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 چکیده

اند، هاي ناب شخصي داشتههایی که تجربهعارفان بزرگ هر یک داراي زبان و نظام تصویري و نمادین خاصي هستند. آن   
او  ای که در ذهنا توجه به تداعی معانیتصاویر و تعابیر شخصي مختص به خود دارند . مولانا از هر چیز و هر کسی، ب

گرفته است، به واژگان معنی رمزی داده است. وسعت دایرة رمزپردازی مولانا شامل حیوانات، گیاهان، صور صورت می
های رمزپردازی و اصطلاحات عرفانی در غزلیات روی، بررسی تمام جنبهها، پیامبران و ... است؛ از اینفلکی، اسطوره

ای است. در پژوهش حاضر نمادهای خانقاهی در غزلیات مولانا بررسی شده نیازمند تحقیقات بسیار گستردهمولانا 
است که: آداب و رسوم خانقاهی و نمادهای آن در شعر مولوی چگونه  پرسش پی پاسخ به ایناست. این پژوهش در 

د رمزی از انواع واژگان و اصطلاحات استفاده کرده دهد که مولانا در ایجاد معانی جدیبازتاب یافته است؟ نتایج نشان می
است. مهم ترین نتیجه پژوهش  حاضر نیز در این نکته است که ، با توجه به خلاقیت مولانا در رمزپردازی، غزلیات 

 یای که در کتب صوفیه آمده است، تفسیر نمود؛ زیرا اصطلاحات عرفانتوان با توجه به اصطلاحات عرفانیمولانا را نمی
گاه نویسندگانی است که مشرب فکری خاص خود را دارند، درشده، نشانوضع که شعر مولانا از صورتی دهندة ذهن آ

های اصطلاحات عرفانی، تفاوت دارد. ناخودآگاهی او سرچشمه گرفته است و با مشرب بسیاری از نویسندگان کتاب
ه اند ،عبارتند از : پیر، طعام ، فراشی  ،سماع و ... است . برخی از آداب و رسومی که در دیوان شمس معنی نمادین یافت

                                                 
۱ . m.raisi۲۰۱۷۸@gmail.com. 

۲ . ata.radmansh۱۳۹۸@gmail.com. 
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ای است و این پژوهش بازتاب نمادهای خانقاهی در دیوان شمس مولوی است. روش تحقیق اسنادی و کتابخانه هدف
 تحلیل متن از طریق شواهد به دست آمده است.

 طعام غزلیات شمس ، خانقاه، آداب ورسوم ، پیر ، سماع،  واژگان کلیدی:
  

 ـ مقدمه1
اگر بخواهیم در باب نظریات مولانا دربارة خانقاه و خرقه و سایر مستحسنات صوفیه مطلع شویم، نخست     

دارند، توجهی به  نظر  باید مشخص کنیم که آیا مولانا و شمس تبریزی که هر چند در مواردی با هم اختلاف
-باند یا خیر؟ برخي صاحای همچون دیگر سلاسل صوفیه بودهاند و یا در پی ایجاد سلسلهنظام خانقاهی داشته

اي از این طریقت وجود داشته است. به احتمال احتمالا در زمان حیات مولوي، شکل اولیه»اند نظران گفته
ماع، اند. احیاناً سکردهالدین تبعیت ميالدین و حسامتر در مسائل عبادي از مولوي، صلاحفراوان، مریدان قدیمي

ا جا مانده از اقوال یا افعال مولانا یرستادن شاگرد به مطبخ و شاید حتي شکل دستار، همان خاطرات شفاهی بهف
 اي(. البته با توجه به روحیة مولانا هیچ نشانه515: 1131)فرانکلین« هاي گوناگون بوده استشمس در مناسبت

شاید سلطان ولد )فرزند »د آمده باشد، وجود ندارد و به وجو« فرقه»عنوان که در زمان او چیزي بهمبتني بر این
اش، پیر عادل چلبي شکل اصولي مولانا( به مولویه ساختار مشخص داده باشد، اما این طریقت تا پیش از نوه

زیرا سلطان ولد »(. به هر روي، فرقة مولویه مرهون وجود سلطان ولد است، 177)همان: « به خود نگرفته بود
 «ان فراهم کرد که هر فرقة رسمي به آن نیازمند است یعني سلسلة مناسب و زنجیرة مدرسانچیزي را برایش

هاي انتشار عقاید مولویه در آسیاي (. در حقیقت نخستین و در عین حال تأثیرگذارترین جرقه177)همان: 
 ژي مولانا در چارچوبصغیر، در زمان سلطان ولد زده شد و او بود که با جدیّت در صدد نظام بخشیدن به ایدئولو

 مناسك و آداب خاص برآمد و خود در صدر این طریقت قرار گرفت. 
ارت از تصوف عب»آلیسم نیست، بلکه به نظر وی، تصوف مولانا هرگز مبتنی بر روش معین علمی و یا ایده    

ینش تواند بی مییابی در عالم حقیقت و عرفان و عشق و جذبه است که تحقق آن در حیات فردی و اجتماعکمال
ها را آرمان خویش قرار دهد و یا نظامی اخلاقی است که نوعی ای باشد و یگانگی انسانگسترده و پیشرفته
« ها را بر جای آنها بنشاندکاری ها را معدوم سازد و زیباییها و زشتانگاری بیکران که زشتیبلندنظری و سهل

بندی به هرآنچه خواست و محبوبِ عشق ز هرگونه قید و رسم و پای(. رها و آزاد بودن ا761: 1121)گولپینارلی 
جاست که او را از هر بندی جز بند عشق فارغ کرده های طریقت مولاناست.این آزادگی تا آناست از ویژگی

ه رفت، نورزید نه  طریق اهل سکر پیش میمولانا نه قلندر بود نه ملامتی، نه طریقت اهل صحو را می»است.  
کوب )زرین« آمیختنشینی و الزام ریاضات شاقّ بر مریدان بود نه دعوی طامات را با تصوف دفتری میچلّه اهل
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کند و تصوف او را به کوب طریقة عرفانی مولوی را خاص خود او معرفی میترتیب، زرین(. بدین721: 1135
دنیا را یک خانقاه بزرگ می شمرد که شیخ او ]مولانا[، »جا که داند. تا آنداب و ترتیب خاصی محدود نمیآهیچ 

آن حق است و او خود، خادم این خانقاه است. تسامح او نسبت به اهل دیانات دیگر نیز از طرز تلقی او از 
کرد و هرگز مبتنی بر البته سلوک او طریقت را از شریعت جدا نمی  (.521)همان: « گیردخانقاه عالم نشأت می

های آنان را برای سالکان سرمشق گرایی نبود. او احوال مشایخ گذشته و حکمتانروش معین علمی و یا آرم
(. سبحانی تصوف مولوی را از دیگران 721)همان: « کردعملی و مایة اعتماد در طی منازل سلوک تلقی می

ها آن کاربردبرد، زیرا او ]مولانا[، اصطلاحات صوفیانه را بسیار کم به کار می»داند و معتقد است متمایز می
(. وسعت نظر مولوی بیش از آن 111: 1130« )ها، با روح و اندیشة مردمی او سازگار نبودبرای تبیین خواسته

ا هبود که تصوف را به آداب و ترتیب خاصی محدود کند و مثل دیگر مشایخ از طالبان راه، تسلیم به انواع آزمایش
 و غلبه بر رعونت باطنی در گرو آن است، مطالبه نماید. ها شکستن نفسها را که به اعتقاد آنو خواری

خودی، ساختگی و اختیاری شرط اساسی در مذهب عرفان مولوی این است که این از خود بی»از سوی دیگر 
اختیار سراسر وجود عارف واصل را فرا گرفته به پرواز و به خود بندی نباشد، بلکه سلطه و نیروی جذبة حق، بی

بیهوشی از نوع خلسة ملکوتی و عشق الهی است نه از جنس بیهوشی که از شراب و امثال آن حاصل درآورد. این 
نکوهد؛ بنابراین او ستاید و هم می(. مولانا در مثنوی، تصوف و صوفی را هم می550: 1161می شود )همایی،

لانا، راند. در نزد مورا می آنمة کند و نه هطور مطلق آن را تأیید میدر مقولة تصوف، به تفکیک قائل است؛ نه به
صوفی در وجه مثبت آن کسی است که از خودبینی و روی و ریا منزّه است و دل از آلایش زدوده است، اما 

 اند. صوفی صافی در نظر مولانا کسی است که از رذائلصوفیة رسمی و متظاهر از نقد تند و گزندة او برکنار نبوده
 م صوفیه مترسّم باشد و خواه نباشد:اخلاقی پاک باشد خواه به رس

