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Dằqữgḣἳ’s Story is an allegorical explanation of the "whole thing" 
rule, and rather a mention of the unity of existence in the specific 
tone and context of Rumi's mysticism; Without it being necessary to 
consider him as the existential unity of theoretical mysticism. The 
relation of Daqoqi's story to the Rumi is the relation of the rule of 
"the whole thing" to the mysticism of Ibn Arabi, that anyone who 
does not pay attention to their meaning and meanings has not been 
able to understand the essence of theoretical mysticism as well as 
the spiritual Masnavi. The present article believes that despite the 
many differences between Ibn Arabi's mysticism and Rumi's 
mysticism, monotheism of the Almighty is the most basic concept 
around which both schools have been formed. 
The most important similes used in Dằqữgḣἳ’s Story are candle = 
light, tree and human. The important thing in common with the 
mentioned parables is that: all three are upright and upright: and this 
is proportional to the length and depth of existence. All three are 
related to burning; And at the same time, all three are related to 
cultivation. 
Existence is one with light, and light is one of the divine names. 
Light and existence are pure unity and all multitudes are the 
emergence of this unity; The truth of man is the truth of light.
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Extended Abstract 

Introduction 
In Ibn-Arabi's mysticism, there is a rule known as "the whole object for 
the whole object"; It means "everything exists in everything". The 
importance of this rule is to such an extent that according to Ibn Arabi, 
anyone who does not understand it, his monotheism is not complete: "All 
things are in everything, and the knowledge of this is fan al-Tawheed la 
tarifah" (Ibn Arabi , 1367, p. 33); We know that monotheism is the basic 
principle of Islam and the unity of existence is the most fundamental 
principle in Ibn Arabi's mysticism; The fact that the lack of recognition of 
the mentioned rule is equated with the lack of recognition of the most 
basic religious and mystical teachings and rulings is a deep and very 
meaningful statement and shows its great importance. Now, from a 
logical point of view, if the content of the rule is true that "everything 
exists in everything", this clause will also be true that: "everything exists 
in one thing." Or in other words, "everything exists in one thing"; In the 
first encounter, this interpretation confronts the human mind with this 
basic challenge: How can everything exist in one thing?! But the 
mentioned rule is accepted in the main theoretical mysticism and it is 
considered to be the completion and completion of monotheism; To the 
extent that it has been emphasized by the supporters of theoretical 
mysticism and the students of the school of Ibn Arabi; For this reason, 
they have used subtleties and subtleties in explaining it; It is stated in the 
sources: He gave me the mirror, polished your face like a mirror, no one 
saw you without your face The reed that you have appeared in all your 
mirrors out of grace is the reed of your face (quoted by Adham Ozlati, 
2011, p. 404). Jami says in a subtle interpretation: 

 “The existence, which was the essence of the dear God, all things are 
in Him and He is in everything.” 

 “This is the expression of what the sage says that everything is 
included in everything” (Jami, 1360 p. 33) What we are trying to deal 
with in examining the story of Daqoghi is the explanation of the presence 
of "all in one" and "one in all" and "all in all"; In such a way that it is 
compatible with the teachings of theoretical mysticism, Maulavi 
mysticism and also with many ruling principles. Therefore, in this article, 
we will explain the meaning of the rule "everything" and the summary of 
the story of Dằqữgḣἳ, and then we will mention, explain and explain 
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examples of the mystical points of this story, which are in the context of 
the rule has been From this review, we can conclude: Although Molvi's 
mysticism and Ibn Arabi's mysticism have important substantive 
differences, they also have many aspects in common. One of these 
common aspects is the ratio of Dằqữgḣἳ’s Story with the rule of 
"everything"; In short, the story of Daqoghi is the basis of "everything" in 
the mysticism of Ibn Arabi. Background of the research: An article with 
detailed specifications has been published that examines the rule with 
three readings in the works of Imam Khomeini: Yathrabi, Seyed 
Mohammad Javad, Yusuf Thani, Seyed Mahmoud, Zare, Mohammad 
Amin. (2018). Explanation and analysis of the principle of "the whole 
object for the whole object" in three readings in the mystical works of 
Imam Khomeini. Published in Javidan Kherad magazine. 
 
