    ای مقدس و آوردگاهی ورجاوند پدید می شان گیتی را همچون پیکره یکی

از مارور ساریش و    کناد. شبساتری پا     ای از عدم در دل آن بروز مای  مرضی و اختلالی و رخنه

ای کاه برسااخته را باه     شناساانه  بینی پیچیده و بسیار کهنسال،  صویر کیهاان  چالک این جهان

ی  دهد، به همان شکلی که در مهریشت ایزد مهر فرو فرساتنده  ی روانشناسانه نیز  عمیم می لیه

بات در دل  ی عشاق و مح  آریایی دانسته شده، و همزماان زایناده  های  برکت و نعمت به خاندان

ی دروغزنان. خورشید یا مهر در اینجا هم نمادی اسات   کننده انگیز و فلج پارسایان است و هراس

ساازد و   برای حق )اشه( یا وجود مطلق که سازمان یافتن هستی را با پر وافشانی خود ممکن می

 کند. با نیروی مهر متضادها را با هم  رکیب می
 

 حکمااش روان چااون شاااه عااادل   بااود

 شاااد ارکاااان موافاااق لی عاااد از چاااو

 نیااااافتاااااد در د یمعنااااو نکاااااح
 

 نااه خااارج  ااوان گفااتن نااه داخاال  کااه 

 گشاات عاشااق ایااحساانش نفاا  گو ز

 نیداد کااااب یرا نفااا  کلااا  جهاااان
 

ی شاهنشاهی دادگر  شود، گویی  وشیح شده فرمانی که از خورشید در فلک چهارم صادر می

زمینای بارای مهار یعنای جنگااوری      جمشید یعنی شاهنشاه آرماانی نماادی    که چنانباشد، هم

متضاد را های  آرمانی بود. مهر اما به این خاطر ویژه است که نافذ و فراگیر است و خود نیز قطب

 رین افاق آسامان    پیماید، مانند پر و آفتاب که از بلندمر به نوردد و حدهای ضد را در می در می

  ابد.    رین اعماق گیتی می به فروپایه

ارج جایی است و نه داخل جایی، بلکه در میانه اسات و ایان  وصایفی دقیاق     از این رو نه خ

است از ایزد مهر در مقام میانجی. از اینجاست که با هماهنگی ضدها، که  نها با  ابش خورشاید  

.  ابشی وال و زیبا که جوهر خودآگااه و  شود ،  عادل میان عناصر ممکن مییابد )مهر( سامان می

)نف  ناطقه( در  ماس با آن به گاوهر مهار )عشاق(    « خویشتنِ گویا»نی ، یع«من»خوداندیشِ 

پیوندد و این را به ازدواجی  جهان مادی و مینوی فرارونده با این مهر با هم در مییابد.  دست می

ای بسیار کهن و باستانی در کیش مهر است. نفا    جنسی )نکاح(  شبیه کرده است که استعاره

زایاد، قاوای    شود، و فرزندی که این وصالت مای   این پیوند قلمداد میی  کلی به  عبیری جهیزیه

 است:« من»نفسانی 
 

 باحتاق و اخلاق و صااو نط علوم    احتااآمد فص دیپد یم شانیا از      

 
در این میان اما زیبایی که مهربرانگیز است و کلید عشاق، جایگااهی ویاژه دارد و همچاون     

 کند: برانگیزاننده عمل میساز و در عین حال  نیرویی آشفته
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 یمکااااال یاز جهااااان باااا  ملاحاااات

 علاااام زد ییکااااویشهرسااااتان ن بااااه

 حسن او شهسوار است خشِبر رَ یگه
 در شااخص اساات خوانناادش ملاحاات چااو

 و  ااااوانگر شیااااو شاااااه و درو یولاااا
 

 یهمچاااااو رناااااد لاباااااال درآماااااد 

 عاااالم را باااه هااام زد  بیااا ر  هماااه

 آبااادار اسااات یِیااا  ،باااا نطاااق یگهااا

 بلاغاات ناادشیدر لفااظ اساات گو  چااو

 در  حاااات حکاااام او مسااااخر همااااه
 

کناد. ایان برداشات     نمودی اصلی است که حضور مهر را اثبات مای « زیبایی»به این  ر یب 

ی شناساایی   ایست که سه پهناه  ی کلیدی شناسانه از هستی بسیار مهم است. چون نقطه زیبایی

 شوند.   جهان در آن با هم متحد می متمایز و اصلیِ زیست

ای از پدیدارها )چیزها و رخدادها( است که از  ی انسانی، پهنه یعنی افق  جربهزیست جهان، 

ی ایان   کاه محاور و آفرینناده    «من» شکیل یافته است.  «جهان»و  «دیگری»، «من»سه رکنِ 

آورد. ادراک  میدان پدیدارشناسانه است، در پیوند با هر رکان شاکلی از شناساایی را پدیاد مای     

 کند.   سازد و دانش ایجاد می را برمی جهان جمِ راست و ناراست

کند و ار باط من با من  زاید و اخلاق را ممکن می شناسایی دیگری دوقطبیِ نیک و بد را می

 3زند. یابد و  مایز زیبایی و زشتی را رقم می شناسانه می ای زیبایی سویه

 متون گوناگون بهشناخته شده بودند و در زمین  ایرانی شناسایی از دیرباز در  این سه حوزه

ی فلسفی جدید اروپایی هم این ساه حاوزه    متفاو ی اشاره شده است. در اندیشههای  با نام ها آن

 اند.   شده از کانت به بعد استقلال یافته و در کنار هم بررسی می

ی مدرن معاصر به کوشش برای یگانه سااختن ایان ساه     بنیادین اندیشههای  یکی از چالش

شاود. کوششای کاه     جهان مربوط می  صویری منسجم و یکپارچه از زیست عرصه و دستیابی به

هاایی   اندیشمندی مانند کانت حد و مرزهایش را شناساایی کارده، فیلساوفی مکال هگال روش     

هاای   ها و فریب افلاطونی و سنتی را برای ادغامشان روزآمد ساخته، و نقادی مکل نیچه به شکاف

 ه است. ها و ملاطهایش  اخت عجین شده با چسب

 اوان   ی شناسایی سخن بسایار مای   های مدرن برای  رکیب این سه حوزه ی نقد شیوه درباره

 ی بحث ماست.   گفت، ولی این خارج از دایره

ی ایرانی وحد ی پیشینی بار ایان ساه قلمارو حااکم باوده و        ی مهم آن که در اندیشه نکته

اند. در میان این ساه ا حااد    خورده می با هم پیوندی مفهوم مهر  به واسطهاخلاق و هنر و دانایی 

                      
را شرح « زروان»ام از چارچوب نظری  در مواردی مانند این بند که ارجاعی بیرونی وجود ندارد،  صویر پیشنهادی 3

 دهم. می
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 ر است و از ابن مسکویه  ا علامه طباطباایی در ایان زمیناه بسایار      اخلاق و علم به نسبت ساده

علم اما دشوار است و این نقطاه ضاع     - شناسی با اخلاق اند. یگانه ساختن میدان زیبایی نوشته

 مدرن نیز هست.  های  بنیادین کوشش

رین شیوه برای دستیابی به این ا صاال، مفهاوم مهار باوده اسات. مهار از       در ایران نیرومند 

سازد، و مبنایی اسات   کند و از سوی دیگر زیبایی را علمی می شناسانه می سویی اخلاق را زیبایی

 های ریاضی دقیق و روشنی از امر زیبا در ایران  حول یابد.   که کمک کرده  ا صور بندی

هاای سااز موسایقی را در یاک نظاام       رهای معمارانه و نغمهچارچوبی که وزن شعر و ساختا

کند و  وازن میان همه را با زیبایی پیکر انسانی و خیر اخلاقای   مفهومی صور بندی و  حلیل می

   سازد. و حقیقت علمی یکپارچه می

در شاخص اسات    چو»نگرد. زیبایی  شبستری در دو بیت نخست از همین زاویه به بحث می

بناابراین زیباایی در پیکار انساانی و در     « بلاغات  ندشیدر لفظ است گو چو/ خوانندش ملاحت

پر وی از آفتاب خورشید مهر اسات کاه بار     ها اینی  بافتار زبانی در اصل یک چیز هستند. همه

ی  بسترهایی متفاوت  ابیده است. مهر در این معنا ناه  نهاا در مقاام پیماان اجتمااعی شاالوده      

را نیاز    هاای شاناختی   شکن فریب و خطاا و اشاتباه   مقام ایزد درود سازد، که در اخلاق را بر می

 کند. شناسانه به سمت موضوع مهر را نیز ممکن می زداید و همزمان کشش زیبایی می
 

 ساااتیچ کاااوانین یحسااان رو درون

 ییدلرباااا دیااااین یاز حاااق مااا  جاااز

 دیااااشااااهوت دل مااااردم ربا  کجااااا

 یحااق شااناس اناادر همااه جااا   ماا ثر

 حق دانو  نیاندر کسوت حق ب حق
 

 ستیآن چ ییآن حسن است  نها گو نه 

 ییکاا  را در خاادا سااتیشاارکت ن کااه

 دیاانما یحااق گااه گااه ز باطاال ماا  کااه

 یمناااه پاااا رونیاااب شاااتنیحاااد خو ز

 طانیاناادر باطاال آمااد کااار شاا    حااق
 

شود. در ساه بیات نخسات، باه ایان       نوسانی در سخن شبستری دیده می ها بیت باز در این

 باار   خانواده و هم ی اشکال کشش و محبت هم کند که همه می ی رایج میان صوفیه اشاره نظریه

هستند و ارزشی مکبت دارند. در این معنا  حسین زیبایی ظاهری آدمیان و حتا کشش جنسای  

شاوند و ارزشامند و نیکاو     از مهر دانساته مای   -هرچند فروپایه –و شهوت به دیگری نمودهایی 

شاوند.   ه مرا ب بال ر مهر محترم شامرده مای  هستند و همچون مقدمه و پیشگاهی برای ورود ب

گوید که زیبایی در زیبارویان نمودی از زیبایی خداوند است و هر شاکلی از   سه بیت نخست می

بادان  « نماید حق گه گه ز باطل می»گردد. این نظر که  دلربایی در نهایت به وجود مطلق باز می

کنناد   ایمان چندان هام کاه گماان مای    معناست که مرز میان خیر و شر یا شکاف میان کفر و 

 شفاف و  یز نیست و چه بسا چیزهایی از این سوی این مرز به آن سو  راوش کند.
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شویم. مصاراع آخار    ی این سخن روبرو می جالب است که در دو بیت بعدی  قریبا با واژگونه

م و چناین  ی مصراع پیشینی است که نقل کردی دقیقا واژگونه« حق اندر باطل آمد کار شیطان»

داند. بر مبنای این نگارش کاه باه لحااظ      نشت کردنی را در اطراف مرز حق و باطل ناممکن می

کیش سازگار ر هم هست، حاق   گری راست  ر و از نظر  بارشناسی با زر شتی اخلاقی سختگیرانه

شاوند. بار    و باطل )اشه و درود( دو نیروی ضد و نیامیختنی هستند که هرگز به هم  بدیل نمای 

ین مبنا شهوت جنسی بیمارگونه و پلید کاه در قالاب مادیناه دیاو وَرَن یاا جَهای  بلاور پیادا         ا

اش هساتند   کند، به کلی با هماغوشی جنسی پاکیزه و  ندرستی که مهار و آناهیتاا نمایناده    می

  فاوت دارد و هیچ سنخیتی میان این دو نیست.



 

 

 
 

 

 

 
 

 

آماده، گسساتی را باا     51منفرد در بخاش  پرسش بعدی حسینی هروی که به صورت یک بیت 

گاردد کاه    ء و کل باز می ی بسیار مهم جز دهد. این پرسش به مسئله پیشین نشان میهای  بحث

هم در علوم طبیعی و هم در فلسفه و الهیات رکنی مهم و محوری بحاث برانگیاز باوده اسات.     

 پرسد: هروی می

 ؟ستن آن جزو چون استج قیطر      ؟جزو است آنکه او از کل فزون است چه

ماند. مگر ممکن است جزء از کل بزرگتر باشد؟ و اگر  این بیت در نگاه نخست به معمایی می

 اش را نشان داد؟  شود  عریفش کرد و مرزبندی چنین چیزی ممکن باشد چگونه می

 دهد: گون پاسم می به این دو پرسشِ به ظاهر ناسازه 55شبستری در بخش 
 

 ز کال فازون اسات   آن جزو دان ک وجود

 یموجااااود را ککاااارت بروناااا   بااااود

 کااال ز ککااارت گشااات ظااااهر وجاااود
 

 بااژگون اسات   نیا موجود است کل و که 

 یاز وحااادت نااادارد جاااز درونااا  کاااه

 او در وحاادت جاازو اساات سااامر    کااه
 

گوید وجود آن جزمی است که از کل افزونتر است. چون وجود یکی از صافات موجاودات    می

ای مانند رنا  و   های عرضی بنگریم، وجود در کنار ویژگی  ماهیاتی  است و بنابراین اگر از زاویه

شاود. اماا در ضامن وجاود      گیرد و جزمی از اجزای موجاودات قلماداد مای    وزن و شکل قرار می

هاا  فااو ی بنیاادین     کند و با سایر صفت ی موجودات را به هم متصل می همچون بند نافی همه

شوند، اما ممکن است رن  یا شاکل یاا    ها ناپدید می دارد. آن هم این که بدون وجود باقی صفت

 صفت ماهوی دیگری از موجود از میان برود و آن همچنان پابرجا باقی بماند.  

ی  شناساانه  ی هساتی   ر از سایر صفات موجودات اسات و شاالوده   این نکته که وجود بنیادی

شود. بر این مبناسات   میسازد، دریافتی است که زیربنای اصالت وجود محسوب  چیزها را بر می

دانناد. ایان موضاش      ر می ها مهم که اندیشمندانی مانند ابن عربی و شبستری وجود را از ماهیت

 گفتار بیست و یکم: جزء و کل
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 وان  اش را  ا متون کهن اوستایی می ای بسیار طولنی دارد و  بارنامه پیشینهزمین  ایرانالبته در 

 ردگیری کرد.  

ی زبانشناسی ماجرا بود.  افزوده شد، سویهدر دوران اسلامی عنصر مهمی که به این برداشت 

ی  ی اندیشاه  یاباد، پا  از گاذر از زمیناه     یعنی این ابداع زر شتی که وجود در زبان  بلاور مای  

مزدکی در قرون آغازین هجری به اینجا منتهی شد که اصول سااختار هساتی و سااختار زباان     

باا هام   « هسات »و « اسات » گفات فعال   یکی است و همسان. در این بستر بود که ابن سینا می

  فاوت دارند.  

وجود آنگاه که همچون صفتی برای چیزی به کار گرفتاه شاود، باه کلای باا صافات دیگار        

 فاو ی ذا ی دارند. در اولای زاد باه   « زاد موجود است»با « زاد سیاه است»متفاوت است. یعنی 

دارد. در حاالی   شناختی و منطقی مقدم است و نسبت به سیاهی وضعیتی پیشینی لحاظ هستی

شاود. بساط ایان ایاده باه  ماایز دو فعال         که در دومی وجود است که مقدم بر زاد شمرده مای 

 مورد بحث قرار گرفته است. فراوان رسد که  می« هست»و « است»

این بحکی است که در اروپا  نها در قرن بیستم و پ  از چرخش زبانی ابتدای قارن باا آثاار    

 وجه قرار گرفت. با این حال  مایز میان این دو از همان دوران ابان  هایدگر و ویتگنشتاین مورد 

« هساتن »هایی فاراوان داریام در ایان ماورد کاه فعال        سینا در ایران شناخته شده بود و بحث

 رین حالات عرضای را جاوهری منساوب      که در انتزاعی« استن»خصلتی وجودی دارد و با فعل 

 کند، متفاوت است. می

ای از اصاالت وجاود پایبناد اسات. ایان مشاهور رین        مدارانه رش زبانشبستری به چنین نگ

اش بسیار مهام باوده    ی اوست و روایتی است که لهیجی در به کرسی نشاندن  فسیر از منظومه

هام  « گلشان راز »است. لهیجی خود پیرو ابن عربی بود و بحث شبستری را در شارح خاود از   

ناسازگار با نگرش خاود را صایقل زده و هارس کارده      های ها و افزوده  دقیق کرده و هم حاشیه

است. با این حال برداشت کلی او درست بوده و شبستری از موضعی اصالت وجودی باه هساتی   

 نگرد. می

گوید وجود هرچند جزمی از موجودات است و به ظااهر در کناار    شبستری می ها بیت در این

وضعیتی پیشاینی دارد و زیربناای    ها آن به گیرد، اما در واقش نسبت سایر صفات ماهوی قرار می

سازد. وجود گذشته از ایان اماری یکاه و  کیناه اسات. یعنای چیزهاای         هستی چیزها را بر می

مختل  وجودهای گوناگون ندارند. بلکه همگی از یک ویژگی مشترک و درآمیخته به اسم وجود 

ی کل مرزبندی  یم، پدید آورندهبین به این  ر یب  ککری که در گوناگونی چیزها میبرخوردارند. 

ی آن را زیار پوشاش    ی مشخصی است که صفت وجود در سراسر آن جاری اسات و هماه   شده

شود و آن  الوجود را نیز شامل می گیرد. این وجود اما عناصری فرا ر از موجودات مادی ممکن می
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از کال افزونتار   هستندگان ساحت مینویی است. به این  ر یب ما با جزمی سر و کار داریام کاه   

 است.
 

 قاااتیدر حق یکااال وجاااود  نااادارد

 اریظاااهر هساات بساا  یکاال از رو چااو

 ی؟آخاار واجااب آمااد جاازو هساات    نااه
  

 قااتیشااد باار حق یاو چااون عارضاا کااه 

 از جاازو خااود کمتاار بااه مقاادار    بااود

 ی؟ردساااتیکااارد او را ز یهسااات کاااه
 

کاه نسابت باه    به این  ر یب کل، یعنی  ککر پرشمار چیزها در اصل واقعیتی اصیل ندارد، بل

ماند که بر حقیقتِ هستی بار شده باشاد.   ای می . کل به عارضهشبیه استعرضی به جوهر وجود 

ماند کاه   نماید، اما در نهایت به پیامدی و انگلی می هرچند در ظاهر کلان و گسترده و فراگیر می

مفهاوم  ای هام باه    شبساتری در اینجاا کنایاه   بر هستی  کیه کرده و زیار دسات او قارار دارد.    

 داند.   زند، و عملا آن را منتفی می الوجود می ممکن

کنناد و    وضیح آن که متکلمان یک جفت متضاد معنایی مهم را در آثار خود مدام  کرار می

شاود. ممکان    آن مفهوم ممکن در برابر واجب است، که موازی با جمِ قدیم و حادآ  عری  مای 

میخته باشد و بنابراین ضرور ی برای حضاورش  عبارت است از وجودی که  ا حدودی با عدم درآ

ضرور ی منطقی و عقلانی بارای وجاودش نداشاته باشایم،      آنچهدر کار نباشد. به این  ر یب هر

کنناد.   شوند و زایش و مرگ را  جربه می ممکن است و به همین خاطر چیزها مدام دگرگون می

گویناد چناین    متکلماان مای  شان چیزی جز امکانی زودگذر نیست.  چرا که هر وضعیت وجودی

شکلی از وجود پایدار و استوار نیست و باید باه وجاودی واجاب و ضاروری  کیاه کناد کاه آن        

 خداوند است.

اش به ممکن و واجب  ا حادودی مصانوعی    این شیوه از  عری  کردن وجود و  قسیم کردن

عنی متکلماان  نماید که به طور خاص برای مقصودی کلامی ابداع شده باشد. ی است و چنین می

شناسانه  صویب کنند، و به همین خااطر   اند وجود خداوند را همچون ضرور ی هستی قصد کرده

اند. اما این فرض چناد ایاراد دارد.    وجود آن را واجب و وجود باقی چیزها را ممکن قلمداد کرده

جاود  کاافران و  کاه  چناان  وان ممکن قلمداد کارد،   نخست آن که وجود خداوند یگانه را هم می

کنند و بنابراین به لحاظ عقلی و  صاوری امکاان عادم     اش را انکار می خداوند و مشرکان یگانگی

ای دارد،  نماید. یعنی این مفهوم نیز با عدم درآمیختگای  اش نیز ممکن می خداوند یا یگانه نبودن

 بینایم. چاون در اشایای ماادی وجاود گاذرا و       در چیزهای مادی می آنچهشاید حتا شدید ر از 

ی  صوری و ذهنی دارد. اماا خداوناد اصاول     شان جنبه شان ملموس و عینی است، و عدم ممکن

ی  صاور عادم در آن    مفهومی ذهنی است و عینیت مادی و ملماوس نادارد و از ایان رو رخناه    

الوجود البته جساورانه و   این حمله به مفهوم واجب زند. ممکن بودنی شدید ر و ویرانگر ر را رقم می
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است و در میان قدما کمتر کسی بوده کاه جساارت اشااره باه آن را داشاته باشاد. در مقابال         کافرانه

اناد. ایان    الوجاود شامردن هساتندگان گیتای انجاام داده      ی مشابهی به بخش ممکان  منتقدان حمله

القضاات   اند که در میان پیشاوایان شبساتری احتماال عاین     ی دوم را بسیاری صور بندی کرده حمله

 کااه  ی /آخر واجب آمد جزو هست نه»شان مهمتر بوده است. یعنی چه بسا بیت مهم  مههمدانی از ه

وی ساروده شاده باشاد.    باه قلام   « الحقاایق   زباده »ی  به پیروی از اشاره« یردستیکرد او را ز یهست

گوید که چیزها یا هستند و یا نیستند. یعنای امکاان مفهاومی ذهنای و      القضات در این رساله می عین

شاود، و  جلای بیرونای نادارد. باین       است که از مشاهده و  عمیم حضور و غیااب ناشای مای   انتزاعی 

بایسات باشاند، چاون از صافت وجاود       هستند به ضرورت مییی که ها آنچیزهایی که قابل  صورند، 

شک نیستند. یعنی آمیختگی عادم و وجاود در امار     که وجودشان محال است، بی ها آن برخوردارند، و

سازی  خیلی و ذهنی است که از عینیات  جربای برآماده، ولای در هساتی بیرونای        ممکن یک شبیه

   اعتبار و نمودی ندارد.

کاه بخاواهیم آن را    نیستدر کار  ای بین واجب و محال فضای واسطه گوید می القضات عین

یاا ضارورت   به  عبیر متکلمان عنی ، ییا نیست.و واقش همیشه چیزی یا هست ممکن بنامیم. در 

ماناد کاه حاال     مای  ی باین ماضای و مساتقبل    نقطهبه امکان پ  . است و یا محال بودهداشته 

ایان کاه هساتی واجاب اسات، البتاه        3است و جعلای.  موهوم شود، اما از دید برخی خوانده می

ی  ی چشمگیری دارد و برخی از فیلسوفان مکل زکریای رازی کاه مااده   شناسانه پیامدهای یزدان

اناد. اگار    کردند، به شکلی دیگر از همین موضش پایبند باوده  قلمداد می آغازین یا هیولی را قدیم

 کند.   اش  عبیری متفاوت پیدا می هستی واجب باشد، پویایی و گذرا بودن

رسد که  غییر و دگرگونی موهاوم   افلاطونی است و به اینجا می -یکی از  عبیرها پارمنیدسی

م و با  وهم حرکات و جنابش دایمای چیزهاا     کنی است و ما در جهانی ایستا و ساکن زندگی می

کارانه که برای انکار دگرگونی و فرگشت ابداع شاده،   دست به گریبان هستیم. این  فکر محافظه

یکی از آرای برخاسته از نشانگان یکجانشینی است و در دوران هخامنشی هم در یونان و هم در 

 و افلاطونی نمود پیدا کرد.   هایی از آن پدید آمد که در مذهب بودایی شمال هند نسخه

ی زر شتی دگرگاونی دایمای هساتی باود.      در اصل پاسخی و مخالفتی با ایده ها اینهردوی 

ناپذیر و خطی کاه از ازل  اا اباد رهساپار باود و از نبارد        ای فراگیر، همیشگی، برگشت دگرگونی

هایی این جن  یعنی شد و قدم به قدم به سوی فرجام ن ی اهورامزدا و اهریمن ناشی می جاودانه

 کرد.   پیروزی راستی بر درود پیشروی می
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دنیاایی  اش را طرد کنیم، با  اگر انکار حرکت را کنار بگذاریم و پیامدهای افلاطونی، بودایی و مسیحی

شاویم کاه انباشاته از جنابش و دگرگاونی اسات. ایان پویاایی دایمای بایاد در چهاارچوبی             روبرو مای 

و ذا ای اسات و    زاد درونشود. یک  فسیر آن است که این جنبش امری  شناسانه به شکلی  فسیر هستی

هاسات کاه باا نگااهی کماابیش مکاانیکی،        ای بیرونی نیاز ندارد. این موضش دهریون و زروانی به جنبنده

اش را  هاای درونای   دانساتند و جنابش و دگردیسای    کلیت هستی مادی را خودبسنده و خودبنیااد مای  

 تند.  دانس و جبری می زاد درون

نگرش دیگر که مورد  وجه متکلمان مسلمان بود، یک کانون یگانه، متمرکز و بیرونای را باه   

نامیاد.   الوجاود مای   العلال یاا واجاب    گرفت و آن را علت عنوان خاستگاه جنبش هستی فرض می

اندیشمندانی مکل غزالی و صوفیانی مانند شیم احمد جام باه چناین  صاویری از هساتی بااور      

ی  ااریم ایاران بار فضاای      ن رویکرد رسمی و هنجارینی بود که برای بخاش عماده  داشتند و ای

گرفات   فکری مردمان استیلا داشت. این نگرش در برابر رویکرد دهریون و مذهب حکما قرار می

گوناگون صاور بندی شاده اسات و خاساتگاه جنابش      های  که از خیام  ا بیدل دهلوی به شکل

کرد و به این  ر یب در ضامن   ، درونی و غیرقطعی قلمداد میای دایمی هستی را پراکنده، شبکه

 کرد. ی آزاد انسانی و رخدادهای نامنتظره و غافلگیرانه باز می جایی برای اراده

القضات و احماد   از جمله عین –اش  ی اصالت وجود ابن عربی و پیشینیان در این بین نظریه

ی هم مفهوم وجود مطلق و  مرکاز علال    مایل به جمش بستن این دو نگرش داشت. یعن -غزالی

کارد. باه ایان     گرفت و هم بر خودبسندگی و یکپارچگی هساتی  اکیاد مای    در حق را فرض می

کوشید نقطه ضع  هریک از دو رویکرد مقابل پیشین را رفش کند. بار مبناای نگارش      ر یب می

اش باه خداوناد    زینیاا  ی این اندیشمندان ضع  رویکرد دهری در جبرگرایی و بای  مدارانه یزدان

هاای    وجهی به جنبش خلاقانه و نوظهور بودن نظم شد و ایراد رویکرد کلامی هم بی خلاصه می

 حاکم بر موجودات بود. 

راه حلی که رویکرد وحدت وجود پیشنهاد کارد، آن باود کاه همزماان جنابش همیشاگی       

نگارش ایرادهاای   شان با وجود مطلق پذیرفتاه شاود.  رکیاب ایان دو      چیزها و پیوند غیرجبری

ها برایش، انکار کاردن   حل  رین راه کند که یکی از رادیکال ای ایجاد می منطقی و فلسفی پردامنه

پیوستگی وجود در محور زمان است. یعنی این فرض که چیزهاای دگرگاون شاده در دو زماان     

متفاوت در اصل یک چیز هستند، طرد گردد. این همان نگرشی است کاه ابان عربای نخساتین     

اش در عرفان نظری را به دست داد و بعدها ملاصدرا آن را به چارچوبی مانظم   ور بندی منظمص

شاود و   و منطقی برای فهم وجود  بدیل کرد. این همان موضعی است که خلق مدام خوانده مای 

 کند: بعدی صور بندی میهای  شبستری به فشردگی و دقت آن را در بیت
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 دیااااواحااااد آ ریااااکاااال کک وجااااود

 اسات  یکاان اجتمااع   ای یتشد هسا  عرض

 گاردد  سات یز کال کاان ن   یهر جزو به

 نیکاال اساات و در هاار طرفااعالع جهااان

 یجهااااان دایااااباااااره شااااود پ دگاااار

 اسات  ریا هر لحظاه جاوان و کهناه پ    به

 دیااانپا یدو سااااعت مااا یزیاااآن چ در
  

 دیاااانما یککاااارت ماااا یاز رو ریااااکک 

 اسات  یعادم بالاذات سااع    یساو  عرض

 گااردد سااتیاناادر دم ز امکااان ن  کاال

 نیزمااااان یبقاااایردد و ل گاااا عاااادم

 یو آسااامان نیهااار لحظاااه زمااا  باااه

 اساات ریهاار دم اناادر او حشاار و نشاا بااه

 دیااابزا ردیااام یآن سااااعت کاااه مااا در
 

 اوان   ی آفرینش دایمی از آن را می ی وحدت وجود و نسخه ی ایده در این هفت بیت چکیده

یزهاا هسات، از   خیزد. ککر ی که در چ گوید مفهوم کل از چندگانگی برمی بازیافت. شبستری می

دهد  ای منسجم و یکپارچه ارجاع می خیزد اما در نهایت به پیکره گوناگونی میان موجودات برمی

پاذیرد کاه    های متککری به خود می اش هستی داشتن است. این هستی اما جلوه که ویژگی مهم

ه کنناد، با   همگی از جن  عرض هستند. یعنی صفات و ماهیا ی که چیزها را از هم  فکیک می

شوند. اماا دیاری    ی مرکزی وجودی سوار می هایی زودگذر شباهت دارند که بر این هسته عارضه

ی  ککار   پیوندند. چاون صافات عرضای، کاه برساازنده      شان به عدم می پایند و با پیاده شدن نمی

نیز چنین وضاعیتی دارد. پا  کال     -یعنی کل-شان  هستند، رو در عدم دارند، حاصل و برآمده

اندر دم  کل/ گردد ستیز کل کان ن یهر جزو به»ل امری ناپایدار و فنا شدنی است. عالم در اص

ی کال، آن   یعنی با از میان رفتن هر جزمای از صافات عرضای برساازنده    «. گردد ستیز امکان ن

 شود.   پاشد و معدوم می فرو می ،ها بند بوده پیکربندی خاص از کل که به این عرض

ی  مداراناه و خشامگینانه   ذیر نیست، و این فنا با انهدام ارادهجهان چیزی جز همین کلِ فناپ

و ذا ی اسات کاه باا سرشات      زاد درونوجود در پایان  اریم و قیامت همسان نیست. بلکه امری 

 یبقیگردد و ل  عدم/ نیکل است و در هر طرفعالع جهان»خودِ هستی در نیده شده است. پ  

پاید  ای نمی های چندگانه نیست، در هیچ دو لحظهجهان که چیزی جز همین کل چیز«. نیزمان

و بنیادین نیست، کاه از   زاد درونو مدام در حال نو شدن است. پیوستگی جهان از این رو امری 

شود. به  عبیری، در هر چشم به هر زدنای کال جهاان     اش به وجود مطلق ناشی می  کیه کردن

ی با  اکید در دو بیت بیاان کارده اسات و باا     این را شبسترشود.  پاشد و از نو آفریده می فرو می

دو  یزیا آن چ در»گویاد:   ی کو اه پ  از بیت پیشین باز همان را به شکلی دیگر می یک فاصله

 «.دیبزا ردیم یآن ساعت که م در/  دینپا یساعت م
ی کل و جزء داشت را باه محاور زماان     شبستری در اینجا هنرمندانه همان بحکی که درباره

آمدن اجزایای    گوید همانطور که کل امری موهوم و ذهنی بود و از گرد هم است. می  عمیم داده
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پیوستگی اجازا در    آید. همانطور که درهم ها پدید می«آن»درست شده بود، زمان هم از پیوند خورده 
هاا باه محاور     قالب یک کل امری عرضی و  خیلی بود، ردی  شدن آنات در پی هم و ار قاای اکناون  

ای از نقااط   بلکاه دامناه    ی ذهنی و عرضی است. یعنی محور زماان خطای پیوساته نیسات،    زمان امر
 کند. شود و ظهور و فنایی مستقل را  جربه می گسسته است که وجود در هریک مجزا  عری  می

پ  جهان به  عبیری هم بسیار دیرینه است و هم بسیار جوان. کهنسال و قدیم است، چون 
رود، و جوان و نوزاد است، چون هار   ش  ا آغازگاه حضور هستی عقب میی زاد و مُردهای زنجیره

 شود:  اش از نو زاده می لحظه از دل فنا شدن صورت پیشین
 « است ریهر دم اندر او حشر و نش بهاست ریهر لحظه جوان و کهنه پ به»

ماان  کند که شااید منظاور از قیامات و آخرالز    این فرود و فراز شدن این حدس را ایجاد می
ای نباشد برای  وصی  هماین   همین بوده باشد. یعنی چه بسا رستاخیز پایانی  اریم جز استعاره

اند. اماا شبساتری    برخی از عارفان به چنین نگرشی باور داشته که چنانفنا و بقای پیاپی جهان، 
باا  گوید قیامتی که در متون مقدس  وصی  شده   ر از قرآن پایبند است و می به خوانشی سنتی

 این خلق مداوم  فاوت دارد.

 اساات نیاانااه ا یطامااعالکبر کنیولاا»

 فاارق اساات زنهااار یبساا نیااآن  ااا ا از

 و اجماااال لیدر  فصااا یبگشاااا نظااار
 

 

 اسات  نیا د ومیا عمال وان   ومیا  نیا که 

 مکااان خاااود را گرفتاااار  یناااادان باااه

 «در ساااعت و روز و مااه و سااال   نگاار
 

ای کاه در   شود، با زمان نقطاه  عری  مییعنی زمان خطی کرانمندی که با روز و ماه و سال  
شود، نبایاد   دهد متفاوت است و قیامت را که به زمان کرانمند مربوط می آن خلق مدام روی می

را باه گماانم    هاا  بیت این با این روند همیشگی و پی در پیِ مربوط به اکنونِ بیکرانه یکی شمرد.
شاد. چاون در آن  صاویر درخشاان و     گیری متشرعان به متن افزوده با شبستری از هراس خرده

کند و دوباره به شکلی سطحی محور زمان خطی را باا ضارباهن     عمیق پیشین را مخدوش می
ای گراییده که جفات متضاادِ    سیر بحث  ا اینجای کار به نقطه شناسد. مرسومش به رسمیت می

مکال مارگ و    هاای مهام دیگاری    بقا و فنا در آن موقعیتی کانونی دارند. این بحث باا دوقطبای  
از  54ی ایان معناهاا، بخاش     خورند و شبستری برای گستراندن بحث به دامنه زندگی پیوند می

اقسام مرگ و ظهور اطاوار   انیدر ب لی مک»اش را وق  کرده و آن را چنین نامیده است:  منظومه
 «.مرگ ی در لحظه امتیق

 

 یباادان یمعناا نیااکااه ا یخااواه اگاار

 لسااتو با ریااهاارچ آن در جهااان از ز ز
 نیشخص مع کیچون  وست  جهان

 

 یرا هاام هساات ماارگ و زناادگان     ااو 

 داسااتیدر  اان و جااان  ااو پ   مکااالش

 او  و را  ن ،او را گشته چون جان  و
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شود کاه   میرند، با این دلیل شرح داده می شوند و می این که موجودات چگونه مدام زاده می

توم است و قطعای. باه هماین  ر یاب     اش مح آدمی نیز چنین است و در عینِ زنده بودن، مرگ

جهان نیز که همچون پوسته و قالبی مادی برای روان آدمی است، زندگی و مرگای دارد کاه در   

 کند.   ای نامتناهی از فنای پیاپی و بقای پی در پی نمود پیدا می قالب  والی
 

 گونااه نااوع انسااان را ممااات اساات  سااه

 اساات یاریاازان ممااات اخت گاارید دو

 باشاااد مقابااال یمااارگ و زنااادگ چاااو
 

 هر لحظه وان بر حسب ذات است یکی 

 اساات یمااردن ماار او را اضااطرار میُساا

 در سااه مناازل ا شیاانااوع آمااد ح سااه
 

دهاد. از   عرفانی به دست می« شناسی مرگ»شبستری در این سه بیت مدلی جالب  وجه از 

شاوند.   کیک میی آزاد از هم  ف دید او انسان سه جور ممکن است بمیرد و این سه با محور اراده

شان معتزلی است، نه اشعری. شکل نخست همان است که  یعنی چارچوب مفهومی  عری  شدن

شاان باه وجاود     در بحث خلق دایم موضوع بحث بود و به ذات ناپایادار هساتندگان و وابساتگی   

ی چیزهاای دیگار در هار لحظاه ناوبتی       گردد. در این معنی انسان نیز مکال هماه   مطلق باز می

 شود.  نوبتی بازآفریده می میرد و می

کند و آن شاکلی اسات کاه  وساط مانِ       ی آزاد پیوند برقرار می شکل دیگر از مرگ، با اراده

شود. منظور از این مرگ کشتن نف  است و نه خودکشی. یعنی برکناده   خودمختار برگزیده می

ماورد نظار   ای با صفا ی دیگار   «من»پیشین و گذر کردن به  «منِ»شدنِ خودخواسته از صفات 

ای با هویتی خااص را از باین     شخص یافته «منِ»است و  حولی روانشناسانه را در نظر دارد که 

 نشاند.   ای دیگر را به جای آن می «من»برد و  می

دهاد و اماری جباری و قطعای      سومین شکل از مرگ، فارد از اراده و انتخاب فردی ر  مای 

شاود کاه دیار یاا زود بناا باه        کر زنده ناشی میهای حیا ی پیسازوکاراست و از ساختمان  ن و 

گوید چون مرگ و زندگی یک جفت متضاد  ضرورت فرو خواهند مرد. شبستری در بیت آخر می

 شود.   سازند، زندگی نیز به همین  ر یب سه شکل دارد و موازی با مرگ  عری  می معنایی بر می
 

 یاریااامااارگ اخت ساااتیرا ن جهاااان

 مباادل گااردد یهاار لحظااه ماا   یولاا
 

 یآن را از هماااه عاااالم  اااو دار   کاااه 

 آخاااار هاااام شااااود ماننااااد اول   در
 

در میان این سه شکل از مرگ، جهان  نها اولی را دارد و این همان فروپاشی مداوم وجاود و  

بینیم که بر اختیاار آزاد انساانی    اش در پیوند با حق است. در بیت نخست باز می بازسازی پیاپی

دارای این  واناایی شامرده شاده اسات. فروپاشای و نوساازی        اکید شده و در گیتی  نها انسان 
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دهد و در نهایت به  در هر لحظه نوبتی ر  میدارد و از این رو و آنی ای  جهان اما خصلتی چرخه

شود. به همین خاطر است که موجودات پایادار   بازآفرینی چیزی همسان چیز پیشین منتهی می

 رسند. و ایستا به نظر می
 

 دایاااناادر حشاار پ  آنااچ آن گااردد  هاار

 سار آسامان اسات    نی او چاون زما     ن

 که سخت است ییها کوه است استخوان چو
 در وقاااات مااااردن از ناااادامت  ناااات

 گاااردد رهیاااآشااافته و جاااان   مااااددِ

 ایااهاام چااو در یوگااردد از خُاا مسااامت

 نیماارد مسااک ینش اکَاا از جااان شااود

 گااردد ساااق بااا ساااق دهیااچیهاام پ بااه

 

 دایاااهو گاااردد ی اااو در نااازع مااا   ز 

 جااان اساات دیم و خورشااانجاا حواساات

 و اطرافاات درخاات اساات  یمااو نبا اات

 امااااتیروز ق نیچااااون زماااا بلاااارزد

 گااردد رهیااهاام چااو انجاام خ  حواساات

 ساار و پااا یغرقااه گشااته باا  یدر و  ااو

 نیهااا پشاام رنگاا  اسااتخوان یسساات ز

 شاود از جفات خاود طااق     یجفتا  همه
 

اناد.   دهدر این هشت بیت دو مفهوم بسیار مهم را داریام کاه در دو ساطح متماایز بیاان شا      
نخست چارچوب مفهومی جهان خرد و کلان، که در متون عرفانی اغلب به صورت عاالم اکبار و   

رود و نخساتین   عالم اصغر صور بندی شاده اسات، اماا قادمتش از عصار اسالامی پیشاتر مای        
بینیم. همسان انگاشتن کلیت جهان با پیکر هیولیی ازلی امری عاام   هایش را در اوستا می نشانه

ماکلا در داساتان    کاه  چناان شاود.   ها یافت مای  ی بسیاری از اقوام و فرهن  ر اسطورهاست که د

هام در  زماین   ایاران بینیم. در  کو می چینی پیدایش زمین و مردمان از پیکر هیولیی به اسم پان
هایی وجود داشته است. مکلا در لوح ششام انوماا الایش مااجرای      کهن چنین روایتهای  دوران

ها باه  جزیاه و  کاه     با این حال این روایت خوانیم. های جسد  یامت را می ارهآفرینش زمین از پ
بادنش  اکیاد دارناد.    هاای   ها و بخاش  پاره شدن هیولی آغازین و برساخته شدنِ جهان از اندام

شود  برای نخستین بار در اوستاست که کلیت جهان همچون پیکر موجودی مقدس بازنمایی می
ی هیاول،   است. یعنی این روایت خلقت جهان از  جزیه و فساد لشهکه همچنان موجود و زنده 

هایی همچون سازوکاردهد و جهان همچون پیکری زنده با  ای فلسفی می جای خود را به استعاره
شود. در ابتدای کار در متون اوستایی این انسان نبوده کاه باا گیتای همساان      انسان قلمداد می

ام کاه ایان    شرح داده« زند گاهان»ستین بوده است. در کتاب شده، و گاو مقدس نخ انگاشته می

هم معناای گیتای و هام گااو را     « گِئوش»برابری احتمال از آنجا برخاسته که در زبان اوستایی 
  3رسانده است. می
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سرشتی انسان و خداوند  اکیاد داشات. باه     ی زر شتی بر مرکزیت شأن انسانی و هم اندیشه

اندارِ کیهانی از گاو به انسان انتقاال یافات. باه ایان  ر یاب انساان       همین خاطر به زودی این ج

محتواهاای هساتی را در   هاا و   ای از کل جهان قلمداد شد که کل نظام  همچون فشرده و عصاره

ی ایازدی   پااره   پاره. پ  آن  صویر مادی و خشن اولیه که پیکر است  اندوختهاندرون خویش در

ی گاوی  نخست به  شبیه گیتی به بدن زنده، انگاشت سان میهمی مادی جهان  پیکرهازلی را با 

اش با بدن انسانی کیهانی ار قا پیادا کارد. در نتیجاه آن     مقدس و در گام بعدی به یکی دانستن

نمادین و فلسفی دگرگونی یافت که در آن انساان باه لحااظ    برداشتی به  صویر اساطیری اولیه 

جالب آن که این  شبیه کاردنِ کال   شد.  مداد میسرشت و ارزش و محتوا همتای کل هستی قل

ر متاون دیرآیناد ر،   ماکلا د هاای دیگاری هام دارد.     هستی به چیزی مانظم و ارجمناد حالات   

خوانیم که کل جهان یا شهرهای مقدس باا پیکار انساانی همتاا هساتند. همساان شامردن         می

یعنی شهر خدا( از اینجاا  « )یزدگرد»سیاوشگرد با بدن انسان و نام نهادن شاهان ساسانی با اسم 

ی عارفان مسلمان این میراآ فکری را پذیرفتند و قبول  در دوران اسلامی بدنهناشی شده است. 

