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 چکیده

آنجا. ازرودیبه شمار م یهست ةواحد منشأ هم یسرچشمه گرفته است و وجود یاز مبدأ واحد یهست
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 ةويانجام گرفته است و ش یفيتوص - یليپژوهش به روش تحل ني. اکندیم یمعرف یمعرفت نظر
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 مقدمه

-اخت و رسيدن به معرفتی است که تاريکیانسان از ابتدای حيات خود در صدد شن
خدای متعال متن وجود و قدرت ساری های پيش پای او را به روشنايی تبديل کند. 

ای در جهان هستی نيست که در باطن و و جاری در تمام هستی است. هيچ ذره

هتمامی پديدبه سخنی ديگر، . گری ذات احديت را به نظاره نگذاردخود جلوهظاهر 

 حقيقیاز پس هر پديده وجود  توانمیو  اندن، ظهور صفات خداوندیهای جها

  کرد.را مشاهده 

يا « مظَهر»امور و مصاديقی که خداوند خود را در آن آشکار ساخته در عرفان 

هايی هستند که هر کدام بنا همانند آينه« مجالی»يا « مظاهر»شود. ناميده می« مجَلی»

کنند. بنابراين، اگر انسان ت خداوند را منعکس میای از کليبه استعداد خود جلوه

بتواند در ورای اين امور مادی به حقيقت اعلا دست پيدا کند، قسمت اعظمی از 

 مسير نيل به قرب را پيموده است. 

عرفا اعتقاد دارند که هستی و آفرينش، حاصل تجلی خداوند است. در حقيقت يک 

يان و نمايان ساخته است. همة هستی ها خود را عوجود مطلق است که در کثرت

 اند و اين تجلیهای موهومی هستند که در ظاهر، لباس عاريتی وجود پوشيدهوجود

 از حبّ ظهور نشئت گرفته است.

 

  لهئبیان مس

بخشد. اگر قرار باشد اعتقاد به تجلی باور به وحدت وجود را در هستی قوت می

براين بر اين نکته بايد اذعان داشت های خداوند باشد، بناکه هستی حاصل جلوه

ها را کند. بايد پردههای مختلف دلبری میهمتاست که در لباسکه يک وجود بی
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ها کنار زد تا با رسيدن به مرتبة کشف و يقين، آن وجود يکتا را از ورای از چشم

 مَجالی نظاره کرد. 

ه يک اصل و های متعددی است کها و عکسبنا بر عقيدة عارفان، هستی جلوه

کنند. به عبارت ديگر، از نظر عارفان، هستی وجود حقيقت واحد را منعکس می

های متعدد يک حقيقت واحد است. ای ندارد و فقط جلوهخارجی و تعيّن ويژه

تاباند و هستی شکل های متعدد میيک حقيقت واحد عکس خود را در آينه

 گيرد. می

 شود.سازند، مَجالی و مظاهر ناميده میا هويدا میهايی که رخسارِ آن مبدأ اعلا رآينه

وی های پندار را از رحال بايد يک عارف بالله با ورزيدگی عرفانی، بکوشد تا پرده

های نورانی و ظلمانی، به رؤيت و حقيقت کنار بزند و بدون مزاحمت حجاب

 مشاهده برسد.  

ز عارفان بزرگی گيری ايکی از شاعران بزرگ صفوی است که با بهره»صائب 

همچون عطار و مولوی توانست با پيروی از عشق عرفان نظری و عملی را به 

های تاريخ ها و کتابصائب به اذعان تذکره (26: 1388)اسداللهی مشتاق منتقل کند. 

ين ترنشين نبود، ولی ديوان شعر اين شاعر آکنده از نابادبيات صوفی خانقاه

 های عرفانی است. انديشه

 

 داف پژوهشاه

 «شهود حضرت احديت»در نيل به « جايگاه مَجالی»موضوع اين مقاله نشان دادن 

صائب است و اهداف کلان در اين مقاله آن است که خوانندگان  ديوان با تکيه به

 به اين بينش برسند که:

ـ مجالی در نگاه صائب، نقشی غير قابل انکاری در ايجاد شناخت واقعی و درک 1

 ارد.مبدأ هستی د
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، دهند، در نگاه صائبـ مصاديقِ مظاهر و تعيناتی که تجليات رحمانی را نشان می2

 متنوع و متکثر است.

 تقلمس صورتبه زيادی آثار صائب انديشة شرح مورد درلازم به يادآوری است که 

 مختصر گزيدة چند نيز صائب شعر هایدشواری شرح مورد در و است نشده چاپ

 نمايدمی ضروری بنابراين، است. الاطرافی جامع شاعر صائب است. رسيده چاپ به

 ذيرد.پ انجام مجددی تحقيقات و بازانديشی شاعر اين سترگ هایانديشه بررسی در

 مَجالی اهجايگ بررسی دارد، نيز بالائی بسامد صائب ديوان در که هاانديشه اين از يکی

 هب شدن نزديک با کرد واهدخ سعی نگارنده است. انسان معرفتی حدود در مَظاهر و

 کند. ايجاد شناسیصائب برای جديدی هایافق شاعر، اين تفکر طرز

 

 پژوهش روش

ه است. ای نوشته شدتحليلی و به روش کتابخانه -اين مقاله بر مبنای توصيفی 
 های پژوهش به شرح زير است:روش نگارنده در استخراج و تحليل داده

ست، يکی به تصحيح اميری فيروزکوهی و از صائب دو ديوان در دسترس ا
ديگر به تصحيح محمد قهرمان. هرچند که مرحوم اميری فيروزکوهی تلاش شايانی 

و  صائب دقتديوان برای شناساندن صائب داشت، ولی محمد قهرمان در تصحيح 
امعان نظر بيشتری به خرج داده است. بر اين اساس اين تصحيح مبنای کار نگارنده 

ا صائب، نگارنده بر آن شد ت ديواناز ديگر سو بنا به کثرت ابيات  قرار گرفت.
 پژوهش خود را بر دو جلد اول متمرکز کند. 