 بی ز تکرار و کتاب و بی هنر           رومیان آن صوفیانند ای پدر
 ها ها          پاک از آز و حرص و بخل و کینهاند آن سینهلیک صیقل کرده

 (150: 1)مثنوی: دف                                                                       
بازتاب آداب و رسوم خانقاهی و اصطلاحات و نمادهای   های ذیل پاسخ دهد:کوشد به پرسشاین پژوهش می

 کند ؟مولانا خانقاه و آداب آن را چگونه ارزیابی می آن در غزلیات شمس چگونه است؟
                                                                                             

 اهمیت و ضرورت پژوهش: 
های گوناگون عرفان بوده است؛ عارف برای گیری طریقتیکی از دستاوردهای اساسی تأسیس خانقاه، شکل

ای که مخاطب پا به پای او، پله پله از نردبان کند. به گونهاستفاده می« رمز»یا « نماد»بیان مفاهیم عرفانی از 
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و مقصود و منظور وی را دریابد. بررسی نماد خانقاه و لوازم آن در زبان عرفانی مکاشفه و شهودِ او بالا برود 
 تواند نوع نگاه او را به خانقاه و آداب و  رسوم آن و تصوف خانقاهی و رسمی نشان دهد. مولانا در غزلیات می

 ـ پیشینه پژوهش7
کنون مقالاتی نگاشته شده است. برخی در باب خانقاه و دیدگاه مولانا درباره خانقاه و آداب و رسوم آن تا 

(. این مفاله در خصوص خانقاه و نحوۀ 1135اند از: استهری، هادی. )های مرتبط با این موضوع عبارتپژوهش
گیری و گسترش آن در ایران نوشته شده است و معتقد است نخستین خانقاه صوفیان در محلی به نام رمله شکل

لخیر طور رسمی در ایران و توسط ابوسعید ابوابار بهگیری خانقاه اولینلی شکلشام یا عبادان تأسیس شده است و
سازی و تصوف در دورة ایلخانان به اوج رونق خویش رسیده است. بوده است. این پژوهش معتقد است خانقاه

محتوا، نقد (. در این مقاله سعی بر آن بوده است تا به شیوة تحلیل 1151بهنام فر، محمد و احراری صدیقه. )
کند  که مولانا نظر مساعدی نسبت مولانا از خانقاه را در مثنوی بررسی نماید. نتایج پژوهش حکایت از آن می

انکار  گری را به دیدای از رسوم خانقاهی چون ترک کسب و بیکارگی و تکدیبه صوفی و این مراکز ندارد و پاره
(. در این تحقیق به مرحلة نخستین پیدایی خانقاه 1151ا. )نگرد. قیومی بیدهندی، مهرداد و سلطانی، سینمی

دهد سازمان خانقاه در خراسان سده پنجم به دست پردازد و نشان میدر زادگاه آن یعنی خراسان )نیشابور( می
 ابوسعید ابوالخیر قوام یافته است.  

اند. در این ات شمس نپرداختههای مذکور هیچ کدام به بررسی خانقاه و نمادهای آن در غزلیدر پژوهش    
های مختلف تصوف به بررسی خانقاه و آداب و رسوم آن و جایگاه آن نزد جستار ما با شرح مختصری از دوره

 پردازیم.مولانا می
 ـ بحث و بررسی 1
جمالی ابرای پاسخ به این سوال که خانقاه از ابتدای ظهور پدیدة تصوف وجود داشته است یا خیر  بررسی سیر     

ندی کرد؛  بتوان تقسیمعرفان و تصوف تا عصر مولانا ضرورتی ناگزیر است. مراحل این سیر را به این قرار می
کل تکلف و زاهدانه شگیری یا دورة زاهدان؛ با توجه به ساحت باطنی شریعت، تصوفِ بینخست مرحلة شکل

ثابۀ یک جریان فرهنگی ـ اجتماعی پدید مدر دورة دوم تصوف به  (. 51 -56: 1131یافت )ر.ک: سجادی، 
(. در قرن سوم هجري 121: 1135شود )ابن جوزيآید و هم واژة تصوف به عنوان یک اصطلاح جعل میمی

 «تصوف واقعي»توان گفت طوري که ميتصوف به مرحلة رشد و کمال رسید و دچار تحولات عمیقی شد، به
ي ها براي صوفیانخانقاه»در این دوره تأسیس یافته است. این از قرن سوم هجري شروع شده است. خانقاه نیز 

 هاي مدرسي متکلمان و فقیهان ارتباطيدادند با فعالیتکه دوست داشتند زندگي شهري را رها کنند و ترجیح مي
(. در دورة سوم، تصوف به عنوان جریانی 05- 06: 1131)زرین کوب« داشته باشند، جاذبه اي خاص داشت
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شود. اضافه شدن بُعد فرهنگی به دلیل  شروع تألیفات متعددی در زمینة فرهنگی ـ اجتماعی مطرح میمعرفتی ـ 
 سلسله مراتب و آداب و سنن تصوف است.

های آن، تدوین حکمت مثابة یک نظام دانشی و معرفتی است. یکی از مشخصهدر دورة چهارم تصوف به    
اشراقی  حکمت»ست که بر تصوف و عرفان تأثیر شگرف داشت. الدین سهروردی اوسیلة شیخ شهاباشراق به

سهروردی بر دو پایة ذوق و استدلال استوار است و فهم آن آشنایی با حکمت مشّایی و ذوق فطری و صفای 
« النفس کلید درک این حکمت و بحث اساسی و حیاتی آن استضمیر لازم دارد ... . خودشناسی و علم

رن هفتم، تصوف و عرفان، شاهد تلفیق عرفان و حکمت اشراق و تدوین مکتب در ق (.171: 1127)سجادی 
ها و توان دانست که رشد و نفوذ خانقاهای میعربی است. دورة چهارم را دورهعرفانی وحدت وجود توسط ابن

 (.116-156: 1127طریقة کبراویه و اندیشة اشراقی در آنها چشمگیر است )سجادی 
 نخانقاه و تأسیس آ 1ـ1
که از کلمۀ خانه به معنی «( خان»است )دهخدا، ذیل واژة « گاه»و « خانه»خانگاه و مرکب از »خانقاه معرّب     

ا اي نبود که از ابتدهاي اولیه عمارت ویژهپسوند مکان تشکیل شده است. ساختمان خانقاه« گاه»محل اقامت و 
این  شدند. درکه شیخ و مریدانش در آن جمع ميبراي اجتماعات صوفیان ساخته شده باشد، بلکه مسکني بود 

خانه( و نماز خواندن ها معمولًا چندین اتاق وجود داشت و در کنار آن تالاري براي اجتماع )جماعتخانقاه
)مصلا( تعبیه شده بود. توصیف بسیاري از این مراکز که در سدة چهارم فعال بودند، در شرح مقامات ابوسعید 

است )ابن « ده قاعدة ابوسعید»هاي ثبت شده از این قواعد، است. یکي از نخستین نمونهابوالخیر آمده 
 ها بهگیريشد. در حقیقت تصمیمشیخ هنوز حاکم مطلق خانقاه تصور نمي»(. در این دوره 116: 1126منور

د ي قلمداعنوان مبناي اصلي زندگي اجتماعها بهپذیرفت. ایدة فتوت در این جماعتشکل جمعي صورت مي
هایي ها معمولًا حیاط یا صحني داشتند که در دو طرف آن رواق(. خانقاهTrimingham 1521: 166« )شدمي

در یك سو تالارِ اصلي »هاي )خلوت، طباق، طبقه( صوفیان جاي داشت. ها، اتاقساخته شده بود و در این رواق
شد. در مقابل محراب، فیان در آن برگزار میهاي جمعیت صوخانه( قرار داشت که فعالیت)مصلا یا جماعت

ه شده هایي تعبینشست. در تالار طاقچههاي مختلف بر روي آن ميشد که شیخ در آیینپوستین شیخ دیده مي
 هاي مجزاي دیگرشد. گاهي ساختمانهاي قرآني نقش ميبود که بر روي آن نام بنیانگذار این جماعت یا عبارت

وجود داشت؛ نظیر مسجد، آشپزخانه و حمام. به صوفیان مقیم و مسافر غذا و سرپناه نیز در عمارت خانقاه 
 کرد. دادند؛ البته لباس و سایر مایحتاج صوفیان مقیم را نیز خانقاه تأمین ميمي
ها و اقبال عمومی به این مراکز ظاهراً تعلیمی و ارشادی، تأثیر شگرفی در رشد سریع کمیت و کیفیت خانقاه    
در  ای نمادین نیزند فرهنگی جریان تصوف گذاشت. صوفیه برای هر کدام از این آداب و رسوم خانقاهی جنبهرو
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نظر گرفتند و بدین صورت، اصطلاحات خانقاهی وارد متون صوفیه شد و معانی متعدد نمادین به خود گرفت. 
گی ورود به خانقاه تا خروج از آن شود و از چگوناین آداب و رسوم از ابتدای قصد صوفی به مسافرت شروع می