نسانی کل جهان را در خویش نهفته دارد. به این شاکل دوقطبای جهاان خارد و     هر اکردند که 

ب، شبساتری  انگاشت. در این چارچو کلان شکل گرفت که در ضمن این دو را با هم همسان می

آنچ آن گردد انادر حشار    هرمرگ پیکر انسانی و فنای جهان یعنی قیامت را با هم برابر دانسته )

 ان   های این دو را یک به یک برابر هم نهاده اسات.  ( و ویژگیدایهو گردد ی و در نزع م ز/  دایپ

همچون حسی مانند ستارگان و خورشید های  همچون زمین است و سر همچون آسمان، و اندام

 به موی  ن.  اند و گیاهان و شا  و برگ درختان شبیه ها انجان. از آن سو کوهها به استخو

ای که  ن را پایش   مانند. آن رعشه ی درختان به دست و پا )اطراف( می خود  نه که چنانهم

ایست که در روز قیامت به جان زماین خواهاد افتااد. در آن     گیرد، همچون زلزله از مردن فرا می

حسی رخت های  شود و قدرت ادراک از اندام نگام ذهن )ذهِن( آشفته و روشنایی جان  یره میه

کند و سختی و اساتواری   نشیند شخص را در خود غرفه می بندد. عرق مرگ که بر  ن می بر می

رنگین  ازه دباغی شده نارم و  های  ( به هنگام جان کندن )جان کَنشِ( مکل پشمها ان ن )استخو

 ردند.  گ پوک می

اصول پشم رنگین، یعنی پشمی که صباغی شده ولی هنوز به نم و پارچه بدل نگشاته بارای   

شبستری نماد چیزهایی سست و پوک است. به همین دلیل پیشاتر هام دیادیم کاه باه پشام       

باه هام فارو    باا پاوکی و سساتی    ها در این هنگام  اندامگوید  رنگین پاره پاره اشاره شده بود. می

پاشد و هر عضوی ساز خاود   ر نظم و  ر یب جفتی که در  ن وجود داشت، فرو میپیچند و ه می

 (.  شود از جفت خود طاق یجفت همهکند ) زند و به  نهایی راه فساد و  باهی را طی می را می
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 جاادا شااد  تیااروح از  اان بااه کل  چااو

 مناااوال باشاااد حاااال عاااالم   نیباااد

 اسات  یجملاه فاان   یحق راسات بااق   بقا

 کاارد انیااب« نفااا هااایکاال ماان عل» بااه
 

 شااد «ی  ل اارفصَااصَ قاااعَ» نااتیزم 

 در آن دم یناایب یماا شی ااو در خااو کااه

 است «یسبش المکان»جمله در  انشیب

 کاارد انیااهاام ع «دیااخلااق جد یلفاا»
 

ای از متون مقدس  کوشد با ارجاع به آیات و احادیث پشتوانه در این چهار بیت شبستری می

انگااری انساان و جهاان و     ناگفته نماند کاه همساان  را برای برداشت خود فراهم آورد. این نکته 

ای بر  ایید  موازی دانستن جهان خرد و کلان مضمونی پیشا اسلامی است و در قرآن هیچ نشانه

های کلامی و قبض و بسط مفاهیم ر  داده  اا   شود. از این رو در اینجا قدری بازی آن یافت نمی

که خواندیم راست آیاد. شبساتری نخسات باه      ای پارسیهای  بر قامت بیت ازی ی متون  پارچه

عوجااً و ل   هاا یف یل ر* قاعاً صفصفاً  ذرهایف»دهد:  ی طه ارجاع می از سوره 302و  305ی  آیه

هاا در قیامات    ی کوه گوید از  و درباره و این در پاسم به پرسش آیات پیشین است که می«. امتا

خداوند( آنان را باه زمینای صااف و  خات      پ  بگو»)پرسند. معنای این دو آیه آن است که  می

« قااع صفصا   » عبیار  «. ای بینی و نه برجساتگی  ای می کند، که در آن نه فرورفتگی  بدیل می

زماین  خات و صااف و دشات و بیاباانِ      پیش از شبستری در پارسی چندین بار برای اشاره باه  

شاان بار زباان     نمایش  سلطهموار به کار گرفته شده است، به ویژه نزد شاعرانی که گرایشی به 

دهخدا در ذیل شرح این عبارت از سوزنی سمرقندی و خاقانی شاروانی   که چناناند.  داشته   ازی

گویاد جادا شادن روح از     حاوی این کلمات نقل کرده است. بنابراین بیت نخست مای  هایی بیت

 ها در قیامت همسان است.  یعنی مرگ جسمانی افراد با فروپاشی کوه  بدن،

ای از مردماان   ها در قارآن اساتعاره   کند که گویی کوه ستری این آیات را چنین  عبیر میشب

شاان در گاور و    شان در قیامت به مرگ آدمیان و فرو نهاده شادن  هستند و مسطح و  خت شدن

کند. منظور قرآن البته چنین نیست و به  صویری  شان در دل زمین هموار دللت می هضم شدن

هایی از مسیحیان و یهودیان رایج بوده و  ند که در زمان پیامبر اسلام نزد فرقهک مشهور اشاره می

آخرالزمان را نه همچون نبردی بزرگ با رهبری انسانی فرهمند )سوشیان ، مسایح یاا عیسای(    

اند که به دست خداوناد انجاام    کرده که همچون نوعی ویرانی عظیم و فروپاشی گیتی  صویر می

 پذیرد. می

ی اصلی آخرالزمان و این که زمان  اریخی خطی است  م جای  وجه دارد که ایدهاین نکته ه

رساد، خاساتگاهی زر شاتی دارد و در گاهاان بارای نخساتین باار         ای به پایاان مای   و در لحظه

صور بندی شده است. اما در چارچوب زر شتی آخرالزمان رخدادی نیکو و فرخنده است کاه باا   

ریمن همراه است. ماهیت آن از جن  نبردی بزرگ و فراگیر اسات  پیروزی نهایی اهورامزدا با اه
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ی داوری مهر که  )سوشیان ( است. اوست که با پشتوانه  بخش اش انسانی رهایی و قهرمان اصلی

کند، اهاریمن را در نهایات    ی فرا رسیدن آخرالزمان را اعلام می زمان نبرد را نگه داشته و لحظه

الزمان زر شتی از جن  ویرانای نیسات و بیشاتر باه نوساازی      شکست خواهد داد. بنابراین آخر

شاود. باه    اش از رنج و بیماری و درود و سایر چیزهای اهریمنی مربوط می هستی و پاکیزه شدن

از ناو  »نامناد کاه باه معناای      مای « فرشاگرد »در متون اوستایی و پهلوی همین خاطر این لحظه را 

نماید. اماا ایان از هجاوم     انی و فساد در طبیعت هم ر  میاست. در آخرالزمان البته ویر« آفریده شدن

 ها را بازسازی خواهند کرد. شود و نیروهای اهورایی در نهایت آن خرابی سپاهیان اهریمن ناشی می

های یهودی که در دوران ظهور عیسی مسیح در فلسطین  ی برخی از فرقه در نگرش زاهدانه

 -باه ویاژه کتااب دانیاال     – ان هخامنشی به  ورات زیستند، همین مفهوم قیامت که در دور می

زیساتند و آن   ای مای  ی بحرانی ها در زمانه وارد شده بود،  عبیری یکسره متفاوت یافت. این فرقه

یی پیااپی بخاش بزرگای از    هاا  ماوج شاان را اشاغال کارده و در     دورانی بود که رومیان سرزمین

هاایی از یهاود در    نگرش آخرالزمانی فرقاه کردند. به همین خاطر  جمعیت فلسطین را کشتار می

قرن اول و دوم پیش از میلاد  ا قرن دوم میلادی به شدت بدبینانه بود و با  صویرهایی هولنااک  

از نابودی سراسری گیتی پیوند خورده بود. متون یافته شده در غارهای بحرالمیت کاه پیونادی   

گیارد. دیان مسایح هام      ده جاای مای  نزدیک با چارچوب فکری مسیحیان اولیه دارد، در ایان ر 

ی همین  صویر از قیامت را پرورد و گسترش داد و همین  صور از پایان  اریم بود کاه باه    ادامه

 متون اسلامی هم وارد شد.

بنابراین در منابش اسلامی آغازین آخرالزمان همچون ویرانی فراگیر و انهدام سراسری گیتای  

ه خشام خداوناد اسات. یعنای باه جاای فرشاگرد باا          صویر شده، و علت آن هم نه اهریمن، کا 

شیطان نقاش مهمای   اسلامی  صویری کمابیش نزدیک به  وفان نوح سر و کار داریم. در قیامت 

پاذیرد.   ی خداوند  حقق می کند و نابودی همه چیز و برانگیختن مردگان یکسره با اراده ایفا نمی

دوم میلادی نیز همچنان نقش پررنا   این در حالی است که حتا در متون مسیحی قرون اول و 

شد که بازگشت عیسی مسایح و فراخاوان اوسات کاه      قهرمانی انسانی باقی بود و مکلا گفته می

شود مردگان قوم یهود از گورهای خود برخیزند. عیسی به رهبری این لشکر از مردگانِ  باعث می

 صاویر حاکماان رومای( را      اازد و بنیاان ظالماان )انعکاسای از     جاندار است که به اورشلیم می

 اندازد.   برمی

ی  در قرآن ولی انسان چنین جایگاهی ندارد و قیامت امری یکسره الهی اسات کاه باا اراده   

ای بنیادین همراه اسات. بار هماین مبناا      شود و با انهدامی فراگیر و فروپاشی خداوند هدایت می

و انسان مضامونی زر شاتی    سرشت پنداشتن جهان همسان انگاشتن قیامت با مرگ آدمی و هم

 وان یافت. با این حال شبستری مانند بسیاری دیگر از  است که در قرآن سندی در  اییدش نمی
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اند و به این  ر یب این دو آیه را بارای ساخن    ای از معنای کلمات داشته صوفیان  عبیر گسترده

  خویش گواه آورده است.

ی حمد اسات. چاون هفات     که نام دیگر سورهب است، جال« المکانی سبش»اش به  اشارهدر این میان 

لقب گرفتاه اسات. در ایان    « ی دو ایی هفتگانه»شوند و از این رو  آیه دارد و دو بار هنگام نماز خوانده می

هاا و خادایان مشارکان     در برابر بتویژه سوره محور اصلی سخن  وحید و یگانگی خداوند است و این به 

ال هواداران وحدت وجود آن را به یکپارچگی هستی و برابری خداوناد باا   صور بندی شده است. با این ح

 کردند و در منظومه نیز چنین راهی پیموده شده است. هستی حمل می

نیاز دو ارجااع   « کارد  انیهم ع «دیخلق جد یلف»/  کرد انیب« فان هایکل من عل» به»بیت 

كالُُّ مَانْ   » کند: لرحمن اشاره میی ا سوره 75 ی به آیه «كل من علیها فان»مهم قرآنی دارد. 
اسات فاانی    یعنی هرک  بار آن )زماین(   .«وَجْهُ رَبَُّک ُوالجلالِ والاكرامِ ىبقَیفَان وَ  هایعَل

ی مصاراع دوم هام باه     اشاره«. ماند باقی میباشکوه و باعظمت است، است و روی خداوندت که 

ٍٍ  وَ قالُوا أَ إِ»گوید  ی سجده است که می ی دهم از سوره آیه ُا ضَلَلْنا فِي الْأَرْضِ أَ إَُِّْا لَفِي خَلْا
و گفتند هنگامی که در زمین گم شدیم )پوسایدیم  »یعنی  «جَدِیدٍ بَلْ هُمْ بِلِقاءِ رَبُِّهِمْ كافِرُونَ

و از بین رفتیم( آیا برایمان آفرینشی  ازه خواهد بود؟ بلکه آنان نسبت باه باه دیادار خدایشاان     

   .«ورزند کفر می

اش را در کناار مارگ و رساتاخیز     ین بیت روی هم رفته یگانگی خداوناد و بقاای همیشاگی   بنابرا

اش ساازگاری دارد. هرچناد    انسانی گذاشته و  صویری برسااخته کاه  اا حادودی باا گفتاار پیشاین       

 ر از قیامت و خداوناد   گفتیم، منظور اصلی این آیات چیزی دیگر بوده و  وصیفی بسیار ساده که چنان

 گرفته و در اصل نشانی از خلق مدام یا وحدت وجود در آن وجود نداشته است. میرا در بر 

اش به کمک آیات قرآنی، باز به هماان   سازی موضش شبستری پ  از این  لاش برای مشروع

 کند: انداز پیشین را به شکلی دیگر بازگو می گردد و همان چشم بحث خلق مدام خود باز می

 
 مو اعاااادام دو عااااال  جااااادیا بااااود

 اساات دیااخلااق در خلااق جد  شااهیهم

 یفضااال حاااق  عاااال ضیفااا شاااهیهم
 

 خلاااق و بعاااث نفااا  ابااان آدم  چاااو 

 اساات دیااگرچااه ماادت عماارش مد   و

 یاز شاااان خاااود انااادر  جلااا    باااود
 

قیامت یعنی به پایان رسیدن گیتی و مینو با زاده شدن و رساتاخیز انساانی   بینیم که  باز می

روند زاده شدن و ماردن باه هار لحظاه  عمایم      همتا انگاشته شده است. آنگاه در بیت دوم این 

به این  ر یاب  یافته و در بیت سوم همچون فرایندی معرفی شده که به فیض حق وابسته است. 

 سرشتی میان انسان و جهان و حق و خلق فرض شده که جای بحث دارد. نوعی  وازی و هم
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عراقای کاه زیار  ااثیر      ی  صوف این نکته را باید در نظر داشت که به ویژه در سنت زاهدانه

شدند. به هماین  ر یاب انساان     مسیحیت شکل گرفته بود، حق و خلق در مقابل هم  عری  می

دو  قریبا با ظلمت و نور شد و این  به دو قطب متضادِ مادی و معنوی  قسیم می جهاننیز مانند 

 شدند.   یا امری اهریمنی و اهورایی برابر دانسته می

های مانوی پهلاو   عاد روحانی بود و جسم در چارچوبی که با اندیشهدر این نگرش  اکید بر م

شد. در مقابل در سانت عرفاان خراساانی کاه از      آلود دانسته می زد، امری پلید و  یره و گناه می

ی مغانه و آرای زر شتی و مزدکی کهن  اثیر پذیرفته بود، ماده امری مقدس و نیکو باود   اندیشه

شاد. ایان    ای برای شکست دادن شر قلمداد مای  و همچون دستمایهکه آفریدگارش اهریمن بود 

برداشتی بود که حتا مانی پیامبر هم  ا حدودی آن را پذیرفته بود و با آن که گیتای را ظلماانی   

کرد. در نگرش  دانست، اما طبیعت را همچون دستگاهی برای  قطیر و  خلیص نور  صویر می می

ند دارد، هستی در کل یکپارچه است و با خداوند همتاسات  وحدت وجود که با رویکرد مغانه پیو

شود. به این  ر یب  قابل ماده و روح و ضادیت خلاق و حاق از     و بنابراین امری نیک قلمداد می

 شوند. خیزد و این دو در یک کلیت کلان با هم ادغام می میان بر می

زماین   ایاران مارو  هاا را در آرای ماذاهب مختلا  قل    این گرایش به درهم شکستن دوقطبای 

آمیز و در باافتی   بینیم. در برابر مسیحیان اروپایی که  قابل ملک و ملکوت را به شکلی اغراق می

های مسیحی مونوفیزیات و نساتوری در ایاران باه چناین       کردند، فرقه افلاطونی مهم قلمداد می

ی  ماه،  جزیاه  مشاهور ر از ه  –شناساانه   ی ارکاان هساتی   ای قایل نبودند و از  جزیه ناسازگاری

کردناد. حتاا در میاان بوداییاان و هنادوان نیاز        پرهیاز مای   -القدس  قدس به پدر و پسر و روح

گفات   وادَه مای  کَریَاه  شانکَرَه در چارچوب مکتب دَت که چنانگرایشی از این دست شکل گرفت. 

 به ویژه پ  از ابان عربای گارایش باه یکپارچاه دانساتن      زمین  ایراندر همه چیز برهمن است. 

هستی و  اکید بر اصالت وجود رونقی پیدا کرد و به این  ر یب دوقطبی حق و خلق هم که نازد  

ی  درگذشاته عبادالکریم جیلای )  صوفیان پیشاهن  بسیار مهم بود، از اعتبار افتاد. چنادان کاه   

خاود حاق   بلکاه  خلق وامگیاری از حاق نیسات،     گوید که می «کتاب النسان الکامل»در  (100

کناد. یعنای ایان دو را      شبیه مای  موج و آب دریایا  آب و یمرا به  ی حق و خلق رابطه، و است

 آورد.   شناسانه به شمار می هایی متفاوت از یک اصل هستی جلوه

 گویاد حاق   برد و مای   شبیهی از این دست را به کار می «جامش السرار» هم در حیدر آملی

 3شود. میه نوشتبا آن که است حروفی است و خلق همچون مکل مرکب 

                      
 .102و  702-705: بخش 3353آملی،  3



 259گفتار بیست و یکم: جز و کل           

 لیاااو  کم جاااادیآن جاناااب باااود ا از

 یاایطااور دن نیااچااو گذشاات ا کنیولاا

 بالضاارورت یناایکااه ب یزیااهاار چ کااه

 فاااراق اسااات  نیعااا نیاولااا وصاااال
 

 لیجانااب بااود هاار لحظااه  بااد  نیااا وز 

 یکاااال بااااود در دار عقباااا   یبقااااا

 و صااااورت یعااااالم دارد از معناااا  دو

 اساات« عنااد الله باااق»ز  گااریآن د ماار
 

ی وحدت وجاود را بپاذیرد. اگار     شناسانه مادگی ندارد  ا پیامد هستیبا این حال شبستری آ

خدشاه برخاوردار    حق و خلق یکی و همان باشند، گیتی نیز مانند مینو از  قدسی پااکیزه و بای  

 ار   ی پیرامون شبستری پذیرفتنی نیست. پ  فروپایاه  زده شود و این هنوز در فضای اشعری می

و سپهر ملکوت باا  گوید حق  کند. می فتی وجودی باز ولید میبودن گیتی نسبت به مینو را در با

یعنای خداوناد   «. هر لحظه  بدیل»شود و خلق و ساحت ملک با  مشخص می «ایجاد و  کمیل»

کناد. در مقابال    شاان مای   باه ساوی کماال راهنماایی     -و با خلق مدام–آفریند  موجودات را می

شان به سمت کمالی  ن از همان رانده شدنموجودات مدام در حال  کاپو و دگرگونی هستند و ای

 شود.   الهی ناشی می

ای و  ابعی از خداوند است، و عقبا است که پایدار و مانادگار   به لحاظ وجودی اما دنیا حاشیه

ی موجودات یک صورت پویا و دگرگون شونده و یک جوهر بنیادین و ثابت دارند، که  است. همه

ی است که ارزش وجودی دارد. ایان برداشات از وجاود کاه     اولی گذرا و عدمی است و  نها دوم

ای  خاستگاهی زر شتی دارد و اغلب ارسطویی و مشامی دانسته شده، در آثار ارسطو هم پیشاینه 

ی  سیر  حول بحاث دربااره   .های ارسطو به این موضوع ناپخته است و ابتدایی دارد. هرچند اشاره

ی شده است، و روشن است که این  عبیری انتزاعی طزمین  ایرانصورت/ جوهر یا ماده/ معنا در 

شده از همان  فکیک گیتی و میناو اسات کاه در ساطح  اک  اک موجاودات  عمایم یافتاه و          

 سازی شده است. درونی

مَاا عِنْادکَمُْ   »گویاد   ی نحل است که می سوره 35ی  آیهبخش آغازین ی مصراع آخر به  اشاره

آنچه نزد شماست نابود خواهد شاد و آنچاه نازد الله اسات بااقی      »یعنی  «باَقٍ اللَّهِ عِندَْ وَماَیَنْفدَُ 

گوید آنچه نزد  شناسانه  عبیر کرده و می شبستری این بخش از آیه را در قالبی هستی«. ماند می

است جوهر وجودی است و معناا  حق خلق است ماهیات گذرا و صورت ناپایدار است و آنچه نزد 

دان است. با این حال در این مورد هام مانناد بسایاری از ماوارد     پاید و دومی جاوی که اولی نمی

ی  اناد. آیاه   دیگر، صوفیان از آیات قرآن برداشتی دلبخواهی و خارج از بافت متن باه دسات داده  

ی  شاود. اداماه   مورد نظرمان به هیچ عنوان دللتی وجودی ندارد و به اجار اخاروی مرباوط مای    

و »یعنای  «. یَعْمَلُونَ كَاُْوا مَا بِأَحْسَنِ أَجْرَهُمْ صَبَرُوا الَُّذِینَ وَلَنَجْزِیَنَُّ»: همین آیه چنین است

یعنای آیاه باه صاراحت     « اناد.  کرده آنچهدهیم نیکو ر است از  البته پاداشی که به شکیبایان می
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رود و نازد   گوید و آنچه نزد مردماان از باین مای    ی پاداش نیکوکاران در بهشت سخن می درباره

 شناسانه.  ی کردارهایشان است و نه امری هستی ماند، ارزش و سیاهه می خداوند باقی

 
 چااون فتااد باار وفااق ظاااهر     مظاااهر

 کنیاساااام وجااااود آمااااد ولاااا بقااااا

 دار نیااآنااچ آن هساات بااالقوه در ا  هاار
 

 آخاااار نیعاااا دیاااانما یاول ماااا در 

 کااان بااود سااامر چااو ساااکن  ییجااا بااه

 بااار کیاادر آن عااالم بااه  دیاافعاال آ بااه
 

همااان  مااایز بااار دیگااری چرخشاای کاماال کاارده و باااز بااه   بااه ایاان  ر یااب شبسااتری

گردد. آنچه در  های امر مقدس و نامقدس باز می ی مینو و گیتی به مکابه گرانیگاه شناسانه هستی

کشای   شرح ناپایداری موجودات و جاودانگی وجود مطلق گفت، در واقش  نها یاک گاام باا خاط    

متشرعان میان خلق و حق فاصله دارد. کاه  ی  مجدد بین ملک و ملکوت و مرزبندی سختگیرانه

 این یک گام هم در این سه بیت با قدری ابهام برداشته شده است. 

های وجود مطلق منتفای گاردد،    گوید وقتی نمودهای بیرونی موجودات لغو شود و  جلی می

وجاود  ساخت.  ی هستی را برمی نماند که از آغاز کار شیرازه باز همان حقیقت بنیادینی به جا می

شود. وجود مطلق در ایان معناا    از این رو با بقا پیوند خورده است و  نها در آن زمینه  عری  می

رساند و اماور    ی امور گذرا و پویای مادی در آن به ثبات و ایساتایی مای   جایگاهی است که همه

کاه   یابد. این برداشات  شوند. یعنی ممکن به واجب دگردیسی می بالقوه یکسره در آن بالفعل می

گیاارد، بازسااازی همااان دوقطباای  اش در بافاات عقایااد اشااعری جااای ماای  پیاماادهای کلاماای

ای از  و نه همچون جلاوه  –ی ملک و ملکوت است و جهان را باز در برابر خداوند  شناسانه هستی

 کند.  صویر می -آن یا درآمیخته با آن

 

 

 



 

 

 

 

 

 

 

هروی گاه کجدار و مریاز  ی ها پرسشبه  گویی شبستری احتمال خود دریافته که به هنگام پاسم

اش وجاود   زماناه بنادی نظاری    در جبهه که یکوشد هر دو قطب متضاد کند. یعنی می رفتار می

پایاانی بخاش چهال و پانجم     هاای   در آرای خود بگنجاند. این کوشش به ویژه در بیتداشته را 

یافت. شاید به  هت مینشینی از موضش وحدت وجودی شبا نمایان بود و به نوعی اغتشاش و عقب

( را به شرح بیشتر همین مبحث اختصاص داده و نام آن 55همین خاطر است که بخش بعدی )

 نهاده است.« حشر یمعن انیقاعده در ب»را 

ی آزاد نیز از  این فصل در ضمن بسیار مهم است، چون درگاهی است که ورود به بحث اراده     

 ار و دورگاه از ایان     ی وحدت وجود به شکلی ملایم انهچرخش از روایت مغ شود. آنجا ممکن می

البته با شبستری آغاز نشده و جریانی شکوفا و نیرومند بوده که شاگردان ابن عربی آغااز   ،نظریه

ی مشاهورِ عرفاانی از    ی نسخه دانیم، ابن عربی هرچند وضش کننده می که چناناش بودند.  کننده

برچسب را برای آرای خود به کار نبارده باود. بناا باه      ی وحدت وجود بود، خود هرگز این نظریه

ی  )درگذشاته  گزارش چیتیک، نخستین کسی که این عنوان را به کار گرفت، صدرالدین قوناوی 

کوشید آرای استادش را باا   شاگرد ابن عربی و همشهری مولنای بلخی بود که می ق(527/ 547

 ارسطویی سازگار سازد. به اصطلاح ی  فلسفه

ق( اساتفاده از آن را بااب   535/ 525ی  از او هم شاگردش سعیدالدین فرغانی )درگذشتهپ     

که در اروپا با  آمیختند اندازی درمی همه مشامی بودند و آرای استادشان را با چشم ها اینو  3کرد

. نگرشی که البته به خود ارساطوی  ااریخی ار بااط زیاادی     شود برچسب ارسطویی شناخته می

چارچوب اصلی متافیزیاک دیان اسالام و مسایحیت را در سراسار قارون میاناه بار         ، ولی ردندا

ساخت و به وی منسوب شده بود. کاربرد دقیقتر و روشنتر  عبیر وحدت وجود که با برداشت  می

                      
 .52: 3115چیتیک،  3

 گفتار بیست و دوم: رستاخیز و آزادی

 



          زند گلشن راز           262

بینایم و ایان هماان اسات کاه       اش می مغانه نزدیک است را نزد عزیزالدین نسفی در آثار پارسی

 پ  از او کفرآمیزش دانستند.  بعد ر ابن  یمیه و متشرعان
 

  ااو هاار فعاال کااه اول گشاات صااادر   ز

 اگاار نفااش اساات اگاار ضاار یهاار بااار بااه

 گااردد یهااا بااا خااو  عااادت حااال  بااه

 را هاااا شاااهیآن آموخااات انساااان پ  از
 

 چنااد قااادر  یبااه بااار  یردآن گَاا باار 

 مااادخر یزیااادر نفااا   اااو چ شاااود

 را هاااا شاااهیکااارد اند بیاااآن  رک وز

 گااردد یخااوش بااو هااا وهیااماادت م بااه
 

شان بر روح آماده اسات. شبساتری در ایان      نخست شرحی از کردارها و چگونگی اثرگذاری

دهاد و باه    ی پیوند رفتار و خلق و خو را شرح مای  اش درباره چهار بیت نگرش دانشمندان زمانه

زناد، نشاانگر آن اسات     گوید هر کرداری که از کسی سر می رسد. می نوعی روانشناسی عادت می

ی اختیارات وی قرار داشاته اسات و از ایان رو وی بار آن      ی امکان و حوزه ایرهکه این فعل در د

پاذیرد   قادر بوده است. وقتی فردی کاری را به  کرار چند بار انجام دهد، روانش از آن  اثیری می

یعنای  « گاردد  یها با خو عادت حال به »که ممکن است سودمند یا زیانبار باشد. به این  ر یب 

گیرد. این چارچوب مفهومی که در  هایش شکل می خلاقی فرد( بر اساس عادتخوی )سوگیری ا

 ار باود،  اا حادود       ار و علمای   دیگر پیچیدههای  ی خودش به کلی از آرای رایج در  مدن زمانه

 خوانیم همسان است.  در روانشناسی مدرن می آنچهزیادی با 

ز همین ماجراست و ایهاامی هام   ای ا نیز استعاره« ها خوشبوی گردد به مدت میوه»ی  اشاره

هم معنای رایحه را داشته و هم در زبان پهلوی و پارسی دری آغازین « بوی»ی  دارد. چون کلمه

گویاد   یکی از نیروهای روانی و همتای هوشیاری و هوشمندی باوده اسات. در مصاراع دوم مای    

کنند و رن  و بویی به  ها با گذر زمان از خاک و باد و آب و خورشید  غذیه می همانطور که میوه

خود را باه  ادریج و زیار     -یعنی نیروی هوشیاری –ی جان انسان هم بوی  گیرند، میوه خود می

 آورد.    اثیر کردارهایش به دست می

اگر متون پهلوی کهن را بر اساس  صویرشان از روان انسان و قوای نفسانی بازخوانی کنایم،  

کانش دو   وده است. شخصیت انسانی حاصل بارهم بینیم که دوقطبی مهمی در آن مفروض ب می

شاده   شده که یکی گوهر )به پهلوی: گُوهْر( و دیگری خوی نامیده مای  نیروی متضاد دانسته می

رسایده اسات.    است. گوهر یا جوهر ماهیتی ژنتیکی داشته و از پدر و مادر و نیاکان به فارد مای  

گرفته است. اگار خاوی  ربیات     بر می اکتسابی را درهای  ی آموزش بوده و صفت خوی اما نتیجه

و « انساان نیاک  »نَر( یعنای  -کرد که در لغت )هو را ایجاد می« هنر»آمد،  شده و منضبط بار می

بینایم و ماکلا داریاوش     ای بسیار کهن است. این دوقطبی را در منابش پارسی باستان هم می واژه

ست و دساتان و پاهاایی  واناا    گوید جنگاوری نیرومند ا ی نقش رستم وقتی می بزرگ در نبشته
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گویاد در کماانگیری و حکام رانادن خردمنداناه و       کند و بعد وقتی مای  دارد، به گوهر خود اشاره می

   برد. کند، به هنر خویش  اکید دارد و دقیقا همین کلمه )هونرَ( را در متن به کار می ماهرانه عمل می

 هاا  شاه یآن آموخت انسان پ از »ند: ک بیت چهارم هم دقیقا همین را به شکلی دیگر بیان می

چون فرض بر آن بوده که گوهر سوگیری کلای و اساتعداد   «. را ها شهیکرد اند بیآن  رک وز/  را

آورد، و با  مرین و آموزش است که فرد در آن  عمومی افراد برای انجام شغلی خاص را فراهم می

در عصار ساساانی نیاز بار        شهشود. مبنای نظام صنفی و ساخت پی قلمرو ورزیده و متخصص می

طبقا ی خواناده   شده است. این سامان که به غلط با  عبیری مارکسیستی  همین مبنا استوار می

ی اقتصادی که در قرن نوزدهم برای مد ی در انگلستان رایج بوده و منظور  شده، با مفهوم طبقه

بار اسااس شاغل را نظاام      بنادی اجتمااعی   مارک  است، هیچ ار باطی ندارد. در ایران این لیه

نامیدند. یعنی فرض بر این بود که اگر کسی در خاندان جنگااوران یاا مغاان یاا      می« پیشگِانی»

صنعتگران و کشاورزان زاده شود، جوهری مناسب با آن کار را دارد و چاون خویشااوندانش هام    

آورد  ست میدر همان حرفه هستند، از کودکی ورزیدگی و آموزش درستی هم در آن زمینه به د

 آید. و لیق و کارساز از آب در می

شناساانه از   ای آخارت  کند و قصد دارد نتیجاه  ی روانشناسانه آغاز می شبستری با این مقدمه

 آن استخراج کند:
 

 افعاااااال و اقاااااوال مااااادخر هماااااه

  ااان راهنیااااز پ یگااارد انیاااعر چاااو

 کااادورت یبااا کنیباشاااد ولااا   نااات

 ریشاااود آنجاااا ضاااما   دایاااپ هماااه
 

 در روز محشاااارگااااردد اناااا دایااااهو 

 روشااان کباااارهیو هنااار  بیاااع شاااود

 از او چاااون آب صاااورت دیااابنما کاااه

 «السااارامر ی بلااا» تیاااخاااوان آ فااارو
 

کننده  شبیه شده که شاخص پا  از درگذشاتن از آن و      مرگ در اینجا به نیرویی پالیش

 دهد و جوهر و هنرش یکسره ی خود را از دست می رستاخیز آخرالزمانی، کدورت و ابهام گیتیانه

 دیا بنما کاه /  کدورت یب کنیباشد ول  نت »گردد. شبستری با گفتن این که  آشکار و نمایان می

ای کاه در هنگاام برخاساتن     گوید ماده پذیرد. اما می معاد جسمانی را می« از او چون آب صورت

نمایاد   سازد پالیش یافته و پاکیزه است، چندان که شفاف و روشن می شان را بر می مردگان بدن

سازد. بنابراین عیب و هنری که با خلش پیراهن  ن و با برهناه شادن    اندرون خود را نمایان می و

شود، حتا در آن هنگامی که در قالب  نی رستاخیز یافته  جسد یافته باشاد هام    روح نمایان می

کناد کاه    ی طارق اشاره می ی نهم از سوره پذیر است. بیت آخر هم که به آیه خواندنی و مشاهده

، یعنی آن روزی که رازها در آن آشکار گردد. ایان  «یوم  بلی السرامر»گوید  ر وص  قیامت مید

کتمانِ هنر و گوهر روح گرفته است.  فاش شدن اسرار را شبستری در معنای بازنمود شفاف و بی
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 عبیری فلسفی از احیای مردگان در آخرالزمان که مشابهش را هم نزد صوفیان و هم فیلساوفان  

  وان بازیافت. دیم میدین ق
 

 بااااره باااه وفاااق عاااالم خااااص  دگااار

 نجاااایکاااز قاااوت عنصااار در ا چناااان

 اخااالاق  اااو در عاااالم جاااان   هماااه

 یمر فااااش گااااردد ز هساااات  نی عاااا

 وانیاااامرگاااات اناااادر دار ح نمانااااد

 پااا و ساار و چشاام  ااو چااون دل   بااود
  

 اخاالاق  ااو اجسااام و اشااخاص    شااود 

 دایاااساااه گاناااه گشااات پ   دیاااموال

 رانیااااانااااوار گااااردد گاااااه ن یگهاااا

 یدرنظااااار باااااال و پسااااات انااااادنم

 قالااب و جااان  دیاابرآ یرنگاا کیاا بااه

 ز ظلماات صااورت گاال   یصاااف شااود
 

شبستری در شش بیت بعدی هم  وصی  خود از چگونگی برانگیخته شدن مردگان را ادامه 

گوید در آن هنگام بار دیگر روحی که جاویدان است گرداگرد خاود ماوادی را گارد     دهد. می می

شوند. به هماان   ای مادی )اجسام( بدل می ح مردمان به اشخاصی با پیکرهآورد و بنابراین اروا می

اند و موالید ثلاثه یعنای جاناداران ساه گاناه       ر یبی که عناصر در جهان کنونی با هم درآمیخته

اناد، در روز قیامات هام باار دیگار  رکیبای ناو پیادا          جانوران و آدمیان( را پدید آورده )گیاهان، 

کنناد. اماا ایان باار خلاق و خاو )اخالاق( و          ازه بدنهایی زنده را ایجاد میکنند و به شکلی  می

کند و  عین مادی پیشینی که بر گیتی حاکم بود و از  کردارهاست که شکل پیکرها را  عیین می

گردد. خوی و هنار آدمای باه هماین      خاست منتفی می های طولنی علیت  اریخی برمی زنجیره

کند و باه جاای آن کاه مانناد دنیاای خااکی        می  جلی پیدا میخاطر در جسمی نویافته به  ما

کناد.   مای   اش پوشانده و پنهان شود، همچون نوری بر چراغی در آن جلوه ی مادی  وسط پوسته

ایست که زمان کرانمناد باه زروان بیکراناه     قیامت به معنای برخاستن هستندگان است و لحظه

کنند. در ایان حالات    شوند و آن را نابود می ره میشود و نیروهای اهورایی بر اهریمن چی بدل می

رود و هستی به کلیتای یکپارچاه و فاقاد دوگاانگی بادل       دوگانگی میان گیتی و مینو از بین می

ای که پیشتر بر گیتای حااکم    شود )نماند در نظر بال و پست(. با از اعتبار افتادن  عین مادی می

هاای ماادی پیشاین     روید، از بند  کلا   شور شدگان میای که در پیکر مح نویافتههای  بود، اندام

ی اندامها به دل شاباهت   نمایاند. به همین خاطر همه رهاست و یکسره ذات درونی خود را بازمی

کند. چرا که در جهان کنونی ما دل چنین وضعیتی دارد و از دیاد عارفاان ایرانای  نهاا      پیدا می

د را حفظ کرده و  واناایی باز ابانادن ناور حاق     اندام  ن است که خلوص و پاکیزگی مینویی خو

 شود. )یعنی مهر( را در خود دارد و به همین خاطر اغلب به آیینه  شبیه می

 یاناااوار حاااق بااار  اااو  جلااا    کناااد

  اااو یعااالم را هماااه بااار هاام زنااا   دو
 

 یحاااق را  عاااال  جهااات یبااا ینااایبب 

  ااو یکناا هااا ی ااا چااه مساات   ناادانم
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مردماان باز ااب پیادا      - و در کال وجاود   –ل در این شرایط است که نور حق یکسره در د

گیارد و   پاایین جاای نمای   -نزدیک یا باال -کند. حق در این حالت دیگر بر محوری مانند دور می

شود. در این  پذیر می شود و حضورش در لمکان و لزمان درک ، از همه سو لم  می«جهت بی»

خورند و  می« دو عالم بر هم»د و دهن شرایط است که گیتی و مینو مرزبندی خود را از دست می

رود. ایان هماان    شاود و از باین مای    قواعد عقلانی پیشینی که استیلایی آهنین داشت، محو می

 (. و یکن ها ی ا چه مست ندانمکنند ) حالتی است که صوفیان به مستی  عبیرش می

 شینااادیب ؟دوَباْااچِ« ربهااام ساااقاهم»

 ذوق یزهاا ،لااذت یزهاا ،شااربت یزهاا
 

 شیگشتن از خو یصاف ؟ستیچ «طهورا» 

 شوق یزه ،دولت یزه ،رتیح یزه
 

ی هساتندگان در   شاود و از یکپارچاه شادن هماه     این مستی اما از حضور حاق ناشای مای   

دهاد   گویند حالتی که در آن زمان دست می آید. به همین خاطر می ی هستی مطلق برمی پیکره

رابات خودِ خداوناد اسات.   نوعی مستی است که معلولِ نوشیدن شراب وصل است و ساقی آن خ

عَاالِیَهمُْ ثِیَاابُ    »گوید  کند که در وص  بهشت می ی انسان اشاره می سوره 73ی  بیت اول به آیه

