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 مقدمه

توان گفت اگر اثر هنری به عنوان رابطی میان خالق اثر و مخاطب آن باشد می

 است. و عینی یندی متشکل از اندیشه، ایده ذهنیق اثر هنری فرآگونه که خلهمان

به همین ترتیب مخاطب هم در مواجهه با اثر هنری به میزان درک خود از زیبایی 

تر اگر میزان درک مخاطب تنها در حد درک گردد؛ به بیان روشنمند میآن بهره

شکل و رنگ و  زیبایی ظاهری اثر باشد او به بررسی میزان تناسب اجزاء در

پردازد، اما اگر از دیدن زیبایی به دنبال دریافتی بیش از ظاهر باشد به اندازه می

کند. شناختی با شهود سر و کار پیدا میاز اینجاست که زیبایی رود.سراغ معنا می

در حقیقت اگر قرار باشد مخاطب از طریق هنر به ادراک استعلایی برسد باید 

ک صوری عبور کرده و به ادراک شهودی برسد. هگل در این بتواند از مرحله ادرا

شان هایترین شهودات و ایدهها در آثار هنری خود، غنیباره اعتقاد دارد که ملت

ها. گذارند و هنر اغلب کلیدی است برای درک دین و فلسفه آنرا به ودیعه می
 (  1: 1921)هگل 

ی فلسفی تا چه اندازه شناسشود که در زیباییبا این توضیح مشخص می

سازد، به شهود، اهمیت دارد؛ تا جایی که همین امر آن را به عرفان نزدیک می

پرستی عرفانی را به خوبی در چهارچوب فلسفة توان زیباییشکلی که می

های بسیاری گیری این فلسفه پیچ و تابشناسی تحلیل نمود. از زمان شکلزیبایی

و درک  لقخَد سه ضلع مثلث این فلسفه را زیبایی، به آن داده شده ولی شاید بشو

پرستی عرفانی است. با همین رویکرد، مقاله آن دانست که این همان مثلث جمال

شناسی پرداخته و پرستی عرفانی از دیدگاه فلسفة زیباییحاضر به بازخوانی جمال

 اساس این سه ضلع است.  ترتیب چینش مطالب نیز بر

شناس و عقیدة عرفا وجود ة برخی از فیلسوفان زیباییتفاوتی که میان عقید

گرفتن هدف و غایتی برای خلق زیبایی است؛ زیرا گروهی از  نظر دارد، در
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فرض اعتقادی، شناسان اعتقاد دارند زیبایی و هنر را باید بدون هیچ پیشزیبایی

ر ین تفکّاست، اما ا (1)ر پارناسیاجتماعی شناخت، این همان تفکّمذهبی، روانی یا 

شناسی نیست؛ زیرا اغلب بر این باورند که شهود و معرفت در غالب بر زیبایی

روند. در اشکال متفاوتشان جزء لاینفک خلق و درک زیبایی و هنر به شمار می

پرستی عرفانی نیز شناسی و زیباییهای زیباییهر حال این تفاوت در برخی نظریه

تواند به بحث، عمق ها مینار شباهتها در کگرچه همین تفاوت ،آمده است

بیشتری ببخشد. ورود نکردن پژوهشگران هنر و زیبایی به نظرگاه هگل و عرفای 

 طبیقی آن، نگارندگان را به انتخاب این موضوع ترغیب کرد. اسلامی در ساحت ت

 

 سؤالات و فرضیات پژوهش

 های ذیل هستند: نویسندگان در پی پاسخ به پژوهش

پرستی عرفانی را در چهارچوب مکتب فلسفی ان جمالتوآیا می .1

 شناسی هگلی تحلیل کرد؟زیبایی

 ر عارفان مسلمان چه جایگاهی دارد؟. زیبایی در تفک5ّ

 شناسی عرفانی را تحلیل کرد؟های زیباییشود جلوه. چگونه می9

 فرضیات این پژوهش از این قرارند:

لق و درک آن و خَشاخه زیبایی، توان در هر سه میپرستی عرفانی را .جمال1

 شناسی هگلی تبیین نمود.در چهارچوب زیبایی

های گوناگون، جلوة خداوند . عارفان مسلمان، زیبایی هستی را در شکل5

 کنند.دانند و آن را تقدیس میمی

شود از جهت هدف خلق و را می هایی چون عشق مجازی و سماع. پدیده9

 تحلیل کرد. شناسیفلسفة زیباییدرک زیبایی در 
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 پژوهش پیشینة

شناسی مطالب متعددی نگاشته شده است، همچنین پرستی و زیباییدربارة جمال

توان ها میاند. از جمله آنو مقاله به تطبیق و تحلیل این دو پرداختهچندین کتاب 

، روزبهان، القضاتهای عینپرستی ایرانی در اندیشهعرفان جمالی؛ زیباییبه 
( اشاره کرد. این کتاب 1956پور )اکبر افراسیابنوشتة علی ی و حافظعربابن

پرستی عارفان شناسی پرداخته و تکیة نویسنده بر جمالزیباییکمتر به فلسفة 

 پردازیم: ها مینآذکر به نوشته شده که  است، اما در این باره مقالات ارزشمندی

 در فلسفة شناسیی و زیباییارتباط وجودشناس»(، در مقالة 1953رضا اکبری )

با اشاره به این نکته که مسألة غالب فلسفی در زمان ملاصدرا مسأله « ملاصدرا

پردازد که ملاصدرا در چرخشی معرفتی به این امر می ،وجود و ماهیت بوده است

ریة اصالت الوجود به نظعرصة موجودات ممکن از نظریة اصالت ماهیت در

ت مصداقی وجود، زیبایی، علم و دیگر صفات کمالی را وجود گراییده و نیز عینی

به عنوان اصول فلسفی مطرح کرده است. این مقاله از حیث بررسی رابطة وجود 

(، در مقالة 1992الله براتی و سالم عبادی )فرج و زیبایی با بحث ما مرتبط است.

اند کرده ابتدا به این نکته اشاره «کتب زیباپرستی در عرفان سهروردیجایگاه م»

شناسانه در عرفان و فلسفة اسلامی تا پیش از سهروردی که طرح مباحث زیبایی

و به نتیجة  شناختی پرداختهکم سابقه بوده است؛ در ادامه به بررسی تجربة زیبایی

اند. این مقاله از آن حیث با بحث ما مرتبط است که شناختی رسیدهمعرفت

سازد. محمدحسین ایراندوست و آشکار می شناسی عرفانی راهای زیباییبارقه

پیشگامان مکتب جمال در عرفان و فلسفه »(، در مقالة 1991فر )ملیحه آدینه

مکتب جمال پرداخته و دربارة ترین عارفان به بررسی افکار مهم« اسلامی

القضات همدانی، سنایی مام محمد غزالی، احمد غزالی، عینابوحلمان دمشقی، ا

(، در مقالة 1995اند. سیمین اسفندیاری )، و ... سخن گفتهغزنوی، سهروردی
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معتقد است که: افلاطون در « شناسی در فلسفه افلاطون و دکارتتطبیق زیبایی»

