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ــهور به «سلطان ولد»، بين سال هاى  بهاءالدّين  محمّد (يا احمد)، مش
ــود و در سال 712 هجرى  620 تا 623 هجرى قمرى ديده به جهان گش
ــلطان ولد يك مثنوى بر وزن حديقة  ــم از جهان فرو بست. س قمرى چش
ــنايى دارد كه ولدنامه ناميده شده است و پس از آن  الحقيقة (الهى نامه) س
ــدرش و به تقليد از همان كتاب، مثنوى رباب نامه را  ــز بر وزن مثنوى پ ني
با هدف توجيه و تبيين نظريات خداوندگار خود، مولانا جلال الدّين بلخى، 

به نظم كشيده است.
ــرودن رباب نامه دو هدف داشت؛ يكى آنكه همچون  سلطان ولد از س
ــت، راه پير خود  ــالكى صميمى، تا آنجا كه ممكن اس مريدى خالص و س
ــخن مولانا را به زبانى ساده تر و با  ــكلات س را ادامه دهد؛  ديگر آنكه مش

شرحى بيشتر بازگو كند.
با مقايسة دقيق ولدنامه - كه سابق تر از رباب نامه است – با رباب نامه، 
درمى يابيم كه سلطان ولد در ساختن مثنوى، روندى صعودى و رو به رشد 
را طى كرده است؛ چرا كه رباب نامه پخته تر و سنجيده تر از مثنوى ولدنامه 
و از نظر ادبى، فصيح تر و بليغ تر است و با ديدگاه هاى عالمانه و دقيق ترى 
ــيارى از مطالب مبهم  ــخنان مولانا پرداخته و براى درك بس ــرح س به ش
ــيار راه گشاست. مرحوم همايى نيز گفته اند:  يا مختصر مثنوى معنوى، بس
«گويى ولد به ساختن مثنوى آشنا نبوده و هر قدر پيش آمده، نيرو گرفته 

و قوى تر گشته است» (سلطان ولد، 1357: 2 - 3).
ــت، رباب نامه يك مثنوى معنوى ديگر است؛ چرا  ــلمّ اس اما آنچه مس

كه تمامى نظريات و عقايد و آراء مولوى در رباب نامه تكرار شده است.
شهرت و نفوذ و دانش گستردة سلطان ولد، چه در عرفان نظرى و چه 
ــد تا گروه هاى بسيارى از مردم به اين سلسله  ــبب ش در عرفان عملى، س

آراء مولانا
 در رباب نامة سلطان ولد

وجيهه پناهى*

چكيده
ــلطان ولد، فرزند بزرگ مولانا  رباب نامه، يكى از مثنوى هاى س
جلال الدّين محمّد بلخى، عارف بزرگوار و سرايندة مثنوى معنوى 
است. سلطان ولد، خود گفته است هدف وى در سرودن يا تصنيف 
ــا بوده، تا همچون مريدى خالص، تا آنجا  آثارش، پيروى از مولان
ــن رباب نامه، به نوعى  ــد. بنابراي ــه مى تواند، رهرو پير خود باش ك
ــرودن و به نظم كشيدن  ــيوة س ــت. با دقت در ش نظرگاه مولاناس
ــلطان ولد و مضامينِ به كار برده  در رباب نامه، شايد اغراق نباشد  س
ــورد خواهيم كرد.  ــا نظرية مولانا برخ ــر بگوييم در هر بيت، ب اگ
ــاز  ــى نام مثنوى خود (رباب نامه) را با توجيه اينكه اين س وى حت
ــوب به پدرش است، انتخاب كرده و اين مثنوى  مخصوص و منس
ــه مولوى مثنوى را با  ــت؛ آن چنان ك را با «رباب» بنياد نهاده اس

«نى» آغاز كرده است.
ــلطان ولد،  واژه هاى كليـدى: رباب نامه، مثنوى معنوى، س

مولوى، رباب، مضمون مشترك.
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ــتاد  ــهرت مولوى روز به روز فزونى گيرد. اين اس ــد و آوازه و ش روى كنن
تازه، ترتيبى داد تا ياران دانش بيشترى فرا گيرند؛ چرا كه قبلاً كم دانشى 
ــه هر حال، مردان  ــد آنان را جدّى نگيرند. ب ــبب مى ش مريدان مولويّه س
ــتند و مولويّه در شهرهاى ديگر نيز  ــترى به اين سلسله پيوس و زنان بيش
ــمارى يافت. در نتيجه، چون امكان ارتباط با تمامى آنان در  مريدان پُرش
ــد تا برخى پيران و مشايخ مهذّب  ــلطان ولد ناچار ش قونيه فراهم نبود، س
ــهرها بفرستد. نايبان  ــاد به ديگر ش ــله را براى ارش و عالم و عارف سلس
ــدند و در بسيارى از  ــلطان ولد در تمامى شهرها پراكنده ش و خليفگان س
ــتين مولوى خانه ها شكل گرفتند. مركز مولويّه اما همچنان  شهرها، نخس
ــهر را ستود و آن را «شاه  ــلطان ولد در غزل هايش اين ش «قونيه» بود. س

شهرها» خواند؛ از آن روى كه مولانا آن را برگزيده بود. 
بنا به نقل شمس الدين افلاكى، مولانا زمانى خطاب به سلطان ولد 
گفته بود: «آمدن من به اين عالم، جهت ظهور تو بود؛ چه، اين همه 

سخنان من است و تو فعل منى» (افلاكى، بى تا: 791).
به يك معنا، اين سخن بسيار درست است و نقش سلطان ولد در حفظ 
انديشه هاى پدر و گسترش بعدى ايده هاى او را نشان مى دهد. آثار فكرى 
سلطان ولد نيز، چه شعرها و چه نثرها، در جهتِ ايضاح و تفسير گفتارهاى 
ــلطان ولد نبود، قطعاً پيروان مولوى خيلى  مولاناست. اگر كوشش هاى س

زود پراكنده مى شدند و بساط مولويه برچيده مى شد.
ــاده تر كردن زبان و  ــلطان ولد رباب نامه را با هدف س از آنجايى كه س
ــت، شاهد شرحى بر ديدگاه هاى  ــكلات سخن مولانا فراهم آورده اس مش
ــيارى از مطالب مبهم يا مختصر مثنوى  ــتيم و براى درك بس مولانا هس
ــه، وى همواره در  ــش مى يابيم. از همه مهم تر آنك ــوى، آن را ثمربخ معن
محضر پدر كسب فيض كرده و افكار و تأملات او را مدّنظر قرار داده بود. 
ــلطان ولد، خود به اين موضوع با صراحت اذعان داشته كه نظرياتش در  س

رباب نامه، دقيقاً همان مطالبى است كه از پدر خود درك كرده است: 
اين مراتب، حال مولاناى ماست 
وين معانى، قال مولاناى ماست 
آنچه كردم فهم ازو گفتم همان 

نيست بيش و كم درين، نيكو بدان 
جان و دل را قبله شد گفتار او 

زنده ايم و تازه از اخبار او 
گفت و تقريرش بود خوان ارم 

هست جان را اندرو بى حد نعَِم (سلطان ولد، 1377: 422)
سلطان ولد در ابتداى مثنوى خود، سبب تأليف آن را بيان مى دارد 
و اشاره به استدعا و التماس بزرگى از اهل دل مى كند و تقاضاى او را 

چنين بيان مى دارد كه: «پس از نگاشتن مثنوى بر وزن الهى نامة خواجه 
سنايى، كه همان ولدنامه است، توقّع است كه بر وزن مثنوى خداوندگار 
مولانا نيز، جهت رعايت خواطر دوستان، كه بر آن وزن از خواندن بسيار 
خو كرده اند و اين وزن در طبعشان نشسته است، كتابى ديگر بسازد؛ زيرا 