 شود. را شامل می
 جایگاه خانقاه و آداب و رسوم آن نزد مولانا7ـ1
که گفته شد، خانقاه نقش بسیار مهمی در تربیت سالکان به دست مرشدان و پیران داشت؛ لیکن در این چنان    

گفتار و عملکرد شمس تبریزی با رویکرد زمینه نیز اختلافات بسیاری وجود دارد. از جملة این اختلافات در 
یابد. شاید در نظر اول چنین گمان کنیم که شمس و مولانا اختلاف نظری در هیچ موردی نداشته مولانا نمود می

باشند، اما با مطالعة آثار و تواریخ مربوط به این چهرة ممتاز عرفانی، گاه اختلاف عمیقی میان این دو دیده 
اختلافات، وجود خانقاه و نظام تعلیم و تربیتی مریدان و سالکان نوقدمی است که در مسیر شود. یکی از این می

اند. شمس با صراحت تمام به غالب عناصر مربوط به تصوف اعم از خرقه، شطح، خانقاه، طریقت قرار گرفته
ز ها کردی و باو تعظیم مرا آن شیخ اوحد به سماع بردی»زند: تازد و طعنه مینشینی، شیخ و مرید و ... میچله

 که آشکارا بنشینی و شرببه خلوت خود درآوردی. روزی گفت: چه باشد اگر به ما باشی؟ گفتم: به شرط آن
کنی پیش مریدان و من نخورم. گفت: تو چرا نخوری؟ گفتم: تا تو فاسقی باشی نیکبخت و من فاسقی باشم 

من مرید نگیرم، مرا بسیار در پیچ کردند »گوید: می(. شمس 16: 1151)شمس تبریزی « بدبخت. گفت: نتوانم
یرم، گکه مرید شویم و خرقه بده. گریختم. در عقبم آمدند و فایده نبود و رفتم. من مرید نگیرم. من شیخ می

(.  مخاطبان شمس گوناگون هستند؛ از خودِ مولانا گرفته تا مریدان 06)همان: « گاه نه هر شیخ، شیخ کاملآن
انی پروا دربارة کسآیند. شمس در مقالات خود بیمولانا و حتی آیندگان، کسانی که پس از شمس میو فرزندان 

دین الکه از نزدیک دیده است و نیز صوفیان یا فیلسوفان درگذشته مانند شیخ اوحدالدین کرمانی، شهاب
 الدینی کهکند. شمسر میعربی، ابراهیم ادهم، جنید، اویس قرنی و شیخ احمد غزالی اظهار نظسهروردی، ابن

مسی تر و باورپذیرتر است از ششود، بسیار انسانیمتن معرفی می  های کتاب مقالات به خوانندةلای برگبهاز لا
 کنند.العارفین افلاکی و رسالة فریدون سپهسالار به مخاطب معرفی میکه مناقب

ظاهر در برابر باطن، با ظواهر تصوف که در  شمس به دلیل انحراف تصوف از جادة راستی و اهمیت یافتن    
 گیري مداوم را مردودهاي قبل با نام مستحسنات از آنها یاد شده است، به مبارزه برخاسته است. او گوشهدوره
گوید شاید سبیل بلند باعث ترس کافر بیرونی شود، ولی شمارد و با ریش و سبیل دراز مخالف است و میمی

( و خرقه را نیز قاعدة 716/ 1جلد  )همان:« دارداگر هر یکی ازین مو نیزه شود باك نمیکافر اندرونی، خود »
خرقۀ من صحبت است و آنچه تو از من حاصل کنی، خرقۀ من آن است. چون وقت »گوید: داند و میخود نمی

ولانا تمام ارکان ها در حالی است که عرفان م(.این770)همان: « آن آید من خرقۀ تو بر سر نهم و تو خرقۀ من
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نشیند و دهد. چلّه میای دارد و مریدانی. خرقه مییک تصوف رسمی و سنّتی را دارد؛ خانقاه و درس و مدرسه
های تقریرات ... . نمونة کامل آن مجالس سبعه و فیه مافیه است که منبرهای خطابه و وعظ مولانا و مجلس

 «ریدی که پرورش از مرد حق یابد، روح او را پاک و پاکی باشداکنون م»نمایاند. عارفانة او را به مریدان می
 (.06: 1167)مولوی

باید کردن و لقمة و همچنین درویش را احتراز می»مولانا در آداب و رسوم مریدان نیز سختگیر و دقیق است:    
(. 115)همان: « هرکس را نباید خوردن که درویش لطیف است، در او اثر می کند چیزها و بر او ظاهر می شود

اورادِ طالبان و سالکان آن باشد که به اجتهاد و بندگی مشغول شوند و زمان را که قسمت کرده باشند در هرکاری »
 (.101)همان: « تا زمان موکل شود ایشان را همچون رقیبی..

 خانقاه و نمادهای آن در غزلیات 1ـ1  
هاي اسلامی و اخلاقی مدیون بخشی از آموزش»اند: اهمیت آداب و رسوم خانقاهی تا به جایی است که گفته

که این مکان، در طول حیات هاي خانقاهی بوده در فرهنگ اسلامی تأثیري ژرف داشته است؛ به طوريتربیت
ها تربیت صوفیان، در خانقاه  (.165: 1165)کیانی« هاي تعلیم و تربیت اسلامی بوده استخود یکی از کانون

مثابة اه، بهخانق»ت نقطة مقابل تربیت نظري و علمی بود که در مدارس به آن توجه داشتند. تربیتی عملی و درس
 ها، به جاي کتب یا علوم معین،مدرسة طالبان علم بود و شیخ نیز حکمِ مدرس را داشت. مواد تربیتی در خانقاه

 نی، راه هدایت به مطالعة کتبگرفت. در طریقة عرفامراحل سیر و سلوك بود که زیر نظر شیخ خانقاه انجام می
(. این آداب از ورود تا خروج 25: 1162)حاکمی « شد و کمال در ریاضت و طی مراحل سلوك بودمحدود نمی

شود که برای هر مورد از این اعمال معمولًا به سنت پیامبر اکرم)ص( و یا آیات و روایات از خانقاه را شامل می
جوزی در کتاب تلبیس ابلیس به برخی از این اب نیز نقدپذیر است و ابنشود. بسیاری از این آداستشهاد می

مسجد و مدرسه و خانقاه اشارت به قیود و تعلقات و عبادات »الآداب آمده است: آداب تاخته است. در فصوص
 وجهی است ظاهراً و باطناً، مثل عرف و عادت و رسم و احکام و اوامر و حزن و قبض و مجاهده و خوف و رجا
و مقامات معینه و اگر مرد خلوتی در واقعه از این سه موضع بیند، تعبیر او نیز همین است که در وقت او قبضی 

(. مهمترین عناصری که در خانقاه 703: 1131)باخرزی، « و قیدی باشد و در آن روز فتح قلب کمتر شود
 ش حاضر خواهد آمد.شود، در ادامة پژوهحالت رمزی به خود دارد و از لوازم آن شمرده می

 پیر )مراد( و سالک )مرید( 0ـ1
-رود که صوفیه در کتابانتخاب پیر و پیروي از وي در طریقت، یکي از مسایل اساسي در تصوف به شمار مي

اند. لزوم حضور پیر در مسیر سلوک رهرو در آثار مولانا به وفور هایشان همواره بر اهمیت و لزوم آن تأکید کرده
باف کرده است. شمس ملازمت اهل شود، حتی شمس تبریزی نیز مدتی خدمت شیخ ابوبکر سلهدیده می
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دانست؛ از این رو نخست به سلک مریدان شیخ ابوبکر طریقت و مشاهدت را در کسب معرفت لازم راه می
ة دید که بتواند بادای نها را از شیخ یافت، اما او را ساقیباف درآمد. اگر چه به گفتۀ خود او، جملة ولایتسلّه

شیخ را مستی از خدا بود، لیکن »خود و فانی سازد، زیرا منصوري در جام وجودیش ریزد و او را از خود بی
(. در تفکّر مولوي پیر با انتخاب مرگ اختیاري به 7/611: 1167)افلاکی« هوشیاري که بعد از آن است، نبود

اي به دریاي حقیقت پیوسته است و به دلیل اتّصال مانند قطره یابد وفناي اوصاف و افعال و ذات خود توفیق می
شیخ چون از ما و من بگذشت و اوییِ او فنا شد و نماند »شود: به حق، اقتداي به او، اقتداي به حق محسوب می

 اکنون او نور حق شده است و هر که پشت به نور حق« موتُوا قَبلَ أن تَموتوا»و در نور حق مستهلک آمدي که 
(. بدین 26: 1167)مولوي« کند و روي به دیوار آورد، قطعاً پشت به قبله کرده باشد؛ زیرا که او جان قبله بود

کنندة نور حق است، و نشان عبودیت که عالیترین امتیاز آدمی ترتیب است که پیر، خلیفۀ خدا و منعکس
رمان و هدایت او باشد؛ زیرا شود، نصیب او گردیده است و اطاعت و عبادت حق باید تحت فمحسوب می

(. 750: 1161)همایی« روح اولیاء از عالم خلق گذشته و به حق پیوسته و مظهر و نمودار نور حق شده است»
 در دیوان شمس و مثنوی مولانا، لزوم تبعیت از پیر کامل بارها تاکید شده است. 