شناسی گذاران فلسفه زیبایییونان باستان و دکارت در فلسفه متأخر اروپا از بنیان

(، در 1991نی )روند. محمد فنایی اشکوری و علی کریمیان صیقلابه شمار می

« عربیشناسی در مکتب عرفانی ابناختی زیباییشنستیتأملی در مبانی ه»مقالة 

اند؛ مفاهیمی شناسانه را مورد بررسی قرار دادهشناختی زیباییمفاهیم بنیادی هستی

ی ذات واحد، بازگشت چون اصالت و وحدت وجود، تفسیر آفرینش به تجلّ 

عینی زیبایی، گستردگی زیبایی هستی، ، تحقق مظاهر وجود به حضرت حقّ

پذیرش زیبایی با کمال متوقع هر موجود،  در مظاهر زیبایی مطلق، رابطة اختلاف

اند که عارفان، اقسام برای زیبایی. نویسندگان در نهایت چنین استنتاج نموده

 دانند که در همه هستی سرایت کردهجمال الهی را از صفات ثبوتیه خداوند می

 ی وحدانی جمال الهی،چنین از زیبایی ناسوتی از جهت نمود و تجلّ است؛ هم

شناسی و فلسفه گویند. این مقاله از حیث بررسی تأثیر و تأثر زیباییسخن می

اهمیت دارد و با پژوهش ما مرتبط است. محمود حاجی محمدی و قدمعلی 

در « عرفاکارکرد زیبایی در عشق مجازی و شاهدبازی »(، در مقالة 1993امی )سرّ

المجاز »اند و عبارت داده باب پیوند میان عشق مجازی و عشق حقیقی توضیح

ورزی و اند. سپس کارکرد و ضرورت زیبایی، عشقرا بررسی کرده« الحقیقة قنطرة

آگاهی آورده شده و عشق مجازی به عنوان مقدمه ناگزیر عشق حقیقی برشمرده 

 شده است. 

در باب ارتباط « از سماع تا وجد»ر مقالة (، د1956سهیلا موسوی سیرجانی )

سماع با وجد، حلال بودن و تحریم سماع، و خرقه سخن گفته و با ذکر مراتب 

توانند با وجد، بیان نموده که رستگارانی که از دنیا و آفات آن دوری جویند می

 سماع درست، به صفای قلب دست یابند.
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، ای نوشته نشده؛ در واقعحاضر تا کنون مقالهاما در باب موضوع پژوهش 

 شناسانة فلاسفه )خصوصاً هگل( و نیزموضوع بررسی دیدگاه زیبایی

 و بررسی نشده است. ای مقایسهشناسی عرفا در هیچ مقالهزیبایی

 

 اهمیت و ضرورت تحقیق

در طول تاریخ بسیاری از اندیشمندان، فلسفه و عرفان را دو عالَم جدا از هم 

ها این دو با هم تلاقی کرده و در حال در بسیاری از دورهاند، با اینانگاشته

شان دنیای جالبی مشتمل بر عقل و دل پدید آمده است. مبحث نتیجه امتزاج

شناسی از جمله مسائل مربوط به تلاقی فلسفه و عرفان زیبایی و زیبایی

دانند آن را ی زیبایی الهی میاست. عارفان از آنجا که هستی را مظهر تجلّ

آورند. فلاسفه نیز زیبایی را از کلید عشق و زیربنای عرفان به حساب میشاه

ی عقل و احساس و شود و تجلّدانند که خَلق میآن جهت حائز اهمیت می

های مهم فلسفه به شمار شناسی از جمله شاخهاراده است؛ همچنین زیبایی

پرداخته و  شناسی عرفانی و فلسفیرود. پژوهش حاضر به تطبیق زیباییمی

 از این جهت دارای نوآوری و اهمیت است.

 

 شناسیفلسفة زیبایی

گرفته شده است که به معنی ادراک  Aisthanesthaiشناسی از ریشه یونانی زیبایی

این واژه بر احساس و ادراک حسی دلالت دارد و  (150: 1952)بووی حسی است. 
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 1«استتیک»اصطلاح  ،بنابرایندهد. معنا می« ادراکِ از طریق حواس»به طور کلی 

مختص به ادراک آثار هنری و زیبایی نیست بلکه بر هر نوع ادراک مبتنی بر 

 کند. حواس دلالت می

در کتابی به زبان  5شناسی اولین بار توسط الکساندر گاتلیب باوم گارتنزیبایی

به کار رفت. نقش عمدة او در این مسیر توصیف  Aestheticaلاتین به نام 

شناسی به عنوان یکی از علوم خیال آفرین بود تا سلیقه و احساس را به باییزی

عنوان معیاری از کمال قرار دهد. گارتن برای نقد هنری و مبانی نظری فرهنگی 

ای از فلسفه تدوین کرد. شناسی به عنوان شاخهای در رابطه با زیبایینامهدرس
 (69: 1995)اسفندیاری 
ه علم جوانی نیست به دلیل دو مانعی که در مقابل آن قرار شناسی با آنکییزیبا»

شناسی همانند داشته به حد کافی از نظام برخوردار نشده است. از یک طرف زیبایی

یعنی ادراک و عاطفه، غم و شادی،  ؛شناسی با حالات و عوالم درونی انسانیروان

هوم و احکام آن شدیداً دیگر، مف زیبایی و اراده، و غریزه سر و کار دارد و از طرف

شناسی را به خواست نسبی است؛ به این معنی که هر کس یا هر گروه مفاهیم زیبایی

ای که فرآیند کند و ما را به اصول یا الگوهای سنجیدهگذاری میخود تعبیر و ارزش

گرداند. با اینکه هنرآفرینی و هنرپذیری را هدایت یا تسهیل کنند نایل می

ای را داستان نیستند هر شیئی یا پدیدههای زیبایی همدر مورد ملاکشناسان زیبایی

ای طبیعی یا هنری که در هنرپذیر احساس خوشایندی برانگیزد اعم از اینکه زمینه

 ( 192-196: 1919)یوسفیان « دانند.داشته باشد زیبا می

 تةست؛ زیرا انسان شیفزیبایی ا شناسی انسان شیفتةل تا حدی روانعلم جما

کوشد هایی است که علم جمال با نفوذ در زندگی او میزیبایی دارای ویژگی

های ها و خلجانشناسی پی بردن به تب و تابها را دریابد؛ از این رو، زیباییآن

شناسی نیست، اما شناسی، روانعاطفی انسان دستخوش زیبایی است. البته زیبایی
                                                           

1. estetik  2. Alexander Gottlieb Baumgarten 
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شناسی و شناسی و نیز مردماوردهای روانستشناسان از دبدان شباهت دارد. زیبایی

 گیرند.شناسی شناخت زیبایی بهره میشناسی برای تنظیم روشجامعه
 ،های حسی متمرکز بوده استتر بر تجربهخود بیششناسی از آغاز پیدایش ییزیبا»

شناسی نیست بلکه فیلسوفانی با عنایت به غیر شناختی بودنِ اما این همه زیبایی

ه خوشایندی ناشی از کنند و معتقدند کرا امری کاملاً ذهنی تلقی می آن ،زیبایی

خواندن یک چیز کاملًا  شناسانه، لازمة شهود ماست و قوة حکم در زیباتجربة زیبایی

 (29: 1959)ریتر و دیگران « ذهنی و به اصطلاح سوبژکتیو است.