Conclusion 

1.  The most important similes used in , Dằqữgḣἳ's story are candle = 
light, tree and human. The important commonality of the above-
mentioned parables is that: all three are upright and erect: and this is 
proportional to the path of length and depth of existence. All three are 
related to burning; And at the same time, all three are related to 
cultivation; Both the candle and the tree are potential burning material; As 
a result, they become light by burning; At the same time, this burning 
means cultivation of the low aspect of one's existence; Just as in the 
aforementioned parables, light was the common feature of a candle and a 
tree, in humans, according to Rumi's interpretation, it is necessary to 
reach from the stage of rawness to the maturity of burning; A very 
thoughtful and meaningful interpretation is attributed to Rumi, who 
considers the result of his life to be three words : 

The result of my life is no more than three words: I was raw, I was 
cooked, I was burnt 

It has also been said: 
The result of my life is no more than three words. I burned and burned 

and burned 
2.  Existence is one with light. Light is one of the divine names. Light 

and existence are pure unity and all multitudes are the emergence of this 
unity; The truth of me is the truth of light. In his works, Ibn Arabi talks 
about Alkun tree, which is a tree of light. All three parables mentioned 
above are prominent parables of existential unity; And we mentioned that 
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the rule of "everything" itself is one of the branches of unity. 
3. Dằqữgḣἳ's story emphasizes the rule of "the whole object" with the 

two approaches of thematic analysis and citing examples; Thematic 
analysis includes such things as the analysis of the relationship between 
parts and the whole, seeing a friend in a human being, the sea in a drop, 
the sun in a particle, hourly and hourless, kinship and non-kinity, kinship 
and kinshiplessness, greetings to the righteous, and seeing the beloved in 
is all; Mentioning an example is also a description of the transformation 
of candles, trees and humans into each other . 

4. According to what was mentioned, despite the many differences that 
exist between Ibn Arabi's mysticism and Molvi's mysticism, there are 
many common principles and topics that can be found in each of these 
two schools, but with their own tone and language. It is stated; 
Monotheism of the Most High is the most basic concept around which 
both schools are formed; With regard to this approach and the discussed 
topics, the famous expression of Sheikh Baha'i shows itself again: 
whoever says your praise in a language, is like a nightingale to singing a 
ghazal and a nightingale to a song. 
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شی، کلء فی شیء کل
داستان دقوقی، مثنوي 

ابن   عربی، مولوي.معنوي،

داستان دقوقی تبیین تمثیلی قاعده «کل شیء» و بلکه ذکر وحدت وجود، به لحن و سیاق 

آنکه لازم باشــد او را وحــدت وجــودي عرفــان نظــري اختصاصی عرفان مولوي است؛ بی

عربی است «کل شیء» به عرفانِ ابن، نسبت قاعدهمثنويبه بدانیم. نسبت داستان دقوقی

مایــه عرفــان که هر کس به مدلول و معناي آنها توجه نداشته باشد، نتوانســته اســت جان

هاي زیادي که رغم تفاوتنظري و نیز مثنوي معنوي را دریابد. مقاله حاضر معتقد است به

ترین د، امــا توحیــد حــق تعــالی اساســیعربی و عرفان مولــوي وجــود دارمیانِ عرفان ابن

  اند.مفهومی است که هر دو مکتب حول آن شکل گرفته

درخــت و انســان ،  اند، شــمع ـ نــورکار رفتههایی که در داستان دقوقی بهترین تمثیلمهم

هاي یاد شده این اســت کــه هــر ســه قــائم و ایســتاده و هستند. وجه اشتراك مهم تمثیل