هر نظمى كه سلطان ولد سروده بود، به حرايق به تشبّه و تتبّع حضرتش 
بوده است» (همان: 2). پس خود اذعان و اشاره مى دارد كه پس بر وزن 
مثنوى معنوى مولوى، كتابى ساخته است؛ زيرا معنى متابعت و مشابهت 
در اين اجمل و اكمل است و به طور كل، متابعت است در نظم و وزن 

(رجوع كنيد به: همان).
سلطان ولد در آغاز كتاب و نخستين بخش آن، به شرح سماع بانگ 

رباب و نظرية خداوندگار مولانا مى پردازد، كه در مقايسه با مثنوى 
معنوى، اين نكته خود حائز اهميت است؛ چرا كه مولانا با تصويرى از 
«نى» آغاز سخن مى كند؛ سلطان ولد نيز مى گويد: «بر موجب التماس 

رِه العزيز-  سنا االله بسِّ آن بزرگ، جهت آنكه رباب به حضرت مولانا - قَدَّ
مخصوص و منسوب است، اين مثنوى از رباب آغاز كرده شد و بنياد 

نهاده آمد» (همان)، و پس از آن، با ايضاح نظر مولانا دربارة نى و رباب 
و مقايسة آن دو با هم، غرض از نى و رباب، هر دو، را عاشقان و طالبان 

كه در عهد الست، با جمع ارواح پاك مقدّس در حضرت حق بوده اند، 
مى داند، كه به امر خدا، از آن عالم جان و دل در اين عالم آب و گل 

آمدند؛ لاجرم، همچون نى و رباب، در فراق مى نالند.
ــلطان ولد با زيركى خاص، در ابتداى سخن، نى نامة مولانا را شرح  س
ــى ايجاد مى كند و هم به طور  ــد و با مطرح كردن رباب، هم بدعت مى كن
كل، موسيقى و سماع را نوعى آيين عبادى مى داند و به كمك آيات قرآن 
ــير و تأويل، اين نكته را مبرهن مى دارد  ــى يا نبوى و تفس و احاديث قدس
ــادّى، خداوند را به پاكى ياد  ــياى م كه مطابق نصّ صريح قرآن، همة اش
ــبيح  حق را به جاى مى آورد.  ــىء است، تس مى كنند؛ پس رباب هم كه ش
ــرّعان را كه طبق قوانين دينى و موازين  ــاره، اين نظرية متش او با اين اش
ــمرند، نقد و مردمان را به دو  ــيله اى براى گناه بر مى ش قرآنى رباب را وس
دسته تقسيم مى دارد؛ گروهى را «اهل دل» و گروهى ديگر را «اهل گل» 
ــياء از ذرّات زمين و آسمان مسبّح حقّند  مى خواند. «در بيان آنكه جملة اش
ــىء الاّيُسبِّحُ بحَِمدِه″، و چون همة اشيا مسبّحند، شك  كه ″وَ انِ من ش
ــىء است، پس بايد كه مسبّح باشد. الاّ اهل دل از  ــت كه رباب نيز ش نيس

رباب تسبيح مى شنوند و اهل گل هزل و لهو فهم مى كنند» (همان). 
ــه «دنيايى» و  ــيقى ب ــوى نيز همين نظريه را با طبقه بندى موس مول
«مابعدالطّبيعى»، كه نغمه هاى آن جهانى است، ارائه مى دهد. وى با اعتقاد 
ــتند اصول موسيقى از نغمات  ــفة اسلامى، كه عقيده داش به نظرية فلاس

كواكب و افلاك اخذ شده، آورده است:
پس حكيمان گفته اند اين لحن ها 

از دوار چرخ بگرفتيم ما 
بانگ گردش هاى چرخ است اينكه خلق 

مى سرايندش به طنبور و به حلق (زمانى، 1378: بيتِ 733- 734)
ــود، نغمه هاى افلاك را  ــن بينى خ ــورس با ذكاوت قلبى و روش فيثاغ
ــاس آن استخراج كرده است. او  ــنيده و سپس اصول موسيقى را بر اس ش
نخستين كسى بود كه در اين باب سخن گفت. آنگاه بطلميوس و اقليدس 
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و ديگر حكيمان و فيلسوفان در اين باب سخنانى آورده اند؛ بنابراين مولوى 
نيز به اينكه موسيقى سرچشمه از الهامات مابعدالطّبيعى دارد، معتقد بوده 
است و در دسته بندى خود، نظير سلطان ولد، به اين نكته با آوردن تمثيلى 

اشاره مى كند: 
ليك چون آميخت با خاك كُرَب 

كى دهند اين زير و اين بم آن طَرَب؟ 
آب چون آميخت با بول و كُميز 

گشت زآميزش مزاجش تلخ و تيز 
چيزكى از آب هستش در جسد 
بول گيرش، آتشى را مى كشد 

گر نجس شد آب، اين طبعش بماند 
ــاند (همان: بيتِ  ــم را به طبع خود نش كآتش غ

(738-741
ــون الحان و نغمات  ــت كه چ بنابراين معتقد اس
ــال، در اين دنيا با  ــت وص ــده از دوران بهش باقى مان
خاك اندوه و سختى درآميخته، چگونه ممكن است 
ــادى و  ــيقى اين دنيا آن ش كه الحان زير و بم موس
ــاد آورد. او براى  ــت را در ما به ي ــرب دوران بهش ط
ــى و الهى،  ــان الحان دنياي ــان دادن تفاوت مي نش
تمثيلى نيز آورده و معتقد است الحان بشرى، الحان 
ــتى را آلوده و متنزّل مى كند؛ امّا همين  الهى و بهش
ــش غم فراق كافى  ــاندن آت قدر را هم براى فرونش

دانسته است.
پس آن چنان كه مولانا با اين مطلع آغاز سخن 

مى كند كه: 
بشنو از نى چون حكايت مى كند 

از جدايى ها شكايت مى كند (همان: بيت 1)
سلطان ولد نيز ابيات مثنوى خود را با اين بيت آغاز مى كند: 

بشنويد از ناله و بانگ رباب 
نكته هاى عشق در هر گونه باب (سلطان ولد، 1377: 5)

سلطان ولد معتقد است كه چون به امر پروردگار در قرآن كريم، «قال 
اهبطوا بعضكم لبِعضٍ عدوّ و فى الأرض مستقرّ و متاع إلى حين» (اعراف 
24/7)، ارواح پاك مقدّس و عاشقان و طالبان، جملگى از آن عالم جان و 
دل در اين عالم آب و گل آمدند، لاجرم در فراق مى نالند و اين را وجه شبه 
ناله اى كه در نى و رباب است، دانسته است. مولانا نيز روح آدمى را پيش 
ــقوط به جهان فرودين، در عالم ربوبى و  ــنيدن فرمان «اهبطوا» و س از ش
ــيت بارى تعالى مفروض داشته است، و  مقدّس الهى غوطه ور و در قدّوس
ــيقى آسمانى را مى شنيده  بنابراين روح نغمه ها و طنين حيات بخش موس
ــمانى و خطاب ازلى و  ــيقى دنيايى را مأخوذ از موسيقى آس ــت و موس اس

لم يزلى مى داند و مى گويد: 

ليك بدُ مقصودش از بانگ رَباب 
همچو مشتاقان، خيال آن خطاب 

نالة سرنا و تهديد دهل 
چيزكى ماند بدان ناقور كل (زمانى، 1378: بيتِ 732-731)

و در جايى ديگر نيز آورده است: 
مؤمنان گويند كآثار بهشت 
نغز گردانيد هر آواز زشت 

ما همه اجزاى آدم بوده ايم 
در بهشت آن لحن ها بشنوده ايم 

گرچه بر ما ريخت آب و گل شكى 
يادمان آمد از آنها چيزكى (همان: بيتِ 735- 737)