 

 شناسیفلسفة زیباییخلق زیبایی و درک آن در 

شناسی، ذوق و شهود عوامل خلق و درک زیبایی هستند. همین یدر فلسفة زیبای

پردازان ترین نظریهمهم از 1،کند. کروچهپرستی عرفانی نیز صدق میامر در جمال

هنرپیشه اگر به یک چیزی که موضوع و انگیزة تولید هنری »گوید: می این علم

شود ن نیز هنر نمیآورد و اما همیهنر به وجود نمی ،شدمند نمیوی باشد علاقه

مندی نسبت به آن، آن را مگر صرفاً از آن جهت که هنرپیشه با احساس علاقه

پرست است؛ این دقیقاً سخن عرفای جمال( 95: 1956)« تبدیل به هنر نموده است.

نهد که او را )خَلقی و خُلقی هر دو( را در کسی می زیباییآنان معتقدند خداوند 

را برگزیده  ، این بدان معناست که خداوند اودر واقع ارد،دبیش از بقیه دوست می

اش را به عنوان جلوة ظهور محبت الهی پرستش است و از همین رو باید زیبایی

 کرد.

شناسان که معتقدند در خلق و درک ن عده از زیباییکروچه در پاسخ به آ

ب قبلیِ هنر حقیقتاً یک ترکی»گوید: زیبایی باید عاطفه را کنار گذاشت می

زیباشناسی است، ترکیب احساس و تصور است در شهود که در آن باب مکرر 

                                                           

1. Benedetto Croce 
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توان گفت که احساس بدون تصور، کور است و تصور بدون احساس، میان می

توانند برای روح هنرپسند وجود داشته باشند تهی است. احساس و تصور نمی

 (99: 1956کروچه )« مگر در داخل ترکیب زیباشناسی.

چیزی که خاصیت بهم پیوستگی و »گوید: باب تصور زیبای هنری میاو در 

بخشد همانا عاطفه است. شهود در حقیقت از آن جهت وحدت، به شهود می

گیرد و کند، تنها از عاطفه سرچشمه میای را مجسم میشهود است که عاطفه

 (55-59: همان)« روی عاطفه تکیه دارد.

ظریفی به وحدت وجود دارد و این یکی  اشاره بسیار ،همچنین در باب شهود

 : پرستی استشناسی و جمالی زیباییهادیگر از شباهت
توانیم اما شهود صرف یا تجسم هنری به کلی از تجرید بیزار است یا بر عکس می»

خبر است و این زیرا اصولاً از وجود آن بی زار نیست؛بگوییم که هیچ از آن بی

ای سابقهست که عبارت از آن معرفت بکر و بیدرست به سبب صفت مشخصه آن ا

بر آن گذاشتیم. در عالم شهود، فرد به حیاتِ کل زنده است « اشراق»است که ما نام 

هنری صِرف، در آن واحد هم تجسم  و کل در زندگی فرد وجود دارد. هر تجسم

است هم تمام جهان، جهانی است که به آن شکل فردی خاص در آمده و آن شکل 

 (99)همان: « همانند جهان است. فردی

کانت »اما در باب ذوق که هم عامل خلق و هم درک زیبایی است باید گفت: 

های ذوق، نوعی از شهود را جایگزین بندی نظریهعلاوه بر جمع نقد داوریدر 

های کند که نه فقط اساس زیبایی بلکه مبنای همه قضاوتادراک زیباشناختی می

اهمیت و مرکزیت خود را در دهد. ذوق ل مینظری و عملی را تشکی

( 511: 1993)تانسند و کورسمایر « شناسی با تلفیق قضاوت و ادراک باز یافت.زیبایی

کنند عمدتاً کسانی که ذوق را شکلی از ادراک یا شهود زیباشناختی قلمداد می»

پذیرند که ذوق قسمی احساس درونی است که به کمک آن زیبایی یا شکوه و می

توان تشخیص داد و وجه متعالی بودن یک پدیده و صفاتی از این دست را می
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: 1993)ویول « دهد.بارز آن احساس رضایت یا التذاذی است که به فرد دست می

551) 
ترین گام هگل باید گفت که او در فلسفی کردن هنر، اولین و محکم اما دربارة

و هدف آن را دستیابی به مندی هنر تأکید داشت را برداشت. هگل بر غایت

شناسی صرف، که عبارت بود دانست و به این ترتیب زیباییآگاهی و حقیقت می

ه هنر هدایت کرد. ای یعنی فلسفاز تجربه و داوری اثر هنری، را به مسیر تازه

گوید در اثر هنری آلیسم استعلایی است و بر همین اساس میفلسفة هگل ایده

آید که همین امر سبب خلق روح مطلق ه وجود میمیان محتوا و فرم آشتی ب

 حسّانی شناسی اثر هنری را به تجربةیباییشود؛ وی معتقد است اگر زمی

چراکه  ؛ایمبه آن اثر پایان داده ،استتیک( محصور کنیم در واقع )تجربی/

 ی مطلق و آگاهی منتج کنیم.ایم با شهود، آن را به تجلّنتوانسته

گوید: داند و میمی« هاثبت گذراترین لحظه»ایی، هنر را هگل دربارة خلق زیب

خصوصیات جهان کنونی را همواره صادقانه و با  های گذرا و متغیرهنر، لحظه»

 (512: 1952) «سازد.ها را جاودانه میاخلاص ثبت کرده و به این ترتیب آن

 دهد: همچنین ادامه می
جلای  اما ،قائم استرار، مستقل و یک درخت یا منظره، چیزی است که از پیش برق»

فلز، تلألؤ خوشة انگور توسط نور شمع، روشنایی آنی محوشوندة ماه یا خورشید، 

ها، حالات چهره، درک این یک تبسم، بیان مستعجل عاطفه، حرکات مضحک، ژست

زودگذرترین و ناپایدارترین مصالح و مداومت بخشیدن به تعاملات در آکندگی 

]...[ زنی که در پرتو شمع  فه دشوار هنر در این مرحله استحیاتش همانا وظی

کند، ایستادن راهزنان در یورشی ناگهانی، زودگذرترین جنبة نگاهی که سوزن نخ می

 ،ها اوستادکند، خنده و تمسخر یک دهقان؛ در تمامی اینبه سرعت مجدداً تغییر می

« هنر بر لحظه زودگذر است. ]نام نقاش[ استادند. این همانا پیروزی تی نیر واشستن

 )همانجا( 
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در حقیقت در این بخش نیز چون هگل هنر را به روح مطلق پیوند داده آن را 

 داند.جریانی سیال و مطلق می

 

 آن با هگل مقایسةو  منشأ زیبایی از نظر فیلسوفان اسلامی

انند. در دتعالی مییعنی حقّ ؛ها را زیبای مطلقاسلامی منشأ همه زیباییفیلسوفان 

ای از زیبایی جلوه های موجود در این جهان همگی سایه وها زیباییدیدگاه آن

 . هستندتعالی حقّ

آفریند و تمامی ذرات هستی با القضات زیبایی است که عشق را میاز نظر عین»