مسیر طول و عمق هستی، تناسب دارد. هر سه با ســوختن نســبتی   اند و این باقامتراست

اند.حال هر سه با تزکیه مرتبطدارند و درعین

انــد و همــههستی با نور یکی است و نور از اسماي الهی است. نور و وجود، وحدت محض

  اند؛ حقیقت انسان حقیقت نوري است.کثرات، ظهور همین وحدت
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  مقدمه

اي وجود دارد که به «کل شیء فیه کل شیء» معروف اسـت؛ یعنـی عربی قاعدهدر عرفان ابن
عربـی حدي است که از نظـر ابنز وجود دارد». اهمیت این قاعده تا بهچیچیز در همه  «همه  

هـذا   تعـرف  لـم  ء و انء فیه کل شىکل شى«هر کس آن را در نیابد توحیدش کامل نیست:  
دانیم که هم توحید اصـل اساسـی دیـن . می)33، ص1367عربی،  » (ابنفان التوحید لا تعرفه

 عربی است.ترین اصل در عرفان ابناسلام است و هم وحدت وجود بنیانی

هـاي دینـی و ترین آموزهیاد شـده بـا عـدم شـناخت مبنـایی  که عدم شناخت قاعدهاین 
عرفانی و حِکمی یکی دانسته شده است، سخنی  عمیق و بسـیار پرمفهـوم اسـت و اهمیـت 

 دهد.  را نشان میبسیار زیاد آن 

که «در همه چیز، همه چیـز وجـود   حال از لحاظ منطقی اگر مضمون قاعده صادق باشد
» یا به تعبیـري همه چیز وجود دارد.  ،در یک چیز«  این فرع نیز صادق خواهد بود که:  دارد»،

تعبیر، در اولین مواجهه، فکر انسان را با ایـن ». این  در یک چیز وجود دارد  ،همه چیزدیگر «
چیز وجـود داشـته   مهسازد که چگونه ممکن است در یک چیز، هرو میچالش اساسی روبه

باشد؟! اما قاعده مذکور، در عرفانِ نظري اصلی پذیرفته شده و بلکه در حکم اتمام و اکمـال 
که از سوي طرفـداران عرفـان نظـري و شـاگردان مکتـب توحید دانسته شده است؛ تا جایی

 عربی مورد تأکید قرار گرفته است؛ابن

  اند. در منابع آمده است:  کار بردهبهها  ها و لطافتبراي همین در تبیین آن ظرافت
    صورت تویک آینه، کس ندید بی لا صورت توــاي آینه را داده ج

    1اي پدید، نی صورت توخود آمده  هانی نی که ز لطف در همه آینه
)  404، ص 1381(ادهم عزلتی، 

 جامی در تعبیري لطیف گوید: 

  چیز اند و وي در همهويدر   اشیا همه  هستی که بود ذات خداوند عزیز
  ه چیز مندرج در همه چیزـــباشد هم  ان آنکه عارف گویدـاین است بی

  )33، ص1360 جامی،(                                                                        

 
 منسوب به ابوسعید ابوالخیر.  .1
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آنچه در بررسی داستان دقوقی در پی پرداختن به آن هستیم، تبیین نحوه حضور «همه در 
هـاي عرفـان نظـري، که هم بـا آموزهو «یک در همه» و «همه در همه» است؛ به نحوي  یک»

عرفان مولوي و همچنین با بسیاري از اصول حکمی سازگار باشد؛ بنابراین ما در ایـن مقالـه 
گاه به ذکـر، توضـیح و کنیم و آن«همه چیز» و خلاصه داستان دقوقی را بیان می  معنی قاعده

یـاد شـده   پردازیم که در مضـمون قاعـدههاي عرفانی این داستان مینکته  تبیین مصادیقی از
عربـی از هـم تـوان نتیجـه گرفـت: بـا آنکـه عرفـان مولـوي و ابناست؛ از این بررسـی می

هاي ماهوي مهمی دارند، اما وجوه اشتراك بسیاري هـم دارنـد؛ یکـی از ایـن وجـوه تفاوت
 چیز» است؛ خلاصه اینکه داستانِ دقـوقی قاعـده  اشتراك نسبت داستان دقوقی با قاعده «همه