های دهندة موضوع و زيرشاخههای اصلی تشکيلاستخراج ابيات با توجه به واژه
وحدت »های مربوط به موضوعات اصلی از قبيل آن انجام گرفت. نگارنده ابتدا بيت

اقدام کرد  هايیرا استخراج کرد و سپس به تبيين بيت« و سريان حبی وجود، تجلی
 که در آن صائب از انواع مظاهر سخن به ميان آورده بود. 
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  پژوهشپیشینة 

 هاکتاب وی ةصوفيان و عرفانی هایانديشه ويژههب وی هایانديشه و صائب ةدربار

ری در عرفان و تصوف آثا و گرفتهانجام متعددی هایپژوهش و مختلف مقالات و
 موضوع ةدربار اما صائب، به رشتة تحرير در آمده است، ديواندر دورة صفوی و 

 ديوان در که هايیانديشه از يکیدر شعر صائب تبريزی، « مَظاهر»و « مَجالی»بحث 

 ای نوشته نشده است.نامه، کتاب و مقاله و پاياندارد نيز بالائی بسامد صائب
مطالبی در عرفان دورة صفوی عرفان و ادب در عصر صفوی ر ( د1372داری )تميم

های کلان صائب آورده است، نگاشته است و در ضمن آن مطالبی دربارة انديشه
شود. اين نگاه کلی به عرفان صائب در رسالة دکتری با ولی وارد جزئيات نمی

 وشتةن عنوان تحليل تحولات تصوف در عصر صفوی و تأثير آن بر ادب فارسی
سيری در مضامين عرفانی اشعار »شود. همچنين، مقالة ( نيز ديده می1392موسوی )

از « وحدت وجود عرفانی در ديوان صائب»( و مقالة 1388از اسداللهی )« صائب
اند، اما پرداخته عرفان صائب( نيز به 1395نژاد و حسينی کازرونی )عسکری

الذکر شود، در منابع فوقده میموشکافی و دقت در جزئياتی که در مقالة حاضر دي
نيامده است. مقالة اخير تنها در دو صفحه و ضمن هفت بيت تلاش کرده است 

دين امة نتوان به پايانرا بشکافد. در پايان می« وحدت وجود»ای دقيق به نام مسئله
( اشاره کرد 1396) نوشتة درخشانو عرفان صفويان از ديدگاه موافقان و مخالفان 

 ليات پرداخته است. که به ک

 

 هابحث و تحلیل يافته

 در شهود مبدأ« مَظاهر و مَجالی»گونه که در مقدمه بيان شد، صائب به جايگاه همان

وحدت وجود، »رو با طرح موضوعاتی چون هستی اعتقادی سخت دارد و ازاين

کند به مخاطبان خود بگويد که آفرينندة هستی سعی می« تجلی و سريان حبی
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واحد است که اين وجود واحد در همة ارکان هستی جاری و ساری است خدايی 

توان اين سريان را مشاهده کرد. از ديگر سو، اعتقاد و با اعتقاد به وحدت وجود می

نمايد، گويی که مظاهر همگی حاصل تجلی راه می« تجلی»به مجالی ما را به امر 

 خداوند در کل هستی است. 

 

 وجود وحدت

وحدتِ وجود در نزد عرفا و  .نظری است عرفانالفاظ رايج در  وحدت وجود از
پای رتادر س يک مصداق حقيقی بيشتر ندارد. صوفيه اين است که مفهوم هستی،

 . استشده گر جلوه های رنگارنگيک موجود بيشتر نيست که در آينه عالم وجود،
س تعليم و اولين کسی که وحدت وجود را اسا در بين عرفا و صوفيّه مسلمين،»

مذهب ابن عربی بر . بود ق( 638)د  الدين ابن عربیمحيی ،خويش قرار داد يةنظر
يعنی بر اين فکر که وجود امری است واحد و آنچه  ،اصل وحدت مبتنی است

و وجود واقعی مختص  شود ديگر وجود حقيقی و مستقل نداردماسوی خوانده می
  (119: 1342کوب )زرين «.ذات حق است

خود بارها به وحدت وجود اشاره کرده است. از نظر صائب  ديواندر صائب 
 وجود واحد، خود را در تمام زوايای هستی آشکار کرده است:

 گرچه جان ما به ظاهر هست از جانان جدا
 

 موج را نتوان شمرد از بحر بی پايان جدا 
                                   (1364 :8) 

 عرفا برای»تمثيل دريا و موج درياست. ، شهور در اين بابهای مجمله تمثيل از
تر ساختن نوع ارتباط حق و خلق، از تمثيل تبيين نظرية وحدت شخصيه و روشن

و از سوی  ،از يک سو موج قطعاً غير از درياست. انددريا و امواج آن استفاده کرده
 (43 :1367 زادة آملیحسن).« ديگر، موج چيزی بر دريا نيفزوده است

 آمده است: 8در دو بيت آغازين غزل شمارة 
 بار از هم جداگر چه باشند آن دو زلف مشک

 اندمستی و مخموری از هم گر چه دور افتاده
 نيستند اما بـه وقت گير و دار از هم جدا 

 نيست در چشم تو مستی و خمار از هم جدا
                                   (1364 :7) 
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 است. هکرد تشبيه «مو و گيسو» به را وحدت از منبعث کثرات فوق بيت در صائب

 وحدت نماد تواندمی يعنی است، هستی مظاهر در واحد خداوند تجلی نماد گيسو

 شتمالا بر بنا الهی، وجه نامتناهیِ تجلّيات از تجلیّ هر زير در» باشد. کثرت عين در

  و نهفته غيب و راز عالم از اسرار و معرفت و علم بحر هزاران تجلّيات، تمامت بر او

 (498 :1386 )شبستری«است.  مخفی
آورد، متنوع می« وحدت وجود»هايی که صائب برای توضيح و بيان مسئلة تمثيل

رسد. گلاب است. در حقيقت شاعر با ديدن اجزای هستی به يک کليتّ واحد می

ی متعددی ساری هابرگدر نگاه شاعر يک حقيقت واحد است، هرچند که در گل

 است:
 پذيرد چون گلاب از کوره رنگ اتحادمی

 

 گر چه باشد برگ برگ گلستان از هم جدا 

                                      (1386 :8) 

اتحاد در لغت بيانگر وحدتی است که مورد نظر صائب است. سجّادی در معنی 

ق، از جهت آنکه تمام اشياء عبارت است از شهود وجود واحد مطل»گويد: اتحاد می

در غزلی ديگر باز  (56: 1370)« به وجود واحد حق موجودند و فی نفسه معدومند.

رود. وحدت از نگاه صائب می« حروف»شاعر برای توضيح وحدت وجود به سراغ 

 است که در تمامی حروف سريان دارد:« الف»همان حرف 
 چون الف کز اتصال حرف باشد مستقيم

 
 کثرت مردم ز يکتايی ترا بر نيارد 

                                  (1364 :20) 

فا در عر»خرمشاهی در تبيين جايگاه تمثيل الف در ميان آثار عرفانی آورده است: 

برای نشان دادن عالم وحدت و را « و حروف الف» آثار منظوم و منثور خود مثال

اين الف گيرند. بنابريگر حروف شکل مید ،اند؛ زيرا با تبدّل الفارائه کردهکثرت 

می «الف»های اشکال و در عين حال حجاب ،کند، و حروفدر حروف ظهور می

 (926: 2ج 1368)خرمشاهی .« شودند و الف در آنها از ديد شخص غافل گم میباش
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آينه و تصوير يکی ديگر از نمادهايی است که غالب شاعران و نويسندگان در بيان 

 اند:به آن اشاره کرده« دوحدت وجو»
 گردددل عارف غبار آلودة کثرت نمی

 
 هانيندازد خلل در وحدت آينه صورت 

                                (1364 :230) 

 

 تجلی

و  : ذيل واژه(دهخدا نامهلغت)« ظاهر و منکشف شدن»تجلی در لغت عبارت است از: 

در عرفان »در اصناف هستی است؛ در اصطلاح عرفانی عبارت از ظهور خداوند 

)سجادی « نظری، خلقت جهان عبارت از تجلی حق است که همه چيز را آفريد.