ترین راز و رمزی که در خود نیروی عشق در حرکت هستند، و این عشق مهم

« رساندن انسان به کمال مطلق و قرب الهی است. دارد این است که وسیله

بازی او اصالت دادن به زیبایی اصلی در عشق نکتة (65: 1991فر دوست و آدینه)ایران

ای عزیز! اگر عاشقی جمال معشوق خود بیند و در »گوید: که میچنان .است

که  الاوقاتبود و فی بعضکه در وجود، چه می شود نداند ادراک جمال او غرق

چنان غرق نبود در ادراک جمال معشوق، لابد او را چیزی بر سر بود که بدان 

 )همانجا(« رود، که نشسته است و که خفته.آید و کی میبداند که کی می

در طی مراحل سلوک عرفانی، سالک پس از مراحل اسلام و ایمان و تقوا به 

ده که نور جمال الهی را ای رسیدرجهرسد. در این مرحله، او به مرحلة احسان می

بیند و در نتیجه همة افعالش را تنها با هدف کسب در همه اجزاء هستی می

رمند مسلمان هم اگر در لحظة خلق اثر هنری، به دهد. هنرضایت الهی انجام می

  است.« هنرمند محسن»تعالی باشد فکر حقّ
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هگل شناسی اییفلسفة زیبو اسلام با شناخت سر و کار دارد  شناسی درزیبایی

گوید در نهایت باید به روح مطلق یا چون می ،شناختی استنیز کاملاً زیبایی

 همان عقل کل برسیم.  

از دیدگاه فیلسوفان اسلامی وقتی همچنین در باب لذت زیبایی باید گفت: 

؛ در دیدگاه هگل نیز همین بحث مطرح شودشود، لذّت حاصل می درکزیبایی 

در هنر، روح با خودش ارتباط یافته و به خودآگاهی است. وی معتقد است 

گیرد و در نتیجة این آل به خود میاز این طریق که شکلی حسی و ایده رسد؛می

 رسد.امر، به لذت می

 

 عشق مجازی و در اولویت بودنِ عشق انسانی

ی کسی که از زیبایمعتقد است: شناس بزرگ، عارف و عشقروزبهان بقلی 

دارد؛ زیرا خداوند بهرة  تریدارد نزد خداوند قرب بیش تریبیش ظاهری بهرة

 گوید: می العاشقینعبهراش به او داده است. او در تری از زیباییبیش
تر، هیکل او از جواهر نورانی تر و جان شریفتر و جسم رقیقهر که را وجود لطیف»

که هر ذره از  زیرا اء از مستحسنات تأثیر آن حسن است؛معدن ظاهرتر. در جمع اشی

ی ذات، کون جانی از فعل حقّ دارد که درو مباشر است به نعت صفت و تجلّ

بین نبیند، هرچه اقرب بر معدن جمال، الخصوص اشیاء مستحسن، جز چشم یقینعلی

تر. نبینی که شیر مرغزار بهشت عقل و سناد کوهسار فضل از به عهد عشق نزدیک

به سرعت آن را مقادیر از نزد معشوق، مادگی عشق هرچه تازه آمدی در باغ 

 (93: 16، بند 1966« )ببوسیدی و بر چشم نهادی.

در این متن دو نکته حائز اهمیت است؛ ابتدا اینکه زیبایی ظاهری برای 

روزبهان در درجة اول و زیبایی خُلقی برایش در درجة دوم، و به نوعی مکمل 

هر که اقرب بر معدن جمال »نکه: آید و نکته دیگر ایزیبایی ظاهری به حساب می
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و به این ترتیب رابطة  (93: 16، بند 1966روزبهان بقلی « )تر!به عهد عشق نزدیک

دارد که کند. در ادامه روزبهان بیان میمیزان زیبایی با عشق را مطرح میمستقیم 

گاه ذات و صفات الهی است ولی سایر موجودات هستی آیات یآدم مظهر و تجلّ

آیند؛ پس عشق تنها در آدمی نهاده شده است و اگر ایمان صرِف می شمار الهی به

 یابد.بخواهی همان آیات کافی هستند، ولی ایمان با عشق معنا می
بر دیده نهادش، خواستن بوسیدنش مباشرت روح با فعل قدیم از شهوت عشق آمد، »

ن إذا رأی الورد قبّلها و الله علیه وسلم کاالله صلیانّ رسول»قرب قرب آمد. کما رُوی 

حظّ چشم به جز چشم را «. اللهوضعها علی عینه و قال)ع(: الورد الأحمر من بهاء

دید؛ زیرا که چشم نهادی که نباشد؛ زیرا که به چشم از آن چشم آن چشم را می

 (93: 11، بند همان« )بیند.روح از آن دریچه عالم ملکوت میدریچه جان است، 

رسد؛ اول سخن گفتن از بوسه و شهوت که هر ته به ذهن میدر اینجا دو نک

بدین معنی که نزدیک شدن و قرب به شیء زیبا  است؛ دو را به عشق نسب داده

به جهت طلب قرب به خداوند است، و نکتة دو اینکه چشم را ابزاری برای دیدن 

 داند.ها و پی بردن به عالم ملکوت میزیبایی

های زیبا در طبیعت به اندازة سان نیز معتقدند پدیدهشنابرخی دیگر از زیبایی

گرایی بر ر انسانزیبایی هنر ارزش ندارند، اگر چه این امر در اثر تسلط تفکّ

شاید دلیلش این باشد که انسان در آفرینش خود، شناسی به وجود آمده؛ زیبایی

درتی سازد در حالی که طبیعت، چنین قی میصفت آفرینندگی خداوند را متجلّ

چراکه  ؛آفریند ارزشمندتر استندارد و به این ترتیب آن زیبایی که انسان می

 مرحلة دیگری از اراده را در خود دارد.

ای که بدون کند: اول دستهعاشقان الهی را به دو دسته تقسیم می بقلی روزبهان

ای که عشق اند، و دوم دستهانی به عشق الهی رسیدهطی کردن مراحل عشق انس
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اند و سپس در باب انتقال از عشق نسانی را مقدمة رسیدن به عشق الهی قرار دادها

 گوید: انسانی به عشق الهی سخن می
ی جانِ جان را در طلب جانان از غیر جانان که منزل التباس است سلطان تجلّ»

صلصال به معرفت صفات خاص برساند و مستخلص کند و زبدة نفخ اول از مخاض 

 از زوایای انسانی به حجلة انس ربانی آورد، و لباس انوار جمال حقّعروس جان را 

زیرا  ؛س آمد دگر در آیینة کون ننگرددر او پوشد. چون نور صفت، مباشر جان مقدّ

که بعد از بدایت عشق اولی منزلی از ارادت عشق خاص است، و در آن منزل فترت 

زیرا که  ؛بدایت مهم است و مواسات التباس نیست. لیکن عاشقان را این حدیث در

العیاذ بالله ـ دَمِ عشق انسانی در بدایت  ـ منهاج عشق ربانی عشق انسانی است و اگر

فکند و دیر دیر با منازل خود رسد؛ عشق ربانی پدید آید؛ مرد را در فترت طبیعت ا

 (91: 159و  155، بندهای 1966بقلی  روزبهان« )زیرا که آن در این شرک است.