 ل استپیر باده فروش )میکده( که نمادی از انسان کامل و شیخ واص 1ـ0ـ1
 اندکنون به کوی خرابات جمله بوالحسن                بس که خرقه گرو برد پـیر باده فروش ز

                                                                                                  (7 /711) 
 که خلق را برهانند از عذاب و فساد                  بود شب و روز اجتهاد پیران را چنین

                                                                                                          (7 /771) 
د گویکند و میوان و جملة خلق اشاره میهدایت پیران در مسیر سلوک مریدان و رهر در بیت یاد شده به نقش

 تمام سعی پیران واصل در این است که خلق را از عذاب و فساد برهانند. 
 اندو شهود را نچشیده  نماد پیرانی که هنوز طعم وصال 1ـ1ـ0ـ1

 از شراب صاف ما هستی تو پیرا دور دور               ای در حکمت و ذوق و صفاچه پـیر کهنه گر
                                           (7 /111) 

 پیر نماد معشوق ازلی و اسرار الهی 7ـ1ـ0ـ1
 در مواردی در دیوان شمس، پیر همان معشوق ازلی و سر مکنون است:

 اشارت کرد آن پیرم که در اسرار جوییدش          به کوی دل ز پیری من از آن دلبر بپرسیدم
 منم دریای پرگوهر به دریابـار جـویـیدش          لله تویی اسرار گفت آریپـیر را بـا بگفـتم

                                                 (1 /35) 
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گیرد. پیر با اشارت به او رسد و از او سراغ محبوب ازلی را میدر این دو بیت، سالک در جهان دل به پیری می
گوید آن رازها حقیتاً گاه  رهرو خطاب به پیر میای از اسرار پنهان است. آنپردهگوید که حضور محبوب در می

شود که آری من آن دریای پرگوهری اسرار الهی هستم که او را باید در خود تو هستی و خود پیر نیز معترف می
اند و د غرقهریای توحیای به این نکته است که پیران در ددریای بیکران توحید جستجو کنید. این دو بیت اشاره

 اند. پس از  فنای در ذات حق با او به یگانگی و وحدت رسیده
 خرقه و خرقه پوشی  7ـ0ـ1

ته که بسدار و پیشاي بوده است آستیناي از لباس است و در اصطلاح جامهخرقه در لغت به معني پاره و قطعه
 آوردند و شعار صوفیان بوده است. اند و از سر درميپوشیدهاز سر مي

سر سپردن مرید به مراد و در حقیقت نشانۀ رنج و محنت در دنیا و تسلیم به حق بود. « نماد»خرقه علامت یا 
 تواننامید؛ در واقع میپوشید و آن را خرقۀ ارادت میاین خرقه را مرید مبتدي به عنوانِ ارادت از دست مراد می

کرد یعنی همیشه مراد را ناظر حرکات ظاهر وانی، ارتباط معنوي مرید را با مراد حفظ میگفت این لباس از نظر ر
در بین این طایفه مرسوم « ارشاد»و « خرقۀ ولایت»دانست. اما خرقۀ دیگري نیز به نام و حالات باطن خود می

 له شیخی و جانشینی وپوشانیدند و بدین وسیرسید، میاي بود که بر مریدي که به کمال میبود و آن خرقه
 پیر ابوالفضل، ابوسعید ابوالخیر را پیش»کردند. نقل است که: صلاحیت ارشاد و دستگیري او را تأیید می

نون حال تمام اک»ابوعبدالرحمان سُلَمی فرستاد تا از دست او خرقه پوشید و نزدیک ابوالفضل بازآمد. پیر گفت: 
( در دیوان شمس نیز خرقه هم به معانی 215: 1130عطار «.)خوانیشد، با میهنه باید شد تا خلق را به خدا 

 اصطلاحی و هم در معنای نمادین به کار رفته است که در فرهنگ اصطلاحات نیامده است. 
 نماد قالب هستی، تن )کالبد(، انانیت 1ـ7ـ0ـ1

العشاق و اصطلاحات این معنی نمادین از خرقه، در سایر کتب عرفانی نیز ذکر شده است. از جمله در مرآه
اقی و عر« ظاهر وجود را گویند و بدن را نامند و بر افناء رسوم بشری هم اطلاق کنند»عراقی که چنین آمده است: 

 (.0/21: 113)گوهرین، « خرقه، صلاحیت را گویند و سلامت صورت را نیز گویند»گوید: می
 (15/ 1تو چاک شد، جان تو را نبود فنا )گر خرقة        گر قالبت در خاک شد، جان تو بر افلاک شد 

در این بیت خرقه استعاره قالب جسم است که فنای آن با فنای جان یکی نیست بلکه با خاک شدن این قالب 
 کند.ها عروج میجان به آسمان

 نماد زهد و پارسایی، ریاکاری 7ـ7ـ0ـ1
 (2/ 7کنند)وزم را بگو مستان سلامت میوان نور ر          آن توبه سوزم را بگو وان خرقه دوزم را بگو
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کند، جنبة منفی و ریاکارانه و زاهدانة خرقه را در نظر دارد، استفاده می« خرقه دوز»اصولًا وقتی مولانا از ترکیب 
نه جنبة عاشقانه و صادقانه آن را. مولانا، تنها پیری را که برگزیده است، عشق است. لذا خرقه را نمادی از زهد 

 کند. برای نمونه:یاورزی قلمداد میخشک و ر
 که اسـتادست عـشـق آموز مـا را                     تو مـادرمـرده را شیـون میاموز 

 (711/ 7اند )کنون به کوی خرابات جمله بوالحسن         ز بس که خرقـه گرو برد پیر باده فروش 
ارد؛ های ملامتی همخوانی دعرفان پیران راستین که  با اندیشههای در این بیت، یکی از مهمترین اصول و اندیشه

گاه اهمیتی برای ظواهر قائل فروش که هیچشود. در واقع پیر مییعنی مبارزه با ریاکاری و ظاهرسازی دیده می
دهد. این حرکت و این عمل، به نوعی نمادین است. نمادی از نیست، در ازای به گرو گرفتن خرقه، شراب می

بینداز و نیاز حقیقی خود را آشکار کن. اغلب چنین ابیاتی با طنز و طعنه همراه   ن مفهوم که ظاهرت را دورای
 است.

 نماد ننگ و نام و ناموس 1ـ7ـ0ـ1
 (06/ 7وان را که منم چاره بیچاره نخواهد شد )                آن را که منم خرقه عریان نشود هرگز

 
 طعام یا معیشت صوفی 1ـ0ـ1

بندی کرد: گروهی که رزق خود نگاهی کلی، شاید بتوان عرفا را از نظر تأمین معاش، به دو گروه کلان دسته در
کنند و گروهی معتقدند باید با دسترنج خود رزق روزانه را تحصیل کنند. قدر مسلّم را از راه فتوحات تأمین می

هایی شوند. نمونهاصله بگیریم، بیشتر میچه از دوران اولیة تصوف فاین است که گروه نخست، دست کم هر
کردند و حتی در اقوال عرفانیش نیز بیل مانند ابوالحسن خرقانی، که مخارج خانقاه را از دسترنج خود تأمین می

اند که با توسل به احادیث و توجیهات ویژة و دشت و زمین و کار، جایی برای خود دارد، بسیار کمتر از گروهی
 ـمریدان ر جاهای دیگر جستجو میصوفیه، رزق را د  ـاز هر طریقتی که بودند  کردند. با وجود این، بیشتر مشایخ 

کردند. همچنین در انجام اعمال عبادی، جوع از شروط الزامی به خوری و گرسنگی توصیه میخود را به نیم
توان انجام طاعات و عبادات را  خورد که گرسنگی او از بین رود وای میآمد. مرید باید تنها به اندازهحساب می

(. در 15: 1131)باخرزی، « مرید را لابد است که طعام اندک خورد تا در طاعت، او را نشاط آرَد »داشته باشد: 
ا همتون صوفیه، بسیاری از آداب طعام خوردن جنبة نمادین و رمزی به خود گرفته است و تأویلات متعددی از آن

له ها از جمشمس نیز به همین ترتیب است. لوت دادن، زله و فتوح و انواع طعامصورت گرفته است. در دیوان 
حلوا و ثرید )تریت، نانی که در آبگوشت یا شیر و غیره بخیسانند و بخورند( و فِرِنی و تُتماج و پیاز و سیر و نانبا 
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مله یه و پخت طعام، از ج)نانوا( ... به صورت رمزی به کار رفته است. بدین ترتیب عناصر دیگر مربوط به ته
 مطبخ، تنور و دیگ و ابریق به صورت رمزی و نمادین در آثار صوفیه از جمله مولانا وجود دارد. 