بر بالی ایشان »، یعنی: «طَهُورًا شَرَاباً رَبُّهمُْ وَسَقاَهمُْ فِضَّعٍ مِنْ أَساَوِرَ وَحُلُّواسُنْدُسٍ خُضْرٌ وَإِسْتَبْرقٌَ 

هایی از سیم  هایشان دستبندها و آرایه حریر ستبر، بر دستی سبز لطی  است و )بهشتیان( دیبا

بیت دوم همین صحنه را شور و شوق بسط « نوشاند. خام و خدایشان به ایشان شرابی پاکیزه می

 ستاید.   دهد و لذت و شادکامی بودن در چنان شرایطی را با هیجان می می
 

 میباشا  شیخاو  یآن دم کاه ماا با    خوشا

 نااه ادراک ینااه عقاال نااه  قااو نیااد نااه

 و حاور و خلاد آنجاا چاه سانجد      بهشت

 یو خااوردم از آن ماا دمیااد تیاارو چااو

 یباشاااد خماااار  ییهااار مسااات  یپااا
 

 میباشاااا شیاااامطلااااق و درو یغناااا 

 باار ساار خاااک رانیاامساات و ح فتاااده

 در آن خلاااوت نگنجاااد  گاناااهیب کاااه

 ی ااا چااه خواهااد شااد پاا  از و ناادانم

 یدل خااون گشاات بااار شااهیاند نیااا از
 

خیازد و باا     وصی ، همان مستی عارفانه است که از مهر به خداوند و وصاال وی برمای  این 

پذیر اعمال سنجیدنی نیست. به همین خااطر عارفاانی کاه     محاسبههای   نانه و پاداشهای  لذت

ی  ناپاذیر از هماه   شوند، مهر و عشق را باه شاکلی قیااس    ی سنت مهرپرستی محسوب می ادامه

نستند و به همین خاطر پیوند مهرآمیز با حق را بر ار باطهایی از جن  دا چیزهای دیگر بر ر می

اندیشاانه از   ای ساطحی و سااده   شمردند و دومی را حاشایه  خالق بر ر می-معبود یا مخلوق-عابد

ای سیاسای مکال    ای که ار باط خدا و انسان را به رابطه کردند. محاسبات عقلانی اولی قلمداد می

شود و اعتباار خاود را    کند در این افق محو و نابود می و کارگر  شبیه می شاه و رعیت یا کارفرما
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اند که در ضمن به آشامیدنی  دهد. به همین خاطر آن را با صفت مستی  شبیه کرده از دست می

 مهری یعنی شراب انگوری نیز پیوند دارد. های  مقدس آیین

یا هوشیاری و نابهشیاری است. هایی مکل  وانگر و درویش  ی دوقطبی این مستی نفی کننده

رباط و   وعده داده شده به م منان اموری بیهای  اگر وصل حق آماج باشد حور و بهشت و پاداش

اش همتاای یگاناه شادن باا      د. چون وصال با حق در  عبیر دیرینهنرس پیش پا افتاده به نظر می

سات در قیااس باا آن    هاایی از ایان د   گونه شدن است و بسنده کردن به پاداش خداوند و خدای

نماید و نشان فروماایگی. ایان ساخنان البتاه در چاارچوب شارعی کاه شااهراه          لوحانه می ساده

ی سود و زیان اعمال و پاداش و عذاب اعمال و مناساک اسات، کفرآمیاز و ناپاذیرفتنی      محاسبه

پر او   بینیم که دین و عقل و  قوا و ادراک همگای در  نماید و به همین خاطر در بیت دوم می می

 شوند.   این مستی مهرآیین نفی می

سیر بحث  ا اینجای کار شبستری را به سمت مفهومی بسیار مهم هدایت کرده و آن محاور  

آیاد و معااد جسامانی باا احیاای       زمان است. وقتی از رستاخیز و آخرالزمان سخن به میان مای 

شود. اصول این  ان مطرح میشود، خود به خود بحث ار باط چیزها با زم ها برابر پنداشته می بدن

رسد و گیتی و مینو در آن مقطش با هام ادغاام    ای به پایان می که زمان خطی و ادواری در لحظه

ی مفهوم زمان برخاسته کاه بارای نخساتین باار در      هایی فلسفی درباره داشت شوند، از پیش می

ای،  کاراری و دارای   هی پیشازر شتی زمان امری چرخ اند. در بافت اندیشه مطرح شده «گاهان»

ی  شد و این  عبیری جهانی است که با  غییرا ی اندک در هماه  ضرباهنگی یکنواخت قلمداد می

هاای   شود و مشابهش را در جواماش دیرآیناد ری )از  مادن    ها و جوامش باستانی دیده می فرهن 

هاای   ا مشاتق بینیم که از آرای زر شاتی یا   ( هم میمعاصرسرخپوستی گرفته  ا قبایل نانویسای 

 اند.   شان  اثیری نپذیرفته ابراهیمی

ناپذیر در  دار و بازگشت برای نخستین بار زر شت بود که زمان را همچون امری خطی، جهت

فرض که زماان میادانی بارای نبارد      نظر گرفت. دلیل این کار هم اخلاقی بود. یعنی با این پیش

ای اندازه گرفتنی و کو ااه شابیه   «وقت»به خیر و شر است، این کمیت سیال و فراگیر و پرابهام 

 شد.   شد که در جریان نبردهای پهلوانان برای درآویختن با هم  عری  می

زور  در ایران قدیم داوری در میان هماوردان دو شکل کلی داشت: اگار دو طارف دعاوا نااهم    

ن، داوری را به شان جنگاور بود و دیگری کشاورز یا یکی پیر بود و دیگری جوا بودند و مکلا یکی

شد که طی آن فرد متهم با خطاری   نامیده می «روَ»کردند و این آیین  عناصر طبیعی واگذار می

شد. گذر سیاوش از آ اش   کرد، بیگناه قلمداد می شد و اگر از آن سالم گذر می طبیعی رویارو می

دابه دو موقعیات  ای از ورِ گرم است که برای این برگزار شده که سیاوش و سو در شاهنامه نمونه

 اند. و جایگاه ناهمسان داشته
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گزیدناد،   در مقابل اگر هردو سوی دعوا جنگاور و زورمند بودند و رویارویی با حری  را بر می

شد و این همان است که باه صاورت  مرینای و ورزشای در قالاب       برگزار می «مرد و مرد»آیین 

کل از داوری دو  ان در زماانی مشاخص    ها باقی مانده است. در این ش کشتی گرفتن در زورخانه

بایسات در ایان مادت     آویختند و برنده مای  ی بامداد  ا سر ظهر( با هم در می )معمول از سپیده

گرفات و   سپیدان یا مغی نقش داور را بر عهده می مشخص شود. در هردو حالت انجمنی از ریش

ردی بارای ساوگند    رکیب عناصر طبیعی خطرناک برای آیاین ور )ماکلا غلظات محلاول گاوگ     

 داشت. کرد، یا وقتِ نبرد  ن به  ن را نگه می خوردن( را  عیین می

شناسی خاویش   های کهن دادخواهی ایرانیان را در دستگاه آخرت زر شت هردوی این شیوه

به کار گرفت. آدمیان که با خداوند و اهریمن پایگاهی همسان نداشتند، در روز داوری باا آیاین   

 ماس با آهان  این  .خوردند چینوت و عبور از دریایی از آهن مذاب محک می ور یعنی گذر از پل

خاود   کاه  چناان شده اسات.   اثبات حقانیت محسوب میای از  در ایران قدیم به واقش شیوهمذاب 

زر شت و بعد از او گویا کر یر و آذرباد مهراسپندان برای اثباات دعاوت دینای خاود باه چناین       

رویاارویی  شان( ریختاه شاد. از ساوی دیگار      شان )سینه ذاب بر دلآزمونی  ن در دادند و فلز م

شد که پ  از دوازده هزار ساال یعنای    پایه  شبیه می هماهریمن و اهورامزدا به نبرد دو جنگاور 

رسد و در پایان آن خداوند با یاری انساان بار حریا  غلباه      یک سال بزرگ کیهانی به پایان می

کارد و زماان را نگاه     آورد زروان بود و آن که داوری می هم میکند. کسی که وقت نبرد را فرا می

 داشت، همان ایزد باستانی مهر بود. می

نهایات نباود. زماان     ای و  کاراری و بای   در این چارچوب فکری، زمان دیگری اماری چرخاه  

شد و زمان دارای ضرباهن  روزانه و سالنه به خطی مساتقیم   ی اکنون بدل می بیکرانه به لحظه

رسید. قیامت  ی آخرالزمان به پایان می  اخت و در لحظه شد که از ازل به ابد پیش می ل می بدی

از نوروز بود و همتاای زناده   استعلایی یا آخرالزمان که با زنده شدن مردگان همراه بود،  عبیری 

ها و  عبیرهاای مرباوط    شد. به همین خاطر استعاره شدن زمینِ مرده پ  از زمستان دانسته می

ی مربوط به ساال خورشایدی و هنگاام     های اخترشناسانه و گاهشمارانه قیامت در کل از داده به

 نوروز برگرفته شده است.

باود   -یعنی فرایند نوسازی هستی-مردمان بخشی از فرشگرد های  در این معنا بازسازی بدن

به آخرالزمان اماا  شد. گذار  دامنه و گیتیانه از آن در طبیعت  جربه می که در هر نوروز شکلی کم

به معنای منتفی شدن زمان خطی کرانمند بود و بنابراین باا  غییاری کیفای در شاکل هساتی      

هاای   از گاور در آماده باا  ان    های  گوید بدن شد. به همین خاطر شبستری می چیزها همراه می

ماان  شناختی گره خورده که از پایان یافتن ز امروزین ما  فاوت دارد و با شکلی از خلوص هستی

 شود.  کرانمند ناشی می
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بحث ار باط میان وجود و زمان به این  ر یب بسیار دیرینه و پیچیده بوده است. زمانی کاه  

سرود، دو هازار و ششصاد ساال باود کاه ایان        اش را می ی این مفاهیم منظومه شبستری درباره

باورهاا و  هاایی بسایار متناوع و رقیاب از      مفاهیم در  مادن ایرانای مطارح شاده باود و شااخه      

عرفان ایرانی روی هم رفتاه مکال ادیاان بعادی     اش شکل گرفته بود.  های متفاوت درباره اندیشه

ی زر شاتی وفاادار بااقی     گری، مسیحیت، مانویت و اسلام( به چارچوب اندیشه )یهودیت، بودایی

 ی آفارینش( و اباد   ی خطی بودن زمان کرانمند و محدود بودنش باه ازل )لحظاه   مانده بود ایده

)زمان قیامت( را پذیرفته بود. با این حال این جریان فکری با  اکیدش بار زماان بیکراناه یعنای     

 ر از پیوند زمان با ذهن  شد و  صویری پیچیده ی اکنون )وقت یا آن( از دیگران متمایز می لحظه

 درونی را پرورده بود. «ِ من»و خودآگاهی و 

ی کلامی و عرفان و فلسافه وجاود    رعانهبه همین خاطر همواره کشمکشی میان نگرش متش

داشت. حکیمان فیلسوف مکل زکریای رازی و فارابی و خیام زمان را بناا باه چاارچوب باساتانی     

گرفتناد. در   دانستند و آن را قدیم در نظر می و سرشتی در هستندگان می زاد درونزروانی امری 

انجیال و  -رانه از متن مقدس ) اورات انگا مقابل متشرعان و متکلمان با برداشتی  ا حدودی ساده

قرآن( برای آغاز و انجامی آفریده شده بارای زماان بااور داشاتند. بناابراین خداوناد را معماار و        

 دانستند.   در زمان می« جای گرفته»ها را امری دیرآیند ر و  ی زمان و هستنده سازنده

ابال حکیماان کاه زماان را     گرفتناد. در مق  عارفان و صوفیان قرار می ،در مقابل این دو گروه

دانستند، عارفان به ناوعی زماان    واره می طبیعی و وجودی و متکلمان که زمان را مخلوق و ظرف

ذهنی و گره خورده با روان انسانی باور داشتند و میاان زماان طبیعای بیرونای کاه از چارخش       

طر  عبیرشاان  شدند. باه هماین خاا    ها  مایز قایل می من زاد درونشد و زمان  اختران حاصل می

  ر و دقیقتر بود و با آنچه دانش امروز از زمان دریافته نیز سازگاری بیشتری داشت. پیچیده

کناد و   ی مغاکی نظری حرکت مای  دریافته که بر لبه 55شبستری با رسیدن به اواخر بخش 

ز ی پیوناد وجاود و زماان را نیا     با رسیدن به بحث قیامت و آخرالزمان باید گفتار خویش دربااره 

انگار بیشتر از متکلمان و متشارعان  او ، آمدبه میان  انیی که سخنشها آنشفاف سازد. در میان 

دانسات،   وان نقل و نقد آرای ایشان  ( را می51و  52اندیشه داشته است. چون دو فصل بعدی )

ی هاا  پرساش کناد کاه از    را در بیتی یکتا خلاصه مای  52ی پیوند زمان و وجود. او فصل  درباره

مشاخص شاده   « و محادآ  میقاد  انیا م ییجدا تیفیال از ک س»ی نقل شده و با برچسب هرو

 است. پرسش هروی هم در همین حال و هوا با ارجاع به آرای متکلمان بیان شده است:

 خدا شد گریعالم شد آن د نیا که     و محدآ از هم چون جدا شد میقد      

ث زماان دوقطبای زماان کرانمناد و بیکراناه      به همان  ر یبی که نزد عارفانِ علاقمند به بح

شان در این مورد را بر مبناای جام قادیم و حاادآ صاور بندی       اهمیت داشت، متکلمان موضش
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ها مااهیتی متاافیزیکی داشات و در برابار رویکارد حکیماناه قارار         هردوی این نگرشکردند.  می

ی گذشاته/ آیناده و    سادهگرفت که در قالبی عینی و متصل با علوم  جربی اغلب به دوقطبی  می

کردناد و   کردند و  نها گسترش افقی زمان را وارسی می بسنده می -ازل و ابد –اش   عمیم یافته

شناساانه   هاای اساتعلایی ذهنای )صاوفیانه( یاا یازدان       اش در حاوزه  به ار فاع گارفتن عماودی  

 پرداختند. )متکلمان( چندان نمی

وجود اسات. بناابراین چیزهاا در زماان زاده      متکلمان معتقد بودند زمان کیفیتی مستقل از

شوند و نه برعک . یعنی هستی  الی و پیامد حضور زمان است، و چنان نیست کاه زماان از    می

ی  درون هستی بیرون بجوشد و مشتق شود. در نتیجه زمان را در  عبیرهاایی گونااگون آفریاده   

فرایند آفرینش در بساترش  ند که گرفت ای در نظر می دانستند و آن را همچون مقدمه خداوند می

در این نگرش امر مینویی قادیم ایرانای کاه باا سااحت ملکاوت و سرشات        انجام پذیرفته است. 

و در « بعاد ر »خورد، قدیم بود و با ظهور زمان پیوند داشات. در مقابال گیتای     خداوند پیوند می

 ی آن زاده شده بود و بنابراین حادآ بود.  زمینه

شامرد، خاساتگاهی    بی قدیم و حادآ را باا میناو و گیتای همتاا مای     این برداشت که دوقط

خوانیم که در سه هزار سال نخست خلقت، که زمان کرانمند  در بندهش هم می زر شتی داشت.

ی میناویی جریاان    چیز در دایره  و سال و هزاره وجود داشته، هنوز گیتی خلق نشده بود و همه

مانویاان و مسایحیان و    ر از گیتای اسات.    د است، قدیمیعنی سال که زمان کرانمنکرد.  پیدا می

بوداییان هم بعد از عصر زر شتی آغازین به همین  ر یب خلقت زمین و ماده را اماری دیرآیناد   

شد که برای مینو در  ای ناشی می شناسانه کردند و این از  قدم هستی در  اریم هستی قلمداد می

پنداشاتند. برداشاتی کاه در     و انگلی بر دامان اولی می برابر گیتی قایل بودند و دومی را مشتقی

نشاینان و   بینای حاشایه   ی عاام جهاان   قالبی دیگر در آثار افلاطون هم نمود دارد و آن را نشاانه 

در ابتدای کار و در عصر هخامنشی در مقابال   این نگرشام.  هستی دانستهزیربنای ادراک زاهدانه از 

اع شد، و  ا دوران مانی و مزدک به انادرون باورهاای زر شاتی نیاز     ی پارسی ابد گرِ مغانه نگرش چیره

دهاد و   اش به این پرساش مهام و کلیادی پاسام مای      منظومه 51شبستری در فصل  نفوذ کرد.

ی نگااه هنجاارین اسات و مشاابهش را در      سازد. رویکردی که نماینده رویکرد خود را شفاف می

کند  او بحث خود را با نقد نگرش متکلمان آغاز مییابیم.  بخش مهمی از عارفان و صوفیان بازمی

 گیرد: و دوقطبی قدیم و حادآ را به پرسش می

 ستیو محدآ از هم خود جدا ن میقد
 ماننااد عنقاساات نیااآن اساات و ا همااه

 محااال اساات نیااموجااود گااردد ا عاادم

 شااود آن نیااگااردد و نااه ا نیااآن ا نااه
  

 

 سات یدامماا ن  یاسات بااق   یاز هسات  که 

 مسماساات یساام بااازحااق جملااه ا جااز

 اشااکال گااردد باار  ااو آسااان      همااه 

 اسااات زالیااال یهسااات یاز رو وجاااود
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گوید دوقطبی قدیم و حادآ  عبیرهایی قراردادی و مصنوعی هستند که برای جدا کردن  می

اند، و اصل داستان که هساتی باشاد اماری همیشاگی و پایادار       هایی از هستی ابداع شده صورت

یرد. موجاودات در ایان چاارچوب مانناد ققنوسای مادام زاده       پاذ  است که دگرگونی و زوال نمی

شوند  روند. به همین خاطر حادآ پنداشته می سوزند و از بین می شوند و در آ ش خویش می می

رساد. باا ایان حاال      کنند که نقیض آن قدیم به نظر می و بر محور زمان به شکلی جایگیری می

د بیشتر نیست و آن هم وجاود مطلاق یعنای    در واقش یک وجو ها اینی  گوید همه شبستری می

 حق است. 

پیشاین بادان  اکیاد داشات، اماری      هاای   این بدان معناست که خلقت دایمی که در بخش

 نیا موجاود گاردد ا   عادم »گویاد   اش  فکیک شود. می شناسانه صوری باشد و از زیربنای هستی

گفت وجاود از   رد که میانداز باستانی زر شتی شباهت دا و این  ا حدودی به چشم« محال است

زاید و به همین خاطر اماور عادمی هرگاز خاساتگاه وجاودی ندارناد و        وجود و عدم از عدم می

ی غایی وجود و عدم را با اهورامزدا و اهاریمن یکای    برعک . این همان نگرش بود که سرچشمه

  ابید.   انگاشت و هیچ نوع آمیختگی و همپوشانی میان این دو را بر نمی می

نگرد و در ایان نگارش ناوعی عقبگارد باه       ی اما در چارچوبی اسلامی به داستان میشبستر

 رِ پیشازر شتی نمایان است. یعنی در اینجا شیطان مخلاوق و مطیاش    های ساده بینی سوی جهان

شاود. بناابراین    خداست و بلا و بیماری و ویرانی هم مکل  وفان نوح  وسط خودِ خداوند نازل می

 ها اینبندی استواری ندارند و  فکیکی محکم میان وجود و عدم انجام نشده و امر خیر و شر مرز

خیزد. چون  نهاا در ایان    اند. فکر آفرینش پیاپی نیز از همین جا بر می در هم  نیده و درآمیخته

 شود. بافتِ آمیخته دانستن وجود و عدم است که پویایی با ایجاد و اعدامِ پیاپی همتا انگاشته می

 زالیا ل یهست یاز رو وجود/  محال است نیموجود گردد ا عدم»مینه، این بیت که با این ز

نماید و نیازمند  وضیح است. برای گشودن این گره در  قدری با آرای پیشین ناسازگار می« است

ی وجاود   متن باید به این نکته  وجه کرد که شبستری در اینجا قصد دارد آرای متکلمان درباره

اند و بعد باا اراده و   ی کند. از دید متکلمان و متشرعان موجودات نخست عدم بودهرا نقد و واساز

اند. بنابراین معنای حدوآ همان ایجاد از عدم است  ی وجود گذاشته قدرت خداوند قدم به عرصه

شده، با امر قدیم که منحصر به خودِ خداوند است  فاوت  و چون در محور زمان خطی  عری  می

 دارد. 

ی کهن ایرانی ایجاد از عدم به این شکل پذیرفته نبوده و امر قدیم نه خداوند، که مواد در آرا

ی گیتی و مینو بوده است. این همان مفهومی است که ارسطو وامگیری کرده و در  خام برسازنده

ی که در دوران اسلام ( نامیده، ‘: ی اولیه )به یونانی هولِه آثار خود به شکلی مبهم آن را ماده

ی عناصار آغاازین اماا خاساتگاهی      را پدید آورده است. ایده «هیولی»به ایران بازگشته و مفهوم 
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ی اول پ.م پنج عنصر قدیم )آب و بااد   ی نخست هزاره نماید که در نیمه ایرانی دارد و چنین می

بینای زر شاتی  کبیات     و خاک و آ ش که گیتیانه هستند و آذر کاه میناویی اسات( در جهاان    

جالینوسای  -افلاطونی، هیاولی ارساطویی و چهاار عنصار پارمنیدسای     « عنصر»مفهوم  شود. می

 هایی ناقص از این چارچوب ایرانی هستند.  همگی وامگیری

 اریم خرد »همین نگرش دست کم در ابتدای دوران هخامنشی هم وجود داشته و در کتاب 

ی  و شر، زمان و مکاان و مااده  اش دو مینوی خیر  ام که احتمال شکل باستانی نشان داده« ایونی

دانسته است. این نگرش  ا حادودی اساتعلایی و متاافیزیکی اسات و در برابار       اولیه را قدیم می

ی هساتی   گیرد و آب و بااد و خااک و آ اش و آذر را برساازنده     نگرش فیزیکی کهنتری قرار می

 اند. دانسته می

شان روشان   و ناپختگی ها آن آیند بودنهای یونانی مقایسه کنیم، دیر را با برداشت ها ایناگر 

اش باه   ای گذرا باه مفهاوم قادیم دارد کاه بار مبناای آن مفساران        شود. مکلا افلاطون اشاره می

اند کاه عبار ناد از جاوهر و هوهاو و غیار و حرکات و        اشاره کرده« ی افلاطونی ی اولیه خمسه»

اهمسان + جنب / ایستایی( در اصل مفاهیمی متضاد هستند و دو جم )همسان/ ن ها اینسکون. 

است که با مفهوم جوهر )که سطح انتزاع به کلی متفااو ی دارد(  رکیاب شاده اسات. احتماال      

اش در قرون نزدیک عصار   نگرش افلاطون در این مورد از پو اگوراس وامگیری شده که مفسران

  و مااده.  گفتند به شکلی ضمنی به چهار قدیم اشاره کرده است: خدا و عقل و نفا  مسیحی می

 اای اولای را پادر و پسار و      مسیحیان از همین خاستگاه سه قدیم خود را وامگیری کردند و سه

در دوران اسلامی فیلساوفانی مکال    القدس نامیدند و ماده را مخلوق و حادآ قلمداد کردند. روح

 اند.   ی گیتی پایبند بوده زکریای رازی همچنان به پنج قدیم برسازنده

  ای که رازی به دست داده، باری کردند. سیاهه شکلی فلسفی صور بندی می هرچند آن را به

ی  )درگذشتهناصر خسرو شود.  )خداوند(، نف  )روح انسانی(، زمان و مکان و هیولی را شامل می

گوید حرانیاان مجوسای    همین فهرست را به دست داده و می« زادالمسافرین»در ق( 513/ 552

 3اند. داشته نیز به همین پنج قدیم باور

جاان اسات.     ایش که زمان و مکان و ماده است، بی گوید که از این پنج، سه او همچنین می 

دارای کنش و زندگی و دانایی هستند. یعنای   -باری و نف ، یعنی خدا و انسان-اما دو ای دیگر 

و  شامارد  ی آزاد و حیات و خودآگاهی است را باا دقات بار مای     که اراده« من»سه ویژگی مهم 

ای در  گزارشای  اک و حاشایه    ،گوید خداوند نیز همین سه صفت را داراست. ایان برداشات   می
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قارار داشاته اسات.    این اقلیم ی ایرانی نبوده، و برعک  در متن خردورزی فلسفی   اریم اندیشه

به قلام فخار رازی را   « المحصل»کتاب مهم ق( 505) 411در سال چند قرن پ  از ناصرخسرو 

کند. او برای دیرینگی پنج قدیم دلیال هام    آن همین پنج عنصر قدیم را  کرار میکه در  3داریم

العلل باید قدیم باشد. زماان و مکاان هام اگار      گوید باری/ خداوند که در مقام علت آورد و می می

شان ناسازگون است. ماده و نف  هام اگار    غایب باشند، وجود غایب است و بنابراین حادآ بودن

ی خامی پیشینی یا روحی اولیه ساخته شده باشند که باا   باید بر مبنای ماده د، حادآ بوده باشن

 ا باید حتما دیریناه فارض    انجامد. پ  این پنج شان در  ضاد است و به  سلسل می حادآ بودن

 شوند.

خدا و شیطان در ایران سنت دیگری هم در این مورد وجود داشته که به جای باری و نف ، 

شده است. نگارش گاهاانی    ای از زر شتیان ناشی می ته است و این انگار از فرقهدانس را قدیم می

نماید که اهاریمن و اهاورامزدا    دهد. اما چنین می فهرستی جامش از موجودات ازلی به دست نمی

سرشت اسات و هار    )چون دوقلو هستند( همزمان و دیرینه باشند. انسان هم چون با این دو هم

ای هسات کاه انگاار     اشاره 73در هات  ها ایند، باید قدیم باشد. علاوه بر شان را دار هشت ویژگی

 شده است.  گاو/گیتی هم قدیم قلمداد می

جالاب  داناد.   نگرش گاهانی از این نظر مهم است که نیروهای مینویی قادیم را ساه  اا مای    

اعد صضی قااینجاست که همین نظریه به ویژه در شمال آفریقا و اندل  محبوبیتی داشته است. 

گویاد   همین را ثبت کرده و می« التعری  بطبقات الأمم»ق( در 557/ 553ی  )درگذشتهاندلسی 

اند از زمان و مکان و هیولی و خدا و ابلی . یعنی نف  یا انساان   پنج قدیم زر شتی عبارت بوده

 را از این دایره بیرون رانده و به جایش شیطان را آورده است. 

اند کاه   گوید مجوسان به پنج قدیم قایل ق( هم می115/ 121ی  شتهابن حزم اندلسی )درگذ

و « جاام »عبار ند از اورمزد و اهریمن و زمان و مکان و جوهر. او البته از ابلی  و باری  عاالی و  

« گام/ هنگام»و « جای»یاد کرده، و اشترن حدس زده که این دو کلمه  حری  « هوم»و « کام»

باه شاکلی   احتماال  اشت او البته به نظرم نادرست اسات. ابان حازم    پارسی بوده باشند. این برد

هاا باا عناصار آیینای و      نامنتظره سنتی بسیار کهن و مغانه را ثبت کرده که بر اسااس آن قادیم  

اند. در این بافت جامی که مایش پیشاکش شاده )هاوم یاا      شده آمیز رمزگذاری می اشیای مناسک

اگار  « کاام »ای را در آغاوش گرفتاه اسات.     است که ماده گیرد، به مکانی شبیه می( را در بر می

اسات کاه در اوساتایی و پارسای باساتان و      « کاام/ کامَاه  »ی  نباشد، همان کلمه« گاه» حری  
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و به  لویح، لاذت. بناابراین ساه     ای بسیار مهم است به معنای اراده و میل، سانسکریت کلیدواژه

ه مراسام نوشایدن ماایعی روانگاردان ارجااع      مفهوم هوم و کام و جام به هم مربوط هستند و با 

فرستاده است. این برداشت گاهانی کهن که اهریمن را هم قدیم  دهند که روان را به مینو می می

ق( 155/ 115ی  هم نقل شده کاه مساعود بغادادی )درگذشاته    « التنبیه و الشراف»داند در  می

پنج قدیم باور دارند که عبار ناد از   گوید مغان به نوشته است. او مییک نسل پیشتر از ابن حزم 

دوخویه گمان کرده هوم در اینجا  حریفای از باوم باوده و باه      3اورمز، اهریمن، گاه، جای و هوم.

کرده است. اما این احتمال را هم بایاد در نظار داشات کاه شااید       ماده )طینت/ خاک( اشاره می

ها و زمین  بینیم با کوه می« یشت مهو»منظور خودِ هوم یعنی آن ایزد گیاهی کهنی باشد که در 

 هم پیوند داشته است. 

کاه ابونصار بان مطهار     اسات  « البدء و التااریم » کتاب مهم دیگری که در این زمینه داریم،

/ 110ی  ق( نوشته، اما به غلاط باه ابوزیاد بلخای )درگذشاته     144) 154مقدسی بُستی به سال 

باه دسات داده کاه    « هاای ثناوی   هبماذ »فهرستی از  منسوب شده است. در این متن (ق150

 اند.  همگی پیرو زر شت بوده

گیرد: ماانوی، دیصاانی، ماهاانی، سامنی،      این فهرست طولنی است و این ادیان را در بر می

اناد   به دو قدیم ضد باور داشته ها اینگوید  مرقونی، کیانی، صابئی، برهمامی و مجوسی. ابوزید می

شده اسات. جالاب    یم غیرضد )جوهر و فضا و ماده( جمش میکه خدا و شیطان باشد، و با سه قد

است. ایان نگارش باا      دانسته ها را هفت می آن که او به نگرشی دیگر اشاره کرده که شمار قدیم

اش عبار ناد از   ی نگرش مهرکیشی کهن باشد و هفت قدیم  وجه به  قدس عدد هفت باید ادامه

   7مکان و عرض.خدا/ باری، طینت/ ماده، عدم، صورت، زمان، 

دانسته است. نیبارگ   ها را سه می ایم که شمار قدیم نگرش دیگری هم داشته ها اینعلاوه بر 

شاده(، در   گوید در دین مزدیسنی هورمزد )که در قالب آذر یا آ ش مقدس بازنموده می مکلا می

 ساخته است.  سه قدیم زر شتی را برمی ،کنار دین )که وجدان شخصی است( و مهر

ها را چهار ا دانسته و گفته هورمزد و دین در کناار جاای و    پ  از نقد او شمار این قدیمزنر 

ی ایرانی بحکی پردامنه  اند. پ  به این  ر یب روشن است که در  اریم اندیشه گرفته گاه قرار می

هاایی   ی هساتی در جریاان باوده و سانت     ی چیزهای ازلی و ارکان قادیم ساازنده   و پربار درباره

ی این آرا، این پیش فرض وجود دارد که وجود از  در همهشان وجود داشته است.  ت دربارهمتفاو

                      
 .51: 3135مسعودی بغدادی،  3

 .75و  4: 3333-3133، 5مقدسی، ج. 7



          زند گلشن راز           270

ای منطقای اسات و از محاالت محساوب      خیزد. این یعنی که اصول مفهوم حدوآ ناساازه  عدم برنمی

اش باه جماش نقیضاین     شود. به لحاظ عقلانی هم حدوآ ایرادی جدی دارد و آن هم قایال باودن   می

ی خلاق مادام هام     واره ی ابن عربی و طارح  ( است. ایرادی که به شکلی دیگر در اندیشه)وجود و عدم

 وجود دارد و در ساحتی دیگر درآمیختگی خدا و شیطان یا خیر و شر نیز از آن در امان نیست.

کرد و دیدیم کاه   ی خلق مدام دفاع می اش از نظریه پیشین منظومههای  شبستری در بخش

کرد که  ک مرکزی باودن هساتی و صادور     ارین آن دوران را  ایید میهر از چندی نگرش هنج

رسد  جدید نظری در ایان   پذیرفت. با این حال اینجا به نظر می خیر و شر از یک آفریدگار را می

، و این بدان معناست که دو چیز «شود آن نیگردد و نه ا نیآن ا نه»گوید  زمینه کرده است. می

 شوند.   ینقیض هرگز به هم  بدیل نم

هاایی   شاده، ولای ریشاه    اصلی منطقی که در دوران اسلامی بیشتر با نام ارسطو شناخته می

بینیم. در آنجا که مینوی سپند باه   بسیار کهن دارد و اولین صور بندی دقیقش را در گاهان می

متضااد معناایی   هاای   جفت ها اینگوید ما دو نیرو در هشت چیز با هم  ضاد داریم و  اهریمن می

هاایی مکال آباادانی/     سازد. به همین  ر یب دو قطبی ی نف  انسانی را نیز برمی ی برسازنده پایه

شناسانه و در عین حال اخلاقی دارناد، بار    جان که در گاهان دللتی یزدان ناآبادانی و جاندار/ بی

ز یعنی اصل طرد نقیضین قدمتی بایش ا  اند. اساس ناممکن بودنِ درآمیختگی ضدها  نظیم شده

هایی روشن مورد اشاره واقش شده  بندی ارسطو دارد و در متون اوستایی آغازین به صراحت با رده

 است.

دهد و بنابراین مفهوم  به همین چارچوب ارجاع می 51شبستری در چهار بیت آغازین فصل 

 داند.  قریبا با همان استدللی کاه معتزلاه نیاز آن را ماردود     حدوآ عام موجودات را منتفی می

دانستند. با این حال نگرش او  لفیقی است از آرای گوناگون و قصد دارد همچنان خلق مادام   می

ی چفات   را معتبر بداند. برای همین باید علاوه بر  وضیح دادن  والی زایش و مرگ چیزها، شیوه

و بست شدن موجودات با زمان را نیز شرح دهد و بگوید که چگونه هستندگانی کاه هار لحظاه    

 رسند؟ گیرند و پیوسته به نظر می میرند، در محور زمان جای می شوند و می میزاده 

 دهد: بعدی این پرسش را پاسم میهای  او در بیت
 

 اسات  یخاود جملاه امار اعتباار     جهان

 بگاااردان آ اااش ی نقطاااه کیااا بااارو

 بااه ناچااار  دیااگاار در شاامار آ  یکاای
 

 از ساااارعت آن رهیاااادا یناااایب کااااه 

 اریواحااااد از اعااااداد بساااا   نگااااردد

 است ینقطه که اندر دور سار کین آ چو
 

 

ی ادراک ما برآمده  کنیم، قراردادی ذهنی است که از شیوه یعنی کل جهانی که ما  جربه می

شناساانه نادارد. پیوساتگی چیزهاا در محاور زماان از سارعت و جنابش          است و اصالت هستی
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ن باه دسات   گاردا  هاا آ اش   شود. به همان  ر یبی کاه کودکاان در جشان    شان ناشی می دایمی

ای نورانی و  ی نورانی آ شدان حلقه چرخانند، و در نتیجه آن نقطه گیرند و آن را با سرعت می می

گردان امری پیوسته و درنشسته بار   آورد. حرکت آ ش به ظاهر پیوسته را گرداگردشان پدید می

 اوان زد.   ای مکل اعداد هم مای  ی پدیدارهای گسسته مکان است. اما همین مکال را درباره-زمان

آیند و به قوت و اعتبار خود باقی هستند، بای   ی اعداد از  کرار شدن یک پدید می همه که چنان

 ی اعداد گسستی ایجاد کنند. ی پیوسته آن که به یک  بدیل شوند یا در زنجیره
 

 را رهااا کاان « الله یمااا سااو » ثیحااد

 اسات  الیا چاون خ  نایدر آن کا  یشک دار چه
 

 جاادا کاان را زان نیااا شیعقاال خااو بااه 

 محاال اسات   نیعا  یای با وحادت دو  که
 

به این  ر یب شبستری به یک هستی یکپارچه و  فکیک ناپاذیر بااور دارد کاه باا جنبشای      

هاایی کاه هام ایساتایی و      آورد.  جلای  هایی گوناگون را پدید مای  دایمی درسرشته شده و  جلی

زند. با ایان حاال    را رقم میدهد و هم پیدایش و فنایشان  پیوستگی چیزها در زمان را نتیجه می

ی وجود مطلق جدا نیست و استقلالی نسبت به آن ندارد، بناابراین   از آن بدنه ها اینهیچ یک از 

آنچاه  »باید این  صور را رها کرد که چیزی جز خدا )ما سوی الله( وجود دارد. این عبارت یعنای  

 شده است. معتبر و نامعتبر  کرار های  و بارها در حدیث« از الله ستجدا

  ریشاه  ی حدآ آمده و با حادآ و حدوآ هام  ی حدیث که از ریشه شبستری  ا حدودی رندانه کلمه

اش از ساویی   همنشین دانساته اسات. ایان باازی کلامای     « آنچه جز خداست»است، برگرفته و آن را با 

ین انادازه بایاد   ماناد و قاعاد ا باه هما     دهد که حدیث در برابر قرآن به حادآ در برابر قدیم می نشان می

دیرآمده و نامعتبر باشد، و از سوی دیگر کل باور به امر حادآ را باا  صاور چیازی جادای از خادا همتاا       

کند. این را هم باید در نظر داشت که یکی از مراجش مهم مشاروعیت بخاش باه     گیرد و آن را نفی می می

ای  براین شبستری در اینجاا بار لباه   در نگاه متکلمان و متشرعان همین حدیث بوده است و بنا ها انگفتم

گویاد اگار یگاانگی خداوناد )وحادت( را       کند. باه ویاژه در آنجاا کاه مای      باریک و خطرناک بندبازی می

 ماند. پذیرفتی، دیگر جایی برای قبول دویی )حضور امر حادآ در برابر قدیم( باقی نمی
 

 کتاااایباااود  یمانناااد هسااات  عااادم

 اخااااتلاف و ککاااارت شااااان  ظهااااور

 چاااون باااود واح  یکااایهااار  وجاااود
 

 دایااککاارت ز نساابت گشاات پ   همااه 

 مااااون امکااااان لْز بوقَ دایااااپ شااااده

 حاااق گشااات شااااهد تیوحااادان باااه
 

 

 بینیم. در این سه بیت آخر هم باز  اکیدی بر همان نگرش زر شتی قدیمی می

ی وجود و عدم هریک در اساتقلال از دیگاری    یعنی دو عرصه« اکتیبود  یمانند هست عدم »

سته هستند و با هم آمیختگی ندارند. ککرت و  نوعی که باه  صاور حادوآ    یکپارچه و خودفروب
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ناشی شده است. اختلاف میاان عادم و    -شان و نه از درآمیختگی –دامن زده، از  ناسب این دو 

کند، و نه رخنه کردن عدم در وجود. امکان در ایان معناا باه     وجود است که امکان را  عری  می

شاوند،   آمیازی مای   هاایی چندگاناه باا آن رنا      ماند که طرح ن( میای از رنگها )بوقلمو مجموعه

هایی متفاوت از یک طارح باه شامار     هرچند که همگی در نهایت چیزهایی رنگی هستند و جلوه

 روند. می

 

 



 

 

 

 

 

 
 

 

مشترک میان دو میدان نظاری  ی ها پرسشای گسترده از   ا اینجای کار دامنه« راز  گلشن»ی  منظومه

شناسای و اخالاق را در نوردیاد.     شناسای، هساتی   ه را پوشش داد و قلمروهای شاناخت عرفان و فلسف

پردازد. محوری که اماروز هرمنو یاک خواناده     شبستری در ربش پایانی کتاب خود به محوری دیگر می

بنادی و قاالبی متفااوت و از     دارد. اما با  رکیبدویست ساله شود و در بافت فرهن  مدرن قدمتی  می

اش یاک و نایم    وجود داشته و دیرینگیزمین  ایران ر دست کم از عصر ساسانی در  پیچیدههایی  جنبه

 جدید اروپاییان در این زمینه بیشتر است.های  هزاره از بحث

هایی متفاوت از معناا  شاکیل    ساحتی خودبسنده و نمادین است که از لیه ،این برداشت که متن

نسبت دیرآیند است که برای نخستین بار در آثاار فاردریش   شده، در قلمرو  مدن اروپایی برداشتی به 

اماا  زماین   ایاران مند موضوع بحث قرار گرفت. در  .م به شکلی روش 3100اشلایرماخر در حدود سال 

 ها از دورانی بسیار کهن وجود داشته است.   این بحث

وجود داشته  دانیم که  فسیرهایی متفاوت از اوستا دست کم از اواخر عصر اشکانی این را می

 -ی آناهیتاا در فاارس   نخستین شاهنشاه ساسانی و پیشوای دینی آ شاکده  –که اردشیر بابکان 

شاده اسات. دگرگاونی     یکی از نوآوران و مفسران با نفوذ و مهام در ایان میادان محساوب مای     

و   دودمانی از اشکانی به ساسانی در ضمن با انقلابی دینای هماراه باود کاه برداشات جنگاوراناه      

ای از گفتارهای زر شت را به کرسی نشاند. برداشتی که اردشیر بابکان و موبد مقتادر   ی  ازه ژهوی

ماجرای  فسیر در ایاران کهان باا  عبیار      یاورش یعنی  وسر ) نسر( آن را پیشنهاد کرده بودند.