 است هم عشق انسانی را مقدمة شناسیر زیباییکه از پایه گذاران تفکّافلاطون 

 داند: درک آگاهی بر زیبایی ابدی می
شویم، به نردبان عشق، ما عاشق زیبایی جسمانی می پلةترین یندر نخستین و پای»

صورت خلاصه در این نوع عشق نوعی از کنش شیمیایی وجود دارد. در پله دوم ما 

اییِ هنر، طبیعت و جهان مادی هستیم. در پله سوم به عشق یک دوست دار زیبدوست

معروف است، چهارم دوست داشتنِ نهادهایی « عشق افلاطونی»رسیم که به می

کنند. پنجم، ما عشق به آموختن دربارة گیتی همچون مدرسه است که دنیا را بهتر می

رسیم، به و نهایی می کنیم و از این عشق آموختن است که به پله ششمرا کشف می

اش که نفْس افلاطون از خود صورت زیبایی و جذابیت ابدی« انگیزدیدار شگفت»

شود که به همیشه در حسرت و آرزویش بوده است. در این نقطه، آگاهی ما باعث می

همه چیزهای زیبا در جهان مادی و نفْس که در صورت زیبایی سهیم است آگاهی 

دهد. در مهمانی بخش، به زندگی ارزش زیستن مییشادپیدا کنیم و این تجربة 

که  1افلاطون، سقراط برای دوستان خود سخنان آموزگارش بانویی به نام دیوتیما

                                                           

1. dutima 
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کند که در بخشی از آن داده است را یادآوری می« معلم هنر عشق»به او لقب  افلاطون

کند، هنگامی میگرامی! زندگی انسان ارزش زیستن پیدا  سقراطو اگر ای گوید: می

 (101 -109: 1999)پرایس « است که او به دیدار همان نفْس زیبایی نایل شده است.

بسیار جالب است که این مراحل رسیدن به عشق حقیقی در دیدگاه افلاطون 

عشق به یک دوست )مرحلة سوم( طبیعتاً همان توان در سلوک عرفانی دید؛ را می

باید به این  که بعد از گذر از عشق جسمانیعشق مجازی است و با توجه به این

 پرستی در آن نیست.مرحله رسید پس شهوت

کند که فرد بتواند از آن عبور کرده عشق انسانی زمانی ارزش پیدا می ،بنابراین

و آن را نردبانی برای عشق الهی بداند. طبیعتاً اگر در همان مرحله متوقف شود 

 رده و از درک شهودی آن باز مانده است.تنها به رؤیت صوری زیبایی اکتفا ک

 

 )وحدت وجود( 1ایسمپانته

فهمیم که تمام واقعیت، نه شود و کاملاً میمطلق می ،خودآگاهی ،هگل ةفلسفدر »
 کشیده اندیشه درون به یکپارچه . واقعیتبخشی از آن، محصول اندیشه است

 واقعی معقول امر و است معقول واقعی امر» که هگل معروف قاعده آن به و شودمی
در نظام . رسیممی خارج عالم و اندیشه وحدت سوژه، و ابژه وحدت به و «است
ی حقیقت است، ترین نمود تجلّ هنر به همراه دین و فلسفه عظیم هگل، فلسفةکلی 

داند، لیکن در امر محسوس. او زیبایی هنری را واجد عناصر معنوی و آزادی می
اینکه او غایت  ،سازد. در واقعی را متحد و یکپارچه میامری که سرتاسر تاریخ بشر

داند بدان معناست که هنر را حقیت و آگاهی دانسته و آن را متعلق به روح مطلق می
 (355: 1995)پاپکین و استرول « بیند.آن را راهی برای درک وحدت وجود می

 گوید:سلامی میایسم شرقی اپانته او دربارة

                                                           

1. Panentheism 
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به دست ویژه تر، بهنحو اعلی و باطناً ذهنی آزادانه ر اسلام، بهایسم شرقی دپانته»
ویژه از سوی شاعران نما بهای خصلتاما در اینجا رابطه ایرانیان تکامل یافته است،

 شود:خاصی ظاهر می
آن را  ،و در واقعاز آنجایی که شاعر مشتاق مشاهدة ملکوت در هر چیزی است 

کند و به یکسان فطریت خصیت خود را فدا میکند لذا در قبال آن شرؤیت می
ملکوت را در وجود باطنی که بدین طریق گسترش یافته و آزاد شده است درک 

بودگی روشن، این بخت مساعد آزادانه و این کند، در نتیجه در او این درونمی
او با انکار غرابت گیرد؛ نمای انسان شرقی است پا میسعادت پرهیاهو که خصلت

سازد و در همه چیز، ، خود را به کلی در لایتناهی و مطلق مستغرق میخویش
شناسد؛ این خودنفاذ یافتگی به کند و بازمیتصویر و حضور ملکوت را احساس می

نماید. در این فان میوسیلة لاهوت و حیات سکرآورِ نشاط انگیز در خدا همانا به عر
 (5)1ورد تمجید قرار گیرد. روکرتت مبایسالدین رومی بیش از همه میرابطه جلال

انگیز قدرت بیان حیرتقرار داده است؛  های آثار او را در اختیار مازیباترین نمونه
ترین طرز از کلمات و ضرب ترین و آزادانهسازد به صریحروکرت ما را قادر می
ه برند، متلذذ شویم. عشق بگونه که ایرانیان از آن لذت میآهنگ اشعار وی، همان

سازد و حد و حصر خود به او وابسته میاش را با تسلیم بیه انسان شخصیتخدا ک
کند و هر چیز و همه چیز را به اویِ یگانه را در تمامی فضاهای کائنات مشاهده می

 -315: 5، ج1952)هگل « بخشد.سازد و با او به همه چیز جان میاو مربوط می
311) 

ود، وحدت وجود و موجود در عین و اما مقصود عارفان از وحدت وج»
جود حقیقی یکی است و آن همان وکثرت در ظهور است. بر اساس این نظریه، 

و کثرت ( 920: 1961)آملی« تعالی است و نمودهای امکانی از ظهور اویندحقّ
خداوند هستند. عالم شهادت، « ظاهر»موجود در خارج، همگی داخل در اسم 

 (16: )همان. اوستعین اسم باطن الم، عین اسم ظاهر الهی و روح ع
به پیروی از عرفا معتقد است همه موجودات نزد اهل حقیقت و  ملاصدرا

 ات وجود قیومی الهی است و هنگامی که نور حقّ حکمت الهی متعالیه، تجلیّ

                                                           

1. F.Rueckert  
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پندارند ماهیات ممکن در ذات خود وجود شود اوهام محجوبان که میساطع می
شود که احکام و لوازم ممکنات از مراتب بلکه آشکار میگردند؛ دارند منهدم می

باشند. های وجود حقیقی و نور احدی میوجوداتی هستند که خود، نورها و سایه
پروردگارم با برهان نورانی عرشی به من فهماند که موجود و وجود »گوید: او می

ی حقیقمنحصر در حقیقت واحد شخصی است که شریکی برای او در موجودیت 
و همه آنچه در عالم هستی دیده « الوجود غیره دیارلیس فی دار»وجود ندارد، و 

ات صفات اوست که در حقیقت عین ذات شود همانا ظهورات ذات او و تجلیّمی
هستی  در تفسیر عارف از وحدت شخصی وجود، (595: 5، ج1965)« او هستند.