« کُلَّ يَوْمٍ هُوَ فِی شَأْنٍ»بدون ترديد آية « تجلی»گيری اعتقاد به در شکل( 223: 1370

هر لحظه جهان »مؤثر بوده است. غزالی در توضيح آيه آورده است:  (29)الرحمن/ 

 (42: 1380)غزالی .« گرددمند میی از فيض جديدی در قالب تجليات الهی بهرههست

رجايی بخارايی با نقل قولی از جامی، تکوّن هستی را حاصل تجلی خداوند در  

اگر تجلی حق مر جميع اشيا را نباشد، »شؤون مختلف خلقت وصف کرده است: 

وْلُنَا لِشیَْءٍ إِذَا أَرَدنَْاهُ أَنْ نَقُولَ لَهُ کنُْ نمََّا قَا»حقيقت اشيا ظاهر نشود، قال الله تعالی: ِ

)رجايی  «تعالی در عالم ساری گردد، عالم باقی ماند.چون خدای (40)نحل/ « فَيَکُونُ

های گوناگونی را آوردهعرفا برای بيان و توضيح تجّلی، تمثيل( 123: 1366بخارايی 

 صاوير در آن است. ها، آينه و انعکاس تاند. يکی از اين تمثيل
های متعددی فرض کن. آنچه که بر آنها از کمالات و جميع موجودات را از آينه»

فيوضات وجودی تابش نموده است، صور و تعينات وجود حق و اسماء و صفات 

باشد، حق است. چون هر يک از موجودات مظهر اسم خاصی از اسمای حق می

اند. اگر به همه حقايق به عين حق تمامی موجودات، مظهر جميع اسماء و صفات
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واحد بنگريم و همه را مظهر واحد فرض کنيم، حق را متجلی به همه اسماء و 

 (314: 1389)غنی « صفات حق خواهيم ديد.
 :کندچنين بيان میرا « تجلی»امر  1ايزوتسو

تمام موجودات در اين عالم چه جواهر و چه اعراض در حقيقت، اعراضی هستند »

های مانند حباب شوند، دقيقاًح ظاهری جوهر غايی پديدار و ناپديدار میکه بر سط

اعراضند، چراکه حتی  اينها همه گردند.شماری که بر سطح آب پيدا و ناپيدا میبی

انگارند، عنوان جواهر میآن اشيايی هم که فلاسفه به هنگام تميز نهادن با اعراض به

 (44: 1364.« )خاص جوهر غايی نيستچيزی جز شمار بسياری از تعينات ذاتی 

را ايجاد کرده است. « تجدّد امثال»در ذهن عارفان، اعتقاد به تجلی، باور به 

تجدد امثال در اصطلاح عرفا به اين معنی است که وجود و حيات انسانی، همچنين »

ساير موجودات امکانی پيوسته و آن به آن در تغيير و تبدل و تازه به تازه شدن 

در جهان هيچ شئ دو »گويد: در اين موضوع میلاهيجی  (962: 1366ی يهما).« است

پايد و به يک قرار ثابت نيست و هرچه هست در هر ساعت ساعت به يک حال نمی

شود و از غايت سرعت تجدد فيض رحمانی گردد و هست میو آن نيست می

 (80: 1387)« است.پندارد که بر همان يک قرار 

 گويد:ه اينکه جهان حاصل تجلی رخساری زيباست، میصائب با اعتقاد ب
 زندهر سر خاری دم از شمع تجلی می

 

 تا کدامين آتشين رخسار از اين صحرا گذشت 

                                (1368 :1349) 

صائب عقيده دارد تجلی در تمامی زوايای هستی جريان دارد و هيچ حجابی نمی

 شود: تواند مانع نظارة آن
 شودظلمت، حجاب نور تجلی نمی

 
 شام فراق صبح وصال است پيش ما 

                                  (1364 :372) 

ها را از پيش کند که تجلی خداوند همة حجابدر بيت زير نيز صائب ادعا می

 بخشد:دارد و معرفت لازم را به انسان میچشم سالک بر می
                                                           

1 .  Izutsu  



 ــــــــــــــــــ شناختیادبيات عرفانی و اسطوره ةفصلنام/ 242  ...یائرض هيرق ـ یمردان یولمحمدـــ

 ستز افتاده اسوپرتو شمع تجلی پرده

 
 چشم پوشيدن حجاب آفتاب عشق نيست 

                                  (1364: 647) 

ب اند که عکس يار در آن افتاده است. صائای تشبيه کرده«پياله»عارفان اين دنيا را به 

 برد:را به کار می« خم»اين تعبير را به کار برده است، ولی به جای پياله، واژة 
 جلوة فانوس تجلی دارد خم می

 
 پرتو روی تو تا در می گلفام گرفت 

 (881: همان)                                   

 (521: 1387)، اعيان کثرات است. «خم»لاهيجی معتقد است که منظور از 

 بيان کرده است:« بوسه»در بيت زير نيز شاعر تجلی را با واژة 
 شود نقش نوی هر دم از اين خاتم جدامی  های اوای لبلذت خاصی است با هر بوسه

 (7)همان:                                       

در  سجّادی در بيت فوق درست در معنی تجلی و افاضة فيض آمده است.« بوسه»

 (204: 1370)« بوسه در معنای فيض و جذبة باطن است.»گويد: اين باره چنين می

)لاهيجی « بوسه عبارت از نفخ روح و احياست.»ست: آمده ا گلشن رازدر شرح 

1387 :482) 
« جلوه»در برخی از ابيات برای نشان دادن تجلی خداوند در آفرينش، از واژة صائب 

تمام موجودات هستی و کاينات عالم به نوبة خويش و در مراتب کند. استفاده می

ای از جمال ذات ر جلوهای از آيات خداوند و در واقع، نمايانگخود آيه و نشانه

دانند و از اين روی گاه حقّ می«جلوه»زيرا عارفان موجودات جهان را »حق هستند. 

رو ايناند که محل حضور شئونات و تجلياّت خداوندند و ازهمة اشياء حضرت

 (319: 1370)سجادی « ترکيبات حضرت بسيار است.