اجتمااعی  هاای   مهم بود که زندهای نو اغلب باه جنابش   چندانو شد  شناخته می« زند کردن»

ها در واقش پیامد شکلی خاص از زناد   انقلاب مزدکی که چنانشد.  و چشمگیر منتهی می پردامنه

بعاد ر در دوران   که چناننامیدند. هم کردن متن اوستا بود و به همین خاطر ایشان را زندیک می

 -زنادیق  – ای قارآن معتقاد بودناد را باا هماین کلماه        هایی که به  فسیر ریشه اسلامی باطنی

از هماان ابتادایی کاار  فسایر کاردن ماتن مقادس و        زمین  ایرانبنابراین در  د.زدن برچسب می

بار هماین مبناا     .رفت ناپذیر از اندیشیدن به شمار می زندنویسی بر آثار گذشتگان بخشی جدایی

 فیگفتار بیست و سوم: واژه، معنا و زندبا
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و   باود کاه نماودش را در  ااریم پیچیاده     شکل گرفتاه  هایی گوناگون  فنون و راهبردها و مکتب

 وان دید. اما باید در یاد داشت که قرآن جدید رین و آخارین کتااب    ی  فسیر قرآن می پرشاخه

مقدس مهمی بود که در قلمرو  مدن ایرانی پدید آمد و پیش از آن اوساتا و  اورات و انجیال و    

   .اند بودهمتون بودایی و مانوی و مزدکی همگی موضوع زندهایی اثرگذار 

مه در قالب دو بیت ثبات شاده،   پرسشی که هروی طرح کرده و در بخش چهل و نهم منظو

اصاطلاحات شااعرانه    یاز معاان  سا ال »در این بافت غنی و دیرینه باید فهمیده شود. این بخش 

 نام گرفته است و چنین است:« عارفان

 زان عبااارت یخواهااد اهاال معناا  چااه

 از ساار زلاا  و خااط و خااال دیااجو چااه
 

 چشاام و لااب دارد اشااارت  یسااو کااه 

 لناادر مقامااات اساات و احااوا اک یکساا
 

ی  ی ادبای و زباانی پیچیاده    پرسش هروی معقول و مهم است. برای ایرانیانی کاه در زمیناه  

دینی را با ارجاع به مفهوم عشق بیاان  های  اند، این که عارفان مضمون پارسی رشد کرده و بالیده

هاای   اش به پیوند جسمانی زن و مارد اشااره کنناد و زیباایی     درباره  پردازی کنند و هنگام سخن

کناد. اماا کاافی اسات هماین       لبدی انسان را بستایند، امری عادی و پیش پا افتاده جلوه مای کا

اش آگااه شاویم. در میاان      عبیرها را به بافت  مدنی دیگری منتقل کنیم  ا به غیرعاادی باودن  

ای را ایجااد   اند، هیچ یک چناین سااختار گفتماانی    شش  مدنی که بر سطح زمین  کامل یافته

ی  منقارض شاده  هاای   ی بزرگ اروپایی و چینی درست مانند  مادن   مدن زنده نکرده است، دو

مصری و سرخپوستی ار باط انسان و امر قدسی را در قالب سلسله مرا بی عبور ناپذیر و شکافی 

 رین حالات ناوعی ار بااط بناده و اربااب را       کردند و از این رو در پخته شناسانه درک می هستی

  .مترادف بوده استکه با خوارداشت انسان میان این دو قایل بودند 

شناسانه چندان چشمگیر باود کاه حتاا ورود و اساتقرار      هستیهای  فرض سنگینی این پیش

گاری در چاین( نیاز ایان درد را چااره نکارد و پسات         ادیان ایرانی )مسیحیت در اروپا و بودایی

و مهار، همچناان در ایان    ی انسان و عناصر انسانی مکال زیباایی بادنی و میال      شمردنِ زاهدانه

شود. آرای زاهدانه و خوارداشات   ای مطرح می ها دوام یافت. پرسش هروی از چنین زاویه فرهن 

ها وجود داشته و  اریخی دیرینه داشته است. اما دست کام   انسان در ایران هم مانند سایر  مدن

ویژه پ  از ظهور زر شات   ها به بعد این برداشت به حاشیه رانده شده و به از دوران ورود آریایی

هاای   در موقعیتی مطرود و مغلوب جای داشته است، و این جدای از این حقیقت است که نظاام 

اند. چارا   داده سیاسی سرکوبگر همواره به این شاخه از عقاید علاقه و  وجهی چشمگیر نشان می

 بارد و  ز باین مای  نیروی مقاومت سیاسی مردماان را ا جبر و  قدیر و بشری که باور به فرودستی 

حساینی هاروی البتاه خاود باه       کناد.  دوام سلسله مرا ب قدرت سیاسی و دینی را  ضمین می
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کند. اما پرسشی که  مدار دفاع می ی سهروردیه منسوب است و از موضش اختیارگرای انسان جرگه

گاردد کاه بسایاری از متشارعان بار صاوفیان وارد        مطرح کرده جدی است و به نقدی بااز مای  

بعدی نیز های  دهد و در فصل به این پرسش پاسم میشبستری در بخش پنجاهم اند.  نستهدا می

 دهد.   سخن خود را بسط می

 اسات  انیا کاه در عاالم ع   یزیآن چ هر

 چون زلا  و خاط و خاال و ابروسات     جهان

 گااه جمااال و گااه جاالال اساات  ی جلاا

 لطاا  و قهاار اساات یحااق  عااال صاافات
 

 ز آفتاااب آن جهااان اساات یعکساا چااو 

 کوسات ین شیخاو  یباه جاا   یزیا چهر  که

 را مکااال اساات  یو زلاا  آن معااان  ر 

 و زلاا  بتااان را زان دو بهاار اساات   ر 
 

پنهاان  های  بینیم انعکاسی و  صویری از واقعیت گوید هرچه در گیتی می در بیت نخست می

در عالم مینویی است، و این نگرشی است که بستر مفهومی زهد و انکار  ن و زندگی مادی را بر 

سازی بینش بنیادین زر شت است که برای  ام که این برداشت واژگونه ازد. پیشتر شرح دادهس می

نخستین بار  قابل میان گیتی و مینو را پیشنهاد کرد. اما در نگرش زر شتی گیتی اصال باود و   

کارد و شاکلی انتزاعای، اساتعلایی و خاالص از       ای پیرامون آن معنا پیدا مای  مینو همچون هاله

 داد.   خلاقی را در خود جای مینمودهای ا

باه    ی مرکازی کاه زر شاتی باود،     نشاینان باه اندیشاه    در دوران هخامنشی واکنش حاشایه 

دامو »دور ر، ویراستار های  سازی این اندیشه انجامید. هم بودا و هم افلاطون و هم در افق واژگونه

ی زر شتی و سیاست به مخالفت با سرمشقی معنایی برخاستند که از خردورزی فلسف« د جین 

مشاهور ر از هماه در آثاار    « نشاینان  خیاال حاشایه  »ایرانشهری پارسیان  شکیل یافته بود. این 

ای محو از آن قلماداد   شناسانه و گیتی را سایه افلاطون صور بندی شده که مینو را اصلی هستی

ن باه ارآ  مسیحی و مانوی بارای صاوفیا  های  کرده است. همین فکر بود که پ  از گذر از بافت

رسید و شبستری نیز در همین بافت است که بیت نخست را سروده است. هرچند در بیات دوم  

کند، که با رویکرد مغانه سازگار و با  اش اشاره می مندی عقلانی گیتی و  قدس همچنان به قاعده

 نشینان در  عارض است. ی حاشیه نگاه زاهدانه و بدبینانه

 ار باا    ای عمیاق  کناد و فاصاله   شناساانه پیادا مای    یزدانیتی بعدی گفتار او ماههای  در بیت

لطا  و   یحق  عال صفات» -دهد. مصراع کلیدی در این بین  زر شتی را نشان میشناسی  یزدان

 -خوش و ناخوش، یا خوب و بد–دهد که همه چیز   صویری از خداوند به دست می -«قهر است

 -روانزُچاارچوب سیساتمی   در  – هاار دارد کاه  ی لطیا  و ق  آورد. بنابراین دو سویه را پدید می

افزاید و دومی باه افازایش رناج و بیمااری و      شادمانی و  ندرستی و نیرومندی و معنا را میاولی 

کند،  قلمداد می  انجامد. این  صور از خداوند که او را به لحاظ اخلاقی آمیخته نا وانی و پوچی می

سازد )چون شر نیز منشأ الهی دارد( و از ساوی   می مداری عقلانی را مسدود از سویی راه اخلاق



          زند گلشن راز           284

دهد )به خاطر ادغام اهریمن و اهورامزدا در قالب  ای را به دست می شناسی یکپارچه دیگر هستی

 یک آفریدگار عام( که با مکتب اصالت وجود سازگار ر است.

ناد را در خاود   ی خداو گوید گیتی باز ابی از مینوست که به این  ر یب هردو ساویه  شبستری می

هایی را در خاود نهفتاه    شان پیکر انسان است، دوقطبی گنجاند. بنابراین پدیدارهای گیتیانه که اوج می

کنناد. بار ایان مبناا سایاهی گیساوی        هایی از آن اصل مینویی جلوه مای  که همچون نمادها و نشانه

 اوند.  شان نمادی است برای صفات قهری و لطفی خد زیبارویان و سپیدی پوست چهره
 

 الفااظ مساموع   نیا محساوس آماد ا   چو

 تیااااانها یعاااااالم معنااااا نااااادارد

 دایااکااه شااد از ذوق پ  یآن معناا هاار

 یمعنااا ریاهااال دل کناااد  فسااا چاااو

 اسات  هیمحسوسات از آن عالم چاو ساا   که
 

 

 از بهار محساوس اسات موضاوع     نخست 

 تیااامااار او را لفاااظ غا  نااادیب کجاااا

 او را اباااادی یلفظاااا ریاااا عب کجااااا

 یمعنااا ریاااکناااد  عب یمانناااد باااه

 اسات  هیا چون طفال و آن مانناد دا   نیا که
 

کناد کاه ایان رمزپاردازی گیتیاناه و       شبستری شاید برای بستن دهان مخالفان  اکیاد مای  
مدارانه از امر قدسی کارکردی زمینی دارد و نمادی محسوس اسات از اماوری محساوس.     انسان

کردناد کاه    ها را نقاد مای   گوید که اشعریان به سختی این باور باطنی این را احتمال از آن رو می
دانساتند. در   ای محسوس و ظاهری از حقیقتی معقاول و پنهاانی مای    رخدادهای طبیعی را لیه

ی الهی، که صاور ی و رخسااری    ای برای اندیشه این نگاه است که گردش اختران نه  نها نشانه
شناسانه نیست،  نهشود. یعنی بحث در نگرش باطنی بر سر نمادپردازی نشا از خودِ آن قلمداد می

خورد. شبستری بارای پرهیاز از ایان دعواهاا  ارجیح       شناسانه پیوند می که با نمودسازی هستی
هاا باه فهام     گوید این رمزپردازی دهد در سطح این دریای خروشان سفر کند و از این رو می می

از بهار   نخسات / الفااظ مساموع   نیا محسوس آمد ا چو»شود:  محسوس با محسوس مربوط می
یعنی آن باطنی که شایعه و اساماعیلیه بادان ارجااع     –چون افق معنا «. وس است موضوعمحس
کران و نافهمیدنی است و به ایان ساادگی در ظارف اماور ملماوس جاای        قلمروی بی -دادند می
چناین برداشاتی    «.؟او را اباد ی یلفظ ری عب کجا/  دایکه شد از ذوق پ یآن معن هر »گیرد:  نمی

ای و انگلای از میناو    نشینان است که گیتای را ساایه   م همان نگرش حاشیهی مستقی البته ادامه
 پذیرد. کرد و در بیت آخری شبستری این را صریحا می قلمداد می

 وأنااازد مااان خاااود الفااااظ مااا    باااه

 محسوساات خااص از عارف عاام اساات     باه 

 چااون در جهااان عقاال کردنااد    نظاار

 کاااارد عاقاااال  تیاااارا رعا  ناسااااب

 ممکااان ساااتین یکلااا هی شاااب یولااا
 

 فتاااااد از وضااااش اول ین معنااااآ باااار 

 کادام اسات   ین معنا آداناد عاام کا    چه

 آنجااااا لفظهااااا را نقاااال کردنااااد   از

 گشاات نااازل  یلفااظ معناا  یسااو چااو

 ساااکن باااش یآن ماا یجساات و جااو ز
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بارد و آن هام ار بااط میاان واژگاان و       این بحث خواه ناخواه به پرسشی بسیار مهم راه مای 

شاان باه ار بااطی      وان  شخیص داد که یکی یچیزهاست. در کل دو رویکرد در  اریم اندیشه م

طبیعی و استوار میان لفظ و معنا قایال باوده، و دیگاری ایان ار بااط را دلبخاواه و  صاادفی و        

دیاد، و   سان می داند. افلاطون که چیزهای بیرونی را  بلوری از مکالی انتزاعی و واژه قراردادی می

و چیز باور داشت، باه نگارش نخسات پایبناد     ارسطو که به  لازمی منطقی و طبیعی میان واژه 

 وان یافت، در آنجا که خواندن مانتره یعنی اساتفاده از   بودند. ردپای این فکر را در اوستا هم می

شود. با این  فااوت کاه    زبان همچون سلاحی  یز و برنده برای نبرد با اهریمن در نظر گرفته می

نه برقرار نیست، بلکه پیوندش فقط باه پدیادارهای   در اوستا  لازم میان واژگان با چیزهای گیتیا

 شود.  مینویی محدود می

ی زر شتی کهن مینو چون ساحت معقول و ذهنی بود، با واژگان پیوناد داشات و    در اندیشه

بنابراین آن ار باط سرراست و طبیعی، بین کلمات و سپهر معنا برقرار بود و نه با چیزهای مادی 

یاا   –هایی از این فکار کاه چیزهاای گیتیاناه هام لباد نمودهاایی         قو زمینی. با این حال مشت

برای آن معناهای مینویی هستند، از آغاز وجود داشته است. هماین اسات کاه     -هایی سرچشمه

مفهوم مانتره را به ابزاری جادوگرانه برای  غییار دادن اماور گیتیاناه بادل سااخته اسات. دعاا        

از برای  غییار دادن سایر وقاایش    جادوگران ورد خواندن  برای درمان بیماران یاها  شمنخواندن 

گارا وجاود    ، همیشه گروهی از اندیشمندان شکاک و  جرباه ها اینشود. در مقابل  اینجا ناشی می

اناد   گرفته اند و از آن نتیجه می نهاده گوناگون دست میهای  اند که به  نوع واژگان در زبان داشته

ری با چیزها ندارناد و هماه چیاز از قاراردادی  صاادفی در      که واژگان ار باطی سرراست و ضرو

 جوامش گوناگون نتیجه شده است. 

ی معناا   گوید سرچشامه  شبستری در این آوردگاه نظری موضعی بینابینی دارد. از سویی می

چاون در   نظار  »دنیای مینویی است و آنچه در قالب واژگان در زبان داریم، باز ابی از آن است: 

یعنی  ا حادودی نگارش زر شاتی قادیمی را     «. آنجا لفظها را نقل کردند از/  دندجهان عقل کر

 ر است. به هماین    ر و گسترده گوید که سپهر معنا از قلمرو زبان فربه پذیرد. اما در ضمن می می

ای از  دهد همیشاه دامناه   ای که کلمه پوشش می زند و دایره معنا همیشه روی واژه لق میخاطر 

کند. این همان است کاه   خودی طرد می ای دیگر را بی گیرد و دامنه ودی در بر میخ را بی چیزها

مکال  –اش  نزد نحویون به شکلی و منطقیون به شکلی دیگار مبناای خیاال و نمودهاای زباانی     

 دانسته شده بود.  -استعاره و  شبیه

شاه  شاود کاه همی   گوید پیچیدگی و غنای بیشتر معنا نسبت به زبان باعث می شبستری می

یعنای  «  شابیه کلای  »چیزهایی ناگفته باقی بماند و معناهایی رمزگذاری ناشده باشند. بنابراین 

برابرنهادن هر لفظی با معنایی و هر معنایی با لفظی ممکن نیست و شباهتی که باین واژگاان و   
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 سات ین یکلا  هی شاب  یول»چیزها داریم نسبی و ناقص و محدود است. به همین خاطر است که 

ی پیامدهای این فربهای معناا    با این حال او درباره«. ساکن باش یآن م یجست و جو ز/ ممکن

گوید هرچند مانادگار شادن در لفاظ و  عصاب      کارانه دارد و می نسبت به زبان موضعی محافظه

کناد کاه    نسبت به کلمات نادرست است، اما باید ساختار زبان مقدس را حفظ کرد و  وصیه می

 «.دار عبارات شریعت را نگه»
 

 سات یرا بار  او دق ن   یکسا  یمعن نیبد

 زنهاااار زنهاااار ی اااا باااا خاااود  یولااا
 

 سات یحاق ن  ریا غ نجاا یصاحب مذهب ا که 

 دار را نگااااااه عتیشاااااار عبااااااارات
 

شناسی است. یعنی این پرساش کاه    ای از شناخت ی معنا در زبان در نهایت زیرشاخه نظریه

ی کااربرِ زباان    آورند که گوینده ار باط لفظ و معنا چیست، خود به خود این پرسش را پیش می

پاذیر هام    کند. در این مورد دو رویکرد وجود داشاته کاه باا هام جماش      معنا را چگونه درک می

اش کااملا باا منطاق و     بنادی  اند. یکی آن که زبان ساختی یکسره عقلانای دارد و اساتخوان   بوده

زباانی و   وبی دروناستدللی همتاست. این نگرشی است کاه اغلاب نحویاون در چاارچ    های  نظام

اند. رویکرد دیگر که بیشتر نزد عارفان و شاعران  ای بینازبانی بدان باور داشته منطقیون در زمینه

ی دریافت معنا از زبان را بیشتر با ذوق و ح  و حال و شاهود مرباوط    و ادیبان رایج بوده، شیوه

 ده است. کر ی عاطفی و هیجانی آن  اکید می دانسته و بنابراین بر سویه می

شبستری برای شرح فرایند دریافت معنا از زبان به دومی بیشتر گرایش دارد و بحث خود را 

 گیرد: های منتهی به ادراک معنا پی می بندی حال با رده
 

 رخصت اهال دل را در ساه حاال اسات     که

 ساه حالات   نیا آن ک  کو شناسد ا هر
 

 دلل اسااات گاااریو ساااکر و آن د فناااا 

 لااااتوضااااش الفاااااظ و دل  بدانااااد
 

کند، دل هام   پ  گذشته از سر که جایگاه عقل است و معناها را در قالبی منطقی درک می

هاای دل کاه باه دریافات      یابد. حاال  اندامی شناساست و طی مسیری شهودی به معنا دست می

هاایی بارای    انجامد عبار ناد از فناا و سُاکر و دَلل. ایان ساه شایوه       هایی متمایز از معنا می لیه

دهناد )دللات(. ساه حاالی کاه       ای که واژگان به معناها ارجاع مای  ستند، یعنی شیوهه« وضش»

های گوناگون ار باط دل با هستی است و به همین خاطر آن  کند، شیوه شبستری بدان اشاره می

 شود.  هایی که به لم  موجودها منتهی می اند، یعنی حال نامیده می« احوال مواجید»را 

« حاق »ی شاناختی هساتند کاه گرانیگااهش      از یک مسیر یگانه سطوحی متفاوت ،این سه

دهاد کاه فناا خواناده      است. اگر رهرو با حق یکی شده و در آن حل شده باشد، وضعیتی ر  می

شوند. در این حالت عاارف زباان را باه     شود. در وضعیت فنا سالک و مسلک و مقصد یکی می می
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گیرد. یعنی پیوناد قدسای میاان زباان و      میکند که خداوند آن را به کار  همان شکلی درک می

شود.  معنا که در ساحت حق به شکل مطلق و کامل وجود دارد، برای سالک آشکار و گشوده می

شود و به همین خااطر در عمال روناد دللات      ادراک عارف و خداوند در این حالت یکپارچه می

گردناد،   با هم یگاناه مای  ای که هستی و شناخت  شود. چون لفظ و معنا در سرچشمه منتفی می

 ر،  ای پایین  فکیک میان کلام و محتوا هنوز بروز نکرده است. در مر بهاینجا شوند و  دریافته می

خود شدگی است و در گفتماان   حالت سُکر را داریم که در لغت به معنای سرمستی و از خود بی

شاود. عاارف در ایان     شی میکند که از رویارویی با حق نا صوفیانه به شکلی از شگفتی اشاره می

شاود و   مرحله به خاطر مواجهه با وجاود مطلاق دچاار ناوعی شاگفتی عمیاق و وجادآمیز مای        

کند و به شکلی شاهودی و باا دل وجاود را ادراک     ساختارهای عقلانی و مستدل خود را رها می

ند و انسان ای دار ی فنا دست نداده و سالک و مقصد با هم فاصله کند. با این حال هنوز مر به می

 ار اسات،    شوند. در سومین مر به کاه از هماه فروپایاه    محسوب میی متمایز  نقطهو خداوند دو 

برد و برخورد با لفظ خاود باه    دهد و این وضعیتی است که کلمه به معنایی راه می دللت ر  می

و کند. ایان مر باه شاباهتی باه دللات در ادراک منطقای        خود محتوایی را در ذهن متبادر می

هاای دل و وضاعیتی شاهودی     عقلانی دارد. با این  فاوت که نزد صوفیه حالت دَلل یکی از حال

است و در آن دلیل به معنای روشنایی و آشکارگی مورد نظر است و نه دلیل مستدل در معناای  

 ها. به پاسم ها پرسشی گذار از  زنجیره
 

 دیااااحاااوال مواج ساااتیرا گااار ن  اااو

 قاااتیاحاااوال حق ساااتین یمجااااز

 قیااز اهاال  حق دآیاادوساات ن یا زافگاا
 

 دیاااباااه  قل یکاااافر ز ناااادان  مشاااو 

 قااتیاساارار طر اباادیهاار کاا    نااه

 قیکااه  صااد ایا  دیاارا کشا  با  نیااا مار 
 

دهاد کاه دساتیابی باه ایان شناساایی        شبستری مانند باقی صوفیان به مخاطب هشدار می

یعنی ایان ساه    «احوال مواجید»شهودی از هستی کاری دشواریاب و دور از دسترس است. اگر 

کناد و ایان کااری     وضش دللت دست نداده باشد، فرد در واقش از گفتارهای دیگاران  قلیاد مای   

برآماده کاه گردنبناد باه گاردن      « قلاد »ی سامی  ی  قلید در  ازی از ریشه نادرست است. کلمه

. اناد  هایی مکل قلاده نیز از همین جاا برخاساته   مشتقداده و  انداختن و طوق آویختن معنی می

داده اسات.   نشان مای شکلی از عهد و پیمان میان دو نیروی خودمختار را در بافتی ایرانی  قلید 

بخشیدن طوق و یاره به فردی زیردست به معنای اهدای قدر ی به او بوده مهری در سنت کهن 

ای از رمزگاذاری پیماان    بایست با وفاداری و حفظ عهد و پیمان  ضمین شود. این شایوه  که می

هرپرستان بوده و بعد ر همچاون رمزگاانی کالان بارای نماایش اقتادار سیاسای و پیوناد         نزد م

ی طوق از خداوناد را در   ی دریافت حلقه صحنه که چنانکند.  شاهنشاه و خداوند کاربرد پیدا می
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بینیم. پ   قلید در این معنا اماری ارادی، اختیااری، و    بازنمایی شاهنشاهان ساسانی بسیار می

شاود. فارد فرودسات در     که به عهد و پیمان فردی فرودست و فرادست مربوط میدوسویه است 

گیرد و فرد فرادسات باا بخشایدن آن     این پیمان قدر ی یا شناختی یا مسئولیتی را بر عهده می

 گذارد.   ی وی می عهدی را بر عهده

محتارم   ی مستقیم سنتی بسیار کهن است و بر در این معنا مفهوم  قلید در فقه شیعه ادامه

کند. در حدی که هار شاخص بایاد در میاان      ی افراد  اکید می ی آزاد همه شمردن افراطی اراده

خردمندان و دینمردان دوران خود بگردد و کسی را به عنوان مرجش  قلید خویش انتخاب کناد.  

ی مردم  ککیار شاده    یعنی عهد و پیمانی از همین جن  بعد ر در سطوحی مذهبی و بین  وده

چون و چرا و سرسپردگی یکسویه باه مرجاش قادرت یاا  قادس       عبیر  قلید به اطاعت بیاست.  

ی  ساتیزانه و جبرگرایاناه   نوعی جعل و  حری  در این زمینه است که از سویی از  عبیرهای عقل

گری عراقی وارد شاده و از ساوی دیگار در  عبیاری مادرن )بااز هام از         کهن مسیحی به صوفی

و کاربساتی سیاسای پیادا    رن گذشته از فرن  به ایران انتقال یافته ای مسیحی( طی دو ق زمینه

 است.کرده 

داری باستانی است و ایان   گفتمان کسانی مکل شبستری همان پیمانمنظور از  قلید اما در 

کاافر ز   مشو/  دیاحوال مواج ستیرا گر ن  و » وان دریافت که  را در  عبیرهایی از این دست می

عنی قبول عهد و پیمان پیر و قطب طریقت  نها زمانی ممکن و درست اسات  ی«. دیبه  قل ینادان

یعنای  –که فرد در خویش حالی از نوع سکر و فنا و دلیل را  شخیص داده باشاد. وگرناه  قلیاد    

 برد.   را نباید پذیرفت، که به گمراهی و کفر راه می -طوق پیروی از مراد

 وان  شاخیص داد کاه مریادانی را     مدعی را می ای به قطبها و مرادهای اینجا در لفافه کنایه

نهاادن/   اند، بی آن که به استعداد ایشان و سودمندی این  قلید/ گردن کرده اطراف خود جمش می

پذیرفتن  وجهی داشته باشند. ادراک حقیقات از دیاد شبساتری  نهاا از مسایر عقلانای        طوق 

ادعایی کند، نه باید پذیرفت و نه آید و جز آن اگر کسی  ) صدیق( یا شهودی )کش ( حاصل می

 نیا مر/  قیز اهل  حق دیآدوست ن یا گزاف»از آن  بعیت کرد، که چه بسا گزافی بیش نباشد: 

 «.قیکه  صد ای دیرا کش  با

 
 یوضااااش الفاااااظ و معااااان   بگفااااتم

 تیاااغا یساااو یکااان در معاااان نظااار

 کاان یماا هیوجااه خاااص از آن  شااب بااه

 ساار مقاارر کیااقاعااده  نیااشااد ا چااو

 

 یبااادان یسربساااته گااار خاااواهرا   اااو 

 تیااااکاااان رعا کیااااکایرا  لااااوازم

 کااان یمااا هیاااهاااا  نز وجاااه گااارید ز

 گااااریچنااااد د یزان مکااااال مینمااااا
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بنادی   ی مفصال  گاردد. یعنای شایوه    برمای « وضش»ی  باز به مسئله ها بیت شبستری در این
 وان فرض کرد که ار بااط واژگاان و چیزهاا یکساره  صاادفی و       میواژگان و چیزها. گفتیم که 

شناسانه میان این دو قایل بود. ایان دو رویکارد     وان هم به پیوندی هستی راردادی باشد، و میق
بیناد کاه    شناسانه مای  گویند. نگاه اول زبان را امری شناخت کلی را نگرش  عیینی و  کوینی می

شناساانه قایال    اش ار باط میان مردمان است. دیدگاه دوم برای زبان شأنی هساتی  کارکرد اصلی
الساماء و  » گویاد  مای وقتای  شاه داعی شیرازی داند.  ت و آن را انعکاسی از حقیقتی بر ر میاس

   دهد. اش به این رویکرد دوم را نشان می پایبندی 3«اللقاب  نزل من السماء
کوشش شده  ا این دو دیدگاه با هم جماش بساته شاوند.     «گلشن راز»گوید در  لهیجی می

امور محسوس را قراردادی و  عینی دانسته و کلمات مرباوط باه   یعنی شبستری الفاظ مربوط به 
نگارش   امور غیرمحسوس و مینویی صاحب شأنی وجاودی و مااهیتی  کاوینی پنداشاته اسات.     

وحدت وجودی لهیجی  ا حدود زیادی سمت و سوی  فسیرهای بعدی از شبساتری را  عیاین   
بن عربی کاه لهیجای از آن بهاره    کرده، و جای چون و چرا دارد که چقدر از دستگاه مفهومی ا

در این حد روشن است که شبستری محتاطاناه باا    برد، در اصل منظور شبستری بوده باشد. می
کند و  شبیه، یعنی ا حاد دال و مدلول را به ویژه آنجا کاه موضاوع حاق     این مسئله برخورد می

 هیا هاا  نز  وجاه  گار ید ز/  کان  یما  هیوجه خاص از آن  شاب  به »داند:  است، به سادگی روا نمی
قطعیتی با روش  صدیق یا کش  دست نداده،  نزیاه  ارجیح دارد و آن   یعنی  ا وقتی «. کن یم

 محابای کلمات به چیزها. مبرا دانستن حق از صفات و واژگان است و پرهیز از چسباندن بی
ی برخای   را به شرح ریزبینانه« گلشن راز»از  43ی سخن خویش، بخش  شبستری در ادامه

شاان را مرزبنادی کناد.     کوشد حدود مجاز به کار گرفتن دهد و می ها اختصاص می از این  شبیه
نام گرفته و روشن است که نظام رمزگذاری صافات حاق بار    « اشارت به چشم و لب»این بخش 
 انسانی را در مرکز  وجه خود قرار داده است. های  اساس اندام

 

 دایااپ سااتیکااز چشاام شاااهد چ  نگاار

 یو مساات یماااریب چشاامش خاساات  ز

 چشاام اوساات دلهااا مساات و مخمااور  ز

 چشااام او هماااه دلهاااا جگرخاااوار    ز
 

 نجایکاااان لااااوازم را بااااد   تیاااارعا 

 یهساات نیعاا دایاالعلااش گشاات پ  ز

 هااا جملااه مسااتور لعاال اوساات جااان ز

 مااااریجاااان ب یلعلاااش شااافا  لاااب
 

 

پاردازد   شبستری نخست در چهار بیت به ساختار هستی و پیکربندی کلان وجود مطلق می

انگارد. به ویژه بر دو عنصر کلیدی رخسار یعنی چشام و   را با ساخت پیکر انسانی همتا میو آن 

 شود.   کند که در ادبیات عاشقانه محور زایش معناست و بیش از همه ستوده می لب  مرکز می

                      
 .102: 3122داعی شیرازی،  3
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چون ار باط میان انسان و خداوند نیز در نگرش عارفانه از جن  مهر و عشق اسات، از ایان   

پیوند قدسی با کلمات نمایشگر  غزل و عشقبازی رواست. شبستری  لازمی میان رمزگذاری این 

کند و بر این مبناا حا  و    شیفتگی سالک نسبت به حق با شیدایی عاشق به معشوق برقرار می

 انگارد.   حال عارف به هنگام رویارویی با وجود مطلق را با ار باط دلداده و دلدار همسان می
 

 دیاااین چشاامش گرچااه عااالم در   بااه

 دلهااااا نااااوازد  یاز مردماااا  یدماااا

 جان دمد در آب و در خاک یشوخ به
 شاااد یا او هااار غمااازه دام و داناااه  از

 بااه غااارت  یهساات دهااد یغماازه ماا  ز

 چشاامش خااون مااا در جااوش داماام   ز

 دیاااربا یغمااازه چشااام او دل مااا  باااه

 یکنااار ییاز چشاام و لاابش جااو  چااو

 را کااااار سااااازد  یغماااازه عااااالم  ز

 غمااازه و جاااان دادن از ماااا کیااااو  از
 

 دیااانما یلطفااا یهااار سااااعت  لااابش 

 را چاااااره سااااازد چارگااااانیب یدماااا

 دم دادن زناااد آ اااش بااار افااالاک باااه

 شاااد یا خاناااهیم یا او هااار گوشاااه وز

 بااازش عمااارت  کنااد یبوسااه ماا  بااه

 لعلاااش جاااان ماااا مااادهوش دامااام  ز

 دیاافزا یعشااوه لعاال او جااان ماا    بااه

 یآر دیااکااه نااه آن گو دیااگو نیااا ماار

 نااوازد یبوسااه هاار زمااان جااان ماا   بااه

 بوساااه و اساااتادن از ماااا   کیااااو  وز
 

 شاود  شبستری در این بیت خداوند را طوری با زبان عاشقانه  وصی  کرده که به سادگی می

ی اصالی در   یش را شعری دانست که مردی دلداده برای زنی دلدار سروده است. کلیدواژهها بیت

پلاک  »به معناای  اش  ای که در اصل عربی است. واژه« غمزه»که پنج بار  کرار شده،  ها بیت این

ماکلا   کاه  چناان است و در معنای یک چشم به هم زدن هم گاه به کار گرفته شده اسات.  « زدن

آماوز صاد مادرس     به غمزه مسئله /نگار من که به مکتب نرفت و خط ننوشت  »گوید  حافظ می

 ، یعنی که فارد از علم  حصیلی در چشم بر هم زدنی به حقیقت دست یافت.  «شد

ی غمزه بیشتر در معنای اشاره کردن با چشم و ابرو به کار گرفته شده و باه   در پارسی کلمه

دهند. از هماین   ویژه حرکتی است که زنان برای عشوه و ناز کردن با چشم و ابرویشان انجام می

ی نامستقیم   عبیر است که صفت غماز ساخته شده که به معنای کسی است که با کنایه و اشاره

 سازد.  و کسی را رسوا میکند  رازی را فاش می

شبستری از این واژه در معناای دوم اساتفاده کارده و آن را کنشای از کردارهاای خداوناد       

ی اصلی ایزد مهر یا  دانسته است. این ایده البته از دیرباز وجود داشته که مهر و عشق که آفریده

 اداوم نسال    اهورامزداست، عامل اصلی سازمان دهنده به گیتی اسات. چاون هام جفتگیاری و    

پیوساتن عناصار و پیادایش     جانداران با نمودهایی از میل جنسی و مهر گره خورده و هم درهام 

 شود به ازدواج و هماغوشی چیزها حمل کرد.    رکیبها را می



 287گفتار بیست و سوم: واژه، معنا و زندبافی           

ی اصالی ذات   ی کهن، مهر نیرویی درونای در دل آدمیاان باود کاه شاالوده      در نگرش مغانه

شد  رشتی و جوهریِ ساخت وجود انسانی محسوب میساخت. یعنی رکن س شان را بر می مقدس

ناپاذیر   و بنابراین نیازی نداشت  ا از بیرون برانگیخته شود. مهر در اصل همچون پیامدی اجتناب

شد. به همان  ر یبی کاه خورشاید در آسامان نااگزیر اسات       و بدیهی از امور مقدس قلمداد می

آورد، انسان و جانوران اهورایی هم در شاکل   ار میبتابد و آفتاب خواه ناخواه روشنایی و گرما به ب

 کنند.   اند و از خود مهربانی  راوش می پایه با مهر پیوند خورده

ی میادان انساان و مرجاش     در دوران اسلامی در نگرش مذهبی رایج و شارع مساتقر فاصاله   

باه عاباد/    شان را شناسانه از هم جدا شدند که رابطه  قدس بیشتر شد و این دو با شکافی هستی

کاست، و نه دلدار و دلداده )به  عبیر گاهان( یا سرباز و سردار )به  معبود و خالق/ مخلوق فرو می

های  این شکاف را  رمیم کرد، عرفان ایرانی بود که بار دیگر همان برداشت آنچهبیان مهریشت(. 

نادرکنش عاشاق و   پیشین را در فضایی  ازه باز عری  کرد و ار باط خادا و انساان را از جان  ا   

 معشوق دانست.  

چاارچوب مفهاومی   اما در این گذار از دوران پیشا اسلامی به اسلامی دو  حول مهم در این 

پنداری انسان و خداوند ناروا بود و همگرایی و  در بستر دین اسلام همذاتبروز کرد. یکی آن که 

گاهان آماده، کفرآمیاز و    در که چنانی نف  انسانی و مینوی مقدس  یگانگی نیروهای برسازنده

اش مااهیتی کوچگرداناه،    شد. دیگر آن که مفهوم مهر که در شکل اصالی  ناپذیرفتنی قلمداد می

جنگاورانه و خودبنیاد داشت، در بافتی شهری، قراردادی، نهادمناد و هنجاارین بااز عری  شاد.     

 یعنی به  عبیر دستگاه نظری زروان، مهر به عشق دگردیسی یافت.  

و بدیهی نبود که خود به خود از درون دل آدمی  زاد درونرچوب نو، عشق نیرویی در این چا

شد. دل انادام درک   ای از لط  الهی بود که از بیرون بر دل عارض می بیرون بجوشد. بلکه بارقه

ی مهر. به همین خاطر وجاود عشاق    ی عشق بود، و نه گرانیگاه زاینده کننده و  شخیص دهنده

ی گیتی و مینو، پ  از احیا شدن در این فضا، باه مرجعای بیرونای بارای      ندهدر مقام پیوند ده

« کنز مخفیاا »زادن و به گردش انداختن عشق نیاز داشت. به این خاطر است که حدیث قدسی 

داد کاه   چنین نزد صوفیان محبوب شد. چون  وضیح میبا آن که اعتبار  اریخی و اسنادی نداشت، 

ر و سرساختانه عشاق را در دل مردماان و چیزهاای گیتیاناه برانگیزاناد.       چرا خداوند باید چنین پیگی

خواسات   ماند که خواهان چشمانی ستایشگر بود و گنجی مخفی باود کاه مای    خداوند به زیبارویی می

   آشکار شود.

کند. این  صور که خداوند همچون زنای فریباا    در اینجاست که مفهوم غمزه اهمیت پیدا می

ریدگان اشاره کند و ایشان را در بند عشق خود گرفتاار ساازد، در چاارچوب    با چشم و ابرو به آف

آن  - خواه مهار و خاواه وای یاا اهاورامزدا    -شد. شأن خداوندی جنگاور  مغانه ناپسند دانسته می
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پهلوانان و  که چنانبود که رهبری نیرویی پیشاپیش موجود را در دل مردمان بر عهده بگیرد. هم

 اختند و جنگاورانی همساان باا خاویش را در     پاهیان خویش اسب میشاهنشاهان پیشاپیش س

ی نبارد خیار و    ی کانونی جبهاه  کردند، خداوند نیز در نگرش مغانه نقطه میدان نبرد رهبری می

اناد کاه    اش حضور دارند و چنادان مساتقل   شد، که آدمیان پیشاپیش در میدان شر محسوب می

ویش را آزادانه انتخااب کنناد. در ایان نگارش حضاور      ی اهورایی یا اهریمنی خ خود باید جبهه

خداوند  نها راهنماایی بارای انتخااب باود، و اغاوا و فریاب و وعاده و وعیاد اصاول رفتارهاایی           

 شد. غیراخلاقی و اهریمنی قلمداد می

در دوران اسلامی اما این وسواس اخلاقی بارای  فکیاک خیار و شار میناویی دیگار وجاود        

 هاا  ایان هایی مانند مکار، قهاار، جباار و مشاابه     داوند در قرآن با صفتنداشت. به همین خاطر خ

اند. به همین خااطر ناوع ار بااط     شده شناخته شده، که  ا پیش از آن صفت اهریمن دانسته می

ی انسان و خداوند نیز  غییر کرد و خداوند همچون زیبارویی اغواگر در نظر گرفتاه شاد    عاشقانه

کناد کاه از    کشاند و شور و هیجانی ایجاد می شان را به  عطیلی می که با فریفتن عاشقانش عقل

ی منطق و استدلل خردمندانه خارج است. این شکل از هیجان و شور همان است کاه در   دایره

شاود و در قالاب دیاو     دانساته مای  ظلمت هایی از  اوستا هم موضوع بحث است، اما در آنجا جلوه

شبساتری در ایان بافات    . کنناد  شان می  جسمن اهریمن خشم و شهوت و بدخواهی و آز فرزندا

ی خانه خراب کن  صاویر کارده اسات. در     معنایی است که خداوند را همچون زیبارویی با غمزه

های متفاوت دلبری و فریبایی این معشوق مینویی را شرح داده اسات، باا    این ده بیت هم شیوه

ی شاریعتمداران و   اماا ساخت ماورد حملاه    زبانی که نزد صوفیان آن زمانه پذیرفته شاده باود،   

ی قدیم حاضر بودند نیز بادان   ی فلسفی مغانه مذهبیون بود، و چه بسا که اگر نمایندگان اندیشه

 بردند. حمله می

 شاااد حشااار عاااالم« لماااح بالبصااار» ز

 کردنااد شااهیاز چشاام و لاابش اند چااو

 یدر دو چشاامش جملااه هساات   دیاااین

 خاواب  ایا اسات   یماا هماه مسات    وجود

 صااد گونااه اشااگفت  نیاااز ا دارد خاارد
 

 گشااااات آدم  دایااااا نفااااام روح پ ز 

 کردناااد شاااهیپ یپرسااات یمااا یجهاااان

 یآخاار خااواب و مساات دیاااو چااون آ در

 نساابت خاااک را بااا رب اربااااب    چااه 

 چارا گفات   «ینا یع یولتصانش علا  » که
 

ومََاا أَمْرنَُاا إِلَّاا وَاحِادَ ٌ      »گوید  ی قمر است که می ی پنجاه سوره در بیت نخست اشاره به آیه

«. فرمان ما جز آن یکی نیست که در چشم به هم زدنای ) حقاق پاذیرد(   »، یعنی «لَمْحٍ باِلْبَصَرِکَ

ی  یعنی چشم به هام زدن اساتفاده کارده و غمازه    « لمح البصر»شبستری از این اصطلاح  ازی 

  -یعنی اشار ی باا چشام   –خداوندی را به سپری شدن عمر گیتی و مینو در چشم بر هم زدنی 
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ی چشام و لاب معشاوق مطلاق یعنای       گوید آدمیان فریفتاه  ه است. در بیت دوم می شبیه کرد

خداوند شدند و از آن سرمست شدند. به این  ر یب زندگی گیتیانه در مستی و بقای مینویی در 

شود، چرا که بنا به نظر پیشینیان روح در هنگاام خفاتن  واناایی لما       خواب و رؤیا سپری می

کند. مفهوم رؤیای صادقه بر این اساس شکل گرفته و در دوران مادرن   دنیای مینویی را پیدا می

ی  ی  ماس ذهنِ خفته باا ناخودآگااه و  فسایر روانکاواناه     ی همین  صور ایده هم فروید در ادامه

 رویا را ابداع کرده است. 