 است. 1یو تجلّ دارای مراتب مختلف نیست بلکه آنچه هست اختلاف ظهور
شناسی نقش مبنایی دارد که اگر اصالت و وحدت وجود از آن رو در زیبایی»

هستی را وجود واحد بسیط دانستیم، هر صفتی برای آن ثابت شود برای همه 
های آن نیز ثابت خواهد بود. در نتیجه اگر وجود واحد بسیط را یمظاهر و تجلّ

)فنایی اشکوری و کریمیان  «خواهند بود. ات آن نیز زیبازیبا دانستیم همه تجلیّ

 (95: 1991صیقلانی 

پرستی از آن جنبه شناسی هگلی و نیز جمالوحدت وجود در بحث زیبایی

حال هدفمند حائز اهمیت است که به زیبایی، وجهی شهودی و در عین 

اما در  ،بخشد. اگر چنین اعتقادی نباشد تنها درک حسی زیبایی کافی استمی

یعنی  سازد؛است که زیبایی را هدفمند میتی عرفانی این وحدت وجود پرسجمال

عارف را به سطح های حسی، ی ساختن جمال خویش در پدیدهخداوند با متجلّ

سازد تا او بدین ترتیب به شناخت خویش و بالاتری از شناخت رهنمون می

که  ی،دیدارشناسشناخت هستی و شناخت خالق نائل آید. در فلسفة هگل نیز پ

زده کمک کند تا تواند به انسان حیرتات آن در هنر است، مییکی از تجلیّ

                                                           

1. Manifestation 
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معنایی برای وجود خویش یافته و در مسیر شناخت آن و نیز روح مطلق نائل 

 آید.
 

 انجامدچگونه زیبایی به شهود می

پرستی های زیباییدر اینجا قصد داریم دربارة شهود که یکی دیگر از شباهت

سخن بگوییم. عرفا فلسفه را برای شناخت  است، شناسیفلسفة زیبایی عارفانه و

گزینند و زیبایی را ابزار دانند و در این راه ابزار شهود را برمیخداوند کارا نمی

 دانند. معرفت و عین وجود خداوند می
عرفان در میان طرق معرفتی عبارت است از حالتی روحانی که در آن نوعی »

آید. در اکبر پیش میبلاواسطه برای انسان با وجود مطلق و ذات « شهودی»احساس 
تر اعتماد ظر در کشف حق بر ذوق و اشراق بیشحقیقت در این طریق معرفتی اهل ن

دارند تا عقل و استدلال و برهان، و عرفان نوعی وجدان و ادراک اتحاد بلاواسطه 
دریافتنی است و  تیتر حال و حالد انسان با ذات متعالی است و بیشروح و وجو

کند بلکه آن را گفتنی نیست و عارف وجود مطلق را با استدلال و برهان اثبات نمی
 (9-3 :1950 کوبینزرّ« )کند.در درون ادراک می

گوید؟ قبلاً از دیدگاه کروچه در شناسی درباره شهود چه میزیباییاما فلسفة 
از دیدگاه پردازیم. می 1یدگراین باره سخن گفتیم و اکنون به بررسی دیدگاه ها

ای درک کرد ولی معتقد است حالتی از باید بدون هیچ پیش زمینهوی زیبایی را 
دهد و این را آرامش و نوعی خلسه بعد از درک زیبایی به بیننده دست می

  تعبیر کرد: توان به همان وجد عرفانیمی
شناسانه ر تجربه زیباییبستر و زمینه را دغرضی و جدا بودن از خصلت بیچرا ما »

ای اشیاء از همه پیوندهایشان با اغراض یابیم؟ زیرا در چنین تجربهبخش میلذت

شوند. هنگامی عملی ما همچنین از همه پیوندهایشان با بیم و امید و احتیاط جدا می

                                                           

1. Martin Heidegger    
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شناسانه شد ما از رنج و اضطراب و فشار آزاد ه ذهن کاملاً مجذوب تجربه زیباییک

راده و محض اتابع اراده نیستیم بلکه تابع بییگر د 1. ما به تعبیر شوپنهاورشویممی

حالت فراغت از وارد:  یابیممعرفت هستیم. هنگامی که ما به چنین حالتی دست می

چراکه در  ؛دانستترین خبر و حال خدایان میآن را والا 5شویم که اپیکوردردی می

ایم. ما فراغت از بردگی مشقت بار اراده اراده این لحظه ما فارغ از فشار تحمل ناپذیر

 (51: 1953)یانگ « گیریم. چرخ اکسیون در این هنگام ایستاده است.را جشن می

کند نیز معتقد است امر قدسی که فلسفه آن را معرفی می هایدگر

پذیری در اینجا به معنای ادراک روحی دهد که درکرا از دست می« پذیریدرک»

و کند قابل درک است، سی که هنر آن را معرفی میت ولی امر مقدّ و معنوی اس

دانند این شبیه به اعتقاد عرفاست که برای رسیدن به عشق حقیقی، دل را کارا می

 دارد: و نه عقل را و زیبایی همان چیزی است که دل را به شعف وامی
نمایان « ـ معلولیانسجام علّی »کند که هر چیز را در قالب ر فلسفی تلاش میتفکّ»

بسیار مقتدرِ آن تصور « علت فاعلیِ»حاصل این است که بنیاد پنهان عالم سازد. 

بر حسب علیت ایجاد  شود. در این طریق، نسبت بین امر پنهان و امر ناپنهانمی

خداوند تبدیل به »ای رخ نماید اما هنگامی که چنین انحراف مفهومی شود،تعریف می

و فاصله رازگونه خود را « شودخدای وجود ـ خداشناسی[ می یخدای فیلسوفان ]یعن

دهد و با فرو افتادن در مرزهای معقولیت درک ناپذیری خود را از دست از دست می

گردد که راه حل یک مسأله عقلانی دهد و تبدیل به موضوعی معقول و مفهوم میمی

ید در آن یافت حاصل س را صرفاً بااست. از آنجا که راز عنصری است که امر مقدّ

تعالی خود را از دست  س ور بازنمودی، همه تقدّشود که خدا برای تفکّاین می

 (555-559: همان« )دهد.می

 

                                                           

1. Arthur Schopenhauer    2. Epicure 
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 شناسی سماع عرفانیزیبایی

سمبل به شمار  شناسی سماع یا رقص عرفانی نوعی نماد یااز دیدگاه زیبایی

 گوید: شناسی نماد میزیبایی ةهگل دربارآید. می
گیرد، آغاز هنر را ای که در اینجا مورد استفاده قرار می)سمبل( در معنای کلمه نماد»