 گاه يار همزدايد زنگ از دل جلوهمی

 
 يابيم مااز آيينه می لذت ديدار 

                                  (1364 :135) 

افزايد و او را به مرتبة شناخت های خداوند در خلقت، بر معرفت آدمی میبر جلوه

 رساند:می
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 کندهر چند که يار ما همه جا جلوه می

 

 کندنتوان دلير گفت کجا جلوه می 

                                  (1364 :991) 

 

 حبّ ظهور 

است. عموم « حبّ ظهور» نتيجة« تجلی»داند و می« تجلی» عرفان خلقت را نتيجة

عرْفَ فَاحَبَبتَْ اَن اُ مَخفّياً کُنتُْ کَنزاً»عارفان در اين موضوع نگاهی به حديث قدسی: 

ح اين تفکر اند. يثربی در توضيداشته (29: 1370)فروزانفر « عرفَفَخَلَقتُْ الخلَقَ لاُ

 آورده است: 

دانند که جمال، اقتضای جلوه عرفای اسلام پيدايش جهان را نتيجة اين اصل می»

کند، حسن ازلی حق با ميل به جلوه، به جنبش درآمده، خيمه از اقليم تقدس می

  (102: 1379)« آيد.بيرون زده و در آفاق و انفس به جلوه در می

يافت تجلی جمال يار در صورتی تحقق میحسن و جمال و »گويد: مرتضوی می

که متجلايی برای آن، و صورت بی صورت معشوق در صورتی قابل تصور بود که 

 (355: 1344)« ای برای نمايش آن باشد.آينه

ای به موضوع حبّ توان دريافت که شاعر اعتقاد ويژهصائب می ديواناز مطالعة 

برای ديدار و عرض عشق و محبت ظهور داشته است. به عقيدة شاعر، اگر عاشق 

 تر است:تابکند، بايد آگاه باشد که معشوق از او بیتابی میبی
 تاب است در ايجاد عشقسوز بیحُسن عالم

 

 شعله جوّاله هم شمع است و هم پروانه است 

                                  (1365 :589) 

و شناخته شدن است. اين  خداوند به عنوان جميل مطلق، در پی جلب عاشق

معروف است « حبّ ظهور»نوعی ترجمة حديث قدسی است که به حديث بيت به

 است که هرچه در عالم و در ابتدای اين بخش آورده شده است. اين بيت بيانگر آن

 است. های مختلف ظاهر شدهکه خود اوست که در جلوه ،هست نه فقط از اوست
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فت عاشقی خدا و صفت معشوقی او که عشق بين ص ،علت آفرينش عشق است

 .قادر به درک آن است عارفانتنها 
 کند با خويشتنحسن کامل عشق بازی می

 

 ای در کار نيستشعلة جوّاله را پروانه 

                                  (1364: 636) 

کند. خداوند به اعتبار علم استفاده می« حُسن»صائب هميشه در خلقت از واژة 

بازی ازلی، عاشق و به اعتبار حُسن ازلی، معشوق است؛ و اين خلقت در اصل عشق

علم ازلی با حسن ازلی است. هستی حاصل عشق خداوند به جمال خويشتن است 

خواست اين حُسن و جمال خود را آشکار سازد، پس انسان را آفريد تا حُسن و می

 و جمال خويش را آشکار سازد:
 داشت حسن حاجتبه نيازمندی ما چو ن

 

 به دو دست ناز پرورد ز چه روی سرشت ما را 

 (417: همان)                                   

اشاره به حديث قدسی دارد که خداوند در چگونگی خلقت « دو دست ناز پرورد»

 ،1403)ابن ابی جمهور « آدمَ بِيَدی أربعينَ صبَاحًا طینةَخمََّرتُ »انسان فرموده است: 

 (99: 4ج
نظری پيدا کند که حسن خويش را بر او عرضه کند، اگر معشوق نتواند صاحب

 شود و اين برای معشوق ناخوشايند است:از خاطرها فراموش می
 تای اسبی تکلّف مصحف بر طاق نسيان مانده

 

 حُسن نو خطی که از صاحب نظر باشد جدا 

                                      (1364 :5) 

انِ کند. برخی از شاعررا يادآوری می« نظربازی»در بيت بالا مکتب « نظرصاحب»

. اندعارف، پيرو اين مکتب بوده و از ترکيب نظربازی در اشعار خود استفاده کرده

اين تجربه که عارف در عشق  ،ی عرفانی استاگرِ تجربهنزد عارفان نشان نظربازی»

بيند و های خدا را مینگرد، خدا و جلوههرچه میرسد که بر و عرفان به جايی می

آمده است:  مثنوی شريفدر جلد اول  (1: 1385)راستگو .« کندبا آنها نظربازی می

بعضی از صوفيان، پرستش جمال و زيبايی را موجب تلطيف احساس و ظرافت »
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شمردند. و گاهی آن را روح و سر انجام سبب تهذيب اخلاق و کمال انسانيت می

 (31: 1371)فروزانفر « دانستند.هور حق میظ

ت. اس« حبّ ظهور»در کلّ هستی، از نتايج اعتقاد به « ظهور معشوق»اعتقاد به 

ها های خود را به نظاره گذاشته است. اين نشانهخداوند در کلّ آفرينش آثار و نشانه

د، و دوم سازندهند: نخست اينکه ما را با کليتّ معشوق آشنا میدو کار انجام می

 شوند که بايد در اين دنيا حاصل کنيم. اينکه باعث رسيدن ما به معرفتی می
 هر که غافل گردد از حق در جهان با اين ظهور

 

 ای استتاب در نور سُها گم کردهمهر عالم 

                                  (1365 :596) 

ازی به دليل و برهان برای خداوند در دنيا چنان ظاهر و آشکار است که هيچ ني

های خورشيد تواند حجاب جلوهاثبات آن نيست. حتی صبح با لطافتی که دارد نمی

 ذات حق باشد:
 حجاب جلوة خورشيد نيست پردة صبح

 
 فروغ روی ترا چون کند نهفته نقاب؟ 

 (445: همان)                                   

ور خداوند گردد، در عرفان از آن به حجاب چه که باعث نظارة ظهور و حضهر آن

در عرفان اسلامی، حجاب به معانی متناظر با معنای لغوی آن )سِتر و شود. ياد می

 . پرده( به کار رفته است
هايی که خدا به واسطه آنها بر بنده خود ها و تعينات موجودات يا صورتصورت»

، حجاب به معنای انطباع گرديشود، حجاب و ستر او هستند. در بيانی آشکار می

ای که تمام آن را فرا گيرد و است به گونهر قلب صور کوَْنی )مادّی و دنيوی( د

و در حقيقت هر آنچه سالک را از د امکان تجلی حقايق در قلب وجود نداشته باش

 (294: 1370)سجادی .« حق باز دارد، حجاب است

سف در ميان کاروان است، ظهور معشوق در ممکنات به آشکاری بوی پيراهن يو

 اگر کسی قادر به درک و دريافت آن نباشد به علت غفلت اوست:
 هر که غافل از ظهور حق بود در ممکنات

 

 ای استبوی يوسف در ميان کاروان گم کرده 

                                  (1365 :596) 
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های او کوه قاف وهتوان پنهان کرد چرا که برق جلحضور و ظهور معشوق را نمی

 را از هم پاشيده است:
 ز برق شوخی او ريخت کوه قاف از هم

 
 نهان به شيشه چسان سازم آن پريوش را 

                                  (1364 :294) 

 ريختن»بوده است، چراکه « طور»، کوه «قاف»رسد که منظور شاعر از کوه به نظر می

قاف نسبت داده است مربوط به کوه طور است و  که شاعر آن را به کوه« کوه

وَلمََّا جَاءَ مُوسىَ »در بحث تجلی از کوه طور نام برده است:  قرآنخداوند در 

قَال َلَن تَْرَانیِ ولََکِنِ انْظُرْ إِلىَ  لَ رَبِّ أَرِنیِ أَنْظُرْ إلَِيْکَلِمِيقَاتِنَاوَکَلمََّهُ رَبُّه قَُا