گوید هرچند خداوند با غمزه و نمودن چشم خویش کل هساتی را   در بیت سوم و چهارم می

وفا به عاشق خاود عناایتی و  اوجهی نادارد.      خود ساخته، اما مانند معشوقی گریزپا و بیگرفتار 

در دو ساحت گیتیانه و مینویی خود با مستی و   - یعنی وجود – یابد که این عاشق چون در می

 ی خالق به دورند.   همه مخلوقا ی هستند که از مر به ها اینخواب دست به گریبان است، و 

و ألقیات علیاک محباع منای     »گویاد   ی طه اشااره دارد کاه مای    سوره 13ی  ه آیهبیت آخر هم ب

محبت خود را بر شما درافکندم، برای آن که در برابار چشامم برسااخته    »، یعنی «ولتصنش على عینی

 ر است که داستان به آب افکنده شدن موسی در زماان   ای طولنی این جمله بخش پایانی آیه« شوید.

دهد. معنایش مبهم است و  فسیرهای گوناگونی از آن شده اسات.  وافاق عماومی     نوزادی را شرح می

آن است که منظور سپردن نوزاد به مهر خداوند بوده و پرورده شدن وی در امنیتی کاه نظاارت یهاوه    

   آورده است. یا الله برایش فراهم می

که پیامدهایی دهد،  صویری از عشق الهی است  به دست می ها بیت آنچه شبستری در این

ی  اند و در نیماه  شان دنبال نشده شناسانه به دنبال دارد. اما این پیامدها  ا انتهای مستدل هستی

در نگارش وحادت   اناد.   ی شکاف سهمگین میاان انساان و خداوناد مساکوت ماناده      راه به بهانه

از  پاذیرد، سااحتی   وجودی نخستین مر به از  جلی حق، که زیر  اثیر نیاروی عشاق انجاام مای    

ای از وجود در ایان افاق شاکل     نامند. مر به می« ظهور اقدس»دهد که آن را  وجود را نتیجه می

نامند و آن جایگاهی است که یکپارچگی کلی هستی باه  ککار    می «واحدیت»گیرد که آن را  می

شان گسسته شود و جدا جدا و ضد هام   شود، بی آن که بند ناف و  نوع پدیدارها فروشکسته می

کند، و این هماه   هایی گوناگون نمود پیدا می ر برسند. یعنی یگانگی هستی مطلق در جلوهبه نظ

 جوشند.   ی باطنی یگانه بیرون می ظاهرهایی هستند که از یک سرچشمه

ی واحادیت،   نامند. به همین خااطر ناام دیگارِ مر باه     ها را صفات و اسماء الهی می این جلوه

است. چون علم در نگرش کلاسیک با زبان پیوناد خاورده و    ی اسماء و صفات یا مقام علم مر به

یابد البته علم الهی است و نه  شود. علمی که در این مرحله ظهور می بر اساس واژگان استوار می

انسانی، و  وصیفی که از آن در دست داریم آن است که خداوند طی گساترش یاافتن و سارریز    

 شود.   و صفات خویش آگاه میشدن در ظرف اسماء، در ضمن به وجود خویش 
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یون  شباهت دارد، هرچناد از آن  « پاسم به ایوب»ها به کتاب  بحکی که از بسیاری از جنبه

 ر است. هر نام خداوند در این مر به   ر و غنی ها کهنتر و از نظر فلسفی از آن بسیار پیچیده قرن

ای هم که در خدا ایجااد   هیهای کمال امر قدسی است. به همین خاطر آگا نشانگر یکی از سویه

 دهند. ناپذیر از کمال وجودی را نشان می ای ایستا و دگرگونی جنبهکند،  می

نامند، که ظاهری است مشروط به چیزهاا،   می« اعیان ثابته»آگاهی خداوند از این صفات را 

ز هاای عرفاانی ا   ی وجودی حق باشد. در بسیاری از نحلاه  از باطنی نامشروط و مطلق که جوهره

ها  سرمشقبا گیرند و  آن  فسیری نوافلاطونی دارند. یعنی آن را کمابیش با مفهوم مُکُل همتا می

این وجود عینای   یابد. که وجود عینی پویا بر اساس آن سازمان می دانند همتایش میو الگوهایی 

دهد و باه    ر از آن را نشان می ای فروپایه هم پیامد  عین یافتن وجود مطلق حق است، اما مر به

ی واحادیت متماایز    خوانند  ا از فیض اقادس یعنای مر باه    همین خاطر آن را فیض مقدس می

شبستری در برداشت خود از اعیان به آرای ابن عربای نظار دارد. ابان عربای معتقاد باود        باشد.

هستی یکپارچه است و وجودش عین وجود خداوند است. از ایان رو ککارت چیزهاا در واقاش از     

شود و نه  مایز در ماهیت وجودی. نتیجه آن کاه چیزهاا همیشاه     داوندی ناشی میی خ اندیشه

شوند. چون در شناسایی خداوند  پیشاپیش در ذهن خداوند وجود دارند و اعیان ثابته خوانده می

اند، ابن عربای ایان    ی وجودی پیدا نکرده اند. اما از آنجا که هنوز جنبه  جلی یافته و  کبیت شده

نامد. یعنی خداوند بر وجود چیزهایی ممکن آگاه اسات   می «معلومات معدوم»اک الهی را سویه از ادر

نفا   »روناد وجاود یاافتنِ ایان اعیاان معادوم را ابان عربای          اند. که هنوز از کتم عدم خروج نکرده

گوید در اثر رحمت خداوناد اسات کاه وجاود باه چیزهاا بخشایده         نامد. یعنی می می« رحمانی

انجام این کار نیز به  نف  شباهت دارد. از سوی دیگر  انف  و  کلام باا هام      شود و فرایند می

، هاا   آن پیوند دارند. پ  دم زدن خداوند برای آفریدن چیزها، در ضمن همتاست با نام دادن به

ی مزدکیاان   مدارانه ای از سخن اوست که میراثی از باورهای زبان شان؛ و این سویه یا فرا خواندن

شناسای در نگارش    ایزو ساو ایان مرا اب هساتی     به کیش حروفیه دگردیسی یافت.بود و بعد ر 

گشاست. باید  وجه  که اشاره بدان گره 3وحدت وجودی را در قالب چهار درجه مر ب کرده است

شان  ر یب زمانی نادارد. یعنای    بندی هایی متفاوت از وجود هستند و لیه مر به ها اینداشت که 

همزماان باه مکاباه     هاا  اینی  یکی پ  از دیگری پدیدار شوند. همه چنین نیست که به نوبت و

وجاود   –شاان   هایی دور و نزدیاک از خاساتگاه   و همچون  جلی« هستن»هایی متفاوت از  شدت

 مکانی.  -شوند و  مایزشان وجودی است و نه زمانی ظاهر می -مطلق
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 این چهار مر به عبار ند از: 

 الوجود؛  ال ( وجود مطلق یا ذات

ی پیکربندی وجود که در آن هنوز  عینی ر  نداده و یگاانگی   ( احدیت یا نخستین مر بهب
 درونی هستی استیلا دارد؛ 

شاان باا اعیاان     شود، اما هنوز بند نااف  پ( واحدیت که در آن چندگانگی موجودات آغاز می
 ای در باطنِ این ککرت حاکم است؛ و  ثابته به حق بند است و یگانگی

 گیرد.   وجود پدیداری که موجودات عینی و پویای مادی را در بر میی  ت( مر به
 شوند: بندی منطقی وجود مشخص می این چهار مر به با چهار قالب

  ابد؛   شدگی را بر نمی  ال ( ل به شرط مقسمی، یعنی وجودی که هیچ نوع  عین و مشروطه

همچناان نامشاروط   ب( ل به شرط قسمی یعنی وجودی که در باطن مشاروط و در ظااهر   
 دهد؛   است و گذار از فیض قدسی به فیض اقدس را نشان می

ی  عین و شکلی از مشروط شدگی که منفی است و   رین درجه پ( به شرط ل، یعنی خفی 
  نها بر صفات سلبی دللت دارد؛  

ی چیزها رسایده و وجاود در قالاب یاک چیاز       ت( به شرط شیء، که در آن  عین به مر به
ی چهارم کاه چیزهاای ماادی را در بار      بندی  نها لیه در این ر به وط شده است.مشخص مشر

هاایی از شادت و    بینی زر شتی برابر است. سه  ای دیگر اما به مر به گیرد، با گیتی در جهان می
 غلظت در مینو شبیه هستند. 

ن اسات  ی  عین یافتن وجود به دست داده، کمابیش هماا   صویری که ایزو سو از چهار لیه
اناد   ی انگور )قوس نزولی( آورده  ی گندم یا خوشه ی  بدیل دانه به خوشه که صوفیان در استعاره

ایان  صاویر در   اناد.   ی  بدیل انگور به می یا گندم به نان  کمیل کارده  و آن را به مسیر واژگونه
هایی که یعنی دگردیسی نطفه به نوزاد هم پیوند خورده است و  صویر«  کوین»ضمن با مفهوم 

انگیز به روند  ککیر سلول  خم  از آن پرداخته شده، در دوران غیاب میکروسکپ، با دقتی شگفت
 زایی در جنین شباهت دارد.  اولیه و  مایز و بافت

شناسانه را با رمزنگاری  بندی هستی دیدیم، شبستری صور ی ساده شده از این لیه که چنان
ی بعد به زل  و موی دلدار و رمزگان  وط ساخت. در مر به غزلی زیبایی به چشم و لب دلدار مرب

دهد. او این بخش  اش را به آن اختصاص می از منظومه 47پردازد، و بخش  آن در آثار عارفانه می
 کند: را با چهار بیت  وصیفی و شاعرانه آغاز می

 

 زلاا  جانااان باا  دراز اساات   ثیحااد

 نیزلاا  پاارچ  ثیاز ماان حااد  مپاارس

 خن دوشگفااتم ساا  یقاادش راساات  ز

 و گشااات غالاااباز یبااار راسااات یکاااژ
 

 راز اسات  یاز او کاان جاا   یپرس یم چه 

 نیمجااااااان ریاااااازنج دیاااااامجنبان

 زلفاااش مااارا گفتاااا فروپاااوش   سااار

 آمااااد راه طالااااب  چشیاو در پاااا وز
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یعنی که سخن از مو و گیسوی دلداری که خداوند باشد، از سویی پیچیده است و از ساویی  

ماند که هم بلند است و هم پیچاپیچ. اگر  ا اینجای کاار   می پر راز و رمز از این نظر به موی زنان

سخن از امری عیان و آشکار مکل چشم و لب در میاان باود و رویاارویی ر  باه ر  و چشام در      

کند و باا   شد، با ورود به ساحت زل  و گیسو داستان  فاوت می چشم دلدار و دلداده  وصی  می

گوید اینجا قلمروی اسات   کنیم. شبستری می یدا میفضایی درآشفته و پر پیچ و شکن سر کار پ

که کژی بر راستی چیره شده و پیچاپیچ بودنِ موضوع به پیچیدگی معنا منتهی شده است، بای  

 آن که از لط  و زیبایی دلدار چیزی کاسته شود.
 

 هاااا از او گشاااته مسلسااال  دل هماااه

 صاااد هااازاران دل ز هااار ساااو معلاااق
 

 هاااا از او باااوده مقلقااال  جاااان هماااه 

 او ی دل بااارون از حلقاااه کیااا دنشااا
 

 

یعنای   –گوید دلها چندان در سر زل  نگار  پردازد و می نخست به پیوند میان دل و زل  می

ی بندی گرفتار آماده   های  سبیح در سلسله اند که گویی دانه به بند کشیده شده  - وجود مطلق

و پنهانگر، و این دو به ظااهر  باشند. دل اندام شناسایی و ادراک است و گیسو اندام فروپوشاننده 

کند و راز  گوید که زل  است که بر دل غلبه می هایی ضد هم دارند. اما در زمان ا حاد، می دللت

کند و در این میاان  نهاا شاهودی رازآلاود باه جاا        است که ادراک صریح و روشن را کتمان می

 ماند که جایگاهش در همان دل است.  می
 

 اندبرفشاااا نیمشااااک نیاو زلفاااا گاااار

 ساااااکن وسااااتهیبگااااذاردش پ وگاااار
 

 کاااافر نماناااد  یکااایعاااالم در  باااه 

 نفاا  ماا من  کیاادر جهااان  نمانااد
 

کند. زلفین، یعنی ماویی کاه    موی دلدار علاوه بر دل، با مفهوم ایمان نیز ار باطی برقرار می

ی زنانه در دو گی  بافته شده باشد، اگر به جنبش در آیاد و باه پایچ و  ااب افتاد، باا        به شیوه

کناد و کفار و    ی مردمان را به سوی حاق راهنماایی مای    گذارد همه ها می ان اثری که بر دلهم

هاا خاودداری کناد،     اندازد. همین گیسو اما اگر ساکن بماناد و از جنبانادن دل   کژدینی را بر می

 به دین پایبند نخواهد ماند.سازد و دیگر هیچ ک   کشش قلبی به سوی حق را منتفی می
 

 چنبااار او شاااد یدام فتناااه مااا  چاااو

 شااد زلفااش چااه غاام بااود دهیااببر اگاار

 او باااار کاااااروان عقاااال ره زد  چااااو

 لحظااااه آرام کیاااازلاااا  او  اباااادین
 

 باااز کاارد از  اان ساار او    یشااوخ بااه 

 گاار شااب کاام شااد اناادر روز افاازود کااه

 گااره زد یباار و شااتنیدساات خو بااه

 کناااد شاااام یباااام آورد گااااه یگهااا
 

گیارد. ایان گیساویی     ت و آرام نمیاما گیسوی دلداری که خداوند باشد، مدام در جنبش اس

روید، و گاهی آویخته و رهاست و گاه آراسته و پرگاره، و در   شود و گاه می است که گاه بریده می
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کند. باید به دللت جنسی این  صویرها  وجه داشت و این را  هر حال پیوندش با دل را حفظ می

اسات و  صاویرهای  غزلای     دریافت که وقتی ساخن از گیساوان بلنادی از ایان ناوع در میاان      

شوند، خداوند همچون دلاداری مادیناه و    درپیوسته با  وصی  رخسار و  ن به خدمت گرفته می

 زنی زیبارو  صویر شده است. 

را ماردود   ری برخای از نویساندگان معاصا    این نکته از ساویی برداشات نادرسات و ناپختاه    

غازل پارسای را بار اسااس ایان      گرایاناه دارناد و    ای باه عشاق همجان     سازد، که شیفتگی می

هایی باه هماین انادازه نادرسات را مخادوش       اند، و همچنین برداشت شان  فسیر کرده سوگیری

دهناد و گماان    زده از امر قدسی در ایران را ارامه مای  کند که  صویری پدرسالرانه و جنسیت می

ایی مرداناه باازنموده   ی ایرانی  نهاا باا نمادها    کنند مفهوم  قدس الهی در ادبیات و اندیشه می

 شده است. می

به رسام کهان ایرانای اشااره     « ؟شد زلفش چه غم بود دهیببر اگر»در همین بستر این مصراع که 

اناد و ایان  قریباا همتاای      بریده ی گیسوی بلند خود را می کند که در آن زنان به هنگام عزا دنباله می

هام از  « بریاده  گای  »آمیز  . عبارت نکوهشکلاه از سر فرو گرفتن و ریش از چهره کندن مردان است

همین جا آمده و نوعی نفرین است. یعنی سوگی  و را در رباید که باعث شود گیسویت را بباری. ایان   

جنسای نهفتاه   های  شود و منظور از این مصراع و دللت نفرین هم زنانه است و  نها به زنان اطلاق می

 سازد. در آن را روشن می

اش از سر غام و ساوگ نیسات،     اه و بلند شدن این گیسو و بریده شدناز دید شبستری کو 

کناد. در غازل پارسای از     گردد که زیبایی دلدار را  ضمین می که به  عادل میان ضدهایی باز می

گر  که »گوید  شده است. پ  می به روز و سیاهی گیسو به شب  شبیه می  دیرباز سپیدی چهره

اگر هم گیسویی بریده شود، گویی که از شاب کاساته و باه     ، یعنی«شب کم شد اندر روز افزود

شاود و ایان بار     روز افزوده شده است. یعنی سپیدی چهره است که در این حالت بهتر دیده می

گوید گیسو که نماد شاب اسات و    افزاید. آنگاه همین استعاره را ادامه داده و می زیبایی دلدار می

گیرد که نماد عقلانیت و شفافیت و صاراحت   روشنی قرار می  اریکی و راز و رمز، در  قابل با روزِ

 است. 

ماند که به کااروان   ی شیدایی دلهاست، به راهزنی می به همین خاطر گیسوی دلدار که مایه

گیساوی دلادار در ایان معناا نماادی از جنابش       کناد.   کند و آن را  ار و مار مای  عقل حمله می

یاباد و کشامکش    و ظلمت یا روز و شب  بلور مای  همیشگی چیزهای ضد است که در قالب نور

کند. باه هماین خااطر از     هیجانی را رمزگذاری می-منطقی در برابر عاطفی-عقلانیهای  گرایش

، مدام این  حاول روشانی و  ااریکی باه هام و باماداد و       «لحظه آرام کیزل  او  ابدین»آنجا که 

  «.شامکند  یبام آورد گاه یگه»کند و  شامگاه ادامه پیدا می
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شبستری بعد از همین نقطه ار باطی که میان زل  و رخسار با روز و شب برقرار کرده را باه  

شناسانه  شناسانه )چشم و لب(، و شناخت های هستی دهد، و کل این نشانه مفهوم زمان پیوند می

 دهد. )گیسو و رخسار( را در بستر زمان کرانمند و بیکرانه جای می
 

 وز و شااب کااردو زلاا  خااود صااد ر یرو ز

 آدم در آن دم شاااااد مخمااااار لگاِاااا
 

 بوالعجاااب کااارد یهاااا چاااهیباز یبسااا 

 آن زلااا  معطااار  یدادش باااو کاااه
 

ی خطای   پ   والی روز و شب، که با گیسو و رخسار همتا انگاشته شده بود، همان زنجیاره 

هاا و ساالها باه هام، کاه زماان کرانمناد را بار          رخدادهای پیاپی است و گذار پیاپی روزها و ماه

ی  ی آفرینش گیتی و آغاز شدن لحظاه  سازد. در این معنا ظهور ر  و زل  همتاست با لحظه می

 ازلی پیدایش انسان.  
 

 یماااااا دارد از زلفاااااش نشاااااان   دل

 او هاار لحظااه کااار از ساار گاارفتم     از

 آن گاااردد دل از زلفاااش مشاااوش   از
 

 یزمااان گااردد یخااود ساااکن نماا  کااه 

 دل برگااااارفتم شاااااتنیجاااااان خو ز

 بااار آ اااشدارد  یدلااا شیااااز رو کاااه
 

 یعنی راز -گردد و آن را به خاطر پیوندش با زل   شبستری در نهایت باز به بحث دل باز می

از سویی به  پش همیشگی آن « یزمان گردد یخود ساکن نم که»داند. دل  پویا و ماجراجو می -

باه  ی  ن است. از سوی دیگار   ی قلبی که پرکار رین و فعالترین عضله اشاره دارد و  حرک عضله

گاردد. یعنای آن دلای کاه جایگااه شاهود و ادراک        ار باط میان نماد دل و نمااد زلا  بااز مای    

اش  صافیی آشکارگی وجود مطلق است، بیش از آن که با روشنایی رخسار و راستی و  واسطه بی

هایش همنشین است. از این  خوردگی  ها و گره و پیچ و شکن ار باط برقرار کند، با سیاهی گیسو

ی  شود. چرا که باا ایان ساویه    اندامی ارجمند ر برای ادراک راز وجود مطلق محسوب میرو دل 

 کند. رازآمیز و پنهانی حق پیوند خورده و در آن نفوذ می

 وان با  قابل خواب و بیداری مربوط دانست. روز و رخسار با  ها را می از سوی دیگر این بحث

ند خورده، و در مقابل زل  کاه باا شابانگاه برابار     دستی و روشن روزانه پیو ی دم بیداری و  جربه

آمیزد. بنابراین دل با رؤیا و نیروی نفسانی فعال در آن یعنای   انگاشته شده، با خواب و رویا درمی

شناساانه و باه ویاژه هنار      کند که هم نیروی پشتیبان ادراک زیباایی  خیال نیز ار باط برقرار می

 ای به فهم ساحت مینویی دانسته شده است. دریچهشاعری است، و هم به همین دلیل همچون 

هاایی   ی برآماده از آن در اصال چاارچوب    صوفیانههای  دستگاه نظری عرفان ایرانی و مکتب

ای  مفهاومی هاای    ارین نظاام    رین و گساترده  روانشناسانه هستند و در عصر پیشامدرن پیچیده

گرفته بودند. این نکتاه البتاه باا     شکل« من»ی روان انسان و  ها درباره هستند که در کل  مدن
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در  مدن ایرانی و زایش این مفهوم در این قلمارو دور از انتظاار   « من»ی   وجه به مرکزیت ایده

 نیست. 

روانشناسانه باعث شده های  های دینی در قالب مضمون این  مرکز بر من و پیکربندی نظریه

ه شاکلی مانظم ماورد پاژوهش قارار      دیگر با های  های زندگی روانی که در  مدن برخی از سویه

ها خواب و رؤیاست و نقشی کاه   مهم قلمداد شود. یکی از این مضمونزمین  ایرانگرفته، در  نمی

کند. در  مدن اروپایی  وجاه باه خاواب و رویاا و      شناسی ایفا می این حالت هشیاری در شناخت

اش  ری مدرن است و  اریمای برای خودشناسی و روانکاوی ام اش در مقام سرچشمه اعتبار یافتن

شود. در ایران اماا ایان مضامون  ااریخی بسایار دیریناه داشاته و اساتفاده از          با فروید آغاز می

ی آگاهی و رؤیا برای دستیابی به حقیقات از دیربااز شاناخته شاده باوده        غییر یافتههای  حالت

نازد   کاه  چناان دان است. خواه در قالب دستکاری حالت آگاهی و اساتفاده از داروهاای روانگار   

بینایم، و خاواه در شاکل  ادوین نظاامی       نامه می قلندران و درویشان و در متونی مکل ارداویراف

 ابن سیرین انجام داده است. که چنانشناسانه برای  عبیر رویا  نشانه

در این نظامها اهمیت داشته، بال بردن دقت ادراک و بهتر فهمیدن امور محسوس، در کناار   آنچه

عقلانی پساپشت آن بوده است. برای رسیدن باه دریافات دوم   های  تن از آن و دستیابی به انتزاعفرا رف

ای مقدما ی از شناساایی را اغلاب    عبور از اولی لزم بوده و به همین خاطر دریافت حسی یا هر مرحله

ی  ا کلماه اند و عباور از یکای باه دیگاری را با      گرفته ی بعدی در نظر می ای برای مرحله حجاب و پرده

ی بعدی  وصای    یعنی نگریستن به لیه« شهود»ی پیشین، و  برداری و طرد لیه یعنی پرده« کش »

بندی شناسایی به صاوفیان و عارفاان منحصار     بندی ادراک و چینه قایل بودن به این لیه اند. کرده می

رفته شاده باوده اسات.    همچون امری بدیهی پذیزمین  ایرانهای  کامل یافته در  نبوده و در کل نظریه

 ر از استدلل عقلانی یاا ادراک حسای    به همان  ر یبی که شناخت حقیقت نیز همواره امری گسترده

رقیب مکتب عقل اسات   سیناست که رهبر بی ی برجسته در این مورد ابن شده است. نمونه دانسته می

آن را در کنار کشا  و شاهود و   بر اهمیت رؤیا دیدن  اکید ورزیده و  «اشارات»و با این حال در کتاب 

هایی  غییر یافته از آگاهی مورد بحث قرار داده و  صویری کاملا علمای و عینای    وحی به عنوان حالت

از دید ابن سینا خواب برای ذهن به وضعیتی مرضی شبیه است کاه در  از آن به دست داده است. 

خااطر ممکان اسات چیزهاایی      ماند و به همین آن آگاهی از ادراک مرسوم و عادی خود باز می

شامارد و هاردو را    جالب آن که این حالت را با وحی برابر مای  3دیگر را فرا ر از آن دریافت کند.

داند و محتوای هردو را نیازمند شرح و ارزیابی و محاک عقلانای قلماداد      ابش قوانین طبیعی می
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ا این امر در قاوانین طبیعات   دهد... زیر هرگاه بشنوی عارفی از غیب خبر می»گوید  کند و می می

 ار و   به این  ر یب نوعی ا صال کو اه میان ذهن و حقیقتی انتزاعی 3«علل و اسباب معینی دارد.

گوید کاه   می« مصباح الهدایه»دهد، و محمود کاشانی در  ی امور حسی دست می وال ر از شبکه

اگار در بیاداری  حقاق یاباد     شود و  این اگر در حالت ناهشیاری باشد خواب یا واقعه خوانده می

 7خوانند. اش می مکاشفه

گوید ذهن خفته به این خااطر کاه باا     سهروردی هم دقیقا همان نظر ابن سینا را دارد و می

ازدحام  صویرهای حسی روبرو نیست، ایان آماادگی را دارد کاه از مجراهاایی دیگار اطلاعاا ی       

گوید نظم  کی و طبیعی دارد. یعنی میدریافت کند. این مجرا از دید سهروردی هم ماهیتی فیزی

اختران و نفوس سماوی قواعد و محتوایی هست که فارد از زمان است و گذشته و حال و آیناده  

ی  گیرد و چون هستی یکپارچه است و قوانین مشابهی بر طبایش و عناصار برساازنده   را در بر می

را بخواند و این کار اغلاب در   واند آن محتوای مینویی  بدن و ذهن مسلط است، ذهن انسان می

گوید که وحای  أویال    ابن سینا میبه همین خاطر است که  1پذیرد. حالت رؤیا دیدن صورت می

هاای   اش هام بحاث اساتعاره    در دو بخاش بعادی منظوماه   شبساتری   5طلبد و رؤیاا  عبیار.   می

   :پردازد یبه نمادهای ر  و خط م 41گیرد. در بخش  کالبدشناسانه برای عشق الهی را پی می
 

 اساات ییمظهاار حساان خاادا نجااایا ر 

 ییانااادر نکاااو دیکشااا یخطااا رخاااش

 زار عاااالم جاااان  آماااد سااابزه  خاااط

 زلفاااش روز شاااب کااان    یکی اااار ز

 ینشاااااان یاز مقااااام باااا   خضااااروار 
 

 اساات ییایااجناااب کبر ،از خااط مااراد 

 ییخااوبرو  رونیاا ب ساات یاز مااا ن  کااه

 وانیااااآن کردنااااد نااااامش دار ح  از

 طلااب کاان وانحیاا ی خطااش چشاامه ز

 ین خطاااش آب زنااادگان چاااو بخاااور
 

 

گریِ حسن الهای   در پنج بیت آغازین این بخش خط و ر  را همچون نمادهایی برای جلوه

کرده و ر  بر سطح چهره  اکیاد   ی چهره دللت می گیرد. خط به ارکان متمایز کننده به کار می

شده کاه   ینمون مکل گونه و پیشانی  شکیل م هایی ر  داشته است. بنابراین هر صور ی از بخش

اناد. خاط و ر  مفهاومی     شاده  هایی مکل ابرو و بینی و خطوط چشم و لب از هم جدا می با خط
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اسات، و احتماال     شاده  فارد از جنسیت بوده و برای اشاره به رخسار زن و مرد به کار گرفته می

را  اناد  آورده خاستگاهش هنر نقاشی بوده باشد. بر همین مبنا نوجوانانی که  اازه سابیل در مای   

اند و در میان ارکان آرایش زنانه نیز یکی که بر خطوط دور چشم  اکید داشته را  گفته نوخط می

به آب و رن  و خال و خط چاه حاجاب روی زیباا    »گوید  حافظ می که چناناند،  نامیده خط می

 اند. ی زنان بوده چهار روش آرایش کردن چهره ها این، و «را

اسات، یعنای هام      معنای جنسی مبهمی به کاار گرفتاه   خط را در ها بیت شبستری در این

کند و از  که  ا حدودی به ریش و سبیل مردانه اشاره می« زار عالم جان آمد سبزه خط»گوید  می

گیرد که رمزگان مشهوری برای موی زنانه است. چناین   سوی دیگر خط را با زل  سیاه برابر می

زیبا را در نظر داشاته و فاارد از جنسایت بادان      ی ی صوفیان، اصول چهره نماید که به شیوه می

 دانسته است. نگریسته و جذابیت رخسار انسانی را انعکاسی از زیبایی خداوند  می
 

 شااک ی ااو باا یناایو خطااش ب یرو اگاار

 کااااار عااااالم یزلفااااش باااااز داناااا ز

 دیاانکااو د یگاار خطااش از رو  یکساا

 اساات یرخسااار او ساابش المکااان   مگاار

 از او بااااز ییهااار ماااو  ریاااز نهفتاااه

 باار آب قلباات عاارش رحمااان    نیبباا
 

 کیاااکایککااارت از وحااادت   یبااادان 

 سااار مااابهم یخطاااش بااااز خاااوان  ز

 دیاااااو در خااااط او د یماااان رو دل

 اساات یاز او بحاار معااان یهاار حرفاا کااه

 بحاااار علاااام از عااااالم راز  هاااازاران

 جانااااان یبااااایخااااط عااااارض ز  ز
 

بارد   یپ  از آن آغازگاه، شش بیت دیگر داریم که نمادپردازی خط را یک قدم دیگر پیش م

گیرد. این امری رایج نبوده است. یعنی خط مربوط باه چهاره اسات کاه      و آن را با زل  یکی می

شده است. اما به لحاظ هندسی این نکته راست است کاه ماوی    قطبی مقابل گیسو محسوب می

بنادی   انسان از خطهایی مجزا  شکیل شده و بنابراین شبستری خلاقانه خط که بخشی از طارح 

ی مقابلش یعنی زل   عمیم داده و آن را باا ردپاایی از راز و رماز وجاود      ا به نقطهصورت بوده ر

ابهامِ عقلانی رخنه کرده باشد. به همان  ر یبی کاه   مطلق برابر دانسته که در ساحت روشن و بی

در این معنا خاط  هایی از موی سر در چهره دانست.   وان پیشروی ابرو و ریش و سبیل را هم می

ماناد   ای از شب می ی عقلانیت بازنمود یافته و به رگه چون رازی است که در صفحهدر چهره هم

ی مفصل شبستری به خط و برابر پنداشتن آن باا زلفای کاه     اشاره که در بطن روز دویده باشد.

هاست که  ازه در آن هنگام در حاال   ی حروفی اش به اندیشه خود با راز برابر بود، نشانگر گرایش

ی  و خاستگاه نزدیکش در آرای ابن عربی قارار داشات. هرچناد یاک سرچشامه      صور بندی بود

یی بسیار دیریناه پایش   ها اندوردست و کهنتر نیز در آرای مزدکی داشت که آن نیز خود  ا دور

رفت. این برداشت ابن عربی که جهان از کلام  شکیل شده و واژگان نه  نها نمایانگر چیزهاا،   می
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گرایانه پیدا کارد و   ای ریخت یزها هستند، در همین حدود زمانی جنبهی چ بلکه جوهر و شیرازه

شکل حروف و کلمات اهمیت یافت. شکل خطوط البته از اوایل عصر ساسانی در ایران مهم باود  

ها در دوران اسلامی باه دوران   ی متافیزیکی پیدا کرده بود. با این حال رستاخیز این ایده و جنبه

 شود.  ی شبستری مربوط می پ  از ابن عربی و زمانه

کلمات در خط پارسی و خطهای قومی برآمده از آن )عربای، کاردی،  رکای، بلاوچی، اردو،     

اند و ایان هاردو در کاانون رمزپاردازی صاوفیان و       های  شکیل شده مازنی، و...( از خطها و نقطه

نقطاه را مهام    رهبران دینی قرار داشتند. از همان ابتدا هم گروهی بیشتر خط و گروهی بیشاتر 

بعادی باه نگارش حروفای و نقطاوی  بادیل شاد.        هاای   پنداشتند و این همان بود که قارن  می

هایی  ی این هنگامه قرار داشته و پیش از آن که این دو نگرش به صورت فرقه شبستری در میانه

د. در یی سیاسی در آیند،  نها در افقی رمزپردازانه و معنامدار بدان  وجاه دار ها انمذهبی و جری

هاای   گاذاری  شد، خال بود که با نقطه برابر خط چهره که همتای خطوط حروف الفبا دانسته می

 هایی به این موضوع دارد. اشاره« گلشن راز» 45شد و فصل  زبانی همسان گرفته می
 

 اسات  طبسای  خاالش  ی آن ر  نقطاه  بر

 او شاااد خاااط دور هااار دو عاااالم    از

 آن حاااال دل پرخاااون  بااااه اسااات از

 سات یال دل جاز خاون شادن ن   خالش ح ز
 

 اسااات طیاصااال مرکاااز دور محااا کاااه 

 او شاااد خاااط نفااا  و قلاااب آدم   وز

 اساات اهساای خااال ی عکاا  نقطااه کااه

 سااتیشاادن ن رونیااآن مناازل ره ب کااز
 

گوید خاال   دیگر، بافتی  غزلی دارد. میهای  چهار بیت آغازین این فصل مانند آغازگاه بخش

دهد. در ضمن در  لب دلباختگان را نشان مینمادی است برای عشق و فروبسته شدن خون در ق

ی خط هم هست، که خود طرح  ای، آغازگاه و سازنده خوانیم که خال همچون نقطه بیت دوم می

ای در مرکاز چهاره اسات،     دهد. خال در این معنا به همان صور ی کاه نقطاه   چهره را نشان می

فاناه مهار اسات کاه پیوناد      نگارش عار کناد. در   همچون مرکزی برای سازمان خطها نیز عمل مای 

ی اجزای هستی است و در دل آشیانه دارد. بنابراین پیوند خوردن مفهاوم خاال باا دل آن     ی همه دهنده

 سازد. را به نمادی برای مهر نیز بدل می
 

 ککاارت  چیوحاادت در نباشااد هاا   بااه

 خاااال او عکااا  دل ماسااات   نااادانم

 دایاااعکااا  خاااال او دل گشااات پ  ز

 اوساااات در دل ایاااااو  یاناااادر رو دل

 

 

 نقطاااه نباااود انااادر اصااال وحااادت دو 

 دایاااعکااا  دل آنجاااا شاااد هو ایااا و

 باسااتیز یدل عکاا  خااال رو  ایاا و

 راز مشااکل نیااشااد ا دهیماان پوشاا بااه
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داشاتی   گوید بر اساس پایش  کند و می در چهار بیت بعدی همین نکته را صریحتر بازگو می

دی بارای دل، کاه باه    ی یگانگی هستی و یکپارچگی موجودات دارد، خال نه  نها نماا  که درباره

 ای از دیگری در نظر گرفت.    وان نمودی و جلوه  عبیری خودِ دل است. چندان که هریک را می

 دل ماا عکا  آن خاال    نیا هسات ا  اگر

 چون چشام مخماورش خاراب اسات     یگه

 چاو مااه اسات    یروشن چو آن رو یگه

 کنشات اسات   یمساجد باود گااه    یگه

 بر ااار شاااود از هفاااتم افااالاک یگهااا

 رع گااردد دگاار بااار  از زهااد و و پاا 
 

 آخاار مختلاا  حااال   باشااد یماا چاارا 

 چااون زلاا  او در اضااطراب اساات یگهاا

 اساات اهیچااون خااال ساا کیاا ار یگهاا

 بهشاات اساات یدوز  بااود گاااه یگهاا

 خاااک ی  ااوده ریااافتااد بااه ز  یگهاا

 و شااامش و شااااهد را طلبکاااار شاااراب
 

 

ت و خاال  اش اصل داستان اس گیرد که دل به خاطر پویایی نتیجه می 45اما در پایان بخش 

ی  اش باه هماه   آید. چون دل باه خااطر پویاایی    که ایستا و ثابت است، نمادی از آن به شمار می

شاود، کاه همچاون     های دیگر وجود مطلق را نیز شامل می کند و سویه چیزهای دیگر رخنه می

اش در  کند. دل به خاطر همین  کاپو و جاری بودن چشم و زل  و رخسار و خال دلدار جلوه می

ممکن است از عرش  ا فرش را بپیماید و گااه فاراز رود و گااه فارو افتاد، و گااه پارساا و         ضمن

 جو. پرهیزگار باشد و گاه شادخوار و لذت

اشاره به خال سیاه در ضمن به نمادی مشهور در سنت صوفیه اشاره دارد. در قادیم معتقاد   

ساازد. از ایان رو    یح و زیبا میی زیبا و سپید نشسته باشد، آن را مل بودند  ک خالی که بر چهره

هایی گوناگون ابداع شد که چیزهایی متفاوت را باه خاال سایاهِ نشساته بار رخساار        رمزپردازی

گوید گناه آدم ملاحت عباودیتی   کرد. شیرین مغربی می اش  شبیه می زیبای خداوند یا آفرینش

باود. یعقاوب چرخای هام     که مقدمه ربوبیت بود را افزون کرد و از این رو به خالی سیاه شابیه  

دهناد، در کناار صافات     ی خداوناد را نشاان مای    ی قهر و  یاره  گوید صفات جلالی که سویه می

ی  اناد. قاضای ناورالله شوشاتری هام آن را لحظاه       ای سپید شبیه جمالی به خالی سیاه بر چهره

یی دیگار را  هاا  را و نموناه  هاا  اینشود.  داند که بر حال پارسایان غالب می شرمساری از اعمال می

و این اشارت شبستری را نیاز   3گرد آورده« اسرار التوحید»دکتر شفیعی کدکنی در شرحش بر 

 باید در همان سیاهه گنجاند.