 مطبخ )طباخی(1ـ1ـ0ـ1
در اغلب کتبی که در آداب صوفی نگاشته شده است، برای جزء به جزء مسایل صوفیه در خانقاه، آدابی شمرده 

 اند. مطبخ که محل پخت و پزبرخی از این موارد حالت نمادین به خود گرفتهشده است. بسیار جالب است که 
صوفیان است، یکی از این موارد است. در باب مطبخ و آداب آن در کتاب اورادالاحباب چنین آمده است: 

در  عمطبخ خانقاه باید که نظیف باشد و اوانی او لطیف و از پاکی هیچ دقیقه مهمل نباشد. از هر چیزی که طب»
او متنفر گردد در او نباشد. صحن مطبخ و بعضی از دیوار او را باید که سنگ تراشیده دراندازند یا مرمر یا مثل او 

که در حمام بندند ها را پاک دارد و فوطه بر میان بندد مثل آنو مطبخی را ادب آن است که نفس خود را و دست
که چیزی به دست نگیرد، نی از خشک و نی از تر که طبع کسی و دو دست خود را دائما شسته دارد و هرگز باید 

 (.106: 1131)باخرزی « از آن متنفر گردد و ... . 
 نمادِ قرب الهی و بارگاهِ فیاض خداوندی 1ـ1ـ1ـ0ـ1

 (1/101اند ملایک بر آسمان حلوا )که پخته             آیدپیاپی از سوی مطبخ رسول می
گوید: پیاپی از درگاه از قرب الهی و بارگاه فیاض خداوندی است. لذا مولانا میدر این بیت ، مطبخ نمادی 

شوند که: ملایک برای شما آدمیان، ها نازل میبخش خداوندی رسولانی برای رساندن این پیام به انسانفیاض
 د:گویاند. در بیت دیگری میهای معنوی در جوار قرب الهی تدارک دیدهانواع حلوا،  نماد لذت

 (1/716ربایی مصلحت نیست )چو دونان نان              هادر این مطبخ که قربانست جان
این « زآشپ»و یا به اصطلاح « مطبخی»را بارگاه الهی و قرب خداوندی در نظر بگیریم، « مطبخ»بنابراین اگر 

 بیند.بارگاه، خداوند خواهد بود که حلوای معارف و اسرار را برای عاشقان تدارک می
 (1/76پزد، حلوای ما حلوای ما)این نادره که می از فرخ رخی                خاموش کامشب مطبخی شاه است 

گوید که: از حریم در بیت ذیل نیز، مطبخ نمادی از بارگاه الهی و قرب خداوندی است. لذا در  این بیت می
 شود. بهرة معنوی )= خوان( نصیب می قرب الهی و بارگاه فیاض او، به اندازة قدر و ارزش هر کسی

 (127/ 0به قدر او تو خوان معتبر بین )                          برای هر یکی از مطبخ شاه 
 نماد تن و جسم خاکی انسان 7ـ1ـ0ـ1

 (1/751پس مهیا کرد بهر مطبخ ایشان صیام )             ه بودرچو حیات عاشقان از مطبخ تن تی
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لانا تن انسان را همچون مطبخی تصویر کرده است که حیات نورانی سالک عاشق را دچار تیرگی در این بیت مو
تعالی برای رفع این ظلمت از حیات عاشقان و روشن کردن راه ایشان روزه را کند؛ از این رو حقو کدورت می

 همچون غذایی روحانی برای مطبخ عاشقان مهیا کرده است.
 
 انساننماد دل و جان  1ـ1ـ0ـ1

 (0/17کش مطبخ هر دون باشیم )ما چرا کاسه         چونک در مطبخ دل لوت طبق در طبق است
در این بیت عارف بر آن است وقتی در دل، لوت )واردات غیبی و فیض معنوی( فراوان است، چرا باید به گدایی 

 دیگران برویم و دست گدایی و امداد به سوی آنها دراز کنیم؟
 عشقنماد  0ـ1ـ0ـ1

 (33/ 0بر سر سودای تو بازآمدیم )                    چون سر ما مطبخ سودای توست
 

بیند، از این روی، مسیر حرکت عارف سالک را  مولانا در این بیت سر عارفان را محل پختن عشق حق می
 کند. بازگشت به جنون عشق تصویر می

 
 نماد مادیات و تعقلات دنیوی 5ـ1ـ0ـ1

 (711/ 5گردی )چرا مانند سلطانان بر این طارم نمی     چون موشان به هر مطبخ رهی سازیمیان خاک 
کند که همانند موشی حریص به هر مطبخی )مادیات و تعلقات دنیوی( در بیت بالا عارف انسان را ملامت می

ین طارم، حریم قرب الهی کند که چرا مانند سلطانان، مقربان درگاه، در اگاه از او  پرسش مییازد. آندست می
گردد؟ و بدین گونه او را به ترک خاک و تعلقات آن و پرواز در حریم قرب الهی که محل ترک تعلقات است، نمی

 انگیزد.برمی
 
 فرّاشی 0ـ0ـ1

فراشی نیز یکی دیگر از خدمات خانقاهی بود. فرّاش »یکی از آداب بسیار مهم در حوزة خانقاه، فرّاشی است. 
کوشید تا گرد و غبار ایجاد نشود که درویشان بست، وي هنگام جارو کردن میزد و کمر را میرا بالا میها آستین

د جارو را شد. خادم بایبار انجام میرا بیازارد. تکاندن بساط خانقاه، وظیفۀ دیگر فرّاش بود که باید چند روز یک
و طعام بر زمین افتاده بود، آنها را با دست راست هاي نان گرفت تا اگر هنگام جاروکردن، خردهبه دست چپ می

(. وسیلة فرّاش برای نظافت، جارو بوده است. این ابزار نظافت، در 106-115: 1131)ر. ک: باخرزی« بردارد
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متون صوفیه به صورت نمادین و به عنوان ابزاری برای از بین بردن تعلقات دنیوی و امثال آن درآمده است. یکی 
است. « جاروب لا )لا اله الا الله(»همراه است، ترکیب « جاروب»یا « جارو»رکیباتی که با از مهمترین ت

الوجود الا لا مؤثر فی»جاروب لا اشاره است به جملة »نویسد: سجادی در فرهنگ اصطلاحات عرفانی می
-تایی خداوند میکه نفی ماسوی الله و اثبات یک« لا اله الا الله»و نیز اشاره به جزءِ اول کلمة « الله
 ( این ابزار در دیوان شمس نیز به صورت نمادین به کار رفته است.731: 1131سجادی«.)کند

 نمادِ خداوند تبارک و تعالی 1ـ0ـ0ـ1
 (115/ 0در این قندیل دل ریزد ز زیتون خدا روغن )         خُنُک آن دم که فرّاش فَرَشنا اندر این مسجد 

های د: خوشا آن دمی که خداوند در این جایگاه مقدس، روغن زیتون )جاذبهگویدر بیت مذکور مولانا می
دل شدن ما معنوی و حقایق و عشق الهی و ...( را در دل )قندیل( ما بریزد و سبب برافروختن و روشنی و زنده

 شود. این معنی در مثنوی مولانا نیز آمده است:

  آینة دل چون شود صافی و پاک 
 نقاش را هم ببینی نقش و هم

 
 

  ها بینی برون از آب و خاکنقش
  فرش دولت را و هم فرّاش را

                                                               
 (136/ 1: ج1130)مولوی، 

 نماد مجاهده و سیر و سلوک )برای ترک تعلقات(  7ـ0ـ0ـ1
 (150/ 0جاروب ز لا بستان فرّاشی اشیاء کن )              شوچون سلطنت الا خواهی بر لالا                     

گوید اگر می خواهی به مرحلة اثبات )الا الله( برسی، به سوی خادم در این بیت عارف خطاب به رهرو می 
ی( و)لالا( برو و جاروبِ لا )ابزار ترک تعلقات و مجاهده( را از او بگیر و اشیاء )توجه به عالم کثرات،تعلقات دنی

 را از دل و جان بروب!
 ابزار ترک تعلقات و مجاهدت 1ـ0ـ0ـ1

 (113/ 6گر نه اندر پیش او فرّاشِ لا لالاستی )            حسن شمس الدین تبریزی برافکندی نقاب
زداید. مولانا در ، همانند فرّاشی است که گَردهای تعلقات و کثرات را از جسم و جان می«لا»در بیت مذکور، 

دارد که در مقابل هدایتگری شمس گوید و اذعان میذکور از عظمت عرفانی شمس تبریز سخن میبیت م
هره الدین تبریزی یک لحظه نقاب از چبسیار ناچیز است. یعنی اگر شمس« فرّش لا»تبریزی در ترک تعلقات، 

 برگیرد، تمام تعلقات و غیر او را دیدن از جسم و جان سالک رخت برخواهد بست. 
 