مَکَانَهُ فَسَوْفَ تَرَانیِ فَلمََّاتَجَلىَّ رَبُّهُ للِْجَبَلِ جَعَلَهُ دکًَّاوخََرَّمُوسىَ صعَِقاً الْجَبَل فَِإِن ِاسْتَقَرَّ

يک از در هيچ (143)اعراف/ « بتُْ إلَِيْکَ وَأَنَا أوََّلُ الْمُؤْمِنِينَفَلمََّا أفََاقَ قَال َسُبْحاَنَکَ تُ

 شود. جلی مشاهده نمیمنابع قرآنی و روايی، ارتباطی بين کوه قاف و ت

 

 مظاهر و مجَالی

در بحث تجلی مشخص شد که هستی جز نور خداوند چيز ديگری نيست و برای 

ای از آگاهی برسيم که بتوانيم خداوند را در نيل به معرفت کافی است به درجه

 فَثَمَ تُوَلُّوا نمَاَفَأَيْ المَْغْرِبُ وَ الْمَشْرِقُ لِلَّهِ وَ»آمده است:  قرآنمظاهرش پيدا کنيم. در 

( درک اينکه جهان جز مظاهر الهی چيز 115)بقره/ « عَلِيمٌوَاسعٌِاللَّهَإِنَ اللَّهِ جْهُوَ

ملاقات جمال خدا »شود: ترين عامل شناخت محسوب میديگری نيست، بزرگ

های او در مظاهر و همان مشاهده جمال و زيبايی او از طريق مشاهده جلوه

براين اساس، تعينات و مجالی  (239: 1366)رجايی بخارايی « عالم است. موجودات

همگی مظهری از اسمای وجود واحدند که به اشکال مختلف خود را ظاهر کرده

 اند:
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 در خصوص مسئلة مظَاهر و مَجالی آمده است:  حکمت عرفانیدر کتاب 
اسمای الهی  يکی از ارکان اصلی در ظهور و تجلی، مظهر و مجلاست؛ زيرا همة»

کند و ظهورات خداوندند که حق، سبحانه و تعالی، از طريق آنها ظهور و بروز می

خدا را  دعای کميل دهد. امير مؤمنان، علی عليه السلام درکمالات خود را نشان می

وبِأسَْمائِکَ الَّتی مَلأَتْ أَرکْانَ : »کنددهد و عرض میبه اسمای حقيقی او قسم می

هزار اسم الهی در موجودات ظهور يافته است و او خود را پشت پردة  «کلُِّ شَیْء

که  گاهتعالی آنحق« فَأيَْنَمَا توَُلُّواْ فَثَمَّ وجَْهُ اللّهِ: »و مظاهر به ما نشان داده است اسما

زيرا کسی را به  برای احدی ظاهر نيست؛ و ظهور و بروز نيافته، در مقام ذات است

کند تا ظهور يابد و آشکار از همين روی، خداوند تجلی می آن مقام راهی نيست.

 (202:  1390نژاد )امينی.« و عيان شود

برای درک حقيقت از ورای مظاهر و نيل به معرفت از رؤيت مظاهر سه بيت از 

 يک غزل صائب کافی است:
 تا به چشم نور وحدت سرمة بينش کشيد

 تا گشودم ديدة انصاف هر  داغ پلنگ

 ر خامة  نقاش  افکندم ز نقشتا نظر ب

 

 هر سر خاری به مقصد  شاهراهی  شد مرا  

 در نظر چشم غزال خوش نگاهی شد مرا

 هر کجی از راست بينی کج کلاهی شد مرا

                                    (1364 :70) 

خواهد خدا را در مظاهر اشعار صائب سرشار از انديشة مظهريت است و شاعر می

 هده کند و بدين وسيله به معرفت دست يابد:مشا
 ها بشکفد از چهرة خندان توتا چه گل  صبح زد از خنده رويی غوطه در خون شفق

 (16)همان:                                      

خواند و برای در بيت زير صائب مخاطب را به تدبر و تعمق در صنع الهی فرا می

 داند:و يا به اصطلاح علوم و استدلال را کافی نمیرسيدن به معرفت، خواندن 
 چشم در صنع الهی باز کن لب را ببند

 

 بهتر از خواندن بود ديدن خط استاد را 

 (28)همان:                                      

های بسياری به موضوع مظاهر پرداخته است، با توجه به اينکه صائب در بيت

ير بندی کرد. بنابراين، در زدر کلمات کليدی مرتبطی طبقه نگارنده اين مبحث را
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هايی مطرح خواهد شد که در آن شاعر به وسيلة آنها مفهوم تجلی خداوند در واژه

 کند.مظاهر را مطرح می

 

 عکس

شويم. در رو میروبه« عکس»صائب با انبوهی از کاربرد واژة  ديوانا مراجعه به ب

کند و در آن شاعر به جلوهاشاره می« نمود مظاهر» غالب اين موارد اين واژه به

 گری خداوند در هستی اشاره کرده است:
 عکس خط و خال عنبربار آن مشکين غزال

 

 کند پر نافه چون صحرای چين آينه رامی 

                                  (1364 :124) 

کند، چراکه وجود اده مینيز استف« آينه»يار است، شاعر از « عکس»هر کجا سخن از 

 سازد.مطلق، عکس خود را در آينه هويدا می
اند، و حکما  آنچه آينة وجود حقّ واقع شده، اعيان ممکنات است که عدم اضافی»

نامند. و خاصيت آينه آن است می« اعيان ثابته»خوانند و صوفيّه می« ماهياّت»آن را 

که در آينة کج، عکس شود؛ چنان که عکسی که در او ظاهر شود، بر مقتضای آينه

کج و در آينة طولانی، عکس طولانی و در بزرگ، بزرگ و در کوچک؛ و حال آن 

که آن شخص محاذی، همان يک شخص باشد؛ پس  اين اختلاف، همه از آثار و 

 ( 91: 1387)لاهيجی « ينه حاصل شده است.احکام آ

عدم که  اعيان  -الف»ه است: در متون عرفانی عموماً آينه در دو معنا به کار رفت

جهان و هر ذرّه از اين عالم، همچون  -باشد. بثابته است، آينه  وجود حقّ  می

 (95)همان: « ای است که حقّ در آن منعکس گشته است.آينه

مجلی تجلیّ »دربارة آينه چنين آمده است:  تصوّف و ادبيّات تصوّفدر کتاب 

: 2536لس )برت« بته و اکوان غيبيه ظاهر شود.حقيقی را گويند که به صورت اعيان ثا

174) 
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صائب عقيده دارد که حيات و شرافت هر موجودی به خاطر مظهريت اوست. 