  

                      
 .375: 3152محمد بن منور،  3
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هاایی اشااره    یش از رمزگان مربوط به عشق الهی، به نمادپردازیها پرسشحسینی هروی پ  از 

کنند و قالب و بستر سلوک به سوی خداوند را  یگذاری م کرده که مسیر رسیدن به حق را نشانه

انگیز در  اریم ادیان ایرانی آن است که هرچناد طای هازار ساال      ی شگفت دهند. نکته نشان می

ی مرکزی باورهاای آیینای خاود را     مسلمان شدند، اما هستهزمین  ایرانی جمعیت  گذشته بدنه

رفاان و صاور بندی و بیاانش از هماان     عرفان قرار دادند و نه شریعت، و برای رمزگذاری ایان ع 

ی کهن بهره بردند. یعنی مسلمان شدن به معنای طارد دیان قادیم و برگارفتن      چارچوب مغانه

 ای نو بر پیکری کهن. دینی جدید نبود، که بیشتر  غییر غلاف بود و پوشاندن جامه

م و اهمیت این رمزگان در آنجاست که دقیقا همان عناصری که موضوع  عاارض دیان قادی   

که  ها اینجدید بوده را محور قرار داده و با مفاهیمی مکل می و خرابات و زنار و آ شکده و شبیه 

گاذاری   شده، بینش عرفانی اسلام را برچسب ارکان دین زر شتی بوده و در اسلام کفر قلمداد می

لش ی پرچاا  کرده است. هروی آشکارا از این موضوع آگاه است و پرسش خود را بر همین نقطاه 

منظوماه  نهاا یاک بیات از او را در خاود جاای داده و عناوانش         44متمرکز کرده است. بخش 

 است:« شراب و شاهد و خرابات و امکال آن یقیحق یال از معن س»

 است یشدن آخر چه دعو یخرابا       است یو شمش و شاهد را چه معن شراب 

 پاسم خود را ابراز کرده است: 45شبستری در بخش 

 اساات یمعناا نیشاامش و شاااهد عاا و شااراب

 و شاامش سااکر و نااور عرفااان    شااراب

 شاامش مصااباح  ،زجاجااه نجااایا شااراب

 شااارر شاااد یشااااهد بااار دل موسااا ز

 اسات  یو شمش جاام و ناور اسار    شراب
 

 اساات یاو را  جلاا یدر هاار صااور  کااه 

 پنهاان  سات یشااهد کاه از کا  ن    نیبب

 شااااااهد فااااارود ناااااور ارواح باااااود

 آ ااش و شاامعش شااجر شااد   شاارابش

 اساات یکباار اتیااان آشاااهد هماا یولاا
 

 

هاای مغاناه در  صاوف را     ی رمزپردازی شبستری با فشردگی و دقت  مام طی پنج بیت بدنه

کند. این سه عنصار باه    ی مهم شراب و شمش و شاهد اشاره می گانه دهد. نخست به سه شرح می

ی گفتار بیست و چهارم: رمزپردازی مغانه
 صوفیان
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 بزم بی اشاره دارند، یعنی آیینی بسیار کهان کاه در کایش مهار پیشازر شاتی ریشاه داشاته و       

یکپارچه در میان زر شتیان  داوم یافته است. در این آیین هر از چندی )اغلب هر هفت روز یک 

ی مشترکی از مهرآیینی  علق دارند، دور هم جمش  بار( کسانی که مهری به هم دارند و به جرگه

بنادی ایان بازم  اا باه اماروز در ایاران بااقی ماناده و           کنند. استخوان شوند و بزمی به پا می می

شود. بزمی که با دور هم جمش شدن در هنگام غروب خورشید،  نشینی یا مهمانی خوانده می شب

شود. چنین قالبی از معاشارت   خوردن شام، خواندن شعر، ساز و آواز و نوشیدن می مشخص می

هایی از این  چینی و اروپایی پیشینه نداشته و دو هزار سال دیر ر از ایران به بخشهای  در  مدن

 ها راه یافته است. قلمرو

های آیینی از این دسات هام جاای  وجاه دارد. چاون مشاابه آن را در         داوم چشمگیر بزم

متفاوت مسلمان های   وان یافت که به دین و در میان مردمی بسیار متنوع میزمین  ایرانسراسر 

ی  های دیگر محلی  علاق خااطر دارناد. هساته     و زر شتی و مسیحی و یهودی و مندایی و کیش

دهاد، شامش اسات و     ی نمادینش در پیوند با کیش مهار را نشاان مای    مرکزی این بزم که جنبه

شود و با حضاور شامش و بزرگداشات آ اش      شراب است و شاهد. یعنی بزم در شبانگاه برگزار می

دهند، و نوشیدن  همراه است، شاهدان، یعنی افرادی زیبا رو و محبوب گرانیگاه آن را  شکیل می

ی  ی ساویه  ای از مهار هساتند و برانگیزانناده    در آن اهمیات دارد. زیبارویاان جلاوه   می انگوری 

ای آیینی بوده که از دیرباز هم برای دلیر شدن  شادخوارانه و دلی مهر. در مقابل شراب نوشیدنی

ی راستگویی، نزد  آور است و برانگیزاننده در میدان نبرد و هم به خاطر اثر روانگردانش که شادی

 شده است.  نان مهم قلمداد میمهرآیی

ی  ی هازاره  باه میاناه  زماین   ایرانهای از همنشینی شمش و شاهد و شراب در  نخستین نشانه

های بزم شاهان در ایران غربی  گردد و هم در اوستای ایران شرقی و هم در نگاره اول پ.م باز می

ا به امروز دوام آورده است و  وان بازجست. این مجموعه به شکلی استوار   نمودهایی از آن را می

ای رقیاب باه    مردم است. رمزپردازی و کارکرد آن البته در برابار نساخه  های  همچنان کانون بزم

است که روایتی مدرن از هماین بازم اسات، و    « پار ی»ی رقیب  بازد. این نسخه  دریج رن  می

در و »ه، و شاهد باه   مساتان هاای   کافی است دگردیسی شراب به مواد مخدر، ساز و آواز به رقص

ای سطحی، مکانیکی، و معنازدوده از بازم کهان    در آن  حلیل شود  ا دریابیم که با نسخه« داف

 ایرانی سر و کار داریم.

اش در مرداب مدرنیته شاعر   ور شدن شبستری اما هفت قرن پیش از زوال این آیین و غوطه

و شامش و   شاراب  »گویاد   اسات. مای    دیده خود را سروده و همچنان بزمها را سرشار از معنا می

نمادهایی برای وجود مطلق باه   ها اینآورد آن است که  ، و دلیلی که می«است یمعن نیشاهد ع

داناد و شااهد را    آیند. او شراب را با سرمستی عارفان و شمش را با نور حقیقت یکی مای  شمار می
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ای دو  اسات و باا پیشاینه   ای که دقیق و درسات   گیرد. رمزپردازی نمادی بر عشق خداوندی می

  .هزار ساله پشت سرش
 

 یدر کاااش زماااان  یخاااودیب شاااراب

 وارهاناااد شاااتی اااا ز خو یمااا بخاااور

 اسات  اریا  یخور کاه جاامش رو   یشراب

 و جاااام سااااغر یرا طلاااب بااا یشاااراب

 یخاااور ز جاااام وجاااه بااااق   یشاااراب
 

 یاماااان یابیااااز دسااات خاااود  مگااار 

 رساااااند ایااااقطااااره بااااا در وجااااود

 خااوار اساات  چشاام مساات باااده  الااهیپ

 آشاااام یبااااده خاااوار و سااااق شاااراب

 یاو راسااات سااااق « ربهااام ساااقاهم»
 

کند و آن هام فروشکساتن    ای مهم از بزم بی  اکید می بعدی بر سویهی ها بیت شبستری در

عقلانیت هنجارین و ظهور حالتی  ازه از هشیاری است که باا سرخوشای، راساتی و سرمساتی     

نامند و با حاال بساط برابار اسات. در آیاین       پیوند خورده است. این حالت را در عرفان سُکر می

ی دستیابی به این حال نوشیدن شرابی آیینی بوده که اثار روانگاردان داشاته، و     کهن مهر شیوه

گیری از نواهای موسیقی و شعر و رقاص، کاه همگای در قالاب غازل نمااد میکاده و شاعر          بهره

 صوفیانه و سماع در دوران اسلامی  داوم یافته است. 

ها بازی پربسامدی هم با  صویر جام و می انجام گرفته اسات. جاام هام نماادی      یتدر این ب

ای باه دسات    بسیار قدیمی است که از آیین مهر برآمده و در پیوناد باا مای دوقطبای مفهاومی     

ماناد. از ایان رو    می در جام به روح در  ن و معنا در کلام و مینو در گیتی می که چناندهد.  می

روان اثرگذار است و در کیمیاگری قادیم انباشاته از آ اش میناویی )آذر(      نوشیدن شرابی که بر

 ای مادی و پیکرمند مربوط بوده که همان جام باشد. شده، با واسطه قلمداد می

که شبستری پیشتر هم به کاارش گرفتاه باود، یاادآور     « وجه باقی»اصطلاح در بیت آخری 

ی گیتای و میناو را باه     نی است، که دو عرصهالقضات همدا ی عین در اندیشه« الله وجه»اصطلاح 

ی  نامیاد و مفهاوم آفارینش را در طاور عقال باا کلیادواژه        نام جهان عقل و عالم ورای عقل می

ای قرآنی اسات. شبساتری باه     داد که کلمه نشان می« وجه الله»و در طور ورای عقل با « ایجاد»

رد و شاید به این خاطر است که هماان  ی الله پرهیز دا انگیز از به کار گرفتن کلمه شکلی شگفت

القضاات   کند.  صویر او از این مفهوم اماا باا عاین    رمزگذاری می« وجه باقی»مفهوم را به صورت 

 دهد.   العلل یا آفریدگار را خارج از محور زمان خطی قرار می مفهوم علتنزدیکی دارد. چون 

 یبااود کااز لااوآ هساات  یآن ماا طهااور

 یدوارهااان خااود را ز ساار  یماا بخااور

 کااو افتااد از درگاااه حااق دور    یکساا

 آدم را ز ظلماات صااد ماادد شااد    کااه
 

 یدهاااد در وقااات مسااات یرا پااااک  اااو 

 یمارد  کیا باه اسات از ن   یبد مسات  که

 ظلمااات او را بهتااار از ناااور   حجااااب

 ملعاااون اباااد شاااد    یناااور ابلااا  ز
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ی سنتی مانوی حرام و نج    ایید نماد می انگوری در چارچوب دینی که شراب را در ادامه

نماید. حکم  حریم شراب در قرآن نیامده، اماا اشاارا ی در آیاات     برانگیز می اند، کاری بحثد می

شاود و برخای از ایان     قرآن هست که میان شراب نج  و شراب پاکیزه )طهور(  مایز قایل مای 

ها با رخدادهایی  لازم دارند که به صدور حکم نج  بودن شراب منتهی شدند. به هماین   اشاره

اند، مفهوم می در اشعار عرفانی را  از مفسران قدیم و جدید که درد شریعت داشته خاطر بسیاری

اند که منظور عارفان همین مای انگاوری    اند و منکر بوده کرده امری نمادین و مینویی قلمداد می

   مستی برانگیزِ حرام شده باشد.

اب خرابا یان اسات  خودِ عارفان اما اغلب در این مورد صراحت دارند که منظورشان خودِ شر

به بیان دیگر هام  «. گویم که آب انگور خوش است من می»اند که  و حتا مکل خیام  صریح کرده

در عرفان ایرانی و هم نزد حکیمان و فیلسوفان حکام  حاریم بااده پذیرفتاه نشاده و در میاان       

 است.  نوشی در سراسر  اریم عصر اسلامی رواج داشته ی جمعیت مسلمان ایران هم باده بدنه

باه رسام   شبستری در این آوردگاه به روشنی در همین جبهه ایساتاده و باه جاای آن کاه     

آن شاراب  راهی واژگوناه پیماوده و   شراب عرفانی را استعلایی و مینویی قلمداد کند، متشرعان 

اش صادر شده را با همین  رفند باز عری  کرده است. او در بیت نخسات   نجسی که حکم  حریم

یعنی هر شارابی  «. یدهد در وقت مست یرا پاک  وی / بود کز لوآ هست یآن م هورط »گوید  می

 که  و را سرمست کند و از قید و بند گیتی برهاند، پاکیزه و حلال است. 

گوید که خوردن شراب ایرادی ندارد و حتا بدمستی برخاساته از آن بهتار    در بیت بعدی می

برد و  آخری هم موضش خود را یک درجه پیشتر می از سرما و انجماد متعصبان است. در دو بیت

گوید اصول حتا اگر نوشیدن شراب گناه هم باشاد، ار کاابش ایارادی نادارد و گااهی مسایر        می

آدم را ز  کاه »گویاد   در بیات آخار وقتای مای    رساند.  بری است که فرد را به نور می ظلمت میان

القضات شابیه   به سخن عطار و عین گفتارش« ملعون ابد شد  ینور ابل ز/  ظلمت صد مدد شد

ی  اریک از هستی را نیز بخشی از آفارینش   ستودند و این سویه شود که شیطان و کفر را می می

 کردند.   های آراسته با نور قلمداد می ریا ر از سویه  ر و بی خداوندی و حتا صادق

د احتماال باه   ی لعان شایطان شا    اشاره به ظلمتی که به آدم یاری رساند و نوری کاه مایاه  

ی ممنوعه که هبوط انساان   کند و گناه آغازین آدم در خوردن از میوه داستان آفرینش اشاره می

های خداوند به فرزندان آدم را نیز به دنبال داشت. در مقابل شیطان  را رقم زد، اما همزمان یاری

 تادنش شد.به خاطر عبادت سرسختانه و پیگیرش شهرت دارد که همان باعث غرور و فرو اف

 دل را زدوده اساااات ی نااااهییآ اگاااار

 افتاااد یچااون باار ماا  یپر ااو شیاارو ز

 جااان در او شااکل حباااب اساات جهااان
 

 چاه ساود اسات    یانادر و  ناد یخود را ب چو 

 افتااااد یبااار و یشاااکل حبااااب یبسااا

 را قباااااب اساااات یامیاااااول حبااااابش
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د.  وضایح آن کاه   کنا  در اینجا  جلی خداوند در عالم را به آ شی که در می نهفته است.  شابیه مای  

پزشکان و حکیمان قدیم ایرانی معتقد بودند می از  رکیب آب و آ ش شکل گرفتاه اسات و برخای کاه     

دانستند که یعنی آ ش میناویی. بناابراین مای     کردند این عنصر گرم درونش را آذر می می را  قدی  می

دهاد و نمااد    هم پیوناد مای   از طرفی جمش اضداد است و از سوی دیگر آب گیتیانه و آ شی مینویی را به

ی زیار و زبار همتاا انگاشاته      ا صال زمین و آسمان است. به همین خاطر است که با مهر یعنای واساطه  

شده است. مهری که در اساطیر کهن ایرانی خود از پیوند آب و آ ش زاده شده اسات. چاون ماادرش     می

 شود. همتا می ناهید ایزدبانوی آبهاست و خودش با خورشید که خاستگاه آ ش است

ی دل بارای دیادن حاق فایاده نادارد.       گوید صیقل زدن آیینه در این سه بیت شبستری می

شاود و راه را بار وصال     هم در آن نمایان مای  -یعنی منِ مجازی و جعلی–چون در نهایت خود 

 افتد، دیگر نشانی از منِ نفساانی  بندد. اما همین  صویر اهورایی وقتی در جام می می خداوند می

هم دو  وضیح نیاز دارد. نخست   در آن پدیدار نیست و سراسر هرچه هست حق است. این اشاره

نگارد اغلاب    ای به حالت هشیاری در این میان هست. کسی که در آیینه خود را می آن که اشاره

کند. در حالی که نوشیدن مای هوشایاری را از    در پی آراستن خود است و هوشیارانه چنین می

برد که قواعد هنجارین حاکم بار مان و نهااد در آن     ای فرو می د و فرد را در سرمستیبر بین می

 رین شکل آیینه، جام بوده است. یعنی در جامی  ا نیمه می  شود. دوم آن که قدیمی  عطیل می

کردند. انجام این کار با آب هم ممکان اسات. اماا     اند و در آن  صویر خود را  ماشا می ریخته می

دهد و برای همین در مراسام و آیینهاا از مای یاا       یره باشد  صویر بهتری به دست میمایش اگر 

اند. بنابراین آیینه و جام دو ابازار بارای یاک     کرده گاهی از خون قربانی برای این کار استفاده می

 اباناد   خورد و نور را باز می هستند. اما در یکی فلز است که صیقل می -نگریستن خود–کارکرد 

کند.  ماایز میاان ایان دو در ضامن آن اسات کاه  صاویر در         دیگری می یا آب چنین می و در

شود، در حالی که در جام  صویرها در سایه و  ی فلزی روشنتر و پرنور ر از واقش نمایانده می آیینه

پیشاین  هاای   شوند. به همین خاطر  مایز ناور و ظلمتای کاه در بیات     واقش دیده مینور ر از  کم

دهاد. از ایان رو    یینه و جام هم ملازم است و شبستری آن ظلمت را بر نور  رجیح میگفتیم با آ

گوید درست ندیدن خویشتن در جام راهی است برای رهایی از خویش، کاه باا مساتی مای      می

دارد و  نهاا   شود. در حالی که آیینه در نهایت  صویر من را بر چیزهای دیگر بر ر می  کمیل می

 کند. نمایی میظاهر خویشتن را باز

 و ماادهوش رانیاازو عقاال کاال ح شااده

 اوسات  ی خمخاناه  کیا عاالم چاو    همه

 مست و جان مست کیمست و ملا خرد
 در  کاااااپو یسرگشااااته از و فلااااک

 

 نفاا  کاال را حلقااه در گااوش   فتاااده 

 اوساااات ی هماناااایپ یا هاااار ذره دل

 مست آسمان مست نیمست و زم هوا

 یباااو یکااای دیااادر دل باااه ام هاااوا
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کند و به محتوای جااری در آن   ی نور و خرد را رها می اختارهای گنجایندهس ها بیت در این

گویاد آن   کناد. مای   گذارد و بر می جای گرفته در آن  مرکز می پردازد. یعنی جام را کنار می می

شود، خودِ خداوند است و از این روست که کال هساتندگان از    شرابی که در جام دل ریخته می

ین معنا کل هستی جامی است که خداوناد در آن فارو ریختاه شاده     شوند. در ا آن سرمست می

 «.اوست ی مانهیپ یا هر ذره دلاوست / ی خمخانه کیعالم چو  همه »است و 
 

 پاااک ی خااورده صاااف از کااوزه کیااملا

 جرعاه سار خاوش    کیا گشاته زان   عناصر

 کااه افتاااد باار خاااک  یا جرعااه یبااو ز

 افااتیعکاا  او  اان پژماارده جااان    ز

 سرگشاااته دامااام خلاااق از او یجهاااان
 

 خاااک نیا بار ا  یدرد ختااهیجرعاه ر  باه  

 گاااه در آب و گاااه در آ اااش   فتااااده

  اااا شاااد بااار افااالاک یآدمااا برآماااد

 افاااتی اااابش جاااان افسااارده روان   ز

 خااان و مااان خااود برگشااته داماام     ز
 

شبستری حال  وجه خود را از جام و می به مهمانان بزم بی برگردانده اسات. کیساتی آناان    

استکنا از آن سرمست  ی هستندگان بی گوید همه د مورد نظر اوست و مینوشن که از این جام می

اند. روحی که در پیکر خاکی آدم دمیده شد و چون دمی از خداوند بود، به او ذا ی آسمانی  شده

جاان و خودآگااه    ی بای  ای از این چشیدن از شراب مقدس است. زنده شدن مااده  بخشید، جلوه

گسااری نماادین    ن مستی است و اصول خلقت بر مدار این بااده شدن روان انسان نیز پیامد همی

کند که بار مبناای    ی مهرآیینی اشاره می ی دیرینه شکل گرفته است. اینجا شبستری به اسطوره

شوند و هستی به این شکل  شان هست با هم  رکیب می آن عناصر همه بر اساس مهری که میان

 شود. پیکربندی میبر اساس جریان یافتن مهر در میان اجزامش 
 

 ردش ناقاااال آمااااددُ یاز بااااو یکاااای

 صاااادق دهیاااگرد یا از جرعاااه یکااای

 بااار کیاافاارو باارده بااه   گاارید یکاای

 جملاااه و ماناااده دهااان بااااز دهیکشااا
 

 جرعاااه عاقااال آماااد   میاز نااا یکااای 

 گشااته عاشااق  یصااراح کیاااز  یکاای

 خاااواریو م یو سااااق خاناااهیو م یمااا

 ساااارافراز رناااادِ دلِ ایاااادر یزهاااا
 

کناد. باه    چرخش کرده و اثر این سرمستی بر آدمیان را بررسی مای حال از هستی به انسان 

گیارد و چاه    ای از مستی یکی مای  کند و هریک را با مر به پنج مر به از ار باط با حق اشاره می

گساری هام باشاد کاه بارای پرهیاز از       بادههای  ی جام بسا که نظرش به پنج یا هفت خط کناره

گوید برخی که  نهاا   اند. می کرده اش حک می دن بر کنارهنوشی و سنجیدن میزان می خور زیاده

اش  گویناد و نقال   اش با دیگران سخن می نشست و لِرد این شراب نصیبشان شده، فقط درباره  ه

اناد. گروهای دیگار     اند و به خارد و عقال دسات یافتاه     ای خورده جرعه کنند. برخی دیگر نیم می
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به حقیقت دسات یافتاه و از درود رهاا    « تی و راستیمس»ای کامل نوشیده و بنا به زبانزد  جرعه

اناد، و ایان هماان مهار میاان انساان و        اند و عاشق شاده  اند. برخی نیز جامی کامل نوشیده شده

کند که در قید و بند جاام   آنگاه در دو بیت آخر به گروهی گزیده و ویژه اشاره می خداوند است.

مانناد کاه    ناپذیر می نوشند. ایشان به نهنگی سیری نیستند و خارج از ساختار شراب الهی را می

اناد. ایشاان ایان     به باده بسنده نکرده و میخانه و بساط بزم و مهمانان را نیز به همراهش بلعیده

ی اوج عرفاان   همه را نوشیده و باز  شنه و خواهاان چیازی بیشاتر هساتند و شبساتری نقطاه      

آورد:  عارفان شهیدی مکل حلاج را به یادها میکند که  شان می دانندشان و با کلما ی  وصی  می

 «.سرافراز رندِ دلِ ایدر یزه»

 بااار کیاارا بااه  یهساات دهیآشااام در

 فااارد ز زهااد خشااک و طامااات   شااده
 

 ز اقاااارار و انکااااار  افتااااهی فراغاااات 

 خراباااااات ریااااادامااااان پ گرفتاااااه
 

 

ویی کاه  آشامند و از این نظر گ گوید که این افراد کل هستی را درمی شبستری جسورانه می
ای یا جامی، که سراسر به اندرون خود کشیده باشاند. ایناان دیگار از     خداوند را نه در حد جرعه

اند و با زهاد خشاک و خرافاات درآمیختاه باا آن       شریعت و دین و اقرار و انکار مذهبی رها شده
ن، ای ندارند. پیر خرابات، که هماان پیار مغاان اسات و باباا در سلساله مرا اب مهرپرساتا         میانه

سرمشق و راهنمای ایشان است و به همین خااطر باا رنادان و خرابا یاان و درویشاان باساتانی       
ناگفتاه نماناد کاه بخاش      بیشتر شباهت دارند  ا قدیسان و پرهیزگاران و زاهدان قارون بعادی.  

ی معناوی   هاای زیساته   مهمی از  صویرهایی که در این بخش شرح داده شده، به واقش در  جربه
هایشان باه حاالی از سرمساتی     شده است. یعنی در مراقبه و مکاشفه رفان لم  میصوفیان و عا

اند و حسی شبیه به نوشیدن جام خداوند و گنجاندن دریاای هساتی در خویشاتن را     رسیده می
ای از خاود را   مکاشافه « درآشامید هستی را به یکباار »لهیجی در شرح بیت اند.  کرده  جربه می
ی دریایی دیده و از آنجا به زیر گنبادی بسایار عظایم و     ود را در کرانهگوید خ کند و می نقل می

نورانی رفته و آنجا خداوند شرابی به کامش ریخته که در نتیجه همه جا را با ناور سایاه روشان    
 دیده است. 

گوید که خداوند صد هازار   این نور سیاه همچون دریایی از شراب الهی بوده که لهیجی می
اناد.   ی اولیااء از ایان ناور برسااخته شاده      اب نور سیاه به او نوشاند و دید که همهدریا از این شر

همه شراب شد و همه را به یک جرعه در کشیدم و فنای سارمدی یافتاه، فاانی    »گوید آنگاه  می
ی سااریه در جمیاش اشایا مانم و هرچاه       ود شدم. آنگاه دیدم که حقیقت واحاده هش مطلق و بی

اند و قیوم همه منم و مارا در جمیاش    ی عالم به من قامم یست و همههست منم و غیر من هیچ ن
  3«ذرات موجودات سریان است و همه به ظهور من ظاهرند. بعد از آن به خود آمدم.
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های مربوط به بازم بای، باه خراباات      ی نمادپردازی شبستری پ  از این بحث مفصل درباره

شای مقادس باا آیاین مهار و رمزگاان کهان        نو پردازد. به همان شکلی که عناصار بازم بااده    می

ای دیریناه دارد.   شد، جایگاه  حقق این بزم یعنی خرابات نیز  بارناماه  مهری مربوط می-زر شتی

اسات کاه در دوران اسالامی      یعنای مهرکاده  « خورآبااد »ی خرابات به احتمال زیاد همان  کلمه

هاایی باه کاار گرفتاه شاد کاه        فروشی ها و پیاله نخست به شکلی استعاری برای اشاره به میکده

اش بودند، و بعد از همین جا بااز حاالتی اساتعلایی پیادا کارد و در عرفاان        ها گرداننده زر شتی

 42ایرانی همچون نمادی برای معبد مقدس وصال خداونادی باه کاار گرفتاه شاد. ناام بخاش        

 شود: است و چنین آغاز می« اشارت به خرابات»
 

 اس ییشااادن از خاااود رهاااا یخراباااا 

 انااااادت از خراباااااات  داده ینشاااااان

 اسااات یمکاااال یاز جهاااان بااا خراباااات

 مااارد جاااان اسااات انیآشااا خراباااات
 

 اسات  ییکفار اسات ور خاود پارساا     یخود 

 «اساااقاط الضاااافات  دیاااالتوح» کاااه

 اساااات یعاشااااقان لابااااال  مقااااام

 آسااااتان لمکااااان اساااات  خرابااااات
 

داند کاه مان    یکند، و آنجا را جایگاهی مقدس م در چهار بیت نخست خرابات را  وصی  می

های آن  شود. این رهایی از خود در شکلی گیتیانه و عینی به واقش در خرابات از خویشتن رها می

نوشای در   اند و پا  از بااده   رفته داده، و شکلش چنین بوده که مردم به میکده می روزگار ر  می

یگااه خاراب شادن     ر خراباات جا  ای نمادین اند. از سوی دیگر در لیه کرده مستی خود را گم می

ایست بارای گاذر باه دنیاای      حاکم بر آن دانسته شده، که مقدمههای  گیتی و ویران گشتن نظم

ی ارج و احترام، خرابات  مینویی و دریافتن قواعد آن. به این  ر یب است که شبستری با بیشینه

آشایان  »ا نشین شهرها وجود داشاته ر  های زر شتی هایی که در آن روزگار در محله یعنی میکده

 نامد. می« آستان لمکان»و « مرد جان
 

 خااراب اناادر خااراب اساات    یخرابااا 

 تیاااحاااد و نها یاسااات بااا یخراباااا 

 یشاااتاب یمااا یصاااد ساااال در و اگااار
  

 او عااالم سااراب اساات  یدر صااحرا کااه 

 تیاانااه غا دهیااد یآغااازش کساا  نااه

 یابیاااکااا  را و ناااه خاااود را باز ناااه
 

 

بات را  وصی  کرده است. خرابا یان در ایان  در این سه بیت از خرابات گذر کرده و اهل خرا

محدودیت. هستی برای  حد و بی سر و پا و لقید، و در عین حال بی انداز مردانی هستند بی چشم

اند. باه هماین    ایشان خواب و خیالی بیش نیست، چون از هوشیاری مرسوم و هنجارین گسسته

 است.  نیز نزدشان فرو شکسته و بر باد رفته« خود»خاطر مفهوم 
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 ساار  یپااا و باا  یاناادر او باا  یگروهاا

 در ساااار گرفتااااه یخااااودیب شااااراب

 و کاام  لاب  یبا  کیا خاورده هار    یشاراب 

 شاااطح و طاماااات یو مااااجرا ثیحاااد

 از دساااات داده یاااایرددُ یبااااو بااااه

 و مساااواک حیو رکاااوه و  ساااب عصاااا

 زانیاااآب و گااال افتاااان و خ  انیااام
 

 کاااافر زیاااناااه مااا من و ناااه ن  هماااه 

 و شاار گرفتااه  ریاا اارک جملااه خ  بااه

 از نناااا  و از نااااام افتااااهی تفراغاااا

 خلااااوت و نااااور کرامااااات   الیااااخ

 مسااااات اوفتااااااده یساااااتیذوق ن ز

 جملااه را پاااک  یردکاارده بااه دُ  گاارو

 زانیاار دهیاااشااک خااون از د یجااا بااه
 

پ  از آن چهار بیتی که وص  خرابات بود و آن سه بیتای کاه وصا  خرابا یاان، حاال در      

به طور خاص شبستری به پیوناد میاان    هفت بیت فرایند جاری در این میانه را شرح داده است.

گویاد کاه ایان مردماان کاه خویشاتن را رهاا         خرابا یان و مفهوم دین پرداخته، و جسورانه می

اند. ایشان از  اند، به همراه آن الزامات مذهبی و باید و نبایدهای شرعی را نیز منتفی ساخته کرده

ی فیلساوفان و   دانسات. اماا باه شایوه    شاان    اوان ما من   اند و بنابراین دیگر نمی بند دین رسته

اند، و بنابراین کافر هم نیستند. وضعیتی بینابین دارناد   گرایان پایبند گیتی آن را نفی نکرده عقل

ایان رهاایی اماا در سااحت دینای      اناد.   های اجتماعی و نام و نن  رهیده از چارچوب برچسبو 

هاای   ی گفتماان  ن به کلی از هماه گوید این خرابا یا چشمگیر است و مورد  اکید. شبستری می

اند. چه حدیث و خلوت که شرعی و رسمی است، چه نور کراماات کاه    مربوط به  قدس گسسته

ی  صوفی است، و چه شطح و طامات که به گفتماان هنجارشاکن و معماگوناه   های  ی قطب ویژه

اناد، کاه    هیاده ر هاا  انشود. آنان نه  نهاا از گفتما   درویشان و عارفان  ندروی انقلابی مربوط می

را نیاز  ی زاهادان(   ی ژناده  )جاماه ه کوَمسواک و  سبیح و عصا و رِ–نمادهای اجتماعی دینداری 

شبستری پ  از این  وصی ، که  ا حدودی شرح مقامات خرابا یان اسات، باه   اند.  کنار گذاشته

 پردازد:  شرح احوال ایشان می
 

 در عاااالم نااااز  یاز سرخوشااا یگهااا

 واریاااارو بااااه د یاهیاز روساااا یگهاااا

 انااادر ساااماع از شاااوق جاناااان یگهااا

 دهیهاار نغمااه کااه از مطاارب شاان   بااه

 جان نه آخر صوت و حرف است سماع
 دلاااق ده  اااو دهیکشااا رونیاااسااار ب ز

 شساااته بااادان صااااف ماااروق   فااارو

 صااااف یخاااورده از مااا ماناااهیپ یکااای
 

 چاااون شااااطران گاااردن افاااراز شاااده 

 بااار سااار دار  یااایرو از سااار  یگهااا

 پاا و سار چاون چار  گاردان      یبا  شده

 دهیاز آن عاااالم رسااا  یدوجااا  بااادو

 شاگرف اسات   یسار  یا در هر پارده  که

 گشااته از هاار رناا  و هاار بااو    مجاارد

 و سااابز و ازرق اهیرنااا  سااا  هماااه

 ز اوصااااف یصااااف یزان صاااوف شاااده
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دهد، حال وضاعیتی   ی سالک را نشان می در برابر مقام که جایگاه و موقعیت پایدار و دریافته

شاود.   ی  ماس سالک با مقامش ناشی مای  از شیوه گذرد و آید و می است گذرا و پر لاطم که می

ای از سخن عطار  شبستری هشت بیت را برای ذکر احوال خرابا یان اختصاص داده که به فشرده

های آن کتاب را با اختصار  مام در یک جاا   ی سرفصل ماند. یعنی  قریبا همه در منطق الطیر می

 جمش آورده است. 

ی پاره پااره   های ژنده ی صوفیان خودنمایی که جامه ت به جامهایس اشاره به دلقِ ده  و کنایه

های رنگارن  حاصل آمده بود. این نوع دلاق کاه    پوشیدند که از وصله زدن پارچه و سنگینی می

به ظاهر نماد فقر و نداری بود، در اصل نمایشی از زهد و  قوا و خاکسااری در راه دیان قلماداد    

یض و نکوهش آن مرسوم بوده است. این را هام بایاد در نظار    شد و در آثار عرفای بزرگ  عر می

اناد.   نهااده  داشت که اصول رن  نزد صوفیان چندان گرامی نبوده و اغلب نور را با رن  مقابل می

دانستند و  ی رنگهاست، و در نتیجه سپید است را نماد  قدس می یعنی نور کاملی که جامش همه

نمادی از اعیان ثابتاه   -آید نور سپید در منشور حاصل میکه از شکسته شدن –نورهای رنگی را 

کردند. ابن عربی بارها به این مکال منشاور بلاورین اشااره کارده و      و چیزهای گیتیانه قلمداد می

 قابلی میان نور خام و ساپید و نورهاای رنگاین قایال شاده، کاه کماابیش باا وجاود مطلاق و           

وازی و همساان اسات. پیشاتر گفتایم کاه      های متککر وی در قالاب موجاودات ماادی ما      جلی

ری  سنت زروانی برای صوفیان آن بود که هر دو قطبِ رن  را ستایش کنند. یعنی نه  نها  مرده

را در مقابال   هاا  آن سپید، که سیاه را هم نوعی رن  بدانند و این هردو را مینویی فرض کنناد و 

دام بدن و بنابراین سااحت گیتای   هفت رن  قرار دهند که با هفت اختر و هفت عنصر و هفت ان

شدند. با این حال در سراسر دوران اسلامی کشمکش میاان سایاه و ساپید از     مر بط دانسته می

یکسو و درگیری این دو با هفت رن  از سوی دیگر همچنان برقرار بود. سانت زر شاتی کاه در    

ت خود داشت، ساپید را  یافت و در این میان دین مانوی را هم به موازا عرفان خراسانی ادامه می

شناسی مصاری باود،    دانست. سنت مسیحی ایران غربی که  ا حدودی زیر  اثیر رن  مقدس می

کارد. بار ایان مبناا      گیری از دنیا قلمداد می کرد و آن را علامت زهد و کناره سیاه را  قدی  می

جنبشای   و بعاد ر پیاروان ابومسالم خراساانی باا آن کاه      جامگان با رهبری مختار  شورش سیاه

خاواهی را از مسایحیان    گرا بود، نمادپردازی مربوط باه طارد گیتای و مارگ     غیرزاهدانه و ایران

بعد ر هم جنابش ساربداران و مناساک ساوگواری      که چناننواحی غربی وامگیری کرده بود. هم

آمیاز خاود را هام     برای امام حسین بر محور همین رن   عری  شد و مضمون سیاسی اعتاراض 

سوی دیگر با به قدرت رسیدن عباسیان رن  سیاه مسیحیت غربی غلباه یافات و    حفظ کرد. از

مخاال  از  هاای   در پیوند با زهدگرایی اشعری به رن  رسمی اسلام سیاسی  بدیل شد. جنابش 

شدند. از جنبش سپید جامگان در دوران ابومسلم خراسانی که  آن سو با رن  سفید شناخته می
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هایی از خوارج که  سرکوب شد،  ا رن  رهبران اسماعیلی و فرقهجامگان پیرو وی  به دست سیاه

بودند. در این میان البته التقاطهایی هم در کار بود. مکلا کرامیه در نیشاابور پوساتین ساپید    سپیدپوش 

 دادند.   پوشیدند و مخالفانشان که ملامتیه باشند به هفت رن   علق خاطر نشان می می

ن، کشمکش میان ساپید و سایاه در اصال هماان رویاارویی نگارش       اندازی کلا با این همه در چشم

انگاشات و ظلمات و سایاهی را     دانست و او را با نور یکای مای   ای بود که خداوند را نیکی محض می مغانه

دانسات و   ای که بدی و ظلمت را هم مخلاوق خادا مای    افلاطونی-دانست، با سنت مسیحی اهریمنی می

 نهاد.   را ارج می ستایشگر طرد دنیا بود و سیاهی

جامگاان   کارد، از سار    یی غیراسالامی را نماینادگی مای   هاا  انهفت رن  در این میان جری

برداشات رایجای کاه ماکلا در     مزدکی و خرمدین گرفتاه  اا بوداییاان زردپاوش ایاران شارقی.       

داناد و آن را ارجمنااد   بینایم کاه ساار  را رنا  لاذت و شااادمانی مای      ماای «العاارفین  مناقاب »

و ی  غلباه احتمال از خرمدینان سرچشمه گرفته و رویکرد دیگری که زرد را علامت  3شمارد، می

هاای   بازماندگان طبقاه گویا مشتق از سنتی بودایی باشد. از آن سو  7،دانست میی سرخی  دنباله

ی  شان همچنان حضاور داشاتند. رنا  سابز کاه ویاژه       های کهن بندی عصر ساسانی هم با رن 

در دوران مأمون نزدیک بود بار دیگر رن  رسمی دولت عباسای  بود و خاندان سلطنتی ساسانی 

محباوب باود و در نهایات هام در معمااری      عصر ساساانی   انصنعتگرشود،  ا رن  آبی که نزد 

ای  پایانی که به رنا  اشااره  های  مسجدها و بناهای مقدس  کبیت شد و به کرسی نشست. بیت

د و فهمید. در اینجا طرد کلاسایک رنا   وساط ناور را     انکارآمیز دارد را باید در این بافت خوان

ی نورها. جالاب آن کاه شبساتری هنگاام نفای       سپیدی در مقام جامش همهداریم و بزرگداشت 

و به این  ر یب نه  نها سیاه را کنار سابز و آبای در میاان    « سیاه و سبز و ازرق»گوید  رنگها می

دهاد و   آورد و مقابل نور مطلق قرارش می اب مینشاند، که آن را رنگی گیتیانه به حس ها می رن 

لهیجی از این ابیات کاه بار آن     ی نور سیاه و شرح این متفاوت است با اشارات ابن عربی درباره

« مرصااد العبااد  »الدین رازی کمی پیش از شبستری در  ناگفته نماند که نجم اساس استوار شده است.