بایست فقط می ،آورد و از این رواش پدید میهمانند با ماهیت ذاتی و نمود تاریخی

ویژه متعلق به مشرق زمین است و به اصطلاح به مثابة آستانة هنر بررسی شود. نماد به

ها، ما را به حقیقت واقعی یها و میانجدگردیسیها، نواع انتقالتنها بعد از تمامی ا

له از همان آغاز بلافاص ،کند. از این روآل به مثابة شکل کلاسیک هنر منتقل میایده

کننده اش که در آن به مثابه نوعِ تعیینمستقلانه بایست نماد را در شکل مشخصةمی

د را از آن نوع سمبولیسم که به شکل روداشت هنری به کار میبرای دید و عرضه

اخیر، نماد  ستقل نیست تمیز دهیم. در این شیوةیابد و آشکارا مبرونی صرف تنزل می

یابیم ]...[. از طرف شود را میهای هنری کلاسیک و رمامنتیک تکرار میکه در شکل

ای دیگر هنگامی که نماد، مستقلانه در شکل مناسبش تکامل یابد به طور کلی دار

زیرا مقدمتاً در مجموع همانا فقط ایده است که  ؛شودخصلت جلال و رفعت می

بایست شکل شود، به آن میکماکان بیکران است و در خود به طور آزادانه تعیین نمی

ا این تواند نمود انضمامی هیچ شکل خاصی که کاملاً بداده شود و به این سبب نمی

اش را به جای این عدم تشابه، ایده هستی برونی اما در عامیت مناسب باشد را بیابد،

دهد. این گریز به ورای اینکه شکوفا شود یا کاملاً در آن محصور گردد استعلا می

 (996-991: 1952« )آورد.تعیین پذیریِ نمود، خصلت کلی امر رفیع را به وجود می

به سماع  اما اینکه از رقص عرفانی تعبیر ،شنیدن استسماع در لغت به معنای 

خلق « کُنْ»شود دو علت تأویلی دارد؛ اول اینکه خداوند همه هستی را با قول می

عربی که ابن)شنیدنِ( این فرمان، هست شده است، چنان فرموده و هستی با سماع

  گوید:می

یابد مگر به وسیله قول خداوند و شنیدن عالَم. اگر قول وجود عالم تحقق نمی»

شد و اگر شنیدن نبود خواهد دانسته نمیز اینکه از ما چه مینبود منظور خداوند ا
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رسیدیم. پس قول و شنیدن با یکدیگر ما به تحصیل آنچه به ما گفته شده نمی

 (961: 5، جتابیعربی، ابن)« اند و هیچ یک مستقل از دیگری نیست.مرتبط

مه نزد خدا کلدر ابتدا کلمه بود، »یوحنا آمده:  انجیلو از همین روست که در 

بود و کلمه خدا بود. همان در ابتدا نزد خدا بود. همه چیز به واسطة او آفریده 

 (139: عهد جدید، 1903)« شد و به غیر از او چیزی از موجودات وجود نیافت.

که مایل چنان«. بِرَبِّکُماَلَستُ »)شنیدن( این ندای الهی که فرمود:  و دوم سماعِ

 گوید: هروی می
تعالی ز حقّتعالی گفت الست بربکم. اول خطابی که اع از آنجاست که حقّاصل سما»

که ترین سماع آن است که از دوست شنوی چنانشنیدند این شنیدند و خوش

آن  ،ای بود و آنترین نظر آن است که به دوست بنگری. با آنکه در سماع لطیفهخوش

« بلی»ع همه واله گشتند و است که خود را به ایشان مضاف کرد و در لذت آن سما

 (31: 1915)مایل هروی « جواب دادند.

شکل آن و دوم موسیقی  شناسی نمود؛ اولتوان زیباییاع را از دو جنبه میسم

 آن.

آید اولین چیزی که در سماع به چشم می الف. شکل حرکتی رقص سماع:

سازد بادر میاولاً مفهوم وحدت وجود را به ذهن متوار آن است. دایره شکل دایره

دایره در اصل یک »گوید: که شوالیه میو ثانیاً نمادی است از همه هستی چنان

کند و در ضمن با یافته است: نقطه در کامل شدن دایره مشارکت مینقطة بسط

دایره، مختصات نمادین مشترکی دارد از جمله کمال همگونی یکدستی و نداشتن 

 ( 162: 1955)شوالیه « اضافات و زواید.

زدن ـ پایکوبی ـ جنبش حرکت و چرخ ند ازمراحل حرکتی رقص سماع عبارت

که هر کدام معنایی دارد. ( 155 :1912تفضلی )ر.ک.  دست افشانی ـ خرقه انداختن

چرخ زدن کنایه از حرکت همه کائنات گرد محور خالق هستی است، پایکوبی 

معنای شادی برای پیروزی اره، و دست افشانی به کنایه از لگدکوب کردن نفس امّ
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اره است، و در پایان خرقه افکندن به معنای پشت پا زدن به دنیا و بر نفس امّ 

های میان سالک و حق برای رهایی از آن و در حقیقت به معنای برداشتن حجاب

 (155 :1912 یفضلت)وصول به کمال است. 

شنود که آتش ا میر« کُنْ»عارف از قوّال، قول و نغمه الهی  ب. موسیقی سماع:

هر یک از آلات »آورد. افکند و او را به حرکت و جنبش در میبر جانش می
موسیقی نیز در سماع نمادی از حقایق مختلف هستی است. دف بر وجود مطلق 

آید بر واردات الهی دلالت دارند. نی هایی که بر آن وارد میاشارت دارد و ضربه
های نی شود و سوراخدر آن نافذ می تعالیحقّنماد ذات انسان است که حیات 

 (130: 1990)وکیلی و مبلغ « اشاره به مراتب قلب دارد.
ای است از صور اسرافیل که در روز نی نوازی در مراسم سماع جلوه»

)تفضلی « انگیزاند.ها را بر میدمد و آنجان در کالبد کلیه مردگان میرستاخیز، 

1912 :119) 
صداها به طور کلی در تمام عالم با »گوید: می و تصوف اسلامدر  1نیکلسون

نماید که بیان تمجید و تسبیح آن گونه که هستند ایجاد لحن و آواز جامعی می
هایی که خداوند پرده از دیدارشان برداشته و خداست بر نفس خود. پس آن

شنوند که حال ها عطا فرموده در همه جا صدای او را میادراک روحی بدان
 (66: 1931)« شود.ها حاصل میذب برای آنج

مستمع دائمی موسیقی جاویدان « روح»از نظر عرفای مسلمان در عالم قدس 
ترین عارفی است که یابد. مولانا بزرگاین عالم بوده و از هماهنگی آن بهره می

ویژه موسیقی را از ارکان اندیشه و عمل عرفانی قرار داده است. اشعار او به
آهنگ موسیقایی گره خورده است. برای نمونه به ش به شدت با ضربهایغزل

 آهنگ وجدآور این ابیات دقت کنید:
 رخ تو رخ تو رخ با فر تو  دل من دل من دل من بر تو

                                                           

1. Reynold Alleyne Nicholson  
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 کف تو کف تو کف رحمت تو
 وش تودم تو دم تو دم جان

 در تو در تو در بخشش تو
 

 لب تو لب تو لب شکر تو
تومی تو می تو می چون زر   

 گل تو گل تو گل احمر تو
(261 غزل :1913)مولوی   

 آفاقم من شهرة من عاشق و مشتاقم،
 زن تو به زخم کفای مطرب صاحب صف، می

 نیامیزم تو با جز تبریزم الحقّشمس
 

دانمرحم آر و مکن طاقم، من خانه نمی   
دانمبر راه دلم این دف، من خانه نمی  

انمدنمی خانه من خیزممی و افتممی  
(1362)همان: غزل   

دهد و از )نغمه( تشکیل می صدا و ملودیاساس موسیقی مولویه را سه عنصر ریتم، »