افتد و امور کدر به واسطة اين نور، همانند پرتوی از خداوند به روی ممکنات می

 شوند:آينه درخشان می
 پاشدعکس من خاک به چشم آينه را می

 
 نه نما کرد مراپرتو روی تو آيي 

                                  (1364 :252) 

شاعر در عين حال که به امر تجلی در مظاهر اعتقاد دارد و آن را روشی برای کسب 

دهد که کثرت مظاهر او را از اصل و داند، گاهی به خواننده هشدار میمعرفت می

 منشأ تصويرها غافل نکند:
 کثرت مثالای تو در غلط از افتاده

 
 خانه نيستيک عکس بيش در همه آينه 

                                  (1365 :638) 

 

 نقش، صنع

 وجود و اوست تجلی حاصل عالم هاینقش همة بنگريم، جهان به مظهری نگاه به اگر

 مراد لاهيجی نظر به نيستند. چيزی آن جز که آب روی هاینقش مانند ندارد؛ حقيقی

 ونچ نمـود؛ پـاک و شست را آن بـايد که است تعيّنات و کثرات» هستی، شنقو از

 و پاک اغيار رقم از وجود لوح است، باقی آن در دويی و کثرت نقش که هنگامی تا

 هستی از تلقی نوع اين عارفان نگاه در که کنيممی مشاهده (597 :1387) «نيست.  مزکّا

 دارد. سابقه

شی است که از معشوق ـ جان عالم ـ صادر شده به زعم صائب تمامی هستی نق

 ها هستيم:گر اين نقشاست و ما نظاره
 هر نقش دلکشی که بر ايوان عالم است

 

 نقش برون پردة آن جان عالم است 

                                  (1365 :564) 
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در  گر مظاهر است. هر صنعی کهصائب بيان ديواندر « نقش»نيز همانند « صنع»

شود، در حقيقت نه از راه استدلال بلکه از راه معرفت، انسان را اين عالم ديده می

کند. به عبارت ديگر،  صنع الهی نيز همانند نقشی که به منشأ و اصل هدايت می

گذارد برای عارفان عامل شناخت و نيل به معرفت خالق هستی از خود به جا می

يده دارد خداوند دل را آفريده است تا صنع ق( عق 505است. امام محمد غزالی )د 

وجوی سعادت اند و کار او جستو دل را برای آخرت آفريده»او را تشخيص دهد: 

و خوشبختی است؛ و سعادت او در گرو شناخت خداوند متعال است و برای 

توان به شناخت او نايل آمد و شناخت عجايب عالم از طريق شناخت صنع الهی می

 (18: 1380)غزالی « شود و قوام حواس به کالبد است.یحواس حاصل م

اشاره کرده است به « صنع»هايی که در آن صائب به واژة هرچند که تعداد بيت

توان به عقيدة شاعر در موضوع مظاهر اندازة ساير کلمات نيست، ولی از آنها نيز می

 پی برد. 
 از آينه و آب شود حسن دو چندان

 
 صنع خدا را در چهرة خوبان بنگر 

                                      (1364 :2) 

 

 نور، پرتو، خورشید و صبح

آيد، عارفان از تشبيه هر جا که سخن از تجلی خداوند در مظاهر سخن به ميان می

ه است: نشئت گرفت قرآنترديد اين تشبيه از آية کنند. بیاستفاده می« نور»خداوند به 

توان ادعا کرد که در عرفان از می (35)نور/ ...« الْأرَْضِ  وَ سمََّاوَاتِاللَّهُ نُورُ ال»

 از اسمی نور،» گويد:می لاهيجیاست. « نور»پرکاربردترين کلمات همين واژة 

 که ستا شده تعبير نيز الظّاهر اسم به حقّ تجلیّ عنوانبه  آن از که است الهيّه اسمای

 و جسمانيتّ شامل که اکوانيهّ، هایصورت لباس در است ظاهر عالم وجود مراد،
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صائب برای اينکه به مخاطبان خود تأثير نور را در  (4 :1387) «شود.می روحانيتّ

 ايجاد مظاهر ياد آوری کند، سروده است:
 غافل مشو ز قلزم زرين حباب شب  های نورفرش است نور فيض درين قبه

                              (1364 :398) 
کند. وی در موضوع نيل ای ديگر در مظاهر بحث میدر دو بيت زير صائب به گونه

ها و مظاهر که شاعر وسيلة مظاهر و مجالی، اعتقاد دارد که نبايد کثرتبه معرفت به

 کند، مانع شهود کامل عارفان گردد. از آن به تجلی جلالی ياد می
 برق جلال، عين جمال است پيش ما

 شودتجلی نمی ظلمت، حجاب نور

 

 داغ پلنگ، چشم غزال است پيش ما 

 شام فراق صبح وصال است پيش ما

 (373)همان:                               

« پرتو»رود، واژة از ديگر کلماتی که در مورد ظهور خداوند در مظاهر به کار می

 رصاد العبادمرود. در در اکثر متون عرفانی اين واژه به جای نور به کار میاست. 

آدم چون در جمال حوّا نگريست، پرتو جمال حقّ ديد بر مشاهدة »خوانيم: می

الدين )نجم« ذوق آن جمال  بازيافت.« کلّ جميل  من جمال  اللّه»حـوّا  ظاهر شد که 

  (91: 1371رازی 
 پرتو حسن ازل افتاده بر ديوار و در

 

 ديو چون يوسف در اينجا محو ديدار خود است 

                                       (1365 :489) 

نيز همانند نور از کلماتی است که صائب برای نشان دادن تجلی و « خورشيد»

ر ترين تجلی نوگيری مظاهر و مجالی از آن بهره جسته است. خورشيد عالیشکل

وشن شود که کل عالم را راست که عموماً به جای منبع اصلی نور در نظر گرفته می

در اصطلاح اهل معرفت، انوار حاصل »کرده و هويدا ساخته است. خورشيد 

جادی )س.« ماه اشاره به کثرت است هی و نيز مقام وحدت است؛ چنانچهتجلّيات ال از

1370 :327) 
شاعر در موضوع تجلی از خورشيد، ذات خداوند را اراده کرده است. به نظر صائب 

ای نوری از آن خورشيد ز نور خورشيد نيست و هر ذرهجايی از کاينات خالی اهيچ
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در دل خود دارد. بايد چشم دل را باز کرد تا با ديدن خورشيد به معرفت اصلی 

 نائل شد:
 سوز نيستای خالی از آن خورشيد عالمذره

 
 دانيم مالاله را فانوس شمع طور می 

                                (1364 :135) 

الی ها و مجمانند نور و خورشيد استعاره از انوار تجلی معشوق در کثرت هم« صبح»

عبارت است از وصول سالک به مقام توحيد که کونين در نظر او به »صبح است. 