همان طور كه مى دانيم، مفسّران، اعمّ از شيعه 
ــنّى، بر اين باورند كه قرآن داراى معانى ظاهر  و س
ــت، مشروط است بر  ــت؛ و معنى درس و باطن اس
اينكه مستند به قراين پذيرفتنى باشد؛ زيرا اختلاف 
برداشت ها و تفاسير،  باز مى گردد به اختلاف درك 
ــران. و نكتة ديگر اين است  ــعور و روح مفسّ و ش
ــود دچار تحريف  كه ظاهر و باطن قرآن را نمى ش
ــر كرد. مولانا نيز دربارة ظاهر و باطن قرآن  و تغيي

مى گويد: 
حرف قرآن را بدان كه ظاهرى ست 
زير ظاهر، باطنى بس قاهرى ست 

زير آن باطن، يكى بطن سوم 
كه در او گردد خردها جمله گم 

بطن چارم از نبُى خود كس نديد 
جز خداى بى نظيرِ بى نديد 

تو زِ هر آن، اى پسر، ظاهر مبين 
ديو، آدم را نبيند جز كه طين 

ظاهر قرآن چو شخص آدمى ست 
كه نقوشش ظاهر و جانش خفى ست (همان: بيت 4244-4148)

ــتن اين بحث مولوى از قرآن كريم - كه  ــلطان ولد با در نظر داش س
ــت - همين نظريه را اخذ  ــون پدر، از آن با نام «نبُى» ياد كرده اس همچ
ــت، كه اشاره به حديث «انّ القرآن و لظهره  كرده و در رباب نامه آورده اس

بطناً إلى سبعة البطن» (فروزانفر، 1344: 93) دارد: 
هر مفسّر شرح كرد از صدر خود 

گفته تفسير نبُى بر قَدرِ خود 
ليك اين تفسير باشد غير آن 

زان كه آن آمد چو جسم و، اين چو جان 
هست در هر آيت قرآن بطون 

هر مفسّر شد به بطنى رهنمون 
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اهل ظاهر از سوم نگذشته اند 
بر سر سه بطنِ عالم گشته اند 
اهل باطن تا به هفتم بطن آن

سير كردند و بر ايشان شد عيان (سلطان ولد، 1377: 8)
ــلطان ولد، همچون خداوندگار مولانا، علاوه بر حواسّ ظاهرى، به  س
ــأ  ــراقات و منش ــى برتر در آدمى ايمان دارد كه محلّ الهامات و اش حواسّ
ــت و آنها را بسى گران قدر دانسته  ــف شهود اس تجربه هاى عرفانى و كش
ــت و اين حس را كيميايى مى داند كه مسِ حس هاى ديگر ما را زرّين  اس

مى كند: 
طاعت و اخلاص آمد كيميا 

ز آن شود زر اين مس حس هاى ما 
نور گرد نار چون آرى به صدق 

روى را كلىّ سوى بارى به صدق (همان)
و در مثنوى معنوى آمده است: 

پنج حسّى هست جز اين پنج حس 
آن چو زّر سرخ و اين حس ها چو مس 

اندر آن بازار كايشان ماهرند 
حسّ مس را چون حس زر، كى خرند؟ 

حسّ ابدان قوتِ ظلمت مى خورد 
حسّ جان، از آفتابى مى چرد (زمانى، 1378: بيت 51-49)

ــتناد به حديث كنز،  ــلطان ولد و مولانا، با اس ــا و صوفيه و نيز س عرف
ــتى را «عشق» مى دانند.  علتّ پيدايش و هدف آفرينش دنيا و جهان هس
«فَاحَبَبتُ انَ اعُرَف» مبيّن علتّ آفرينندگى است و «لكَِى اعُرف»، گوياى 

هدف مشخّص پروردگار در آفرينش عالم است. 
«كنت كنزاً» گفت «مَخفِيّاً» خدا 

هم «فَاحَبَبتُ» به «انَ اعُرَف» به ما 
آفريدم من جهان را بهر اين 

تا كه گردد قدرت و علمم مبين (سلطان ولد، 1344: 8)
ــت.  ــق پديد آمده اس ــق و براى عش مولانا نيز مى گويد جهان از عش
ــت» آورده  ــلطان ولد بيان علتّ فاعلى آفرينش جهان را با لفظ «خواس س

است و چنين مى گويد: 
چيزها از خواست آيد در وجود 
گر سياه و گر سپيد و گر كبود 

خواست را چون جزو دان از كلّ عشق 
عزّ بى حدّ بين نهان در ذلّ عشق 

خواست چون قطره ست از عمّان عشق 
يا چو نقره پاره اى از كان عشق 
قطره عين بحر باشد بى گمان 

خواست را، اى دوست، عين عشق دان 
تا بدانى هر چه هست، از عشق خاست 

هر كه اندر عشق افزون شد، نكاست (همان)
به اين ترتيب، اراده و خواست خدا در آفرينش عالم را عين عشق 

مى داند. حضرت مولانا نيز كه عشق، بنيادى ترين مبانى مكتب عرفانى 
او و كليد رمز احوال و افكار و آثارش است، به اين حديث قدسى معروف 

توجّه داشته و چنين آورده است: 
گنج مخفى بدُ، ز پرّى چاك كرد 

خاك را تابان تر از افلاك كرد 
گنج مخفى بدُ، ز پُرّى جوش كرد 

خاك را سلطان اطلس پوش كرد (زمانى، 1378: بيت 2862-2963)
ــت و هرگز  ــلاً طبيعى در روح آدمى اس ــادى، دو حالت كام غم و ش
نمى شود آنها را از گسترة زندگى حذف نمود. غم و شادى، دو پديدة لازم 
روانى در زندگى بشر است. غم، اگر به افراط نينجامد، عامل اصلى تعادل 
ــادى نيز معمولاً همراه با رضايت نفس است. البته غم  ــت و ش روحى اس
ــادى اهل دل و ارباب معرفت  ــادى انسان هاى كوته نظر، با غم و ش و ش
ــن مى داند و در  ــادى را اين چني ــح دارد. مولوى نيز غم و ش ــى واض تفاوت

مثنوى مى آورد: 
غم چون آيينه ست پيش مجتهد 
كاندرين ضد، مى نمايد روى ضد 

بعد ضدّ رنج، آن ضد دگر 
رو دهد، يعنى گشاد و كرّ و فر 

اين دو وصف از پنجة دستت ببين 
بعدِ قبضِ مشت، بسط آيد يقين 

پنجه را گر قبض باشد دايما
يا همه بسط، او بود چون مبتلا 

زين دو وصفش كار و مَكسَب منتظم 
چون پر مرغ، اين دو حال او را مهم (همان: بيتِ 3766-3762)

ــلطان ولد نيز با تأييد سخن پدر، گفته است كه دنيا و حالات آدمى  س
در دنيا، پيرو دو حالت مثبت و منفى است و نيم آن را خوبى و شيرينى و 
نيم ديگر را بدى و تلخى دانسته است و معتقد است كه اين دو چاشنى و 
ــران  روحية متضاد را پروردگار از آن جهت آفريد كه بندگان واقف بر خس
ــكرگزارى به درگاه خداوند  ــود گردند؛ ضمنِ آنكه وى به ضرورت ش و س
ــاره مى كند و كنايه اى نيز به آن گروه از مردم دارد كه در آرامش و  نيز اش
ــران و سختى، از شكر  ــادى، هزار حمد و ثنا به جاى مى آورند و در خس ش

كردن انكار مى ورزند: 
هرچه هست اندر جهان، اى نامور 
از بد و از نيك و از خشك و ز تر 
اندرو شكر و شكايت مضمر است 

نيم كامل، نيم ديگر ابتر است 
نيمة آن ذوق و شادى و طرب 
نيم ديگر غصّه و درد و كرب 
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نيم آن شيرين و نيمش تلخ و بد 
نيم آن خوب است و نيمش زشت و ردّ

... گر به نيك افتى، كنى صد شكر از آن 
ور به بد افتى، نمايى نكر از آن 
يك دم از وجه نكو شادى كنى 

يك دمى از وجه بد مو بركنى (سلطان ولد، 1344: 13)
ــختى و راحتى، همچون  ــكرگزارى در س ــوى نيز در ضرورت ش مول