و کوشیده هفت رن  را نیاز کاه پیشاتر هام در رمزنگااری      شناسی عرفانی به دست داده  شرحی بر رن 

شاان بکشاد و در سااحتی میناویی باز عریفشاان کناد باا         بیارون   ها وارد شده بود، از بستر گیتیانه خرقه

بار هماین راه رفتاه و    « مرا اب العاارفین  »شبساتری هام در    1های مختل  روح مربوطشان سازد. حالت

                      
 .105: 3111؛ رازی، 713: 3، ج.3157افلاکی،  3
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یقل بخورد و با نف  لوامه جایگزین شود، ناوری آمیختاه باا دوده    گوید وقتی نف  اماره با ریاضت ص می

شاود و در نهایات ساپید     گراید و بعد زرد مای  ببیند و وقتی نف  ملهمه گردد رن  نورش به سرخی می

   3ی پاکی دل است. که نشانه

کناد کاه عباارت     سه مر به برای  جلی حق  عریا  مای  « اوراد الحباب»یحیی باخرزی در 

ی درک هریک باید لباسی با رنگای   گوید سالک در مر به لی و کمالی و جلالی و میاست از جما

ی زمخت و سایاه  ناساب دارد. در    متفاوت بپوشد. شهود  جلی جمالی خداوند با پوشیدن جامه

ی رنگارن  )یکی از هفت رنا ( پوشاید و  نهاا در شاهود  جلای       شهود  جلی جلالی باید جامه

 7ی سپید )یا هر رن  دیگری( مجاز است. جامهکمالی حق است که پوشیدن 

را با  اکیاد   42چند بیت در  کمیل سخن خویش آورده و فصل شبستری پ  از این سخن 

در  هاا  بیات  گیری عارفان کامل از مذهب مرسوم و شرع معتاد به پایان برده است. ایان  بر فاصله

آن از محاو و ناپایادار باودن    ای برای ورود به بخش بعدی هم هستند، که در  چینی ضمن مقدمه

هاای   زر شتی را برای اشاره باه دریافتاه  -گوید و رمزگان مسیحی مرزبندی میان ادیان سخن می

 کند.   صوفیانه  ایید می

 

 مژگااان خاااک مزباال پاااک رفتااه    بااه

 دامااااان رنااااادان خماااااار گرفتاااااه

 اسات  دیا چاه ق  نیا ا یدیا و مر یخیش چه

  اااو باشاااد در کاااه و ماااه  یرو اگااار

 

 

 نگفتااه کیاااز صااد  دهیااهاارچ آن د ز 

 زاریاااگشاااته ب یدیاااو مر یخیشااا ز

 است دیچه ش نیا یزهد و  قو یجا چه

  اااو را باااه  ییو زناااار و  رساااا  بااات
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 به پرسشی اختصاص یافته که حسینی هروی در یک بیت پرسیده است:  « گلشن راز»از  41بخش 

 یبر گو ستیچ کفر است ورنه همه       یکو نیدر ا یینار و  رساو زُ بت     

پرسد کاه در حاریم دیان اسالام عناصاری مکال بات و زناار و کایش           هروی به روشنی می

مسیحیت نمادهایی از ادیان بیگانه و بنابراین کفرآمیاز هساتند. پرساش آن اسات کاه در ایان       

 کنند؟   صورت چرا عارفان از این نمادها برای اشاره به امور قدسی استفاده می

 شود: چنین آغاز می 43دهد. بخش  ی کتابش به این پرسش پاسم میبعدهای  شبستری در بخش
 

 مظهار عشاق اسات و وحادت     نجایا بت

 یبااود قااامم بااه هساات نیااکفاار و د چااو

 را مظاااهر یهساات هساات  ایاشاا چااو

 مااارد عاقااال یکااان ا شاااهیاند نکاااو
 

 زناااار بساااتن عقاااد خااادمت    باااود 

 یپرسااات بااات نیعااا دیااا وح شاااود

 بااات باشاااد آخااار یکااایآن جملاااه  از

 باطاال سااتین یهساات یباات از رو کااه
 

 رین نمود رویگردانی از امر قدسی   رین و عریان آغاز این بحث با مفهوم بت است و این فاش

است. در قرآن دشمن اصلی م منان مشرکان هستند و نه کافران، و این بادان خااطر اسات کاه     

د و اش پرساتندگان خادایان قادیم اعاراب بودنا      رقیب مذهبی پیاامبر اسالام در دوران زنادگی   

ی فلسفی منتهی به کفر هنوز در این قلمرو رواجی پیدا نکرده بود. از این رو بت همیشه  اندیشه

رویاروی خداوند مطرح بوده است و در کنار شیطان و خداوناد مکلکای   « دیگری بزرگ»در مقام 

 آورد.   جویانه را پدید می ستیزه

 ر دارد. چون اصاول   تی نازلی سرکشی فریبکار است، موقعی بت در مقابل شیطان که فرشته

در مقام نیروی مینویی غیرواقعی است و  نها سن  و چوبی است که مردم باه اشاتباه یاا درود    

گیرد، که از جن   دانند. یعنی در موقعیتی نزدیک با دیوهای زر شتی جای می آن را مقدس می

ی ایان   دربااره درود هستند و با اهریمن که هماورد خداسات  فااوت دارناد. موضاش شبساتری      

هاا   گویاد بات   ی حضیض الهیات ایرانی، مانند بسیاری از صوفیان دیگر همدلنه است. می نقطه
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  ی هساتی یکپارچاه   همه هستی دارند -دست کم در مقام چوب و سن –هم مانند سایر چیزها 

نها است و در هم  نیده و درپیوسته با خداوند. از این رو در این دیدگاه وحدت وجودی بت هم  

 اش  ا حدودی از  قدس خداوند برخوردار است.  به صرف موجود بودن

بعدی دفاع او از رواداری دینی چشمگیر و آموزنده است. زنار بساتن مسایحیان   های  در بیت

ی عهاد   گیارد کاه نشاانه    که  قلیدی بوده از کشتی بستن زر شتیان را امری نمادین در نظر می

اش به راستی هام چناین معناایی را     ینی در آغازگاه زر شتیبستن با خداست، و این کمربند آی

ی کاه  پرسات و بتا   ی بات  پرساتی را باه خااطر ار بااط همدلناه      رسانده است. همچنین بت می

 پرستد نمودی از عشق به خداوند در نظر گرفته است.   می

 ی احتارام، بارای فهام رواداری    ی خداوند است و شایساته  این نکته که هرچه هست آفریده

شاان بسایار اهمیات دارد. رواداری دینای ایرانیاان در       فراگیر و مستمر ایرانیان در  اریم طولنی

ها نمایان است. زر شتیان از همان ابتدای کار و دوران هخامنشای در برابار    ها و فرقه  مام شاخه

گرفتن خدایان دیگران با ایزدان خویش دستی گشااده داشاتند و در بابال ماردوک و در یوناان      

شمردند. بعد ر مانویان همین روند را چندان  زموس و در فلسطین یهوه را با اهورامزدا یکسان می

شان از آفرینش هستی به چارچوبی مفهومی برای  قریاب   گسترش دادند که ابرروایت اساطیری

 رین دینداران هستند در چارچوب  جو رین و متعصب ادیان  بدیل شد. حتا مسیحیان که ستیزه

دادناد. ایان    شرقی ارمنستان و مذهب نستوری رواداری چشمگیری از خود نشاان مای   کلیسای

ملایمت و رواداری بوده که باعاث شاده  مادن ایرانای هرگاز جنا  ماذهبی نداشاته باشاد و          

ی اروپا که مبنای عقید ی داشته باشد را  جربه نکند.  سی سالههای  خونریزی بزرگی مکل جن 

ای به صرف هستی  ته است. یکی همین باور به این که هر هستندهاین رواداری دو خاستگاه داش

ی احترام است، چون خاستگاه آفرینش هستی یگانه اسات و مقادس، و ایان     اش شایسته داشتن

بندی و  فسیر در معناا معتقاد    ی زر شتی است. دیگری آن که به لیه همان نگرش یکتاپرستانه

هاایی متفااوت از روایتهاایی بیناابینی  رجماه       ا به نسخهاند و بنابراین آرای دینی متفاوت ر بوده

رود و در ادامه به  اند. شبستری در چهار بیت نخست از مسیر احترام به هستی پیش می کرده می

 کند: رسد. اما نخست این بحثِ مقدس شمردن هستی را باز ر می راه رمزپردازی و  فسیر نیز می
 

 خااالق اوساات  ی عااال زدیااکااه ا باادان

 اسات  ریا نجا که باشاد محاض خ  آ وجود

 

 کوسات یهار چاه صاادر گشات ن     کوین ز 

 اساات ریااآن ز غ ی،اساات در و یشاار وگاار

 

کند. نگرشای   بسیار مهم است چون همان نگرش باستانی زر شتی را باز ولید می ها بیت این

کارد و در مقابال هرچاه از     ی خداوندی یکسره نیک قلمداد مای  که هستی را یکپارچه و آفریده
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شان را اهریمن در  دانست و خالق اد و اختلال و شر هست را به امور عدمی منسوب میجن  فس

ی افلاطاونی دمیاورژ بار     آفریناد از فرضایه   گرفت. این ایده کاه شایطان هساتی را مای     نظر می

شد. در مقابل این ایده کاه خداوناد    خواست و به نظام فلسفی مانویان و مسیحیان منتهی می می

ای پیشازر شاتی داشات و هام در کایش یهاود و بعاد ر        عدم است پیشینه ی شر و خود زاینده

دهاد کاه    اماا نشاان مای    هاا  بیت هایی از مسیحیت و در نهایت در اسلام باز اب یافت. این شاخه

شبستری به  فکیک وجود و عدم قایل بوده و خاستگاهشان را خدای نیکوکار و اهاریمن شارور   

چنین  ها بیت در چند نقطه از آن عدول کرده بود، اما با اینای که پیشتر  دانسته است. نظریه می

اش از جان  کتماان و لپوشاانی بااوری ناساازگار باا        هاای پیشاین   گاویی  نماید که نقیضاه  می

 هنجارهای مذهبی دورانش بوده باشد.
 

 سات یکاه بات چ   یگار بدانسات   مسلمان

 یمشااارک ز بااات آگااااه گشااات  وگااار

 او از باااات ال خلااااق ظاااااهر  دیااااند

 حااق پنهااان  یناایزو بب هاام گاار   ااو

 اساات پنهااان  یجااان یهاار بتاا  درون

 زاریااااگشاااات ب یاساااالام مجاااااز ز

 حااق اساات  حیکفاار در  سااب  شااهیهم
 

 اسات  یپرسات  در بات  نیا که د یبدانست 

 یخاااود گمااراه گشااات  نیاا در د کجااا 

 علاات شااد اناادر شاارع کااافر     نیبااد

 شاارع اناادر نخوانناادت مساالمان    بااه

 داریاااشاااد پد یقااایرا کفااار حق کاااه

 پنهااان اساات یمااانیکفاار ا ریااز بااه

 چاه دق اسات   نجاا یگفات ا  «ءیان من ش» و
 

پرساتی ایارادی    گوید ناه  نهاا بات    برد و می در این هفت بیت بحث را یک درجه پیشتر می

ندارد و از ساختار پرستشی همسان با اسلام برخوردار است، که خودِ اسلام هم بر اری چنادانی   

پرساتی و   نجد. مکلاث اسالام و بات   گ اش در همان رده می پرستی ندارد و در شکل مرسوم بر بت

شاود.   کفر که در اینجا مورد بحث قرار گرفته، به سه شیوه از پیکربندی امر قدسای مرباوط مای   

ی نادیدنی اسلام است؛ پرستش خدایی دیدنی و متککر، یعنی بات،   ایمان آوردن به خدای یگانه

 خدایان کفر است.   شرک است؛ و نفی کردن  قدس بتها

پرستی آگاه شود و آن را باا دیان    گوید که مسلمان اگر از ساختار بت می شبستری جسورانه

یابد که دو در اصل یک چیز هستند، به همان  ر یبی که مشارک نیاز    خود مقایسه کند، در می

پوشای   اگر ماهیت امر قدسیِ نهفته در بت را بشناساد، از ارج نهاادن باه سان  و چاوب چشام      

یابد کاه   اش در می می وجود دارد که مسلمان با لم  کردنی ا صال مه خواهد کرد. یعنی نقطه

پرستی اسات. از ساوی    اش قالبی عملیا ی دارد که همتای بت آمیز دین ساختار شرعی و مناسک

اش چیزی  ی انتزاعی شود که شرک در شالوده پرست اگر این نقطه را برگیرد متوجه می دیگر بت

ی اشتراک شرک و اسلام است که باعث  ن نقطه کریم خاستگاه هستی و حق نیست. فهم ایجز 
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شان شاود. ایان کفار باه معناای       شود قالب رسمی و شرعی ادیان فرو بپاشد و کفر جایگزین می

دانند، و  دقیق کلمه کفر است، یعنی با انکار آن خدایانی همراه است که همگان آن را مقدس می

نی است. اما این طرد و انکاار از دیاد   با طرد شرع و قواعد هنجارین حاکم بر بزرگداشت وی مبت

ی اصلی دینداری و عرفان است. چون  نها بعد از فهم ماهیات حقیقای وجاود     شبستری شالوده

پرسات در   آید. بت سطحی و عوامانه حاصل میهای  ای از برداشت مطلق است که چنین دلزدگی

د کاه باا اسالام    یابا  شود که دینش شرک است، و مسالمان هام در مای    این موقعیت متوجه می

شاد   یقا یرا کفر حق که/  زاریگشت ب یاسلام مجاز ز»مجازی دست به گریبان بوده است. پ  

 ار   کفر در این معنا گذر کردن ز ادیان ساختگی و باورهای جعلی است و با فهمی ژرف«. داریپد

جالب  «.است پنهان یمانیکفر ا ریز به»از ماهیت امر قدسی پیوند خورده است. به همین خاطر 

ی  آورد. اشااره  آن که شبستری در نهایت برای به کرسی نشاندن حرف خاود از قارآن گاواه مای    

و ان من شىء الّ یسابّح بحماده و    »گوید  است که می اسراءی  سوره 55ی  مصراع پایانی به آیه

او را ساتایش کناد ولای ایان     و هیچ چیزی نیسات مگار آن کاه    »، یعنی «لکن ل  فقهون  سبیحهم

ی جاناداران از   به اطاعت هماه آیه البته ار باط چندانی به این مبحث ندارد و .« فهمند ش را نمیستای

جاو و   . اصاول هام ماتن قارآن موضاعی ساتیزه      خداوند  اکید دارد و استیلای قضا و قدر بر جانداران

نر صاوفیان  پرستی دارد و یکسره با گفتمان شبستری ناسازگار است. اما این ه ناپذیر در قبال بت آشتی

 مقدس گوناگون  عبیرهایی موافق با گفتمان خویش برگیرند.های  است که از متن
 

 کااه دور افتااادم از راه  میگااو یماا چااه

 ر  باات را کااه آراساات   یخااوب باادان

 او کرد و هام او گفات و هام او باود     هم

 دان یکاایو  یگااو یکاایو  نیباا یکاای

 بشاانو ز قاارآن نیااا میگااو یماان ماا نااه

 

 «قاال الله»بعااد مااا جاماات   «فااذرهم» 

 خواسات  یپرسات ار حاق نما    بت یگشت که

 کاارد و نکااو گفاات و نکااو بااود     نکااو

 مااانیخااتم آمااد اصاال و فاارع ا  نیبااد

 انااادر خلاااق رحماااان ساااتین  فااااوت

 

«. فذرهم»گوید الله گفته است که  کند و می به آیات قرآن  کیه می ها بیت باز در ابتدای این

الله »یعنای  « قل الله ثمّ ذرهم فى خوضهم یلعباون  »ی انعام:  سوره 33ی   آیهبه  ایست این اشاره

یعنی از ساویی گفتارهاای   « شان سرگرم شوند. بیهودههای  گفت: سپ  رهایشان کن با  ا حرف

داند و از سوی دیگر حرف دیگران در این ماورد را   های بازیگوشانه می زنی خود را از جن  گمانه

ارجاع قرآنی بر خلاف معنای اصالی ماتن باه     ها نایکند. باز در  هایی بیهوده  شبیه می به مهمل

ی انعام این بخش ا فاقا بر ضد مشرکان و در نکوهش ایشان  کار گرفته شده است. چون در سوره

پرساتان هام  قادیر الهای      خوانیم که جذابیت بت برای بت بعدش می« گلشن راز»آمده. اما در 
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گویاد   ست. در نهایت هم می از لطفا خداییاست و اگر کسی از این گمراهی مصون ماند، آن نیز ب

 . اند و همسان همه موازی و متقارن ها این

ی ماتن  ناسابی نادارد.     چشمگیر اسات و باا بقیاه    43شبستری در فصل های  شمار ارجاع

برانگیاز، و موضاعی    پردازد که حساس است و شبهه دلیلش به نظرم آن است که به موضوعی می

گیری قرآن در برابر مشرکان است. شاید باه هماین خااطر خاود را      ی جبهه گیرد که واژگونه می

موظ  دانسته در حد امکان از آیات برای  کبیت ساخن خاود بهاره بگیارد. هرچناد ایان گاواه        

گرفتن قرآن برای کسانی که با  اریم اسلام و  فسیر آشانا باشاند چنادانی پاذیرفتنی نیسات و      

 کند. و سختگیری  وحیدی قرآن را پر نمیشکاف سهمگین میان رواداری شبستری و  عصب 

اش به  رسد. شبستری در فصل شصتم منظومه پ  از این بحث، نوبت به رمزپردازی زُنار می

   کند: آغاز می ها بیت د و سخنش را با اینپرداز این موضوع می
 

 اصاال هاار کااار   دمیاا کااردم بد  نظاار

 اهاااال دانااااش را ماااا ول   نباشااااد

 یدر بنااد چااون مااردان بااه ماارد انیاام

 رخاااش علااام و چوگاااان عباااادت باااه

 سااااعادت یدر ربااااا گااااو دانیاااام ز
 

 خااادمت آماااد عقاااد زناااار    نشاااان 

 مگااار بااار وضاااش اول  یزیاااهااار چ ز

 «بعهاااادی اوفااااوا» ی در زمااااره درآ

 دنااادیآفر اریچاااه خلاااق بسااا   اگااار

 دنااادیکاااار آفر نیااارا از بهااار ا  اااو
 

ضامونی  شاود، م  خاتم مای  «  و را از بهر این کار آفریدند»این پنج بند که به مصراع مشهور 

پیشتر بیتی مشابهی داشتیم کاه  «. راز  گلشن»ی کاربرد قبلی این  عبیر در  دارد یکسره واژگونه

ای خاالص از   ، و ایان نموناه  «دندیبرگز یرا از بهر کار  و/ دندی و که فعلت آفر ینبود »گفت  می

برخاساته   ی او و ی اشعری است که کردارهای انسانی را یکسره جدای از اراده نگرش جبرگرایانه

باا برداشاتی   آیاد   گیرد. در اینجا ولی وقتی سخن زنار در میان مای  از  قدیری الهی در نظر می

 گرایانه است. دیگر سر و کار داریم که اراده

 ی مفااهیمی کاه در ایان    این پرسشی جذاب است که بدانیم آیا شبستری خود به  بارناماه 

دهد که دسات کام  اا     اش نشان می موجود دربارههای  گوید آشنایی داشته یا نه. داده می ها بیت

ای در کار باوده و او نیاز مانناد ساهروردی و اندیشامندان نامادار دیگار         حدودی چنین آشنایی

ای غنای از یادگارهاای معناایی گذشاتگان دور      ی مردم باه خزاناه   گو از راه فرهن   وده پارسی

آشنا بوده و خواه با آن بیگاناه باوده   دسترسی داشته است. به هر روی خواه او با آیین مهر کهن 

 هست آن که این پنج بیت را یکسره در بافت رمزگان مهرپرستانه سروده است. آنچهباشد، 

، یعنی خودش «خدمت آمد عقد زنار نشان/  اصل هر کار دمیکردم بد نظر»گوید  نخست می

ی( و پیوند مفهوم گره آگاهی داشته و بستن کمربند آیینی )کُشت« اصل کار»کند که بر  ادعا می
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دانسته است. ناگفته نماند که کمربند زر شتی کاه از کمربناد جنگااوران آریاایی      با پیمان را می

کهن باز مانده و به همراه طوق و یاره نماد پیمان بستن جنگاوران با سردارشان بوده، رمزپردازی 

با سه رشاته کاه علامات     بسیار پیچیده و دقیقی داشته است. در دین زر شتی کُشتی یا کُستی

ی فرجاامینی کاه کمربناد را بار شالوار       گفتار و کردار و پندار نیک بوده و هفتاد دو گره و گاره 

داده است. گره  ای غنی و پیچیده از نمادها و معناها را در خود جای می کرده، منظومه استوار می

هنگاام فاراز رفاتن خورشاید بار      علامت پیمان بستن روزانه با ناور و مهار در   زدن کشتی در بامدادان 

ی  ی کاره   ارین ورزش رزمای زناده    ها کهن آسمان بوده است. به همین  ر یب کشتی گرفتن در زورخانه

 های مهرآیینی نیاز به  اکید ندارد. زمین است که پیوندهایش با اخلاق جوانمردی و مفهوم

مت  مایزشاان صالیبی   باید  وجه داشت که مسیحیان اولیه فاقد کمربند نمادین بودند و علا

ی مسایحیان   اند. زنُاار یعنای کمربناد ویاژه     آویخته بوده که بر  ن خالکوبی کرده یا بر گردن می

یابد و هرگاز هام    شود و بعد از آنجا به اروپا هم راه می نخست در میان مسیحیان ایرانی باب می

را وامای اسات کاه    کناد. یعنای آشاکا    ی کشتی زر شتیان را پیادا نمای   های پیچیده نمادپردازی

اند. در میان مسیحیان ایرانای هام مکال زر شاتیان کمربناد       مسیحیان از زر شتیان گرفته بوده

ی آماادگی بارای رزم در راه    بستن علامت پیمان نگه داشتن و گره زدن کمربند بر کمار نشاانه  

 ی کسای باودن از   عهد و پیمان مینویی بوده است. مفاهیمی مکل کمر همت بستن و کمربساته 

 اینجا برخاسته است که هنوز هم در زبان پارسی رواج دارد.

داند کاه گاره زدن کمربناد     گوید از اصل کارها باخبر است و می بنابراین وقتی شبستری می

ی دیریناه و بایگاانی غنای     ( به معنای خدمت است، روشن است که باه ایان  بارناماه   عقد زنار)

وضاش  »کند و بر پیوناد کمربناد باا     ها  اکید می گاهکند. در بیت بعدی بر آغاز فرهنگی اشاره می

احتماال در دوران  همه باا اسااطیر کهان مهاری پیوناد دارناد کاه         ها اینکند و  اشاره می« اول

شبستری کورسویی از معنایشان در ذهنها باقی بوده، اما همین هم در این اندازه نیرومناد باوده   

، این جمله را اگر «بعهدی اوفوا» ی در زمره درآ ی /در بند چون مردان به مرد انیم »که بگوید 

ی شااهان ساساانی    هاای پارسای میاناه    به پهلوی  رجمه کنیم  قریبا همان است که در کتیباه 

ی جاوانمردان باا کمربنادی کاه      بینیم. یعنی پیوند میان مردی و مردانگی و آیین جنگاورانه می

بینیم. چناین پیونادی البتاه در سااحت      ن میی عهد و پیمان بوده را در سراسر  اریم ایرا نشانه

دین مسیح برقرار نیست. یعنی در آنجا اصول پیوندی بین دین و آیاین جنا  برقارار نیسات و     

شود. به همین خاطر وقتی در اسالام ایان مفااهیم را     کمربند هم نماد عهد و پیمان دانسته نمی

 یت.بینیم، خاستگاهشان قاعد ا دین زر شتی بوده و نه مسیح می

رمزپردازی نهایی شبستری هم باز به آیین جوانمردی و رسوم شهساواران جنگااوری اشااره    

اند. او  وسنی که برای دستیابی به دانش بایاد بار آن ساوار     کند که با آیین مهر پیوند داشته می
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را  گیرد. جالبتر آن که عبادت نامد و بنابراین رستم را راهنما و استاد این راه می شد را رخش می

انگیز است. چون چوگان در مقام آیینای ایرانای    کند که بسیار شگفت به بازی چوگان  شبیه می

همیشه مورد لعن و نفرین متشرعان مسلمانی بوده که با فرهن  ایرانی پایش از اسالام ساتیزه    

اند. چوگان هم باازی اسات و هام ورزشای رزمای، و بناابراین از ایان دو ساو باا جادیت            داشته

کناد و در بیات بعادی     ای بسنده نمای  ی زاهدان در  ضاد است. شبستری اما به کنایه متحجرانه

گوید رستگاری و سعادت همان گویی است کاه در باازی چوگاان     دهد و می سخنش را بسط می

بناابراین باه زاهادی جبارزده اشااره      « دندیکار آفر نیرا از بهر ا  و»ربایند.  همه آن را از هم می

کناد. بلکاه باه     بر حسب  قدیر کردارهایی از پیش مشاخص را اجارا مای    کند که در کنجی نمی

دهد که به بازی مشغول است و به زور بازوی خویش و بار حساب  صاادف     شهسواری ارجاع می

رباید. یعنی در اینجا  صاویری   هایی مکل چوگان، گوی سعادت را می ی حاکم بر بازی بازیگوشانه

مند مکل رستم را پیشااروی خاود داریام، و ناه      ر و ارادهیکسره مهرآیینی از جنگاوری خودمختا

 غازی متعصب و خشمگینی مانند عمر را.

ای  شبستری به ارادی بودن کردارهاا و ارزش داناش در ساازماندهی بادان اشااره     پ  از آن 

 کند که به آرای معتزله شباهت دارد: می
 

 چااون علاام و مااادر هساات اعمااال  پاادر

 سااتین یانسااان شااک پاادر یباا نباشااد

 کاان  رهااات و شااطح و طامااات    رهااا

 اساات ی ااو اناادر حااق پرساات  کرامااات
 

 اسااات احاااوال نیساااان قااار الع باااه 

 سات ین یکا یاز  شیاندر جهان با  حیمس

 خلااااوت و نااااور کرامااااات   الیااااخ

 است یو عجب و هست ایکبر و ر نیا جز
 

گیرد و بر ارزش و اهمیات عقال در سااماندهی باه      در دو بیت بعدی همین مسیر را پی می

ی دریافات شاهودی از هساتی اسات و در      کاه شاالوده  « حال»گوید  کند. می ا  اکید میکرداره

آید و این دو به پدر و ماادری شاباهت    نتیجه مغز عرفان، از درآمیختن دانش و کردار حاصل می

 اازد کاه ارزش داناش و علام را انکاار       زاید. بعد به گفتاار آن کساانی مای    دارند که فرزندی می

  نها عمل برای دستیابی به حال و شهود و درک حقیقت بسنده است.  کنند و معتقدند می

ی  گوید  نها یک  ن بود که به پدر نیاز نداشت و او عیسی مسیح بود و ب . یعنای هماه   می

اش  چیزهای دیگر )احوال( به پدری )علم( نیاز دارند و بی آن وهم و  صوری بیش نیستند. اشاره

مان نامفهوم و نامعقول صوفیانی است که مدعی رستن از بند به  رهات و شطح و طامات به گفت

جاویی از دانساتن و    عقل بودند، اما این را نه با غور در عقال و فارا رفاتن از آن، بلکاه باا کنااره      

یابناد و صااحب    پنداشتند. دعوی ایشان که در خلوت به نور حق دست می اندیشیدن همراه می
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ت. چرا که این جاور کراماات باه کردارهاایی فاقاد علام       شوند، از دید وی مردود اس کرامات می

 دهند.   شباهت دارند و از این رو گسستی میان کردار و دانش را نمایش می
 

 کان ناز بااب فقار اسات     زیهر چ نیا در

 سااااعادت یباااا نیلعاااا  یابلاااا ز

 از باااام یگااااه دیاااآ وارتیااااز د گاااه

 ز  اااو احاااوال پنهاااان   داناااد یهمااا

  اااو یاماااام و در پسااا ساااتیابل شاااد

 اساات یی ااو گاار در خودنمااا  اتکراماا

 ییکااو راساات بااا حااق آشاانا    یکساا

  ااو در خلااق اساات زنهااار    یرو همااه
 

 اسااباب اسااتدراج و مکاار اساات   همااه 

 صاااادر هااازاران خااارق عاااادت شاااود

 گاااه در انااادام  ندیدر دل نشااا یگهااا

 انیآرد در  ااو کفاار و فسااق و عصاا   در

  ااو یرساا یکاا هااا نیبااد کنیلاا باادو

 اسات  ییخادا  یدعاو  نیا و ا یفرعاون   و

 ییخودنماااااا یهرگاااااز از و دیااااااین

 علااات گرفتاااار نیخاااود را باااد مکااان
 

شبستری آشکارا بحث زنار را همچون دستاویزی برای حملاه باه ادعاای کشا  و کراماات      

اند. سخنش نسبت باه آغازگااه ایان فصال کاه از       ای نداشته صوفیانی قرار داده که از دانش بهره

ی منطقای آن   دهاد و دنبالاه   مای  گفت، گسستی را نشان رمزپردازی کمربند و پیمان سخن می

ای و کمابیش لق از آنجا به اینجا پریده است. نخست مربوط  بندی حاشیه نیست. اما با دو مفصل

بازی بود، با  رکیب علم و عمال، و دوم پافشااری    ای که در  مکیل چوگان گرایانه کردن نگاه اراده

این ماورد دوم انگاار زناار کشیشاان     بر این که نمایش عبادات کاری عبث و فریبکارانه است. در 

-زاهادان -مسیحی را نماد خودنمایی در عبادات دانسته است. اما همچنین از پیاروان کشیشاان  

 سوادند و عوام. کند که مانند رهبرانشان کم صوفیان مدعی نیز یاد می
 

 یمساام گاارد  ینیبااا عامااه نشاا   چااو

 باااا عامااات سااار و کاااار چیهااا مباااادا

 عماار نیبااه هاارزه نااازن   یکاارد  لاا 
 

 یسار نسام گارد    کیا مسام   یجاا  چه 

 ناگااه نگونسااار  یاز فطاارت شااو  کااه

 عماار نیبااا چناا یدر چااه کااار یینگااو
 

شمشیر را از رو بساته و باا  ناد رین زباانی کاه بتاوان از رهباران         ها بیت شبستری در این

مذهبی دوران خودش یاد کرده است. باید به یاد داشت که اینان اغلب همان کسانی هستند که 

دعوی زهد و عبادت و پارسایی دارند و از سوی دیگر باا قادرت سیاسای و ایادمولوژی      از سویی

شوند. شبستری  ا حدودی مکل  حاکم  رکان پیوستگی دارند و بنابراین خطرناک هم قلمداد می

شود لحنی  ند ر و صریحتر به  هرچه به پایان کتابش نزدیکتر می« فصوص الحکم»ابن عربی در 

 کند.  ر پیدا می  ر و جسورانه اش موضعی سرسختانه برابر مذهب مرسوم زمانهگیرد و در  خود می
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 شیلقااب کردنااد  شااو   تیااجمع بااه

 اکناااون باااه جهاااال یسااارور فتااااده

 دجااااال اعااااور  ااااا چگونااااه  نگاااار

 مااارد حسااااس یا نیبااااز بااا نموناااه

 همااه در  ناا  آن خاار  نیرا باا خااران

 کاارد زمااان آخاار ی خواجااه قصااه چااو

 شاد اکنون کاه کاور و کار شابان      نیبب

 رفااااق و آزرم انااااهیاناااادر م نمانااااد

 احاااوال عاااالم بااااژگون اسااات  هماااه

 کارباب لعن و طارد و مقات اسات    یکس

 آن فرزناااد طاااالح کشااات یمااا خضااار

 خار  ی او ا  یخاود کارد   میبا شا  کنون
 

 شیاار یزهاا یکاارد شااوایرا پ یخاار 

 گشااتند مااردم جملااه باادحال   نیااا از

 اساااات در عااااالم نمونااااه فرسااااتاده

 او را کااه نااامش هساات جساااس   خاار

 آن خاار آهناا  شیاز جهاال پاا  شااده

 نشاان کارد   یمعنا  نیا جا از ا نیچند به

 همااه باار آساامان شااد    نیااد علااوم

 شااارم یاز جااااهل یکسااا دارد ینمااا

 بنگاار کااه چااون اساات ی ااو عاااقل اگاار

 وقات اسات   میباد، اکناون شا    کوین پدر

 او را باااد پااادر باااا جاااد صاااالح  کاااه

 هساات از  ااو خر اار یرا کااز خاار یخاار
 

آشکارا کار به لعن و طعن و دشنام به شایخان  ستند و به قدر کافی شفاف و روشن ه ها بیت

و مریدانشان کشیده است. در  مام این موارد آماج اصلی شبستری نادانی رهبران مذهبی اسات  

 ی عوام از ایشان. بیت بعدی هم همین را آماج کرده است: و نکوهش پیروی چشم و گوش بسته

 رااو را ساارداند  اپاک گ ونهااچگ     «الهر من البر رفاعی»او  وااچ     

فلانی هِر را »گوید  این در واقش همان زبانزد مشهوری است که در پارسی هم رواج دارد و می

در «. لیعرف الهِر من البِر»ایست از این زبانزدی عربی که  و این  رجمه« دهد از بِر  شخیص نمی

 یعنی چاه.  « بِر»یعنی گربه و « هِر»زبان  ازی 
 

 شاااان بااااب خاااود پاااور گااار دارد ن و

 اساات بخاات کیااو ن یرا کیااکااو ن پساار

 گااردد آن کااو یکاا نیااد میشاا کنیولاا

 آماااوختن باااود نیاااعلااام د یدیااامر

 از ماارده علاام آموخاات هرگااز    یکساا
 

 «نااور ینااور علاا»چااون باود   میگااو چاه  

 زبااده و ساار درخاات اساات  وهیاام چااو

 کااااویاز بااااد بااااد ز ن کیاااان ندانااااد

 دل ز نااااور افااااروختن بااااود چااااراد

 هرگاااز خاکساااتر چاااراد افروخااات  ز
 

گویاد انتقاال    پاردازد مای   اخالاق مای   باز در همان امتداد به نکاوهش رهباران ماذهبی بای    

از ایان  « شیم دین»فرهمندی و نور از کسی ممکن است که خود آن را پیشاپیش دارا باشد. اما 

ی مرکازی دیان یعنای     داند، از ایان رو هساته   بهره است و فرق میان نیک و بد را نمی صفات بی

اش که برافروختن نور حق در   واند آموزش دهد و کارکرد اصلی میان خیر و شر را نمیمرزبندی 
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شاود   آید.  مایزی که شبستری اینجا میان مذهب و اخلاق قایل می اش بر نمی دل است از عهده

دهد، بسیار جالب  وجاه اسات. نقاد او در ایان      ای که به شیخان دین نسبت می و نادانی اخلاقی

داند که به هیچ شکلی قادر باه   ند و  یز است که این قامدان دینی را مردگانی میزمینه چندان  

 آموزاندن چیزی یا برافروختن نوری در دلها نیستند.

 گوید: کند و می انگیز می پ  از آن شبستری اعترافی شگفت
 

 کااار نیااکااز ا دیااآ یدر دل هماا ماارا

 کااه ماان شااهرت ناادارم  یزان معناا نااه

 کاار  نیا اآماد در    یچون خس کمیشر
 

 زناااار  شیخاااو انیااابااار م ببنااادم 

 هسااات عاااارم یاز و کیااادارم ل کاااه

 اریبهتااار از شاااهرت باااه بسااا خماااولم
 

ی  گوید اوضاع دین به قدری خراب است کاه  صامیم گرفتاه باود از حضاور در جرگاه       یعنی می

 اش آن جاویی  گوید علات ایان کنااره    مسلمانان انصراف دهد و زنار  رسایان به کمر ببندد. بعد هم می

کرده و به قدر ایشان شهرت و اعتبار نداشته. برعک ، معتبار و   نبوده که با شیخان احساس رقابت می

مشهور بوده و بابت همین قضیه شرم داشته است. چون گویی با کسای شاریک شاده کاه فرومایاه و      

 ات را ندانند. گوید در این شرایط همان بهتر که مردمان نام و آوازه فطرت است و می پست
 

 از حااااق الهااااامم دیرساااا گربااااارهد

 کناااااس نبااااود در ممالااااک   اگاااار

 آخااار علااات ضااام   تیجنسااا باااود
 

 دق یاز ابلهاا ریااباار حکماات مگ  کااه 

 خلاااق اوفتناااد انااادر مهالاااک  هماااه

 آمااااد جهااااان والله اعلاااام  نیچناااا
 

گوید از  رک مسلمانی گفتن و زناار بساتن منصارف شاد. چاون خداوناد در دلاش         بعد می

اش شود. حتا در اینجاا کاه در پای     ی دلسردی و دلزدگی ایهانداخت که نباید حضور این افراد م

گوید این افراد مانند کناسان هساتند، و   ی شیخان دین است، زبانی  ند و گزنده دارد و می  برمه

ی  نشین بودناد کاه از راه  میاز کاردن آبراهاه      ای از مردمان بسیار فروپایه و حاشیه ایشان طبقه

کناساانی   ستری به شکلی  کان دهنده رهبران ماذهبی را باه  گذرانند. شب ها زندگی می فاضلاب

شان از دساتکاری   زنند و امرار معاش کند که در فضولت و مدفوع مردم دست و پا می  شبیه می

گوید با این که این افراد شغلی  نفربرانگیز دارناد، اماا وجودشاان     گذرد. می ککافت و نجاست می

 باید این کار را بر عهده بگیرد.  برای جامعه لزم است و بالخره کسی 
 

 زیاااااز صااااحبت نااهاااال بگر کیااااول

 جماااش باااا عاااادت عباااادت   نگاااردد

 

 زیااااز عاااادت بپره یخاااواه عباااادت 

 بگاااذر ز عاااادت یکنااا یمااا عباااادت
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برد که بسیار بحث برانگیز هستند. چون  در نهایت هم با دو بیت فصل شصتم را به پایان می

ی مقابال نگارش    عباادت نیسات. ایان دقیقاا نقطاه      بر اساس عادت انجام شاود،  آنچهگوید  می

اشعریان و جبرگرایان و اهل ظاهر است. چون ایشان معتقد بودند اصول اختیار و انتخابی در کار 

شادگی اوسات.     دهد نماد رستگاری یا لعنت در ظاهر انجام می آنچهبنده وجود ندارد و بنابراین 

شاد و  علایم دینای در واقاش      مفید دانسته مای بر این مبنا ممارست در مناسک امری ضروری و 

ی ذهان   عبارت بود از  کرار مداوم آداب و هنجارهای ظاهری دینداری، در حدی کاه باه ملکاه   

شبساتری مبلغاان ایان     بدیل شود و از راه عادت کردن به خلق و خوی دوم فارد بادل گاردد.    

نجاارین و مرساوم را درهام    داند و در سه مصراع کوبنده کال ایان نظاام ه    می« نااهل»گفتار را 

ی  ( و دو نتیجاه جماش باا عاادت عباادت     نگاردد ی نظری ) شکند. این سه مصراع یک مقدمه می

 «.بگذر ز عادت یکن یم عبادت»و « زیاز عادت بپره یخواه عبادت»عملی دارد: 

 

  



          زند گلشن راز           320

 

 



 

 

 

 

 

 

 

 

هاای   گاهی  عری  کرده که بحاث نماادپردازی   همچون مفصلاش را  منظومه 53شبستری فصل 

خاورد. بار هماین     ی سیر و سلوک پیوند می ی شیوه اش درباره غیراسلامی در آن با گفتار بعدی

اختصااص داده و ایان   « ریا و د ییاشارت به  رسا»بخش به نسبت کو اه شصت و یکم را به مبنا 

 گیرد:  نها شش بیت را در بر می
 

 دمیااااد دیااااغاااارض  جر یی رسااااا ز

 جاان اسات   ریا قدس وحادت د  جناب ز

 اساات ی ااو جااان  شیز الله در پااا هاام

 کااااار نیااااگشاااات ا دایااااالله پ روح

 آن ک  کو مجارد چاون ملاک شاد     هر

 خاالاص از نفاا  ناسااوت   یابیاا اگاار
 

 دمیااااد د قلیاااا ی از ربقااااه خاااالاص 

 اسااات انیبقاااا را آشااا مردیسااا کاااه

 داریااا از روح القااادس آماااد پد   کاااه 

 اساات ینشااان یاز قاادوس اناادر و  کااه

 در جنااااب قااادس لهاااوت   یااایدرآ

 چاااارم فلاااک شااادروح الله بااار  چاااو
 

ی دیان مسایح    کند که  ایید کننده ای  اکید می شبستری بر باورهای اسلامی ها بیت در این

ای دیگر برای اشاره به همان مفاهیم قدسی آشانایی   گوید دین مسیحیت رمزپردازی هستند. می

دهد.  م میاست که همگان در نظر دارند، اما این کار را به شکلی هنجارشکن و فارد از  قلید انجا

بر این مبنا دی و صومعه نمادی از جایگاه وحدت نمودهاای امار قدسای اسات، کاه در عرفاان       

ی دمیاده   القدس که باد الهیِ بارورکنناده  شود. روح همچون سیمرغی نشسته بر قاف  صویر می

گویاد باه خااطر     کند و می الله که لقب عیسی مسیح است مربوط می در مریم باکره بود را با روح

همین سرشت خدایی بود که مسیح خصلتی انتزاعی و آسمانی داشت و  وانست از قیاد زنادگی   

ی دوران اسلامی، عیسی مسیح با خورشید  اخترشناسانههای  انسانی رهایی یابد. بر اساس روایت

شده و به همین خاطر مقیم فلک چهارم بوده که میانجی میان سه فلک  و مهر همتا انگاشته می

الله  و ناهید و ماه( و زبرین )بهرام و برجی  و کیاوان( اسات. باه هماین خااطر روح      زیرین ) یر

 گفتار بیست و ششم: سیر و سلوک
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داناد کاه در فلاک چهاارم      می -یعنی حق در معنای عام-القدس  ای از روح یعنی عیسی را جلوه

 مستقر شده است.