 عربی است.  «همه چیز» عرفان ابن

اي با مشخصات مشروح چاپ شده است که به بررسی قاعده با سـه پیشینه تحقیق: مقاله
 ؛سـیدمحمود ،یوسف ثـانی ؛سیدمحمدجواد ،یثربیخمینی پرداخته است: قرائت در آثار امام

ء» بـه سـه قرائـت در ین و تحلیل اصل «کل شیء فیه کل شیتبی«).  1398محمدامین (  ،زارع
 منتشر شده در مجله جاویدان خرد. »،خمینیآثار عرفانی امام

  

 الف) خلاصه داستان دقوقی  

که کرامات بسیاري   مسلکی استسیماي عاشقبه روایت مولوي، دقوقی عارف واصل خوش
بـرد. سـر میو سـفر و طلـب، عمـر به داشت؛ با آنکه عارف واصل کامل بود، اما باز در سیر

عارف واصل کسی است که به وصال حق رسیده است. وقتی حق تعالی خطـابش کـرد کـه: 
پاسخ داد که: «هر چند در میان   1وجوي چه هستی؟»«چون خداوند با توست دیگر در جست

 خواه و عاشـقتمامیـتام، بر آب سـبو هـم طمـع دارم». از نظـر مولانـا، عشـق  دریا نشسته
بر لـب و   را  کوزه  آب  شوق و تشنگی  باز  باشند  هم که  دریا  ناپذیر است؛ عارفان وسطسیري
نهایـت و مـدام اسـت؛ ایـن سـخن بـا حفـظ دارند؛ گویی که این عطش و استسقاء بی  جان

نیز باشد کـه   الحکمفصوصعربی در  تواند یادآور بیان فلسفه خلقت از نظر ابنها، میتفاوت
دهد که: «دیـدن پرسند: خداوند براي چه مخلوقات را آفرید؛ جواب مییعربی موقتی از ابن

 
  بشر؟» جویی چون توست با خدا دگر           چون جوییمی چه داري من «مهر .1
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خلایـق بهجتـی دیگـر؛  خـودش در آینـه خودش در خودش یک بهجـت داشـت، و دیـدن
خواست که خود را بیرون از خود، در آینه خلایق هم ببیند؛ انسان و عالم را آفرید». حال بـه 

پاسخ داد: عارف واصل با آنکه به مقام وصـال   توانهمان سیاق، گویی که از زبان دقوقی می
 خواهد که در خلایق نیز جلوه حق را ببیند. حق تعالی رسیده است، باز می

شـود و بیند که به هفت شمع تبدیل میدقوقی در میان سفر خود ناگاه از دور شمعی می
به یک شود؛ باز ناگاه یک شمع  هفت شمع به یک شمع و یک شمع به هفت شمع تبدیل می

گـاه شود و هفت درخت به یک درخت؛ آندرخت و یک درخت به هفت درخت تبدیل می
کـه تر اینمهم  همین ترتیب. نکتهیک درخت به هفت انسان و هفت انسان به یک انسان و به

شـود کـه ایـن دهیم به تفکیک و زمان نیـاز اسـت و گمـان میما وقتی ماجرا را توضیح می
افتـد ها چون در عالمِ شهود اتفاق میکه این تبدل ده است؛ درحالیحوادث از پی هم روي دا

هاي عرفانی ها گزارشتبدیلها از کیفیت  دهد. مولانا در خلال این تبدیلدر یک دم روي می
هاي عرفانی بسیاري دارد؛ به برخـی از آنهـا در خـلال مباحـث دهد که نکتهعمیقی ارایه می

حدي که به موضوعِ ما، یعنی بررسی نسـبت قاعـده «همـه ر آن اشاره خواهیم کرد، اما تنها د
هاي عرفـانی و حکِمـی چیز» با داستان دقوقی مرتبط باشد؛ وگرنه ایـن داسـتان داراي نکتـه