 سماع صوفی 5ـ0ـ1
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سماع در لغت مصدري به معناي »هاست. سماع یکی از رسوم متصوفه است که جایگاه اصلی آن در خانقاه
شنیدن است؛ اما مجازاً به معنی وجد، حال، رقص، سرور و آواز خوش است که در اصطلاح صوفیه با غنا به 

افشانی (. رقص و پایکوبی و دست752: 1127)سجادي« انگیز مترادف استمعناي سرود و آواز خوش طرب
-شدند، گاه میها پس از آنکه در سماع گرم میآن»و چرخیدن در میان صوفیان از دیرباز معمول بوده است، 

بازی کشیدند و به رقص و پایدریدند و فریاد میزدند و گریبان میگریستند و گاه از فرط خوشی خویشتن را می
 (.7/ 1: ج1130)فروزانفر« افکندندگشتند و دستار از سر میدور خود می خاستند، در حال رقص بهبرمی

گویند سماع نه در درون انسان، بلکه در تمام عوالم وجود جریان دارد، از نبات گرفته تا حیوان و صوفیه می
ت سماع حقیق انسان. بنا به عقیدة مولانا، ستون حنّانه چوبی بیش نبود، اما در فراق رسول )ص( ناله کرد و این

 است؛ زیرا سماع چیزي جز درك اشارت و فهم هجر و وصل نیست.
 کمتر ز چوبی نیستی، حنّانه شو حنّانه شو          بنواخت نور مصطفی، آن استن حنّانه را 

                                                                                                                       (5 /11) 
ت که لازمة شده اسنیایش رمزی تلقّی می»رقص و پایکوبی غالباً نزد صوفیان و بخصوص نزد مولانا و پیروانش، 

-و متضمّن اسرار طریقت بوده است. چنان که یاران وی چرخ زدن را اشارت به این نکته می« سماع راست»
بینند و پایکوبی را کنایه از این معنی تلقی گردند، روی دوست را میمیاند که در آن حال، به هر سوی دیده
که دارد؛ چناناند که سالک از شوق اتّصال به عالم علوی، ماسوی را در پایة همّت خویش پس میکردهمی

 :1163کوب)زرین« اندشناختهای از خرسندی ناشی از حصول مراد بر نفس امّاره میافشانی را نشانهدست
-(. البته توجه به سماع بدون موسیقی اماکن پذیر نبوده است. مولانا در عرصة موسیقی نیز بی656 -655

ر زبان فارسی در شعر مولانا به چنان غنایی از نظ»نویسد: کدکنی با توجه به غزلیات مولانا میهمتاست. شفیعی
-(. این نقطه نظر شفیعی111: 1132)مولوی،« موسقیایی رسیده است که هیچ زبانی یارای رقابت با آن را ندارد

-جلال»نویسد: پردازان دیگر تکرار شده است. دشتی میهای دیگری از سوی محققان و نظریهکدکنی به گونه
کند که الدین محمد با کلمات محدود و نارسای زبان، برای بیرون ریختن جوش درونی، همان کاری را می

(. دکتر سرّامی نیز 76: 1125« )آوردد، از محدودیت کلمات به بار میموسیقی با ترکیب اصوات و آزاد خو
شمارد و آوای ساز خویش را، ادای دانستن موسیقی را گواهی بر ایمان خود به حق می»عقیده دارد که مولانا، 

 (.105: 1130« )شماردشهادت بر این اعتقاد قلبی می
بیند و جان جانی ندارد، آن که ماه صورت معشوق را نمیاز نظر مولانا نیز سماع براي وصل دلستان است و 

گردد. پس براي اهل دنیا که در چاه طبیعت اسیرند، شود، غمگین میای است که چون بیدار میهمانند زندانی
 عین زیان است در حالی که براي بازیافتگان نفس و اهل عشق واقعی آرام جان است.
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 (711/ 1کسی داند که او را جان جانست )           سماع، آرام جان زندگانست 
توجه به عنصر موسیقی و علاقة مولانا به سماع سبب شده است تا بسیاری از واژگان مربوط به حوزة موسیقی 
در ردیف مهمترین نمادهای اشعار او چه در دیوان شمس و چه در مثنوی قرار بگیرد. مطرب، رباب، چنگ 

ارج ها ختار مهمترین این نمادها در اشعار مولاناست که بنا به نوایی که از آن)چنگی(، نی، دف، بربط، سرنا و 
شود، در معانی متعدد نمادین مورد استفاده قرار گرفته است. در اهمیت سماع در نزد مولانا گفتني است که می

لانا همان نماز عشّاق یکي نماز عشّاق و دیگري نماز اشراق. سماع در نزد مو»وي اعتقاد به دو گونه نماز داشت: 
 (. 15: 1133)فرهمند« کنداست که از آن با عنوان نماز باطني یاد مي

 شاهد )شاهدبازی( 6ـ0ـ1
تذاذ ، ال«الله جمیل و یُحبُّ الجَمال»یا « المجاز قنطرة الحقیقة»گروهي از صوفیه با تمسك به سخناني همچون 

زیبایي حقیقتي خداوند دانسته به این بهانه نظربازي را در اي براي درك از زیبایي مجازي زیبارویان را وسیله
ند ااند. فروزانفر در اشاره به اعتقاد مذکور احتمال دادهصورت تنزّه از شوائب نفساني روا و بلکه واجب دانسته

لفظ شاهد و حجت به معني زیباروي در مصطلحات صوفیه از این عقیده سرچشمه گرفته است، به »که اصلًا 
( با وجود اظهار 11/ 1: ج1130فروزانفر«.)اندکه زیبارویان گواه یا دلیل جمال حق تعالي فرض شدهمناسبت آن

اند و سخنانشان دربارة ارتباط عشق حقیقي و مجازي کرامات مشایخي که با شاهدان و اَمرَدان سر و کاري داشته
ه نظر جوزي کساني را کا به سکوت وادارد. ابننتوانسته است بسیاري از متشرعان و صوفیة مخالف شاهدبازي ر

هر انساني مدعي شود »نویسد: نامد و ميدانند، دروغگو ميهاي نفساني ميخود به شاهدان را عاري از شائبه
(. هجویري نیز اصل شهود حقیقت جمال 151: 1135« )جنبد دروغگوستکه با نظر به امرد زیبا شهوتش نمي

کردن اندر احداث و صحبت با ایشان نظاره»کفر و حلولیگري دانسته و نوشته است:  در مظاهر صوري را نشانة
محظور است و مجوز آن کافر و هر اثر که اندرین آرند بطالت و جهالت بود و من دیدم از جهّال گروهي به 

ن را آفت تهمت آن با اهل این طریقت منکر شدند و من دیدم که از آن مذهبي ساختند و مشایخ بجمله مر ای
 (. 507: 1163)هجویري« اند و این اثر از حلولیان مانده است. لعنهم اللهدانسته

استفاده از یک عقیده که چه بسا در ابتدا هوادار راستین بسیاری داشته است، مورد تنفر شدید شاهدبازی و سوء
ه تمسخر پروا بین کرماني بيشمس تبریزی و به تبع او مولانا بوده است. شمس تبریزي در برخورد با اوحدالد

، بینیمماه را در آب طشت مي»گوید: که اوحدالدین در توجیه شاهدبازي خود به شمس ميپردازد. هنگامياو مي
بیني؛ اکنون طبیبي بکف اگر در گردن دُمَل نداري چرا در آسمانش نمي»گوید: شمس بلافاصله در جواب او مي
 (.066: 1136)جامی« چه نظر کني درو منظور حقیقي را بیني کن تا تو را معالجه کند تا در هر
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 شیخ اوحدالدین»گفت دانست و ميمولانا صوفیان شاهدبازي چون اوحدالدین کرماني را بنیانگذاران شر مي
(. رسواتر از رفتار مشایخي 001/ 7: ج1167)افلاکی« در عالم میراث بد گذاشت، فله وزرها و وزر من عمل بها