سلطان ولد مى گويد: 
شكر گويم دوست را در خير و شر 

زان كه هست اندر قضا از بد بتر 
چون كه قسّام اوست، كفر آمد گله 

صبر بايد، صبر، مفتاح الصّله 
غير حق، جمله عدوّند، اوست دوست 

با عدو از دوست شكوَت كى نكوست؟ 
تا دهد دوغم، نخواهم انگبين 

زان كه هر نعمت غمى دارد قرين (زمانى، 1378: بيتِ 2360-2357)
ــلطان ولد، همچون مولانا و همة انبيا و اوليا و عرفاى عظام، مرگ  س
را به معنى فناى مطلق نمى پذيرد؛ بلكه مرگ را تبديل حالت و تحوّلى از 
مرتبة پست به مراتب عالى حيات مى بيند. او در ابيات زيرين، تحوّل انسان 
را از مواليد ثلاثه (جماد، نبات و حيوان) ذكر كرده است و عروج روح نباتى، 
حيوانى و انسانى را مانند پدر تكرار مى كند و آدمى را در اين دنيا در مرتبة 
انسان ناسوتى مى داند، نه انسان ملكوتى كه با مرگ و صعود به عالم برتر 

از مرتبة انسانِ ناسوتى نيز مى گذرد: 
از جمادى در نباتى آمدى 

وز نباتى هم به حيوان بر زدى
چون كه حيوان خورد در مرعى تو را 

همچو حيوان، آمدى اندر چرا 
چون ز حيوانى بخوردت آدمى 

آدمى گشتى، فزودى، زان كمى (سلطان ولد، 1344: 17)
مولوى نيز همين نظريه را با اشاره به آية 88 سورة قصص، «ولاتُدعُ 
ــىءٍ هالكُ الاّ وجهَهُ له الحُكمُ و الِيه  ــعَ االلهِ الِهاً آخِرَلا الِهَ الاِّ هُوَ كُلُّ ش مَ
تُرجَعُون» (: معبودى را با خداوند يكتا مخوانيد. خدايى جز او نيست؛ ولى 
موجودات هلاك شونده اند، جز ذات او. فرمان از آنِ اوست و به سوى خدا 

باز خواهيد گشت) بيان مى كند: 
از جمادى مُردم و نامى شدم 

وز نما مُردم، به حيوان سر زدم 
مُردم از حيوانى و آدم شدم 

پس چه ترسم؟ كى ز مردن كم شدم؟ 
حملة ديگر بميرم از بشر 

تا برآرم از ملايك بال و پر 

وز ملك هم بايدم جَستن رقو 
كلّ شىءٍ هالك، الاّ وجههُ 

بار ديگر از ملك قربان شوم 
آنچه اندر وهم نايد، آن شوم 

پس عدم گردم، عدم چون ارغنون 
گويدم كاناّ إليه راجعون (زمانى، 1378: بيتِ 3996-3901)

سلطان ولد براى تبيين همين نظرية تبديل حالت ها و عروج روح نباتى، 
حيوانى و انسانى، ابيات ديگرى را نيز مى آورد كه بى تأثير از ابيات مثنوى 

معنوى نيست: 
در رحم بودت غذا اخلاط و خون 

از رحم چون آدمى سالم برون 
باز قوتت شير شد در كودكى 

بعد از آن، نان گشت چون گشتى ذكى 
بى شمر بودت منازل در جهان 
تا شدى اكنون ز سلك بالغان

... يك از آنها هيچ در خاطر نماند 
جمله را جان همچو گرد از خود فشاند
... همچنين از لعب و كعب و غير آن 

كه همى كردى ميان كودكان 
مى رمى اكنون و تسخر مى كنى 

طفل چون آن مى كند، تو مى زنى (سلطان ولد، 1344: 18)
مولوى نيز گفته است: 

پس حيات ماست موقوف فطام 
اندك اندك جهد كن، تمَّ الكلام 

چون جنين بود، آدمى بدُ خون غذا 
از نجس پاكى برد مؤمن، كذى 
از فطامِ خون، غذايش شير شد 

وز فطام شير، لقمه گير شد 
وز فطامِ لقمه، لقمانى شود 

طالب اشِكارِ پنهانى شود (زمانى، 1378: بيتِ 52-49)
ــبيه دنيا به «عجوزة كابلى»، كه آحاد انسانى را اسير رنگ و بوى  تش
ــروس هزارداماد»، در مثنوى  ــود مى كند، و تعبير «عجوزة دنيا» به «ع خ
ــت. عجوزة دنيا بسيارى از بزرگان و شاهان را مقهور  معنوى نيز آمده اس
خود كرده و بر زمين هلاكت فرو كوفته است. اگر عهد دنيا استوار بود، به 

شاهان و سلاطين نيز وفا مى كرد: 
اى برادر، دان كه شَه زاده تويى 

در جهانِ كهنه، زاده از نويى 
كابلى جادو اين دنياست، كو 
كرد مردان را اسير رنگ و بو 

چون درافكندت در اين آلوده رود 
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دم به دم مى خوان و مى دم قُل اعَُوذ 
تا رهى زين جادوىّ و زين قلق 

استعاذت خواه از ربّ الفلق 
زان نبَى دنيات را سحّاره خواند 

كو به افسون، خلق را در چه نشاند 
هين فسون گرم دارد گنده پير 

كرده شاهان را دم گرمش اسير 
در درون سينه، نفّاثات، اوست 

عقده هاى سحر را اثبات، اوست 
ساحرة دنيا قوى دانا زنى ست 

حلّ سحر او به پاى عامه نيست
سلطان ولد هم در ابيات زير همين نظريه را به تصوير كشيده است: 

بد عجوزه ست اين جهان ساحره 
كمترك خور عشوة آن ماكره 
مى بيارايد به حيلت خويش را 
مشنو اين مكّار بدانديش را

... با فسون و سحرها خود را جوان 
مى نمايد اين عجوزة مكردان (سلطان ولد، 1377: 19)

(ص)، ــرم  اك ــر  پيامب از  ــى  حديث ــل  نق ــن  حي در  ــه،  رباب نام در 
ــق و كشش عاشق و معشوقى مطرح مى گردد:  نظريه اى دربارة جذبة عش
«جَذبةٌَ مِن جَذَباتِ الحَقّ خيرٌ مِن عبادَةِ الثّقَلين»؛ مى فرمايد: «كه يك بار 
كشيدن حق بنده را، از عبادت انس و جن بهتر است؛ زيرا جذبه، فعل حق 
ــلطان ولد نيز معتقد  ــت و عبادت، فعل بندگان» (همان: 4). بنابراين س اس
ــعى و  ــت كه حضرت بارى تعالى دو نوع وصال دارد؛ يكى از آنها با س اس
ــعى ناميده شده است، و ديگر وصالى  ــت مى آيد، كه س تلاش بنده به دس
ــه با نظرى بر كلام  ــد. البت ــت كه پروردگار آن را به بنده اش مى بخش اس
ــت و  ــلطان ولد، درمى يابيم كه او جذبة خدا را، كه از نوع دوم وصال اس س
ــعى و تلاش بنده و عبادت هاى  خود به بنده اش ارزانى مى دارد، برتر از س
ــا و محبّت ها، همه  ــت: «ارادت ها و ميل ه ــا مى داند. و نيز گفته اس بى ري
اجزاى عشقند؛ تا اندكى است، نامش ارادت است و چون بيشتر شد، نامش 
ميل گشت و چون بسيارتر شد، نامش محبّت شد و چون محبّت به افراط 
ــق نيز با كمال رسيد، نامش جذبه  ــق گشت و چون عش ــد، نامش عش ش

شد» (همان).
ــان، را در  ــلاش و اجتهاد بندگان خدا، اعمّ از جنّ و انس ــوى نيز ت مول
وصال بارى تعالى ذكر كرده است و همان گونه كه سلطان ولد گفته است، 
ــده و آن را برتر از  ــمند بودن جذبة الهى پرداخته ش در مثنوى نيز به ارزش
سعى و تلاش مؤمنان دانسته است؛ يعنى هرچند اصل و پاية نردبان معارج 
روحانى سالك، جذبه و عنايت الهى است، امّا نبايد به انتظار جذبه، دست از 