سجّادی معتقد است که مراد  (120: 1387)« گردد.نور وحدانيتّ محو و منطمس می

 (520: 1370)« وحدت يا نور وحدت است.»از صبح، 

نيز همسو با عارفان، صبح را عامل نورانی شدن آفاق و رؤيت مجالی  صائب

 داند:می
 آفاق، منور ز رخ انور صبح  است

 

 اين دايره را چشم و چراغ اختر صبح است 

                                  (1365 :436) 

 

 موج و حباب

هر دو نمادی از پردازيم که می« حباب»و « موج»در اين بخش به دو نماد معروف 

  باشند.عالم کثرت و مظاهر و مجالی می

. تعالی هستندکران وجود حقهمة موجودات و تجليات و تعينات، امواج دريای بی»

يند، و با آنکه وجودی او عين تعالی، و از جهتیاين امواج خلايق، از جهتی غير حق

 اند و به، متحققدر کنار وجود حق نيستند، چون شأن حق و موج آن دريا هستند

 (43: 1367 زادة آملیحسن) .«حيثيت تقييدية شأنية وجود خداوند موجودند

کند، خاطر صائب در ابياتی که سخن از مظاهر و ديدن حقيقت در ورای مجالی می

 های متعدد بر انگيخته است. سازد که حقيقت همانند دريايی است که موجنشان می

 نظارگی دريا نشست و موج را دارای اصالت ندانست.  ها بهبنابراين، بايد در موج
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 علم را کثرت لشگر نگردد پردة وحدت

 
 ز يکتايی نيندازد حباب و موج دريا را 

                                  (1364 :171) 

برخورد « کثرت»شود، بارها با واژة هايی که از مَظاهر و مَجالی بحث میدر بيت

ها هستند که چون نقابی بر روی وحدت پرده مجالی همان کثرتکنيم. اصولاً می

 (652: 1370)سجادی « کثرت، شئونات تجليات الهی است.»انداخته است. 

ها و دل برکندن از کثرت برای نيل به در بيت زير فلسفة وجودی ايجاد کثرت

 وحدت، به زيبايی بيان شده است:
 و موج نيايد به کار دريا راحباب   غرض رساندن فيض است ورنه در ايجاد

                                  (1364 :288) 

 

 زلف و خط

اند. زلف نيز يکی از نمادهايی است که عارفان از آن برای بيان کثرت بهره جسته

عدم انحصار موجودات و کثرات و »زلف در اصطلاحات عارفان عبارت است از: 

لف و تعيّنات آن است که زلف، پردة روی محبوب که وجه شبه ميان زتعيّنات، چنان

 «است، هر تعيّنی از تعيّنات، در حجاب و نقابی است برای وجه واحد حقيقی.

صفات جلالی و تجليّات جمالی را »برتلس معتقد است که  (486: 1387)لاهيجی 

سيد ضياءالدين  (202: 2536)« شود.زلف نامند که سبب استتار وحدت جمال حقّ می

 (271: 1372)« زلف، کنايه از کثرات است.»گويد: ادی میسج

در « روی، رخسار، عارض و عذار»های آن از قبيل: و مترادف« رخ»زلف هميشه با 

های آن نمادی از عالم وحدت و ذات رخ و مترادف»گيرد و يک بيت قرار می

 يقترخ اشاره به حق»خداوند هستند که تعينات و کثرات را ايجاد کرده است. 

 (46: 1387)لاهيجی « حيث هی هی است که شامل خفا، ظهور، کمون و بروز است.
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تعالی و تجليّات جمالی او دانسته است. برتلس نيز رخ را مظهرحسن ذاتی حق
(2536 :200) 

 پيش خورشيد قيامت ابر نتواند گرفت

 
 زلف چون پنهان کند آن روی آتشناک را؟ 

                                    (1364 :54) 

نمادی ديگر از مظاهر و کثرت است که بايد هم آن را امری حقيقی نپنداشت « خط»

های جهان به خط تشبيه و هم در عين حال از ملاحظة آن به وحدت رسيد. زيبايی

شود، در عرفان شود. به عبارت ديگر اين همه تنوع مظهری که در جهان ديده میمی

« خطّ، اشاره به ظهور حقيقت در مظاهر روحانی است.». شوداز آن به خط ياد می

خطّ اشاره به تعيّنات عالم ارواح است که اقرب مراتب وجود به غيب »همچنين 

 (494: 1387)لاهيجی  «نشانی است.هويتّ در تجرّد و بی

تواند عاشقان را به درک در نگاه صائب جمال يار در زير سياهی خط بيشتر می

 برساند:حقيقی از معشوق 
 در شب تار کند جلوة ديگر آتش

 
 چهره زير خط شبرنگ نمايد خود را 

                                  (1364 :248) 

 

 پرده، نقاب، پیرهن

کند. مجالی همچون پردهياد می« پرده»عنوان خود، از مجَالی بهديوان صائب در 
راه حق و عاشق جمال  اند و سالکهايی هستند که بر روی حقيقت کشيده شده

حقيقت نائل گردد. لاهيجی ها به محبوب بايد آنها را کنار بکشد و از ورای پرده
فزای او در زير پردة هر ذرّه از ذرّات دو عالم، جمال جان»گويد: در بحث استتار می

در  (111: 1387)« کند.گری میمخفی و پنهان شده است، و در هر صورتی جلوه
آمده  فرهنگ اصطلاحات عرفانیشود. در مطرح می« استتار»يشه مقابل تجلی، هم

به معنای پوشيدگی و در حجاب که  است استتار مفهوم مقابل تجلی، ستر و»است: 



 255 /بصائ اتيبر غزل هيمظاهر،  با تک یشهود وحدت از ورا ـــــــــــــ 1400پاييز ـ64ش ـ 17 س

شود، تجلی و گونه که ديدن غيرحق موجب استتار حق میهماناست.  شدن حق
 (52: 1370ی )سجاد.« گرددمشاهده حق نيز موجب استتار اشيا و ديده نشدن آنها می

دهد. خداوند از نظر صائب دلبری و دلربايی خود را در پردة مظاهر انجام می
  گر مظاهر باشند:بنابراين، سالکان بايد به دقت نظاره

 شمع چون پروانه در رقص آورد فانوس را  کند در پردة ناموس، حسن ايجاد عشقمی
                                    (1364 :40) 

 تعبير« نقاب»ر اشعار صائب نماد ديگری از مظاهر وجود دارد که شاعر از آن به د
ها همچون نقابی بر رخسار معشوق هستند که عاشقان بايد برای کرده است. کثرت

هر تعيّنی از تعيّنات، »رسيدن به شناخت، از ورای آنها به مشاهدة جمال بپردازند. 
قيقی و در نقاب تعيّنات و تشخصات در حجاب و نقابی است برای وجه واحد ح

 «مخفی و مستتر گشته است. -خداوند متعال -کثرات اشيا، آن حقيقت واحده
يابد، چراکه از جمال معشوق فقط از ورای نقاب ظهور می  (486: 1387)لاهيجی 

 غايت ظهور در خفاست.
 معنی بی لفظ را ادراک کردن مشکل است

 
 نقاب چهرة نازک همان بهتر که باشد بی 

                                  (1364 :434) 

در برخی از ابيات، صائب مَظاهر و مَجالی را به پيراهن تشبيه کرده است که معشوق 
بر تن کرده است. بنابراين، برای ديدن حقيقت بايد نظر بر پيراهن دوخت و کوشيد 

 حقيقت را از ورای پيراهن دريافت:
 افت آن بدن پيدابه عريانی نگردد از لط

 
 مگر در پيرهن گردد آن سيم تن پيدا 

                                  (1364 :168) 