تعالي را تجربه کنند، رفتار دراویش گمنام کردند با عشق به جوانان زیبایي خداوند و عشق به حقکه سعي مي
 مجسم« اقامت شبانة کوسه و امرد در خانقاه»نشین است که مولانا به زیبایي و دقت آن را در داستان خانقاه

مختلف جامعه و سنین متفاوت به  ها افرادي از طبقاتدانیم با رونق گرفتن خانقاهکه ميساخته است. چنان
سبب فقر و گاهي نیز ممانعت مشایخ، فاقد زن روزي در خانقاه ساکن شدند. این افراد معمولًا بهصورت شبانه

کردند. در چنین شرایطي ظهور خانه سپري ميو فرزند بودند و زندگي خود را در خانقاه یا به قول مولانا عزب
یط خانقاه امري دور از انتظار نیست. مولانا در داستان مذکور ضمن انتقاد از امردبارگي و فساد جنسي در مح
، بلکه نیست  شود که در روزگار وي فساد اخلاقي منحصر به خانقاه و دراویشصوفیه این نکته را نیز متذکر مي

رده ترحّم نیاوچهره کل جامعه به این بیماري دچار شده است. وقتي که صوفي لوطي که به کودکي رنجور و زشت
 دهد:کند که چرا به جاي دارالشفا به خانقاه آمده است؛ کودك مفلوك پاسخ مياو را سرزنش مي

  نم شدنگفت آخر من کجا دا
  چون تو زندیقي پلیدي ملحدی

  خانقاهي که بود بهتر مکان
 خانقاه چون این بود بازار عام

 

 

  روم من ممتحنکه به هر جا می
  چون ددي برآرد سر به پیشممي

 من ندیدم یك دمي در وي امان 
  «خرگلّه و دیوان خام»چون بود؟ 

 (1160/ 7: ج1130)مولوی،     
با وجود نقدهایی که مولانا و شمس دربارة اصطلاح شاهد دارند، این واژه به صورت نمادین در اشعار مولانا به 

نه عنوان معشوق، سایر عناصر ادبیات غنایی و عاشقاکرّات مورد استفاده قرار گرفته است. توجه به عنصر شاهد به 
را نیز به عرصة ادبیات نمادین کشانده است. بدین معنی که زلف و لب و خال و خط و ... نیز معانی عرفانی به 

ی است که اکه گفتیم، برخی از اصطلاحات عرفانی مولانا برگرفته از ادبیات عاشقانهخود گرفته است. لذا چنان
و به رشد و تعالی رسیده بودند و زمینة مناسبی برای بکارگیری در ادبیات عرفانی داشتند. هرچند مولانا پیش از ا

گیری از عناصر غنایی در آغازگر استفاده از  این اصطلاحات نیست، اما در دیوان شمس و دیگر آثار او، بهره
 معانی نمادین عرفانی بسیار برجسته است. 

 دریوزگی  2ـ0ـ1
ظر یکي از محققان نیز در قرون نخستین اسلامي، با جابجایي طبقات اجتماعي، اوضاع اقتصادي دچار بنابر ن

اي را به خانقاه کشاند و گدایي یا گذراندند و همین امر عدهاختلال شد و عدهاي از مردم با گدایي روزگار مي
اي دیگر صوفه به آن جلوهدریوزگي با همان شکل خاص خود به تصوف وارد شد اما خانقاه و مشایخ مت
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وري از این ( با اینکه مسألة دریوزگي یك مسأله اجتماعي بوده و خانقاه ضمن بهره755: 1165کیاني«.)دادند
وارد در تصوف، از آن نظر به گدایي فرستاده چرا که عضو تازه»کرد؛ مسأله، یك موضوع اخلاقي را نیز دنبال مي

خواستند (. متصوفه مي711)همان : « اي بسازدد و از خود شخصیت تازهشد تا به نوعي پالایش روحي برسمي
با دریوزگي، نیروي توکل را تقویت کنند تا در طلب روزي و معیشت خود به اسباب، توسل نجویند. در واقع، 

 شد. دریوزگي و گدایي یکي از مراحل سلوك بود که باید طي مي
لاکي که افداشته است، چناندانسته مریدان را از آن برحذر ميمناسب نميمولانا هرگز گدایي را براي ذلّ نفس     

روزي حضرت مولانا به یاران فرمود که الله الله که جمیع اولیا در توقع و سؤال را جهت »حکایت کرده است که: 
وا بر موجب و أَقرضذلّ نفس و قهر مرید گشاده کرده بودند و رفع قندیل و تحمل زنبیل را واداشته و از مردم منعم 

 ایم وکردند؛ ما آن درِ سؤال را بر یاران خود دربستهلله قرضاً حسناً مال زکوه و صدقه و هدیه و هبه هم قبول مي
اشارت رسول را برجاي آورده که استعفف عن السئوال ما استطعت، تا هر یکي به کدیمین و عرق جبین خود اما 

« ول باشند و هر که از یاران ما این طریقه را نورزد پولي نیرزدبکسب و اما بتجارت و اما بکتابت مشغ
 (.705/ 1: ج1167)افلاکي

 در دیوان شمس نیز دریوزگی )سائلی، گدایی( به معنی نمادین ذیل آمده است:
 طلب کردن حقیقت ازلی و عنایات معشوق1ـ2ـ0ـ1

 (112/ 1خ پرنور بود جود و سخا )ماه را از ر                 ایمما به دریوزة حسن تو ز دور آمده
چنان طالب و تشنه دیدار جمال حق است که برای بیان شدت طلب و آرزوی خویش از در این بیت سالک آن

کند و از سوی دیگر حسن الهی را در پرتوافشانی و سخاوت در ظهور خویش استفاده می« دریوزه کردن»تعبیر 
خویش، بخشنده و سخاوتند است و از نورافشانی بر ایشان دریغ  به ماه مانند کرده است که به گدایان حسن

 کند.نمی
 (755/ 0بگشا در طرب مگذارم دگر حزین )                                ایاک نعبد آنک به دریوزه آمدم

شوق عدر این بیت نیز سالک عارف همچون گدایی است که تنها قبلة پرستش او ذات یگانه حق است وتنها از آن م
 کند تا عالم طرب و شادی و نشاط بر او رو کند و از کلبة حزن و غم به درآید.های جمال میازلی دریوزگی جلوه

 نمادِ طالب )عاشق، سالک( 7ـ2ـ0ـ1   
 زنان در گوش ما که سوی شاه آ ای گدانعره       هوش ماخلقی نشسته گوش ما مست و خوش و بی

                                                                                                               (1 /10) 
 تعالی و یا معشوق است و گدا در معنی نمادین عاشق و یا سالک. در بیت مذکور، شاه، نماد حق

 چلّه نشینی )خلوت(، واقعه 3ـ0ـ1
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هاي اهل سیر و سلوك است و سه قطب پیر، مرید و خانقاه آن را اسلامی، یکی از آییننشینی در عرفان چلّه
روز، با رعایت آداب و شرایط مخصوص در مدتی معمولًا چهل شبانه  دهد. در این رسم، مریدتشکیل می

از هر  ن خلوتنشین در ایپردازد. چلّهخلوتگاه مورد نظر، با نظارت پیر به انجام فرایض، عبادات و ریاضت می
سازد و با قرار گرفتن در معبود می  جوید و خود را با تمام وجود معطوف خاصآنچه غیر خداست دوري می

ه، چلّ »کند. این اصطلاح به صورت مسیر اعتلاءِ روح خویش، زمینة رسیدن به مراحل عالی کمال را فراهم می
فانی با اصطلاحاتی نزدیک به این مفهوم درهم آمیخته نیز ذکر شده است که غالباً در متون عر« چهلّه و اربعین

 است. 
شینی ننشینی باید بدان اشاره کرد این است که بسیاری از اصطلاحات صوفیه، پیرامون چلهنکتة مهمی که در چله

و مراحل سیر و سلوک درونی پدید آمده است. اصطلاحاتی چون توبه، ریاضت، تجرد، توکل، تلقین، ذکر، 
، جذبه )کشش(، استغنا، فقر از این اصطلاحات هستند. البته باید متذکر شویم که این واژگان خوف و رجا

ه کشد، اما چنانهرچند در ابتدا نمادی برای بیان حالتی یا رویدادی در عالم سیر و سلوک عرفانی تلقی می
ا که گفته شد، هرچند بگفتیم، این واژگان صورت اصطلاحی پیدا کرد و اصطلاحاتی چون فقر و توبه و ... 