مجاهدت و سعى و طلب برداشت: 
كين سفر زين پس بود جذب خدا 

وان سفر بر ناقه باشد سير ما 
اين چنين سيرى ست مستثنى ز جنس 

كان فزود از اجتهاد جنّ و انس (زمانى، 1378: بيتِ 1559- 1560)
ــبت به جذبة  ــلطان ولد نيز اجتهاد و طاعت هاى جنّ و انس را نس و س

الهى در درجة دوم اعتبار قرار مى دهد: 
بى ز خوف راه و بى كدّ سفر 

جذبة حقّت رساند در مقر 
مصطفى فرمود يك جذبة خدا 

به ز طاعت هاى جنّ است و ورىٰ 
جذبه اى بهِْ از جهاد جنّ و انس 

آن چنان جذبه بود با عشق جنس (سلطان ولد، 1377: 186)
ــالك به جذبه و جنون و حالت محو و  ــت تا حالت س مولانا معتقد اس
ــيده است، نبايد دست از شريعت بردارد و به فرايض  اختلاس ربوبى نكش
اعمال و اوامر شرعى بى اعتنا باشد، و نيز گفته است آنگاه كه مرغِ جذبه به 
ــاية خود را بر سر عارف سالك گستراند، خود به خود اعمال  پرواز آيد و س

و وظايف ظاهر از ميان مى رود.
ــوده به جذبة الهى نيز خرده مى گيرد  ــه مولوى به تكيه كردن بيه البت
ــمارد. در امر طىّ طريق، جذبة الهى،  ــعى را نيز لازم و شايسته مى ش و س
ــان را به هيچ عنوان از سعى  ــت، امّا انس ــريع تر و مطمئن تر اس با آنكه س
ــيدن به  ــت هر مؤمنى با اميد به رس ــدا نمى داند و معتقد اس ــلاش ج و ت

جذبه هاى خدايى، نبايد از سعى و تلاش دست بردارد: 
اصل، خود جذبه  ست، ليك اى خواجه تاش 

كار كن، موقوف آن جذبه مباش 
زان كه تركِ كار، چون نازى بود 

ناز، كى درخورد جان بازى بود؟ 
نه قبول انديش، نه رد، اى غلام! 

امر را و نهى را مى بين مرام 
مرغ جذبه ناگهان پرّد ز عُش 

چون بديدى صبح، شمع آنگه بكش (زمانى، 1378: بيتِ 1480-1477)
ــى تبيين مى گردد كه چون  ــت، به خوب در مثالى كه مولوى آورده اس
ــنى بامداد بدمد، شمع شب افروز را خاموش كنند؛ پس با ديدن صبح،  روش
مى توان چراغ را خاموش كرد؛ نه اينكه هنوز صبح ندميده و روشنايى آن 
را نديده شمع را بكشند؛ يعنى از طاعات و عبادات و فرايض اعمال مذهبى 

دست بكشند.
ــورة 5 (مائده)، «يا ايُّها الَّذينَ آمِنوا مَن يرتدّ  ــريفة 54 س طبق آية ش
مِنكُم عَن دينهِ و سَوفَ يأتى االله لقُومَ يُحَبَّهم و يُحبّونهَ اذلةُّ عَلى المُؤمِنين 
ــبيل االله وَ لايُخافُونَ لوَمِه لائمِ ذلكِ  ةُ عَلى الكافِرين يُجاهدوُنَ فِى سَ اعِزَّ
ــعٌُ عَليم»، سلطان ولد نيز با توجّه به  ــاء وَ االله واس فَضل االله يؤتيهِ مَن يَش
ــخن اهل كلام كه عشق بنده به خدا را انكار مى كنند، به جهت مباينت  س
ــان هر جا در قرآن  ــت، و اينكه متكلمّ ــى كه ميان خالق و مخلوق اس كلّ
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ــتقّاتش را ديده اند، آن را تأويل به تعظيم خدا و اطاعت از  لفظ حبّ و مش
دستورها و فرمان هاى او كرده اند، همچون عرفاى ديگر و خداوندگار خود، 
ــق بنده به خدا ناميسّر نيست،  ــت كه نه تنها عش مولانا، بر اين عقيده اس

بلكه جز خدا كسى درخور عشق ورزى نيست. 
ــد، در قرآن كريم و مأثورات دينى، خداوند به حبّ  آن چنان كه ذكر ش
و محبّت (با اشتقاقات مختلف آن) توصيف شده است. بدين جهت، عشق 
ــق،  ــت. از اين رو، مى توان گفت كه عش و محبّت، وصف حضرت حق اس
همچون صفات ديگر حق تعالى، ازلى و لم يزلى است. سلطان ولد نيز براى 
ــت، كه نظير آن چنين  ــتقّات به كار برده اس تبيين اين عقيده، از اين مش

است: 
چون محبّ حق است و از انوار او 

مى زند آن تاب اندر جان او 
تو ز خود پنداشته ستى عشق را 
از خدا دان عشق را و صدق را

... چون محبّت وصف حق آمد يقين 
پس ز حق بين تاب را، از خود مبين 

زان «يحبهم» گفت در قرآن خدا 
تا تو در خود زو ببينى، اى فتا (سلطان ولد، 1377: 187)

ــريفه، اين مضمون را چنين بيان  ــاره به همين آية ش مولوى نيز با اش
داشته است: 

عشق وصف ايزد است، اما كه خوف 
وصف بندة مبتلاى فرج و جوف 

چون يحبّونَ بخواندى در نبُى 
با يُحبُّهم قرين در مطلبى 

پس محبّت وصف حق دان، عشق نيز 
خوف نبود وصف يزدان، اى عزيز (زمانى، 1378: بيتِ 2187-2185)

ــورة انفال مى فرمايد: «وَ ما رَميتُ  خداوند در قرآن كريم در آية 17 س
إذ رَمَيتُ و لكنَّ االلهَ رَمَى» (: و تو تير نيفكندى آنگاه كه تير افكندى؛ بلكه 
خدا تير افكند). مولانا در بسيارى از موارد در مثنوى معنوى به اين آيه به 

طور مستقيم اشاره كرده است: 
ما رَمَيتَ اذِ رَمَيتُم در حراب 

من چو تيغم، وان زننده آفتاب (همان: بيتِ 3789) 
ما رَمَيتَ إذ رَمَيتَ راست دان 

هرچه كارَد جان، بود از جان جان (همان: بيتِ 2530) 
ما رَمَيتَ اذِ رَمَيتَ گفت حق 

كار حق بر كارها دارد سَبَق (همان: بيتِ 1306) 
ما رمَيتَ اذِ رَميت، از نسبت است 

نفى و اثبات است و هر دو مثبت است 
آن تو افكندى، چو بر دست تو بود 

تو نه افكندى، كه قوّت حق نمود (همان: بيتِ 3659-3660) 

ما رَمَيتَ از رَمَيتَ ابتلاست 
بر نبى كم نهِ گنه، كان از خداست (همان: بيتِ 7725) 

ما رَمَيتَ اذِ رَمَيتَ خوانده اى 
ليك جسمى در تجزّى مانده اى (همان: بيتِ 7763) 

ما رَمَيتَ اذِ رَمَيتَ گشته اى 
خويشتن در موج، چون كف هشته اى (همان: بيتِ 7947)