ی بحاث   پردازد و این را در اداماه  می« و سلوک ریدر اطوار س لی مک»به  57آنگاه در بخش 

 دهد: ی عروج عیسی بر فلک چهارم قرار می اش درباره نپیشی
 

 رخوارهیمحبااااوس طفاااال شاااا بااااود

 گشاات او بااالی و ماارد ساافر شااد   چااو

 اسات  یمار  او را چاون ام سافل     عناصر

 گاااه اساارا  یساایآن گفتااه اساات ع  از
 

 ناااازد مااااادر اناااادر گاااااهواره  بااااه 

 مااارد اسااات هماااراه پااادر شاااد اگااار

 اساات یعلااو یفرزنااد و پاادر آبااا   ااو

 ارم بااااه بااااالآهناااا  پاااادر د کااااه
 

گوید نوزاد  ا وقتی ضعی  و نا وان است در گهواره و بستر و خانمان پایبند اسات و زیار    می

هماراه باا پادر پاای در راه سافر        نظارت مادر قرار دارد. اما وقتی بالی شد و به استقلال رساید، 

عیسی مسیح به کار بُرد. این  مکیل را برای فهم داستان  اش دل می گذارد و از خانه و کاشانه می

گیرد که مادرش انسانی و گیتیانه بود و پدرش آسمانی و مینویی، و به ایان  ر یاب  صالیب     می

 داند.   ارز می اش هم مسیح را با عروج او به عالم بال و بالی شدن
 

 پاادر شااو  یهاام جااان پاادر سااو    ااو

 ماارد پاارواز  یکااه گاارد  یخااواه اگاار

 غاادار یایاادن نیاادونااان ده ماار ا  بااه

  ناسااب را طلااب کاان   بااودچِ نسااب

 هاار کااو فاارو شااد   یسااتیبحاار ن بااه
 

 در شاااوه رفتناااد همراهاااان بااا  بااادر 

 کااارک  اناااداز شیپااا فاااهیج جهاااانِ

 داد ماااردار دیجاااز ساا  را نشاااا  کااه 

 حااق رو آور و  اارک نسااب کااان    بااه 

 نقاااد وقااات او شاااد « انسااااب فااالا»
 

ایان   داند و به سرشت می از این نظر جالب است که گویی عیسی را با همگان هم ها بیت این

گوید پدر برای مخاطب شاعرهایش   کند. می مداری مغانه را  ایید می انسان- ر یب شکلی از خدا

همان است که برای عیسی بود و باید مکل او دنیای پست را رها کرد و به ساوی عاالم میناویی    

فاأذا نفام فای    »گوید  است به  وصیفی از قیامت در قرآن که می  اشارهشتاف. آخرین مصراع هم 

شود، ار باط خویشاوندی و  یعنی در روز حساب که در صور دمیده می 3،«صور فلا انساب بینَهمُال

 رود. شود و از میان می ی نسبی میان مردمان منتفی می زنجیره

 جاااز کبااار و نخاااوت یحاصااال دنااادار  شااد ز شااهوت دایااآن نساابت کااه پ هاار
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 انااااهیدر م یشااااهوت نبااااود  اگاااار

 کاااارگر شاااد اناااهیشاااهوت در م چاااو

 سااتیپاادر ک ایااکااه مااادر  میگااو ینماا
 

 فسااانه یگشاات یجملااه ماا  هااا نسااب

 پاادر شااد  گااریمااادر شااد آن د  یکاای

 سااتیز دتیااباه عاازت با  شااانیبااا ا کاه 
 

در میان صوفیان مخالفت با نهاد خانواده امری عمومی و دیرپاست و این در  ضاد باا نگارش   

مسایح و پیاروان و    کرد. پیام عیسای  گیرد که خانواده را نهادی مقدس قلمداد می مغانه قرار می

مقلدانش آن بود که برای دست یافتن به  جرید و  قدس باید از پیوندهای خویشاوندی و رواباط  

خانوادگی گسست. همین پیام زاهدانه در  صوف بصری باز اب یافت و زبانزدهای بسایاری پا    

از سرشا  شدن  شمرد. این امر با شکلی دیگر به خانواده را خوار می  از آن پدید آمد که پایبندی

ای جنگاوراناه و   با نهااد خاانواده درآمیخات کاه خاساتگاهش در ایاران شارقی باود و  بارناماه         

شاود و در   مهرآیینی داشت. در سنت مهری هم هرچند پیوناد زن و مارد مقادس شامرده مای     

گیرد، اما گرایشی به سابک زنادگی کوچگرداناه هام      مهریشت خانواده بارها مورد اشاره قرار می

 شده است.  داشته و رهایی از قید و بندهای خانوادگی ستوده میوجود 

 اوان در رساتم و گرشاساپ از ساویی و در      نمود این دو جلوه از مخالفت با خاانواده را مای  

حسن بصری و رابعه عدویه از سوی دیگر بازجست. در ایران شرقی سنت مهری بر کوچگردی و 

گی را امری مکبات و  اا حادودی پیوساته باا      جنگاوری  اکید داشت و گسستن قیدهای خانواد

کرد. در مقابل در سنت مسیحی که از آسورستان برخاسته بود، شاهوت   آزادی جنسی  عبیر می

ی این وسوسه ماورد حملاه باود. یعنای      شد و خانواده همچون لنه جنسی نوعی گناه قلمداد می

خاانواده باه خااطر مقیاد      ی شارقی  ی هم بود. در سنت مغاناه  موقعیت و موضش این دو واژگونه

گرفات، در حاالی کاه در     ساختن و محصور ساختن میل و آزادی بود که مورد حملاه قارار مای   

ماورد   -اش و ناه مقیاد کاردن    –ی غربی خانواده به خاطر مجاز شمردن شاهوت    صوف زاهدانه

مولناا  عطاار و  ابوساعید و  گرفت. به همین خاطر در آثار عارفانی مکل بایزیاد و   شما ت قرار می

 اکید بر آزادی است و حمله به بندگی خانمان، در حالی که حسن بصری و سهل  ستری و بشر 

 زدگی نهاد خانواده و حضور زن در آن اعتراض دارند.  حافی به شهوت

کناد و در اینجاا باا دومای همنواسات. او در       ی این دو سنت حرکت مای  شبستری در میانه

افتد که اصول درآمیختگی زن و مرد از سر شهوت  ه این فکر میی  مکیلی که به کار برد، ب ادامه

داناد. ایان را    است و از این نسب بردن کسی از کسی را پیامد شهوت پدر و مادری باه هام مای   

اش باه زاهادان غربای     کند، اماا شایوه   برای طرد مفهوم خویشاوندی و استیلای نسب مطرح می

کوشاد زهار کلاماش را  اا حادی بگیارد و        ی مینزدیکتر است  ا درویشان شرقی. در بیت آخر

ی مشاهور   آید که آن ستیزه ی سخنش بر می کند. اما از ادامه احترام به پدر و مادر را گوشزد می
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با نهاد خانواده را همچنان دارد، و جالاب آن کاه بار انتخاابی نباودن خویشااوندان و جباری و        

 پیشینی بودن پیوندهای نسبی  اکید دارد:
 

 را نااااام خااااواهر  یصااااناق نهاااااده

 یرا فرزناااد خاااوان  شیخاااو یعااادو

 سااتیبگااو  ااا خااال و عاام ک یبااار ماارا

 اناااد قیاااکاااه باااا  اااو در طر یقاااانیرف

 ینیدم نشاا کیااجااد اگاار   یکااو بااه

 افسااانه و افسااون و بنااد اساات    همااه
 

 را لقااااب کاااارده باااارادر  یحسااااود 

 یخاااوان شااااوندیخو گاناااهیخاااود ب ز

 سااتیجااز درد و غاام چ یحاصاال شااانیا وز

 انااد قیااهاام رف باارادر یهاازل ا یپاا

 یناای اا چاه ب   میمان چاه گاو    شاان یا از

 اسات  شاخند یهاا ر  جان خواجه کاه ایان   به
 

کنیم. به هماین   ی خود را انتخاب نمی محور بحکش در اینجا آن است که ما اعضای خانواده

ای  اکید دارد که پیشاپیش  عیین شاده و بار خالاف ار بااط زناشاویی از       دلیل بر روابط نسبی

خارج هستند. حتا این که فرزند فرد چه کسی باشد هم ماهیتی جبری دارد و در  ی اختیار دایره

 ابد. به هماین   میان ار باطهای خانوادگی فقط پیوند زن و شوهر است که اختیار و اراده را برمی

شاده و ایان در کناار ایان      اش میاان زن و مارد  عریا  مای     خاطر هم مفهوم مهر در شکل پایه

 دهد. سی شدید رین پیکربندی از مهر را به دست میحقیقت است که میل جن
 

 وارهااان خااود را چااو مااردان یماارد بااه

 مانااد مهماال  قااهیدق کیااشاارع ار  ز

 شاااارع را زنهااااار مگااااذار   حقااااوق
 

 مگاااردان شیحاااق کااا  ضاااا کنیولااا 

 معطاال نیاادر هاار دو کااون از د یشااو

 را هااام نگهااادار  شاااتنیخو کنیولااا
 

اسالامی اسات کاه از نظار  فسایرش از       ها  ا حدودی در  ضاد با قالب کلی شارع  این حرف

ی حقوق و قواعاد آن را باه ارآ    شود و بدنه ی مستقیم سنت زر شتی محسوب می خانواده ادامه

ی شارع   برده است. به همین خاطر اندرزش در رها کردن روابط خانوادگی را با هشداری دربااره 

حق خویشاوندانت را هام   کنی، مراقب باش گوید در ضمن این که چنین می کند و می همراه می

 شان را مخدوش نکنی. ی شرعی به جا بیاوری و حقوق پایه
 

 غااااام ی هیاااااال ما ساااااتیو زن ن زر

 و ماااذاهب دیاااشاااو ز هااار ق یفااایحن

 اساات ریااو غ اریاارا  ااا در نظاار اغ   ااو

 ریااکسااوت غ شااتیز پ زدیاابرخ چااو

 یکااه هساات یبااه هاار حااال  داناام ینماا
 

 میماار یساایجااا بگااذار چااون ع   بااه 

 ماننااااد راهااااب نیااااد ریاااادر د درآ

 اساات ریااد نیآن عاا یدر مسااجد اگاار

 ریاابهاار  ااو مسااجد صااورت د    شااود

 ینفاا  کااافر کاان کااه رساات    خاالاف
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پیشنهاد شبستری برای رهروان آن است که از عیسی بیاموزناد و خاناه و خاانواده را  ارک     

دهد که این سنت خاصِ مخالفت با خانواده از کجا سرچشمه  اش به حنفاء نشان می اشارهکنند. 

ته است. چون حنفاء مکه که پیامبر اسلام هم در نوجوانی سخت زیر  اثیرشان بود، زیر  اثیر گرف

شدند. خدیجه  کلیسا از مسیحیان عرب محسوب می ای بی مسیحیت قرار داشتند و به نوعی فرقه

همسر پیامبر اسلام از پیروان این طریقت بود و برادرش که از نخستین  اییاد کننادگان نباوت    

شد. ایان مردماان باا ازدواج آزاداناه و رهاای       مد هم هست، رهبر حنفاء مکه محسوب میحضرت مح

 اوان   هاایی را مای   ی خدیجه هام چناین نشاانه    اند و حتا درباره رایج در آن دوران مخالفتهایی داشته

ی  اش دربااره  گیری  شخیص داد. این که شبستری حنفاء را با مسیحیان یکی گرفته و خاستگاه موضش

صاوفیانه و  هاای   ده را به ایشان بازگردانده، بسیار مهم است. چون به آگاهی  ااریخی ایان سانت   خانوا

 کند.  داوم آرای اخلاقی و حقوقی در دورانی بسیار طولنی دللت می
 

 و ناااااقوس ییو زنااااار و  رسااااا باااات

 خااا ی بنااده یکااه گاارد  یخااواه اگاار

 یبرگااا شیخاااود را ز راه خاااو  بااارو
 

 سشااد همااه بااا  اارک نااامو    اشااارت 

 صااادق و اخااالاص یشاااو بااارا ایااامه

 ریااز ساار گ مااانیهاار لحظااه درآ ا بااه
 

گویاد علایام دیان     گاردد و مای   با این شرح، باز به سر بحث زنار و دیار و  رساایی بااز مای    

دهناد. گرویادن    مسیحیت همگی رمزگانی هستند که همان حقیقت بنیادین عرفان را نشان می

گوید  داوند است و  ازه کردن دین، و از این رو میبه این مسیر عرفانی به نوعی  جدید عهد با خ

 «.ایمان ز سر گیر»که 
 

 باااطن نفاا  مااا چااون هساات کااافر بااه

  ااازه گااردان  مااانینااو هاار لحظااه ا  ز

 دیاااباااود کاااز کفااار زا  ماااانیا بساااا

 و ساااامعه و ناااااموس بگااااذار  ایاااار

 یمااا شااو اناادر کفاار فاارد    ریااپ چااو

 بااار کیاا رسااازاده ده دل را بااه   بااه
 

 لام ظاااهراساا نیاابااه د یراضاا مشااو 

 شااو مساالمان شااو مساالمان   مساالمان

 دیاافزا مااانیکفاار اساات آن کااز او ا نااه

 خرقاااااه و بربناااااد زناااااار فکنیبااااا

 یباااده دل را باااه مااارد یمااارد اگااار

 شاااو ز هااار اقااارار و انکاااار    مجااارد
 

پیشاتر هام گفتاه باود، کفار را       کاه  چناان جسورانه است و  57این شش بیت پایانی بخش 

گوید اسلام ظاهری دینی دروغین است و باید  رک شود و  داند. می ی ظهور ایمانی نو می مقدمه

مسلمان شدن به معنای  جدید کردن مداوم ایمان در هر لحظه است. ایان دیان پویاای ریشاه     

ماناد، چاون از شارع و مناساک و قواعاد رسامی        دوانده در حال، در ضمن به صور ی از کفر می

ماا   ریا پ چاو  »گوید  کند و می یه میکند. اما شبستری شجاعانه همین را  وص مذهبی  خطی می

 «.یبده دل را به مرد یمرد اگری / شو اندر کفر فرد
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یاباد. باه    ی مفهوم بت نیز  عمیم می این جسارت به سرعت در بخش شصت و سوم به دایره

ی رمزگان غیراسلامی عرفان را با بت آغاز کرده باود. او   یاد داریم که شبستری بحث خود درباره

 گردد: خویش بار دیگر به همان بحث بازمی در پایان سخن
 

 ؟اساات باااهر یچااه نااوره  رسااا باا باات

 یاو جملااااه دلهااااا را وشاااااق  کنااااد

 خاوَش  ی نغماه  کیا مطرب کاه از   یزه

 الاااهیپ کیاااکاااه او از  یسااااق یزهااا

 در خانقاااااه مسااااات شااااابانه   رود

 در ساااحرگاه دیااادر مساااجد آ وگااار

 در مدرسااه چااون مساات مسااتور    رود

 گشاااته چاااارهیعشاااقش زاهااادان ب  ز

 مااا من دگااار را کاااافر او کااارد یکااای

 از لاااابش معمااااور گشااااته خرابااااات
 

 بتاااااان دارد مظااااااهر یاز رو کاااااه 

 یگااااه سااااق  یگاااردد مغنااا  یگهااا

 در خااارمن صاااد زاهاااد آ اااش  زناااد

 دو صااد هفتاااد ساااله   خااود یباا کنااد

 را فسااااانه یافسااااون صااااوف کنااااد

 ماااارد آگاااااه  کیاااادر او  بنگااااذارد

 مخماااور چاااارهیشاااود ب یاز و هیااافق

 تهخاااان و ماااان خاااود آواره گشااا    ز

 عااالم پاار از شااور و شاار او کاارد   همااه

 از رخاااش پااار ناااور گشاااته  مسااااجد
 

ایسات کاه    سرودی اسات در ساتایش شاور و سرمساتی و بیانیاه      51ده بیت آغازین بخش 

دهاد. شبساتری بارای     ی دل بر سر و شهود عارفانه بر حساابگری متشارعان را شارح مای     غلبه

شاان زر شاتی و    کناد کاه بدناه    فاده مای صور بندی این شور صوفیانه از نمادها و مفاهیمی است

اش باه دیان    اش به  ندی  مسیح در کلیسااها و بات نامیادن    اشارهشان مسیحی هستند.  برخی

شاود کاه در آن    ی سخنش به بزم بی باستانی ایرانی مربوط مای  دهد. اما بدنه  رسایان ارجاع می

آوردند. او در بیت پایانی  می می انگوری و ساقی و خنیاگر شکلی  غییر یافته از هشیاری را پدید

داناد. اماا    گیرد و هردو را از برکت این بزم بی سرشاار مای   مسجد و خرابات را با هم مترادف می

کند. عابادان مقایم مساجد و صاوفیان      اش نمودهای مذهب رسمی را آماج می های پیشین اشاره

ایاک ماورد حملاه قارار     خاویش را یک های  گزینِ نشسته در خانمان مقیم خانقاه و زاهدان خلوت

ی ایشان فرا ر است و اگار ایشاان آن را    گوید این سرمستی عرفانی از دریافت همه دهد و می می

 دریابند، رسم پیشین خود را از دست فرو خواهند نهاد.

 ساااریشاااد م یکاااار مااان از و هماااه

 از داناش خاود صاد حجاب داشات      دلم

 از درم آن ماااااه ساااااحرگاه درآماااااد

 نخلااوت جااان گشاات روشاا  شیاارو ز

 یکاااردم در ر  خاااوبش نگااااه  چاااو

 خااالاص از نفااا  کاااافر دمیاااد بااادو 

 و پنداشاات  یعجااب و نخااوت و  لباا ز

 از خاااواب غفلااات کااارد آگااااه   مااارا

 ماان سااتمیکااه  ااا خااود چ دمیااد باادو

 یجاااااانم آهااااا انیااااااز م برآماااااد
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 ساااالوس ادیشااا یگفتاااا کاااه ا مااارا

  اا علام و زهاد و کبار و پنداشات      نیبب

 ساااعت میناا میااکااردن بااه رو  نظاار

 یر  آن عاااااالم آرا الجملاااااه یعلااااا

 جاااانم از خجالااات  یشاااد رو هیسااا

 دیچاو خورشا   یآن مااه کاز رو   دید چو

 پاار کاارد و بااه ماان داد   مانااهیپ یکاای

 یباو  یو با  رنا   یبا  یگفت از ما  کنون

 را پااااک ماناااهیآن پ دمیآشاااام چاااو

 در خااود نااه هسااتم سااتمینااه ن کنااون

 خاوش  یچاون چشام او دارم سار    یگه

 خااود در گلخاانم ماان  یاز خااو یگهاا
 

 عمارت انادر ناام و نااموس    سار شاد    به

 از کاااه واداشااات دهینارسااا یرا ا  اااو

 هاااازاران ساااااله طاعاااات ارزد یهماااا

 یباااا مااان نماااود آن دم ساااراپا  مااارا

 بطالااااات امیااااافاااااوت عمااااار و ا ز

 دیاااام شیمااان ز جاااان خاااو دمیااابر

 آ اااش در مااان افتااااد  یاز آب و کاااه

 یفاارو شااو  هسااتی ی ه ختاا نقااوش

 بااار سااار خااااک یافتاااادم ز مسااات در

 مسااتم نااه مخمااورم نااه  ارمیهشاا نااه

 چااون زلاا  او باشاام مشااوش    یگهاا

 او در گلشاااانم ماااان  یاز رو یگهاااا
 

هفده بیت پایانی این بخش که ختم گفتمان عرفانی شیم محماود هام هسات، باه شارحی      

گوید که در مقام دانشامندی نامادار و هوشامند، ماردی      ای اختصاص یافته است. می زندگینامه

شده است.  ا آن که با کسی برخورد  دل میمغرور و خودستا بوده و از شأن و مقام ظاهری خوش

کرده و او وی را به مسیر عرفان راهنمایی کرده است.  اکید شبستری بر خودشناسی چشامگیر  

ی راستین خود  گوید که چون بر انگاره می«. من ستمیکه  ا خود چ دمید بدو »است و برجسته: 

اش پی برده و  وانسته آن را  ین بودنی( به جعلی و دروغبا من نمود آن دم سراپا مراآگاه شده )

این طرد کردن با  ر یبی مهرپرستانه باا نوشایدن جاامی آ شاین ممکان شاده، کاه        طرد کند. 

ناه   کناون  »هوشیاری او را جا به جا کرده و او را به وضعیتی پویا برکشیده اسات، چنادان کاه    

 «.در خود نه هستم ستمین

 55ای، در بخاش   نگر و روایت خودزندگینامهی بیا شیم محمود شبستری پ  از این خا مه

 ی خود را گنجانده است: بندی منظومه بیت پایان 3که آخرین فصل از کتاب است، طی 

 
 بااااز یا آن گلشااان گااارفتم شااامه  از

 او راز دل گلهااااا شااااکفته اساااات  در

 اساااتیسوسااان او جملاااه گو  زباااان

 کیاااکایکااان باااه چشااام دل  مااالأ 

 قیمنقاااول و معقاااول و حقاااا  نیببااا

 نااااااام او را گلشاااااان راز  نهااااااادم 

 نگفتاه اسات   گار ید ی ا اکناون کسا   که

 ناساااتینااارگ  او جملاااه ب  ونیاااع

 شااک نیاا ااو ا شیاز پاا زدیاا ااا برخ کااه

 قیکاااارده در علاااام دقااااا   مصاااافا
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 منگاار در او خااوار  یکاارچشاام من بااه

 اسااات یناسپاسااا یناشناسااا نشاااان

 ادیا جملاه آن کاز ماا کناد      نیا ز غرض

 انیااکااردم خااتم و پا شینااام خااو بااه

  
 

 ناادر چشاام  ااو خااار گلهااا گااردد ا کااه

 اساات یحااق در حااق شناساا ییشناسااا

 رحمااات بااار او بااااد دمیاااگو یزیاااعز

 عاقباااات محمااااود گااااردان  یالهاااا

 

 
   

 
 



 

 

 

 

 

 

 

پرسش مرکزی آن است که  اثیر عرفان بر  مادن ایرانای چاه باوده اسات. ایان را در دساتگاه        

ی در ایان جاا بایاد    مرا ب فراز نشان داد. یعنا   وان با ارزیابی چهار شاخصِ سلسله مان می نظری

ی عرفان برخاسته چه بوده و بر رناج و   ببینیم میزان قدرت و لذت و معنا و بقایی که از منظومه

 کند؟ های مر بط با آن چه  وازنی برقرار می نا وانی و پوچی و بیماری

ی شناسایی هم اموری جهاانی و همیشاگی هساتند و هام در رقاابتی دایمای و        چهار حوزه

های مشترک میان خود گرفتارند. از آنجا که بحاث ماا در    برای  سخیر حوزهکشمکشی  کاملی 

 کنم: اینجا عرفان است،  نها به الگوهای  سخیر عرفان و  سخیرگریِ عرفان اشاره می

 سخیر علم  وسط عرفان: بدان معناست که گفتمان عارفانه دعویِ شناخت قاوانین طبیعای   

هاای خاود را  ککیار کناد. ایان       مدار مانش  و نهادهای علم جویی از زبان را داشته باشد و با بهره

ی  در ایااران نمونااه« عرفااان حلقااه»گاارایش در دوران ماادرن بساایار پررناا  اساات و جریااان 

کناد، مادعی    شاود. ایان جریاان کاه گفتماانی عرفاانی را  بلیای مای         اش محسوب می برجسته

ی  ارکردهاایی در حاوزه  شناسای اسات و ک   ای در علم فیزیاک یاا زیسات    برخورداری از پشتوانه

ی دیگر این رده عرفان مدرن  ولتکی است که کارلوس کاساتاندا   کند. نمونه پزشکی را طلب می

 شناسانه و فلسفی درآمیخته است. بنیاد کرده و گفتمان عرفانی خویش را با عناصر مردم

را شود که چارچوبی علمی خاود    سخیر عرفان  وسط علم: این حالت به وضعیتی مربوط می

به رمزگان عرفانی بیاراید یا به نتایج و برداشتهایی عرفانی جهش کند. این گارایش باه ویاژه در    

هاایی از   شناسان رایج است. آثار فریتیوف کاپرا یا  یمو ی لیری نموناه  میان فیزیکدانان و زیست

 آن است. 

هاای    سخیر فلسافه  وساط عرفاان: بادان معناسات کاه گفتماان عارفاناه بکوشاد دعاوی          

هاای فلسافی را باا     ی خود را با زبانی دقیق و فلسفی صور بندی کناد و دساتگاه   شناسانه جهان

ای کاه از متاون عرفاانی     های دقیق و فلسافی  بینش شهودی خویش موازی بشمارد. صور بندی

 شود. به این روند مربوط می« شرح اصطلاحات عرفانی»مهم در ایران انجام شده و رسمِ نوشتنِ 

 نوشت: ارزیابی انتقادی عرفان ایرانیپی
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ی   وسط فلسفه: یعنی گفتمان فلسافی از اسااطیر، رمزگاان و بیاان شااعرانه      سخیر عرفان 

هاای   ی دساتیابی باه نتاایج از جهاش     عرفانی برای ابراز معانی خویش سود جوید و یا در شایوه 

ای از ایان مااجرا    ی دوم نموناه  اشراقی آن پیروی کند. آثار امانومال ساومدنبرگ و هایادگر دوره   

 اند. نامدار رین فیلسوفانی هستند که عرفان را  سخیر کرده هستند. ابن سینا و سهروردی

 سخیر دین  وسط عرفان: بدان معناست که گفتمان عارفانه و نظم سالکان عرفاان قواعاد و   

گیاری   ی دین را وامگیری کند.  کبیت نظام مریدی و مارادی، شاکل   انضباطهای حاکم بر عرصه

جاویی   ن معبد و پرستشگاه دارند، و همچنین بهرهها یا مزارهای عرفا که کارکردی همچو خانقاه

از گفتمان اجبارآمیز و قطعیِ دینی در بافت عرفانی نمودهای این شاکل از  ساخیر هساتند. در    

شان و  اسی  دولات   پیل یا خروج صوفیان خانقاه اردبیل از غلاف عرفانی ایران کردار دینی ژنده

 شوند. سوب میمذهبی و ملی صفوی نمودهایی از این پدیدار مح

ی ماذاهب اسالامی باه      سخیر عرفان  وسط دین: به خاطر محبوبیت عرفان ایرانی در هماه 

ی  شدت رواج داشته است. این بدان معناست که گفتمان دینای بادون از دسات نهاادن هساته     

ی خویش از نمودها و علایم و رمزگان رازآمیز عارفانه برای صور بندی و جذاب  معنایی و جوهره

ی گفتماان عارفاناه بار     پیام خویش بهره جوید. اقبال دینمردان ایرانی به شاعری و غلبه ساختن

 ای از این روند است.  زبان دینی فقیهان شیعه نمونه

خاساته کاه ایان     کامیابی عرفان و قدرت نفوذ چشمگیرش در دل مردماان از آنجاا بار مای    

شامرده و آن را   سامیت مای  ی عااطفی و احساساا ی انساان را نیاز باه ر      دستگاه فکاری ساویه  

سااخته اسات. ایان درسات      ستوده و در پردازش خویش از مفهوم انسانِ آرمانی واردش مای  می

ایسات کاه در اروپاا در دل مسایحیت  کبیات       رواقای -ی مقابل نگرش سرکوبگر افلاطاونی  نقطه

کند. صاور بندی مادرن انساان در مقاام موجاودی       ی غربی را  عیین می شود و سیر اندیشه می

آید، پیامادی از   در او نوعی گناه، بیماری یا جرم به شمار می ها انعقلانی که بروز عواط  و هیج

دار و سارکوبگر یوناان و روم    ی بارده  رواقی است که خود در جامعاه -ی افلاطونی همین پیشینه

 باستان ریشه داشته است.

مریدان عاملی  های رونق عرفان و کارآیی چشمگیرش در جذب مردمان و ساماندهی جماعت

ی عرفان را بارای خاود برگزینناد و باا      فکری دیگر پوشش و جامههای  بوده که باعث شده نظام

موضاعیِ عرفاان محتاوای سیاسای یاا ماذهبیِ       هاای   گیری از واژگان و  عابیر و حتا ساخت بهره

 ی ایان هجاومِ   گر ساازند. نتیجاه   ی عرفان جلوه ربطی را همچون  ناسخی در کالبد  هی شده بی

هاایی   هایی از آب در آمده کاه باه زامبای    ی عرفان و  سخیر آن، منش معنایی به دایرههای  نظام

 اند.   ای انسانی لنه کرده گر شباهت دارند که در نهایت در بدنه متحرک، مهاجم، و سلطه

 نماید که عرفان در  مدن ایرانی به این دلیل قلبم را افزوده باشد: با این همه چنین می
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جاویی در   ی مبارزه : مقاومت در برابر نیروهای مهاجم بیرونی، زنده نگه داشتن روحیهنخست

جاو و ملای مانناد     عینِ آرامش و شکیبایی در شرایط نامساعد، و گاه  اسای  دولتهاایی مباارزه   

 سربداران و صفویه

هایشاان سرمشاق دیگاران قارار      هایی نیرومند و بزرگ کاه زندگیناماه   دوم: پدید آوردن من

 اند. کرده گرفته و در مهربانی و کردار اخلاقی معیارهایی عینی و درست به جامعه معرفی می می

  ی روانشناسای،  ی فلسافه  سوم:  ولید متنها و آثار ادبی و علمی چشمگیر که در ساه شااخه  

 ی زایش معناهای فراوان بوده است.  اسطوره و اخلاق سرچشمه

 راشایده و ظریفای کاه باه  ولیاد آثاار هناری         ی شناساانه  ی زیباایی  چهارم:  ولید سالیقه 

شاوند،   ی هنر عرفانی محسوب می چشمگیری دامن زده است. شعر و موسیقی مبنای این شاخه

  وان سراد گرفت. های دیگری هم در نگارگری و رقص و خطاطی برایش می هرچند شاخه

شاتنداری و انضاباط   ی نیرومند و استواری که با امید و خوی پنجم: ایجاد ساخت روانشناسانه

 درونی استوار همراه بوده، بی آن که به اجباری خشک و منجمد بینجامد.

ششم: درگسستن سلسله مرا ب قدرت اجتماعی، دامن زدن به شکلی از براباری و دادگاری   

 شده است. که از احترام گذاشتن به انسان و مبنا گرفتن مهر ناشی می

ی مهر بر  ی عرفانی و غلبه شناسانه گرایی شناخت هفتم: رواداری دینی چشمگیر که از نسبی

 حقیقت قطعی برخاسته است.

دانناد پاذیرفتنی اسات و باه راساتی باه اختلالای و         برخی از نقدهایی که بر عرفان وارد می

ی  شود. اما این نقادها بیشاتر باه شاکلِ مسام شاده       پسرفتی در قلمروی  ولید قلبم مربوط می

ی مرکازی   شود و نه خاودِ عرفاان. یعنای از آن هساته     مربوط می عرفان و الگویی از  سخیرِ آن

شاوند. مهمتارینِ ایان     انضباطی و نهادهای اصلیِ برخاساته از آن ناشای نمای   های  نظری و نظام

 نقدها به این قرارند:

شاود و دسات کشایدن از     نخست: نادیده انگاشتنِ متن، که از برداشتی جبرگرایانه ناشی می

راموش خویشتن را به دنبال دارد. این دیدگاه در اصلِ نگرش عرفانی وجود نف  و انکار میل و ف

 اوان   چیزدان و همه ندارد و از ورود الهیات اشعری و جبرانگاریِ وابسته به اقتدار خداوندی همه

شود. این برداشات کاه در ذات خاود شارعی و ضادعرفانی اسات  نهاا از راه  ساخیر          ناشی می

 ای از عرفان نمود یافته است. رگی مغول بر ایران همچون شاخهنمادهای عرفانی پ  از چی

ی مقادس سرشات    های آن و غلو در جنباه  آمیز ویژگی دوم: برکشیدن من و استعلای اغراق

هاای پرافساانه دامان زده و  ااریم  حاول       های  خیلی و  اذکره  آدمی، که به پیدایش زندگینامه

یلی و نااممکن فارو کاساته اسات. ایان برداشات از       های  خ ای از زندگینامه عرفان را به منظومه
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ای از خاودِ عرفاان    عامیانه ناشی شده و در واقش حاشیههای  درآمیختنِ محتوای عرفانی با روایت

 اساطیری نقل مکان کرده است. های  است که شاخه دوانده و به درون فرهن  عوام و روایت

هاای   کید بار رهاایی از بناد چاارچوب    سوم: انکار دانش، خوار شمردن عقلانیت  حلیلی و  ا

شاود. ایان روناد باا      مدارانه، که در ادبیات صوفیه فراوان دیاده مای   دانشهای  عقلانی و استدلل

سازی و  وهم به جای واقعیات ملماوس و  جربای گاره خاورده       پردازی و افسانه برنشاندن خیال

شاود. در واقاش    مشتق نمای ی مرکزی بینش عرفانی  است. اما این نیز به شکلی مستدل از هسته

ای باشد که دانش و عقلانیت  ستیزی متشرعانه نماید که این برداشت نیز بخشی از علم چنین می

کند و بعد از  سخیر نمادهای عرفانی همچنان مبارزه با این رقیاب   را رقیبی برای خود  لقی می

 را ادامه داده است. 

های کلان، سساتی و رکاود و    بزرگ و میلی ها چهارم:  رک اختیار، نادیده انگاشتنِ خواست

حاصلی که از نگرش قضا و قدری و اعتقاد به  سلیم و رضاا ناشای شاده اسات. ایان        نبلی و بی

خیازد کاه    ای بار مای   دیدگاه نیز بیش از آن که با عرفان ایرانی پیوند داشته باشد، از جبرگرایی

 رقیب و هماورد نگرش عرفانی است. 

یز با شادکامی و لذت، ستایش غم و رنج و اندوه و  رسایم حاد و مارزِ    پنجم: انکار نف ، ست

عشق الهی در درون با لاقی  یره و مه گرفته از عذاب و  شاویش کاه از هباوط و فاراق ناشای      

بودایی از عرفان است که رنج را مانند بوداییان باه لحااظ   -ای مسیحی شود. این نگرش نسخه می

شمارد و یا مانند مسایحیان آن را همچاون فضایلتی اخلاقای       ر می شناختی بر ر و اصیل هستی

 آید. ستای عرفان ایرانی بر نمی ستاید. این عنصر نیز از زیربنای شادخوادانه و لذت می

ششم: باور افراطی به نسبیت اخلاق که به  مایز اخلاق مراد و مرید و ناهمساانی معیارهاای   

آن را   ی افراطای  شود. نمونه صد رسیده منتهی می فکیک نیک از بد در سالک نوپا و عارف به مق

خضر با دستاویز اشاره باه حکماتِ   های  بینیم که با ستایش جنایت در داستان خضر و موسی می

خیازد، اماا    گرایی اخلاقی عرفان بر می پشتیبان آن همراه است. این برداشت  ا حدودی از نسبی

گراناه شاباهت دارد  اا مشاتقی      و  وجیاه اش بیشتر به رونوشاتی سیاسای    در این شکل افراطی

 ی مرکزی اخلاق عرفانی. مستدل از هسته

 

 



 

 

 

 

 

 کتابنامه

 

های فیلسوف، به کوشش عبدالله نصاری، انتشاارات ساروش،     ابراهیمی دینانی، غلامحسین، آینه

3110. 

 ابن رشد، ابوالولید محمد بن احمد، فصل المقال فای ماابین الحکماه و الشاریعه مان ال صاال،      

 .3141ی فرهنگها،  ی سید جعفر سجادی، انتشارات مرکز ایرانی مطالعه  رجمه

ابن سینا، حسین بن عبدالله،  نبیهات و اشارات،  رجماه و شارح حسان ملکشااهی، انتشاارات      

 .3151سروش، 

الرمی  ابوعلی حسین، پنج رساله، به کوشاش احساان یارشااطر، انجمان آثاار و       ابن سینا، شیم

 .3111مفاخر فرهنگی، 

ی محمادعلی موحاد و صامد موحاد، نشار       ابن عربی، محمد بن علی، فصاوص الحکام،  رجماه   

 .3115کارنامه، 

 یار   -، فاروردین 50ی  ای از آثار امیر حسینی هروی، معاارف، شاماره   اختر چیمه، محمد، شمه

3125. 

امتنیات،  ی بین ی عطار بر گلشن راز شبستری بار اسااس نظریاه    اسمعیلی، اصغر،  اثیر اسرارنامه

 .3135، بهار و  ابستان 73ی  مطالعات عرفانی، شماره

 .3157الدین احمد، مناقب العارفین، به  صحیح  حسین یازیجی، انتشارات دنیای کتاب،  افلاکی، شم 

 .3125خزان، انتشارات روزنه،  ای، حسین، باد بی الهی قمشه

ی  ری کربن و عکماان یحیای، کتابخاناه   ی هان آملی، حیدر، جامش السرار و منبش النوار، ویراسته

 .3353پاری ، -ایرانی،  هران

، باه  های پیار  این برگ مر ش الصالحین و زادالسالکین، در:اوزگندی، ابومنصور عکمان بن محمد، 

 .3111کوشش نجیب مایل هروی، نشر نی، 

هراندیش، داری، انتشارات م ی مهدی سررشته ایزو سو،  وشیکیهو، آفرینش، وجود، زمان،  رجمه

3111. 
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باخرزی، ابوالمفاخر یحیی، اوراد الحباب و فصوص الآداب، باه کوشاش ایارج افشاار، انتشاارات      

 .3154دانشگاه  هران، 

پور خرمالو، محمدرضا، واقعات )مکاشفات( لهیجی در شرح گلشان   پشتدار، علی محمد و عباس

 .3113،  ابستان 33ی  شناختی، شماره راز، ادبیات عرفانی و اسطوره

 .3124الدین، شرح گلشن راز، انتشارات آفرینش،   رکه، صاین

ی قاسام کاکاامی،    ی اخاتلاف ادیاان،  رجماه    چیتیک، ویلیام، عوالم خیال: ابن عربای و مسائله  

 .3115انتشارات هرم ، 

های عرفانی امیرحسینی هروی )کنزالرموز، زادالمسافرین  الدین امیر، مکنوی حسینی هروی، رکن

 .3120صحیح سید محمد  رابی، انتشارات دانشگاه  هران، و...(،  

 .3122داعی شیرازی، شاه محمود، نسایم گلشن، انتشارات الهام، 

 .3117دزفولیان، کاظم، گلشن راز شیم محمود شبستری، نشر طلایه، 

ی مطالعات  اریم پزشکی طاب   ی یاقو ه هارونیه، م سسه دمشقی، مسیح عیسی بن حکم، رساله

 .3111و مکمل، اسلامی 

الدین، مرصاد العباد، به  صحیح محماد اماین ریااحی، انتشاارات علمای و فرهنگای،        رازی، نجم

3111. 

ی عقاید شبستری و حسینی هروی در گلشن راز و کنزالرماوز، زباان و    رحیمیان، سعید، مقایسه

 .3112، بهار و  ابستان 705ی  ادب پارسی، شماره

 .3115ر  صوف ایران، انتشارات امیر کبیر، کوب، عبدالحسین، جستجو د زرین

 .3113کوب، عبدالحسین، نقش بر آب، انتشارات سخن،  زرین

الدین یحیای، مصانفات فارسای، باه کوشاش ساید حساین نصار، انتشاارات           سهروردی، شهاب

 .3110پژوهشگاه علوم انسانی، 

 .3115شبستری، محمود، گلشن راز،  صحیح صمد موحد، انتشارات طهوری، 

 .3154ی آثار، به  صحیح صمد موحد، انتشارات طهوری،  ستری، محمود، مجموعهشب

 .3115عطار نیشابوری، فریدالدین، اسرارنامه، انتشارات سخن، 

به کوشش عفی  عسیران،  رجمه مهادی  القضات همدانی، عبدالله بن محمد، زبده الحقایق،  عین

 .  3123ی،  دین، نشر دانشگاه

القضاات، باه کوشاش علینقای منازوی و       های عاین  دالله بن محمد، نامهالقضات همدانی، عب عین

 .3157عفی  عسیران، انتشارات منوچهری، 

 ق.3533فخر رازی، امام محمد بن عمر، المحصل، مکتب دارالتراآ، قاهره، 

 .3133الرحمن، انتشارات اساطیر،  قبادیانی بلخی، ناصر خسرو، زاد المسافرین، به کوشش محمد بذل
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ی اباوعلی حسان بان احماد عکماانی،       ی قشیریه،  رجماه  ، عبدالکریم بن هوزان، رسالهقشیری

 .3113الزمان فروزانفر، انتشارات علمی و فرهنگی،   صحیح بدیش

 .3131ی انتشارا ی کتاب عقیق،  البحار، م سسه قمی، شیم عباس، سفینه

ی  محقاق دوانای، آییناه    الدین کاوندی، سحر و جاهد، محسن، شرح بیتی از گلشن راز، از جلال

 .3115، زمستان 13ی  میراآ، شماره

ی رسامل فلسفی کندی،  حقیق و  صحیح محمد عبدالهادی  کندی، یعقوب بن اسحاق، مجموعه

 .3112ی سیدا محمود یوس  ثانی، شرکت انتشارات علمی و فرهنگی،  ابوریده،  رجمه

 .3155روشی محمودی، لهیجی، محمد، مفا یح العجاز فی شرح گلشن راز، کتابف

ی گلشان راز شبساتری، عرفاان اسالامی،      لطیفی، عبدالحسین، معرفی و نقاد شاروح برجساته   

 .3131، پاییز 53ی  شماره

شناسای   مایل هروی، غلامرضا، شرح حال و آثار امیر حسینی غوری هروی، بنیاد پژوهشی هرات

 .3111اسیر، 
 ق.3501لوفاء، م سسع ا روت،یمحمدباقر، بحار النوار، ب ،یمجلس

محمد بن منور، اسرار التوحید فی مقامات شیم ابوسعید، به کوشش محمدرضا شفیعی کدکنی، 

 .3152انتشارات آگاه، 

شناسی  شابیه در گلشان راز شایم     مرادی، ابوالفضل و سی ، عبدالرضا، بررسی  حلیلی و سبک

ی سوم )پیاپی  شماره  شناسی نظم و نکر پارسی )بهار ادب(، سال هشتم، محمود شبستری، سبک

 .3135(، پاییز 73

 .3135مسعودی بغدادی، علی بن حسین، التنبیه و الشراف، به کوشش دوخویه، لیدن، 

 .3333ا 3133 ، یکلمان هوار، پاربه کوشش  م،یالبدء و التار ،مطهر بن طاهرابونصر  ی،مقدس

 .3125موحد، صمد، شیم محمود شبستری، انتشارات طرح نو، 

 .3115علی بن عکمان، کش  المحجوب، به کوشش محمود عابدی، انتشارات سروش،  هجویری،

 .3135شناسی ایزدان ایرانی، نشر شورآفرین،  وکیلی، شروین، اسطوره

 .3131ی آفرینش بابلی، نشر علم،  وکیلی، شروین، اسطوره

شناسای،   رهی یزنیاک ارمنای، درساگفتار اساطو     وکیلی، شروین، بازبینی مفهوم قربانی در رساله

 .3134ی فرهنگی خورشید راگا،  موسسه

 .3135وکیلی، شروین، زند گاهان، نشر شورآفرین، 

 .3500ی فرهنگی خورشید راگا،  وکیلی، شروین، مِهرنَسک، موسسه
Nyanatiloka, T. Buddhist Dictionary, 4th ed. Buddhist Publication 

Society, 1980. 