رساند و چنان تأثیری در ها آهنگی خوش، اما یکنواخت به گوش میمجموع آن

سازد. کشاند و به خود متوجه میگذارد که او را به عالم خلسه و مراقبه میشنونده می

کشاند و تکرار نغمات، تمرکزی در نواخت، اندیشه را به اعماق روح میاین آهنگ یک

« شود.ها را به سوی کمال مطلق رهنمون میآورد که جان انسانفکر به وجود می

 (155-159: 1912)تفضلی 

ای داشت و در این باره دو نمونه از حکایاتی مولانا به ساز رباب علاقه ویژه

 آوریم:ة ایشان نقل شده را میدربار العارفینمناقبکه در 
)شمس و مولانا( از حد  وقتی این همنشینی و انقطاع از مردم و خلوت آن دو»

داران و یاران مولانا حسادت گذشت همه اهالی قونیه به خشم آمدند، و دوست

ای از دانست که آن مرد ناشناس کیست و اهل کجاست؟ عدهکردند، و هیچ کسی نمی

داران حضرت مولانا به وجود را کردند و تفرقه در میان دوستیاران قصد جان او 

الدین حضرت مولانا شمس 635آمد. در روز پنجشنبه بیست و یکم ماه شوال سال 

اما هیچ اثری از او نیافتند. آنگاه  ،گشتندناپدید شد و تا یک ماه دنبال ایشان می

ه در آن ولایت پوشیدن ای هندباری بدوزند کبرایش جامه حضرت مولانا دستور داد

این لباس نشانه عزا بود، و کلاهی از پشم عسلی هم بر سرش گذاشت و پاپوش و 

ای روشن بر سر گذاشت و دستور کفش مولوی به پا کرد و دستاری به رنگ قهوه

شش گوشه رباب ما به کنایه »فرمود که ساز رباب را به شش تَرک بسازند، و فرمود: 
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« الف تار رباب بیانگر پیوستن ارواح به الفِ الله است. از شش گوشه عالم است و

 (19-13: 1996فر )توحیدی

روزی از حضرت پدرم سؤال کردند که چرا »همچنین حضرت سلطان ولد فرمود: »

چون در حقیقت نوای درِ بهشت را به »فرمود: « انگیز است؟نوای رباب اینقدر شگفت

شنویم چرا آخر ما هم همان آواز را می»ه: الدین گفته بودسیّدشرف«. رساندگوش می

هرگز و ابدا! آن »حضرت فرمود: « شویم؟ما مثل حضرت مولانا گرم و سرمست نمی

شنود صدای شنویم صدای بازشدن آن در است و آن چیزی که او میچیزی که ما می

 (992)همان: «« بسته شدن آن در!

 

 نتیجه 

ـ اسلامی دارای وجوه  تی عرفان ایرانیپرسهگلی با جمال آلیسم استعلاییایده

 اند:اشتراکاتی است. در این راستا نگارندگان به دو دستاورد رسیده
ای هاست که در لحظهاول: از منظر هگل، هنر ثبت گذراترین لحظه

و آن گذرای ناپایدار را که در جزئیات دهد برای هنرمند رخ می (9)1امپرسیونیستی
ی محتوا در فرم و در پرتو تجلّرساند؛ی هنرمندانه میجهان جاری است به پایدار

 ی سازد.سعی دارد امر انتزاعی)روح مطلق هگلی( را در امر انضمامی متجلّ
شود و هنرمند مسلمان محسوب می« احسان»دوم: هنر در عرفان اسلامی ـ ایرانی 

است؛ زیرا در سایة توکل تمامی اعمالش به ذکر حضرت حقّ تبدیل « محسن»
شود. لذا به علت توجه و التفات دائم به جمال حقّ، زیبایی هندسه آسمانی را می

شناسانه هگلی ای شهودی )که همان امپرسیونیسم در فلسفة زیباییدر لحظه
نماید که شامل همه جزئیات است( در مظاهر خلقیه یا هندسه زمینی مشاهده می
 شود.کائنات میترین از زیبایی صورت انسان در عشق مجازی تا کوچک

                                                           

1. Impressionism 
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توان پرستی عرفانی میشناسی هگلی و جمالهمچنین از اشتراکات فلسفة زیبایی
. 5. درک امپرسیونیستی عرفا از زیبایی مظاهر خَلقیه؛ 1به این موارد اشاره کرد: 

پرداختن به امور جزئی هم در زیبایی شناسی هگل و هم در معرفت عرفانی ـ 
ا و امپرسیونی که به عارف )یا به ذنیست یا شاعر . لحظة تهی9اشراقی سهروردی؛ 

مشغولی عارف ایرانی ـ اسلامی . دل3دهد؛ دست می (3)یا نقاش شرقی در هایکو
 و اصل توجه وی به جمال حضرت حقّ در حین یا اثنای مشق هنری.

 

 نوشتپی

 تا 1560 سال حدود در یعنی نوزدهم قرن دوم نیمة در که است ادبی مکتبی پارناسیسم،( 1)

 صورت رمانتیک مکتب افول با زمانهم  مکتب این شکوفایی. داشت رواج اروپا در 1550

 گراستشکل مکتبی پارناسیسم، مکتب. بود فرانسه کشور ادبی جنبش این خاستگاه. پذیرفت

 تنها را هنر هدف چراکه دارد؛ توجه آن محتوای از بیش ادبی آثار ظاهری فرم و زبان به که

 در پارناس نام به کوهی از برگرفته مکتب این نام. داندمی آن از بردن لذت و ییزیبا درک

 یک جایگاه هاآن از یک هر که بوده قله دو دارای یونانی اساطیر براساس کوه، این. است یونان

 موسیقی و شعر ایزد آپولون، دیگری و شراب، و گیاهان ایزد دیونوسوس یکی. است بوده ایزد

 که آنجا از. اندبوده ساکن هاقله آن در( هنر نگهبان بانوی ایزد نه) موزها همراه به که

 چاپ به 1556 سال در «معاصر پارناس» عنوان با را شعری مجموعه پارناسیسم گذارانپایه

 انوشه). گردید اطلاق پارناسین آن پیروان به و شد خوانده نام این با مکتب این بعدها رساندند،

1916 :513)  
 .آلمان یشناسشرق انگذارانیو از بن یآلمان یشاعر و مترجم نام روکرت (5)

( امپرسیونیسم از سبک نقاشی فرانسوی وام گرفته شده است و تقریباً دربارة آثار یا قظعاتی 9)

ها را به همان شکلی که های ذهنی، سعی دارد آنرود که به جای دلایل بیرونی حسبه کار می

در ادبیات نه یک سبک است و نه یک  امپرسیونیسمکند توضیح دهد. میکننده احساس مشاهده

 شود.جنبش؛ بلکه نوعی روش نوشتن محسوب می

 .هستند هاژاپنی آن مبدع که است جهان در شعری گونه ترینکوتاه ( هایکو9)
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Hegel, G. W. F, Aesthetics: Lectures on Fine Art, 2 volumes, trans. T. 
M. Knox, Oxford, University Press, 1975, p: 7-8  
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