اين آيه مربوط است به غزوة بدر در سال دوم هجرى، حضرت رسول 
ــخصاً حضور داشت. در آن غزوه، با اينكه مسلمانان  (ص) در آن جنگ ش
از نظر عدّه و عُدّه، بسى كمتر از كافران بودند، ولى با قضاى الهى، غالب 
ــيره و مغازى برمى آيد، حضرت  ــدند. آن گونه كه از كتب س و پيروزمند ش
ــوى دشمنان پرتاب كرد و  ــول، مشتى خاك و ريگ برداشت و به س رس
شكست آنان را محتوم نمود. مولانا از آية شريفة مذكور نكات لطيف ادبى 
و عرفانى بيان داشته و تقريباً بيش از هر آيه و حديث ديگر، در تمام شش 
ــت. بسيارى از موضوعات  دفتر مثنوى آن را به طور مكرّر به كار برده اس
فلسفى و كلامى، از قبيل جبر و اختيار، وحدت وجود،  ظهور حق در كسوت 
ــد لاهوت در  ــدور كرامات و خرق عادات از انبيا و اوليا، تجسّ ــق، و ص خل

ناسوت و امثال اين مسائل، را به نحوى با اين آيه حل كرده است. 
ــته و  ــن آيه توجّه داش ــان اندازه به اي ــز به هم ــلطان ولد ني ــا س و امّ
ــته  ــباب بودن و مفتّح الابواب بودن بارى تعالى را در نظر داش مسبّب الاس
است. او در رباب نامه مى گويد: «پس چون انبيا و اوليا آلت حقّند و متصرّف 
ــان آيد، آن را از حق  ــت، هر حركت و فعلى كه از ايش ــان حق اس در ايش
ــتَ اذِ رَمَيتَ و لكن  ــه در قرآن مى فرمايد: «وَ ما رَمَي ــد ديدن؛ چنان ك باي
ــاهدة ايشان، جمال حق را بايد نظر كردن»  االله رَمى»؛ و همچنين در مش
ــلطان ولد، 1344: 186). او همين نكته را با زبان شعر و به نظم نيز گفته  (س

است: 
زين سبب فرمود حق با مصطفى 

ما رَمَيتَ اذِ رَمَيتَ اى كيا (همان: 304)
ــت: «حق تعالى جنّ و انس را جهت آن آفريده  در رباب نامه آمده اس
ــنَّ و النِسَ الاّ ليَِعبُدون″.  ــى او كنند، كه ″وَ ما خَلقََتُ الج ــت كه بندگ اس
ــان عبادت بود، هر كه اينجا نكند، در دوزخ  چون مقصود حق از خلق انس
ــود؛ ليكن اينجا زود مقبول گردد و  خواهد كردن تا مقصود حق حاصل ش

آنجا دير» (همان). 
مولانا نيز به مفهوم و اصل اين آيه كه: «نيافريدم پرى و آدمى را مگر 
براى عبادت» و اصلاً مقصود خلقت جهان، عبادت است، توجّه دارد. اين 
ــورة ذاريّات است، در شعر او سابقه دارد و تأثير آن را در  آيه، كه آية 56 س
ــت هدفِ غايى از آفرينش  مثنوى معنوى نيز مى بينيم؛ چرا كه معتقد اس
ــت؛ از اين رو عبادتگاه آدم هاى سركش و  ــر، عبادت و بندگى حق اس بش

طاغى، دوزخ است: 
چون عبادت بود مقصود از بشر 

شد عبادتگاه گردن كش سقر 



39

13
89 

مهر
  (1

56 
پى
(پيا

 42
ره 

شما
ت 
بيا

ه اد
 ما
اب

كت

آدمى را هست در هر كار دست 
ليك او مقصود اين خدمت بدُه ست 

ما خَلَقتُ الجِنَّ و الإنس، اين بخوان 
جز عبادت نيست مقصود از جهان (زمانى، 1378: بيتِ 2988-2986)

و سلطان ولد هم مى گويد: 
زآفرينش بود مقصود من اين 
كه كنندم بندگى در راه دين 

روز و شب از جان عبادت ها كنند 
آنچه نبود امر، از دل بركَنند

«ما خلقتُ الجنّ و الإنسَ» بخوان 
در نبُى تا «يعبُدون» و نيك دان 
رو عبادت كن، رضاى حق بجو 
تا تو باشى از جهان مقصود او 

پى چو مقصود حق از خلق جهان 
ذكر و خدمت بود، پيدا و نهان
... جايت اندر آخرت دوزخ بود 

تا كه از تو بندگى حاصل شود (سلطان ولد، 1377: 327)
مولوى در جايى ديگر نيز اشاره كرده است: 

بهر اين آوردمان يزدان برون
«ما خَلَقتُ الاِنسَ الاّ يعبُدون» (زمانى، 1378: بيتِ 2501)

ــلطان ولد در رباب نامه مناسب است با مضمون اين  ابيات زيرين از س
ــتزار آخرت  ــا مزرعةُ الآخرَة» (فروزانفر،  1344: 112): دنيا كش ني خبر: «الدُّ

است. 
مزرعه اينجاست، گر مردى، بكار 

تا كه آيد در جهانِ جان به كار 
گر بكارى، بدروى، گردى غنى 

ور نكارى، ندروى، مانى دنى (سلطان ولد، 1377: 280)
و امّا مولوى نيز با همين مضمون گفته است: 

زآن كه داند كين جهانِ كاشتن 
هست بحر محشر و برداشتن (زمانى، 1378: بيتِ 2989)

ــاره كرده و اين  البته حافظ نيز در يكى از غزل هايش به اين نكته اش
حديث نظرگاه خواجة شيراز هم بوده است: 

من اگر نيكم و گر بد، تو برو خود را باش 
هر كسى آن درَوَد عاقبت كار كه كشت (حافظ، 1374: 58)

ــم خنكاى لطف او بر  ــت، باز ه ــا اينكه قهر الهى عظيم و چيره اس ب
غضبش پيشى دارد. در احاديث و ادعيه آمده است كه رحمت خدا بر خشم 
و غضبش پيشى دارد. حاج ملاّ هادى سبزوارى نيز مى گويد: «سبقت لطف 
ــبقت برحسب  ــت؛ اين س و رحمت الهى بر غضب او، بى چون و چند اس
تعيّنات اسمائيه است و امّا بر حسب مصداق اسماء، يكى است؛ زيرا صفات 

و اسماء الهى عين ذات اوست (سبزوارى، 1285ق: 326).

  مولوى در فيه ما فيه نيز گويد: «هر 
ــغول است؛  ــى در دنيا به كارى مش كس
ــى در محبّت زن، يكى در مال، يكى  يك
ــب، يكى در علم؛ همه را معتقد  در كس
ــن و ذوق من و  ــت كه درمان م آن اس
ــى من و راحت من در آن است و  خوش
ــت» (مولوى، 1374:  آن رحمت حق اس

.(109
ــاس حديث  ــلطان ولد نيز بر اس س
ــبَقَت  ــىِ «قال االله- عزّ و جلّ - سَ قدس

ــه رحمت حق  رَحمتى غَضَبى» (: هميش
بر غضبش پيشى دارد) (فروزانفر، 1344: 35؛ 

ــيوطى، 1325ق: ج 2، ص 36) - يعنى آنچه كه  س
بر مخلوق وارد مى شود، بيشتر رحمت است تا غضب 

ــت: «حق تعالى همه لطف است و رحمت،  - گفته اس
ــبَقَت رَحمَتى غَضَبى″؛ اگرچه بر ظاهر قهر و رنج  كه ″سَ

مى نمايد، ليكن در حقيقت همه لطف و رحمت است»14.
مولوى در مثنوى معنوى آورده است: 
با چنين قهرى كه زفت و فايق است 

بردِ لطفش بين كه بر وى سابق است 
سبقِ بى چون و چگونة معنوى 

سابق و مسبوق ديدى بى دويى (زمانى، 1378: 3747-3473)
سلطان ولد نيز مى گويد: 

قهر او لطف است و رحمت، اى پسر 
رنج حق گنج است و دولت سر به سر 

نار دوزخ بهر اصلاح است و بس 
بد نخواهد كرد حق با هيچ كس 

صورت جنّت اگر بنمود لطف 
نار دوزخ رنج و قهر و جور و عُنف 
هر دو خود لطفند، بگذر از گمان 