 

 نتیجه 

در « مظاهر و مجالی»های تحقيق مشخص شد که صائب به جايگاه بر اساس يافته

رو با طرح موضوعاتی چون اينشناخت مبدأ هستی اعتقادی سخت دارد و از
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کند به مخاطبان خود بگويد که سعی می« و سريان حبی وحدت وجود، تجلی»

آفرينندة هستی خدايی واحد است که اين وجود واحد در همة ارکان هستی جاری 

 کند. و ساری است و مظهريت خود را در مجالی مختلف هويدا می

توان مشاهده کرد که اعتقاد به مجالی در کنار صائب می ديوانبا تحقيق در 

يک  ،تمامی عالم کند. يعنی باور به اينکهدت وجود معنی پيدا میاعتقاد به وح

از جمله  .استشده گر جلوه های رنگارنگموجود بيشتر نيست که در آينه

يل دريا ، تمثی که صائب برای بيان وحدت وجود به آن استناد کرده استهايتمثيل

و از سوی  ،ياستسو موج قطعاً غير از دراز يکاز نظر اين شاعر و موج درياست. 

توان جز دريا وجود واقعی ندارد. با توجه به غزليات صائب میديگر، چيزی 

هايی که تمثيلداند. دريافت که شاعر گيسو يا مو را نماد وحدت در عين کثرت می

آورد، متنوع و گوناگون است. صائب برای توضيح و بيان مسئلة وحدت وجود می

ها جاری است. باز برگواحد است که در گل مثلاً گلاب در نگاه شاعر حقيقتی

رود. وحدت از نگاه صائب می« حروف»شاعر برای توضيح وحدت وجود به سراغ 

آينه و تصوير يکی ديگر . است که در تمامی حروف سريان دارد« الف»همان حرف 

 به آن اشاره کرده است.« وحدت وجود»از نمادهايی است که شاعر در بيان 

آورد. وجودِ به دنبال می« تجلیّ»عتقاد به وحدت وجود، باور به از نظر صائب ا

واحد با تجلی در مظاهر و مجالی خود را آشکار کرده است. شاعر برای بيان تجلی، 

های متعددی دارد و تعبيرهای متفاوتی از اين موضوع ارائه کرده است. مثل

، «صبح وصال»، «نور تجلی»، «آتشين رخسار»، «شمع تجلی»اصطلاحاتی نظير 

برای نشان دادن تجلی « نقش خاتم»و « پرتو روی»، «فانوس تجلی»، «سوزیپرده»

رای در برخی از ابيات بصائب در خلقت، به کرّات به کار رفته است. علاوه بر اين، 

با مطالعة  کند.نيز استفاده می« جلوه»نشان دادن تجلی خداوند در آفرينش، از واژة 
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تمام موجودات هستی و کائنات عالم به نوبة نتيجه گرفت که توان صائب می ديوان

 ای از جمال ذات حق هستند. خويش و در مراتب خود، نمايانگر جلوه

معرفی « حبّ ظهور»را نتيجة « تجلی»داند و می« تجلی»صائب خلقت را نتيجة 

گری است، کند. صائب عقيده دارد که حسن ازلی حق در آفاق و انفس در جلوهمی

شاعر هرجا که از خلقت  گر بود.ها را نظارهايد چشم دل باز کرد و اين جلوهب

کند. خداوند به اعتبار علم ازلی، نيز استفاده می« حسُن»گويد، از واژة سخن می

ی بازی علم ازلعاشق و به اعتبار حُسن ازلی، معشوق است؛ و خلقت در اصل عشق

ل عشق خداوند به جمال خويشتن با حسن ازلی است. به زعم صائب، هستی، حاص

 خواست اين حسُن و جمال خود را آشکار سازد. است و می

عَلِيمٌ وَاسِعٌ اللَّهَإِنَ اللَّهِ جْهُوَ فَثَمَ تُوَلُّوا فَأَيْنمَاَ المَْغْرِبُ وَ المَْشْرقُِ لِلَّهِ وَ»بر اساس آية: 

های مختلف است که در عرفان نه(،  هستی انعکاس نور خداوند در آي115)بقره/ « 

شوند. اشعار صائب سرشار از انديشة مظهريت ها مظاهر و مجالی ناميده میاين آينه

خواهد خدا را در مظاهر مشاهده کند. با توجه به اينکه صائب در است و شاعر می

های بسياری به موضوع مظاهر پرداخته است، نگارنده با تحليل در ابيات به بيت

يجه رسيد که شاعر برای تببين مظهريت و بيان جايگاه مجالی، بر روی چند اين نت

هاست که شاعر آن را در معنی عکس يکی از اين واژهکند. واژة کليدی تکيه می

آيد، شاعر از به ميان می« عکس»به کار برده است. هر کجا سخن از « نمود مظاهر»

سازد عکس خود را در آينه هويدا میکند، چراکه وجود مطلق، نيز استفاده می« آينه»

کلماتی هستند که « نقش و صنع»کند. اراده می« اعيان ممکنات»که شاعر از آينه 

کند. اگر به نگاه صائب برای نشان دادن تجلی خداوند در مجالی از آنها استفاده می

نيز همانند « صنع»های عالم حاصل تجلی اوست. مظهری به جهان بنگريم همة نقش

شود، در حقيقت نه بيانگر مظاهر است. هر صنعی که در اين عالم ديده می« قشن»

کند. از ديگر از راه استدلال بلکه از راه معرفت، انسان را به منشأ و اصل هدايت می
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بيانگر اين اصل مشترک ميان « نور، پرتو، خورشيد و صبح»سو، کلماتی همچون 

از به منشأ درخشانی است تا کدورت عرفاست که برای ظهور خداوند در مجالی ني

نشان « موج و حباب»کثرت کاربرد دو واژة  معدوم در زلالی وجود آشکار گردد.

داند. از اين دارد که صائب کثرات و مظاهر و مجالی را دارای اعتبار وجودی نمی

 .تعالی هستندکران وجود حقهمة موجودات و تجليات و تعينات، امواج دريای بی

نمادهايی است که صائب از آن برای بيان کثرت بهره جسته است. ز از ني «زلف»

در « روی، رخسار، عارض و عذار»های آن از قبيل و مترادف« رخ»زلف هميشه با 

های آن نمادی از عالم وحدت و ذات و مترادف« رخ»گيرد و يک بيت قرار می

نمادی ديگر از « خط»خداوند هستند که تعينات و کثرات را ايجاد کرده است. 

مظاهر و کثرت است که نبايد آن را امری حقيقی پنداشت و هم در عين حال از 

ملاحظة آن به وحدت رسيد. علاوه بر موارد ياد شده، صائب گاهی از مجالی 

ند و اکند که بر روی حقيقت کشيده شدهياد می« پرده، نقاب و پيراهن»عنوان به

 يد آنها را کنار بزند تا به مشاهدة حقيقتسالک راه حق و عاشق جمال محبوب با

 نائل گردد. 
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