د رفت. از این روی بایکیفیتی متفاوت، اما در معنایی شناخته شده برای همة اهل عرفان و تصوف به کار می
گفت که معنی توبه در نزد عارفان قرن سوم و چهارم همان است که مثلًا در مولانا، هرچند با کیفیتی متفاوت؛ 

را در نظر بگیریم، هم برای اولین بار معنای نمادین به خود « مطبخ»یا  «زلّه»یا « نی»اما برای نمونه اگر کلمة 
 اند و هم به معانی متفاوت و یا متعددی در دیوان مولانا آمده است.گرفته

 خانقاه 5ـ0ـ1
در فرهنگ اصطلاحات عرفانی سجادی، به معانی نمادین خانقاه پرداخته نشده است، اما با توجه به متون    

 به ترتیب ذیل است: « خانقاه»وان شمس و مثنوی مولانا، برخی از وجوه نمادین عرفانی و دی
 نمادِ دنیای خاکی/ عالم: 1ـ5ـ0ـ1

         (125/ 1)  آن ماه رو از لامکان سر درکند در روزنم           اگر بسته شود زین خانقاه شش دری درها
بودن آن است که اشاره « شش دری»قرینة این معنی در در بیت فوق، خانقاه شش دری نمادی از دنیاست.      

گوید که اگر درهای این عالم خاکی بسته شود با سیر انفسی از این به شش جهت دارد. مولانا در بیت فوق می
دنیای خاکی دل برکنیم، آن ماهرو )معشوق ازلی، خداوند( از لامکان )عالم قدس( از روزن )قلب عارف یا 

که در بیت ذیل نیز قریب به همین مضمون را با استفاده از نماد خانقاه )در اهد شد. چنانعاشق(، نمایان خو
 معنی عالم خاکی( گفته است:
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 گر پای در بیرون نهی زین خانقاه شش دری      با صوفیان صاف دین در وجد گردی همنشین
                                                                                                                                  (5 /153) 

دهد که اگر از خانقاه شش در عالم خاک بیرون آید و از دام تعلقات رها شود در این بیت مولانا رهرو را نوید می
 نشیند.ضمیر به وجد و شور میبا عارفان صافی

 سالک:نماد وجود جسمانی عارف/ عاشق/  7ـ5ـ0ـ1
 (175/ 0حلقه زدند و در میان دل چو ابایزید من )              ها چو صوفیانجسم چو خانقاه جان فکرت

ن دهد که مولانا در ابیات دیگری نیز به همیدر بیت بالا، جسم به خانقاه تشبیه شده است. نمونة فوق نشان می    
 معنی توجه داشته است. از جمله:

 (115/ 0)    غرقه نگر ز موج او خانه و خانقاه من            رسدج صفا همیبحر رو کز او مو جانب
کند که به جانب بحر )وجود حق، خداوند( سفر آغازد که از او موج در بیت فوق مولانا به سالک توصیه می     

که از فیوضات و عنایات آن بحر )خداوند(، خانه و خانقاه )جسم خاکی( را چنانصفا به دل تو می رسد، آن
 غرق در موج خواهد دید. 

 تعالی:نمادِ حریم قرب الهی/ بارگاه حق 1ـ5ـ0ـ1
کند. خانقاهی که مولانا در غزلی، خانقاه را نمادی از حریم قرب الهی و واقع شده در کعبة جان معرفی می    

 مشخصات خاصی دارد:
 بلک بنیادش ز نوری کز شعاع جان تو                       جا رسیها نه آن کعبه که چون آنجان کعبة

 در شب تاریک گویی شمع یا مهتاب کو                         جمله از نورست فرشش علم و عقل خانقاهش
 (52/ 5)  سر و پا غلبة قبقاب کووفیانش بیص                            گیرد جمله عالم لیک جان را تاب کو نور

نورانی بودن خانقاه و نیز تصویر کردن عقل و علم در هیأتِ فرش این خانقاه نشان می دهد که این »قرینة     
تعالی. این مکان  و به عبارت بهتر لامکان جز بارگاه باعظمت و نورانی خانقاه جایی است پر از حضور حق

 خداوند نیست. 
 نماد دلِ عاشقان/ عارفان: 0ـ5ـ0ـ1

 (171/ 1از برون نیست جنگ و آرامش )                           هندوست و خانقه دل من نفس
 بیت فوق نشان می دهد که مولانا خانقاه را در معنای دلِ  عاشقان و عارفان به کار برده است.     
 در معانی دیگری نیز آمده است. از جمله در اشعار عطار: لازم به ذکر است که در دیوان سایر عرفان خانقاه    

 (117: 1163هم جبرئیل مرغی در دام دل ربایت )عطار،            پوشی در خانقاه عشقت چرخ خرقه هم
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 در بیت فوق، خانقاه به عشق تشبیه شده است.       
 
 گیرینتیجه. 1

کید بر سخن خود مولانا که به صراحت دیوان شمس بازتاب حالات روحی و تجارب معنوی      مولاناست، با تأ
بوی معشوق است و استشمام از آنِ کسی است که هنوز شایستگی دیدار را کسب « بیت و غزل»گفته است 

نکرده است. عرفان و تصوف در زمان مولوی به اوج پختگی رسیده بود و او به عنوان یکی از سردمداران قله 
ر عالم یابی ددهد که  بر مبنای علمی معین وایده آلیسم نیست بلکه کمالائه میعرفان و تصوف، تصوفی ار

حقیقت وعرفان و عشق است.  نگاه مولانا به خانقاه وسایر آداب و رسوم صوفیه به عنوان هستۀ مرکزی فعالیت 
رفاً ی صصوفیه که دارای سلسله آداب مشخصی برای انواع فعالیت های اجتماعی وسلوکی سالکان بود، دید

منفی یا مثبت نیست. هرچند در عرفان مولانا تمام ارکان یک تصوف رسمی وسنتی وجود دارد، خانقاه و درس 
 شود، لیکن مولانا تصوفومدرسه ای داردو مریدانی و... که نمود کامل آن در مجالس سبعه وفیه ما فیه یافت می

ن شمس به صورت نمادین به کار رفته است از آن به را به آداب و رسوم خاصی محدود نمی کرد. خانقاه در دیوا
عنوان خانقاه شش دری که نمادی از این دنیای خاکی است یا نمادی از وجود جسمانی به کار برده است . مولانا 

که در جایی دیگر خانقاه نمادی دنیا را نمادی از یک خانقاه بزرگ می داند که خداوند پیر و مرشد آن است  چنان
قرب الهی است. نتایج ما در جستجوی نمادهای خانقاهی در دیوان شمس نشان می دهد که پربسامد  از حریم

ترین این نمادها عبارتند از : پیر ، خانقاه ، خرقه، دریوزه، فراش ، سماع و... است. برخی از  این واژگان به 
زلیات مولانا دیده می شود. می صورت نمادین و در معنایی متفاوت با گذشته به کار رفته است که فقط در غ

توان گفت یکی از مهم ترین دلایل ابهام هنری و عمق مطالب در دیوان شمس همین نکته است که مولانا از هر 
 شی ء ویا کسی معنای نمادین ایجاد می کند. 
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Abstract 
.The great mystics each have their own language and pictorial and symbolic system. 

Those who have had pure personal experiences have their own personal images and 

interpretations. Rumi has given a secret meaning to the words of everything and 

everyone, according to the association of meanings that took place in his mind. The 

scope of Rumi's cryptography includes animals, plants, constellations, myths, 

prophets, etc. Therefore, the investigation of all aspects of cryptography and mystical 

terms in Rumi's Ghazals requires extensive research. In the present research, monastic 

symbols in Rumi's Ghazals have been investigated. This research seeks to answer the 

question: How are monastic customs and symbols reflected in Molavi's poetry? The 

results show that Rumi has used a variety of words and terms in creating new symbolic 

meanings. The most important result of the present research is that, due to Rumi's 

creativity in cryptography, Rumi's sonnets cannot be interpreted according to the 
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mystical terms found in Sufi books; Because the mystical terms used show the 

conscious mind of the writers who have their own intellectual style. Some of the 

customs and traditions that have found symbolic meaning in Diwan Shams are: pir, 

food, farashi, sama, etc. The purpose of this research is to reflect monastic symbols in 

Diwan Shams Molavi. The research method is documentary and library, and text 

analysis is obtained through evidence. 
KEYWORDS: "Ghazliat Shams", "Khanqah", "Adaab Versoom", "Pir", "Sama", 

"Nac" 

 
 

 