كى بدى آيد ز حق بر مؤمنان؟ (سلطان ولد، 1344: 329)
رحمت و لطف حق تعالى به معنى احسان و تفضّل است. افاضة وجود 
ــت الهى صورت گرفته  ــات و موجودات، به اقتضاى صفت رحم بر ممكن
ــت و از مقتضيات الوهى و از لوازم صفت ربوبى است و از ارجمندترين  اس
نام هاى پروردگار نيز رحمان و رحيم است. سبقت رحمت خداوند بر غضب 
ــى آمده و هم به صورت دعا؛ چنان كه در  او، هم به صورت حديثى قدس
ــبَقتَ رَحمَتَهُ غَضَبَهُ». اين  ــن كبير بارها خوانده ايم: «يا مَن سَ دعاى جوش
ــده و مورد  ركن، بارها و بارها در دفاتر مثنوى در ابيات مختلف عرضه ش

توجّه مولوى بوده است؛ از آن جمله است: 
سَبقِ رحمت بر غضب هست، اى فتا! 
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لطف، غالب بود در وصف خدا (زمانى، 1378: بيتِ 1591)
سبق، رحمت راست و او از رحمت است 

چشم بد، محصول قهر و لعنت است 
رحمتش بر نقمتش غالب شود 

زين شد هر نبى بر ضد خود (همان: بيتِ 514- 515)
آن حالتى كه سالك در حالت شوريدگى و انقلاب روح خود بى اختيار 
ــطح است. اين گونه سخنان، بر حسب ظاهر بر كفر و  بر زبان مى راند، ش
ــب  ــده دلالت دارد و او را آماج تكفير قرار مى دهد؛ اما بر حس ــاد گوين الح
ــگ كفر ندارد؛ چرا كه آن را در حالت  ــع، گويندة اين قبيل كلمات آهن واق
ــت؛ زيرا بر  ــى معفوّ اس ــت. بدين روى، چنين كس جذبه و جنون گفته اس
ــت. ولى گروهى از صوفيان در اين باور غرق شده اند و  ديوانه حرجى نيس
ــار به وادى وحدت وجود افتاده اند و به اين معنى گرفتارند كه هر چيز  ناچ

و هر كس خداست.
باز اگر اين قبيل سخنان از سالكان مجذوب در حالت جذبه و استغراق 
و بى خودى ربوبى و جنون عشق و شوق قرب الهى سر زده باشد، قابل عفو 
و اغماض است؛ چرا كه، آن چنان كه گفته شد، بر ديوانه حرجى نيست، و 
ــر نيست»؛ امّا صدور اين قبيل  به قول مولوى، «بر دهِ ويران خراج و عش
ــطحيّات از عاقل مختار كه بويى از عالم جنون جذبه و استغراق عشق  ش
ــت. و امّا مولانا و سلطان ولد  عرفانى نبرده، به نظر فضولى و ژاژخايى اس
ــطحيّات هرگز بر  هرچند به وحدت وجود عقيده دارند، امّا از اين قبيل ش
زبان نرانده اند؛ ليكن شطحيّه هاى قهّارترين شطّاحان، يعنى منصور حلاّج، 

را با بيانى لطيف و شيوا تفسير و تعليل كرده اند. مولوى گفته است: 
چون انا الحق گفت شيخ و بيش برد 

پس گلوى جمله كوران را فشرد 
چون اناى بنده لا شد از وجود 

پس چه ماند؟ تو بينديش از جحود 
گر تو را چشمى ست، بگشا، درنگر 

بعدِ لاآخر چه مى ماند دگر؟ (همان: بيتِ 2095- 2097)
ــوى، با زبان اقناعى و  ــام آثار خود، خصوصاً مثنوى معن ــا در تم مولان
ــى اثرگذار و  ــورانگيز و با به كارگيرى واژگان ش
ــرب او دفاع  خوش آهنگ، از حلاّج و مش

ــت و بى گمان دفاعيّة هيچ يك از سخنوران فارسى، به قدرت و  كرده اس
بلندى مقام مولانا نمى رسد.

سلطان ولد نيز «انا الحق» منصور حلاّج را در نهايت درجة فناى بنده 
ــت، توصيف مى كند. او در  ــدن در خدا، كه حدّ كمال وجود اس و محو ش
بيان آنكه حقّ تعالى عاشق خود است، گفته: «و مثل او كس نيست تا در 
ــق بازى با خود مى كند؛ پس بايد از خود و از خودبينى  وى نگرد؛ دايم عش
ــتن و از محبّت و عشق خدا پر شدن تا در تو او خود را ببيند. در  تهى گش
ــق، آيينة معشوق است و در آينه روى  ــت؛ زيرا عاش حقيقت، خود، دو نيس
معشوق مى نمايد و بس. پس دو نبايد. اگر چه از روى صورت و لفظ، آينه 
و معشوق دوانَد، اما در معنى يك اند. چون در آيينه همان صورتِ معشوق 
ــد، عاقل هر دو آب را  ــمه در جو روان باش ــد، همچنان كه آب از چش باش
يك بيند؛ زيرا در جو همان آب است كه در چشمه است. پس «انا الحق»

گفتن منصور را حق گفته باشد، نه او؛ چون در وحدت، دويى نمى گنجد»1: 
پس بود هم آينة معشوق او 

بلكه خود هر دو يك اند و نيست دو 
پس «انا الحق» حق بود زين اعتبار 

نيك بنگر اندرين، اى مردِ كار (سلطان ولد، 1377: 109)
ــباهت هاى ديگرى كه در كلام سلطان ولد و مولانا جلال الدّين  از ش

وجود دارد، مى شود ابيات زير را نيز ذكر كرد: 
سينه ها خواهيم پُر سوز از فراق 

تا كنند اصغاى شرح اشتياق (همان: 15)
***
سينه خواهم شرحه شرحه از فراق 

تا بگويد شرح درد اشتياق (زمانى، 1378: بيتِ 30)
 ***

محرم اين هوش جز بى هوش نيست 
در ره حق، هوش جز روپوش نيست (سلطان ولد، 1377: 14) 

***
محرم اين هوش جز بى هوش نيست 

مرزبان را مشترى جز گوش نيست (زمانى، 1378: بيتِ 14) 
***

هم زبان ترك و رومى و عرب 
گشته ما با هر يكى در عشق رب (سلطان ولد، 1377: 16)

***
ترك و كُرد و پارسى گو و عرب 

ــب (زمانى، 1378: بيتِ  ــم كرده آن نداى گوش و ل فه
(2108

از مضامين مشترك ديگرى كه در 
مثنوى معنوى و رباب نامه ديده مى شود، 

قِىُّ  هِ و الشَّ توجه به حديث «السّعيدُ مَن سَعِدَ فى بطَنَ امُِّ
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هِ» (: نيك بخت كسى است كه در شكم مادرش  مَن شَقِىَ فى بطَنِ امَِّ
نيك بخت است و بدبخت آن است كه از همان زمانِ بودن در شكم 

مادرش بدبخت است) است، كه اعتقاد به اين حديث و ذكر آن در 
عيدُ مَن سَعِدَ  رباب نامه چنين آمده است: «در معنىِ اين حديث ″السَّ

....″ علماى ظاهر مى گويند كه مقصود اين مادرِ صورتى است. اولياء و 
محقّقان مى گويند كه مقصود، عهد روز الست است» (سلطان ولد، 1377: 

.(334
عيدُ مَن سَعِد فى بطَنِ الاُمّ  السَّ

امّ بود آن عهد كز تو گشت گم 
فهم تو از بطن امّ اين مادر است 

كافتخارش از لباس و چادر است (سلطان ولد، 1377: 335)
مولانا نيز دربارة اين حديث در مثنوى آورده است: 

قِى ُّمَن شَقى فى بطَنِ الاُم  الشَّ
مِن سِماتِ االله يُعرَف كُلُّهُم 

تن چه مادر، طفل جان را حامله 
مرگ، دردِ زادن است و زلزله (زمانى، 1378: 3513-3514)

اعتقاد به اين موضوع كه مرگ اختيارى و عارفانه آدمى را از گزند 
نفسانيات و دنيا مى رهاند، در كلام مولانا و سلطان ولد وجود دارد و حتى 
رجوع به مبدأ را اگر بر دو نوع بشماريم؛ يكى رجوع اختيارى و ديگرى 
رجوع اجبارى. رجوع اختيارى آن است كه مالك با ارشاد انسان كامل، 

طريق تصفيه را طى كند و به تهذيب نفس بپردازد و از صفت عنصرى و 
نباتى و حيوانى خلاصى يابد و ضميرش را از اغيار پاك كند؛ ولى رجوع 
اجبارى، همانا مرگ و فناى كالبد عنصرى است كه همة موجودات را، 

بى استثناء، شامل مى شود (زمانى، 1378: ج 1، ص 53)، كه ناظر به حديث 
معروف پيامبر اسلام(ص) است كه مى فرمايد: «موتوا قَبلَ انَ تَموُتوا». 

مولوى در مثنوى آورده است: 
مرگ پيش از مرگ، امن است اى فَتى 

اين چنين فرمود ما را مصطفى 
گفت موتوا كلكّمُ مِن قبلِ انَ 

يأتى المَوتُ تموتوا بالفِتَن (زمانى، 1378: بيتِ 2273-2272)
و سلطان ولد هم مى گويد: 

نيست شو پيش از اجل تا وارهى 
راه اين است، اى پسر، گر همرهى 

مردن پيش از اجل زنده ت كند 
تا ابد چون عشق، پاينده ت كند (سلطان ولد، 1377: 90)

ــى جاعل فى الأرض  ــريفة «و إذ قالَ ربكّ للملائكة انّ ــق آية ش طب
ــبِّحُ  ــفك الدّماء و نحن نسَُ ــد فيها و يس خليفة قالوا أتجعل فيها من يفس
ــون» (بقره/30)، كه  ــال: انىّ اعلم ما لا تعلم ــدك و نقدّس ليك؟ ق بحم
ــان دارد، زمانى كه ملايكه اعتراض كردند كه با وجود  اشاره به خلق انس
چنين عالمى كه همه به يگانگى تو مقرّند و به طاعت مشغول بى عصيان، 

چرا انسان را آفريدى كه در عالم خلق فساد و خونريزى كند و در اين چه 
ــد؟ كه به جواب فرمود: آنچه من دانم، شما ندانيد. سلطان ولد  حكمت باش
با تفكّر در اين آية قرآن كريم در حين نقل آن داستان آورده است و اشاره 

به خلقت انسان به عنوان خليفة خدا بر روى زمين دارد: 
كان چنان خلقى بيارى در وجود 

كه بوَند اعمى ازين احسان و جود 
شكر اين نعمت ندانند و سپاس 

هم ندارند امر را از كفر پاس 
داد ايشان را جواب از لطف حق 
كز چه بر كارم همى گيرند دق؟ 

گفت إنىّ اعلمُ امراً يكون 
لا تقولوا قبلَ ما لا تعلَمون 

مى ندانيد آنچه من دانم يقين 
صبر آريد و دهان بنديد، هين 
علم من بى حدّ بود، وآنِ شما 

هست اندك، همچو از گردون سُها (سلطان ولد، 1377: 75)
در مثنوى معنوى هم به ارادة خداوند براى آنكه مى خواست براى خود 
مظهرى اتمّ و اكمل بيافريند كه مرآت تمام نماى اسماء و صفات او باشد 
ــان را آفريد، اشاره دارد، اما در موضوع «شناخت» اين اصل، بديهى  و انس
ــر نيست؛ چنان كه فرموده است:  ــت كه معرفت بى حضور اضداد ميسّ اس
ــود». از اين رو، ضدّى به نام ابليس در برابر  «پس نهانى ها به ضدّ پيدا ش
انسان برنهاد و از همان زمان، صف آرايى نور و ظلمت صورت بست و هر 

يك از دو صف اتباعى و اشياعى يافتند. بنابراين مولوى گفته است: 
پس خليفه ساخت صاحب سينه اى 

تا بود شاهيش را آيينه اى
پس صفاى بى حدودش داد او 

وآنگه از ظلمت ضِدش بنهاد او 
دو علم برساخت، اسپيد و سياه 

آن يكى آدم، دگر ابليسِ راه (زمانى، 1378: 2155-2153)
اين سخن كه «آدميان همانند كان ها» هستند، از مضامين مشتركى 
ــت، كه اشاره دارد به اين  ــت كه در كلامِ مولانا و سلطان ولد آمده اس اس
َّـةِ خيارَهُم فى الإسلام  حديث: «النّاسُ معادِنُ تجدونَ خيارَهُم فى الجاهلي
ــان به دورة  ــا و معادنند. برگزيدة آن ــردم همچون كان ه ــوا» (: م إذا فَقُه
ــرط آنكه داناى به معارف  ــت، به ش ــلام اس جاهليت، برگزيدة آنان در اس
ــلامى باشند). بنابراين بايد به استعدادهاى درونى افراد نگاه كرد، نه به  اس
ــان. اى بسا شخصى به ظاهر  ــوكت و شكوه صورى ش صورت ظاهر و ش
ــاب نيايد، ولى در ارزش باطنى، با صدها هزار نفر بزرگ نما  چيزى به حس

برابرى كند، يا حتى بهتر باشد.
مولوى گفته است: 

يادِ الناسُّ معادن هين بيار 
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معدنى باشد فزون از صدهزار 
معدن لعل و عقيق مُكتَنسِ

بهتر است از صدهزاران كان مس (همان: بيتِ 277-278) 
زرّ كان بود آب و گل، ما زرگريم 

گه گهش خلخال و گه خاتم بريم (همان: بيتِ 999)
و سلطان ولد گفته است: 

پيش از ايجادِ قوالب، جان ها 
همچو زر بودند اندر كان ها 

چون به امرِ «اهبطوا» يك جو زر 
يك چو لعل و يك چو ياقوت و گهر 

در عدد هر كان جهانى ديگر است 
زان كه هر جانى ز كانى ديگر است 

گفت «النّاسُ معادن» مصطفى 
همچو كانِ نقره و زر خلق را (سلطان ولد، 1377: 79)

اگر رباب نامه را دقيقاً مورد نظر قرار دهيم، بيش از ده ها بار نظر مولانا 
را در رباب نامه خواهيم ديد و نكته هاى فراوانى استخراج مى گردد. علاوه 
ــباهت به مولانا نيست و او نيز تقريباً از  ــلطان ولد نيز بى ش بر آن، زبان س
ــت؛ امّا به لحاظ كوتاهىِ  ــتفاده كرده اس همان واژگان و تركيبات پدر اس

مجال، به همين چند مورد اكتفا شده است.
به هر روى، مضامين مشترك رباب نامه و مثنوى، خود فرصتى بزرگ 
ــود و مخاطبين رباب نامه را نيز متوجّه حق  مى طلبد تا كلية مطالب ادا ش

كلام بگرداند.

پى نوشت
* كارشناس ارشد زبان  و ادبيات فارسى.
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دانشگاه آزاد اسلامي مشهد و سخن گستر، 1388.
ــيري در افكار روان شناسانه و روان كاوانة  مولانا  - تابشي از يك گهر؛ س
ــريف. محي  الدين شاكري، چاپ اوّل، تهران:  جلال آلدين محمد در مثنوي ش

توكلي، 1388.
- تحليل و تطبيق انديشه هاي كلامي در مثنوي مولوي با نگاهي به ديگر 

گزيدة كتاب شناسي مولانا پژوهي 
۸۸ و ۸۹

فهرستى از مهم ترين كتاب هايى كه دربارة مولانا، از سال 1388 تا اكنون 
منتشر شده است. اين فهرست، تنها شامل كتاب هاى چاپ اول است. 