مثنوي مابقی نکات عرفانی این داستان را به منبع اصلی آن یعنی کتاب    بسیاري است. مطالعه
 گذاریم.و شارحان آن وامی  معنوي

  

 هاي قاعده «همه چیز»در قصه دقوقیدیق و نشانهمصا ب)

«همه چیز» و فرع آن یعنی «یک چیـز در  ترین مصادیقی که از داستان دقوقی براي قاعدهمهم
  توان استخراج کرد بدین قرار است:  چیز» میهمه 

ها عین حضور و ارتباط به اوینـد، اي که در هر جزء حضور دارد و جزءکلیدر واقع آن  
چیزي است که در عرفان و حکمت اسلامی به «کلی سِعی» معروف اسـت؛ بـه تعبیـر   همان

حقایق مادون خـود   حکما عقل اول و به تعبیر عرفا فیض منبسط «کلی سعی» نسبت به همه
 دارند؛  

مجرَّد از ماده، به وحدت اطلاقى موجود و نسبت بـه مـادون خـود    سعى  هر وجود کلی
باشد و جمیـع کمـالات مفصـل در جمیع کمالات ممکنات میبسیط است. این وجود جامع  
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حقایق وجودى را داراست. کسانی چون ملاصدرا ضمن جمع میـان دیـدگاه عرفـا و حکمـا 
باشد» (ملاصدرا، اند: «عقل مقام اجمال فیض واسعه حق و وجود منبسط، تفصیل آن مىگفته

ا اجزاي خود تجـافی اتفـاق ). در رابطه کلی سِعی ب84، ص1360؛ آشتیانی،  3301، ص1360
افتد؛ مثلاً اگر مطلبی از ذهن ما تنزل پیدا کند و بر روي این کاغذ نوشته شود، به معنـاي نمی
  شدن چیزي از درون ما و خالی شدن درون ما از آن مطلب نیست.    کنده

وجودي دارد و آنچه از کل نازل شده و یا بـه اصـطلاح جـدا   کل همیشه بر جزءها سِعه
کل واحد است؛ اما مناسـبت حـدیثی کـه مولـوي از حضـرت تنزل شئون و رقایق آن  شده،  

ویژه تعبیر «کلی سعی» این اسـت کـه نـام محمد (ص) نقل کرده است با مبحثِ حاضر و به
عی بـر  دیگر مرتبه یاد شده، یعنی عقل اول و فیض منبسط کـه ویژگـی شـمول و کلیـت سـِ

  عربی اسامی مختلفی دارد. به تعبیر ابن مادون را دارد، «حقیقت محمدیه» است که
«حقیقت محمدیه یا نور محمدى اولین حقیقت ظاهر، موجود نخســتین یــا مبــدأ ظهــور 
عالم و سرانجام نخستین یقینى است که ذات حق قبل از هــر یقینــى بــا آن یقــین یافتــه 

ز مرتبه، شخص محمد رسول اللهّ نیســت کــه بعــد ا است. روشن است که منظور از این
همه انبیا ظاهر شده رسالتش را به مردم ابلاغ کرده و سپس به عالم دیگــر انتقــال یافتــه 

طبیعى که برابر است با عقل اول و حقیقتــى اســت است، بلکه آن موجودى است ماوراء
 ســعى  کلى، آن هم نه کلى منطقى که مفهومى بیش نباشد و امرى ذهنى باشد، بلکه کلى

ى است عینى، با داشتن مراتــب مضــاعف، یعنــى هــم مرتبــه احاطى انبساطى، که حقیقت
نبوت، هم مرتبه رسالت، هم مرتبه ولایت کلى که از حیث مرتبه نبــوت و رســالتش در 

صورت انبیا و رسل، از آدم گرفته تا خــاتم، ظــاهر شــده، و بــا ادوار و اعصار متمادى به
تش ناســخ جمیــع ظهور شخص محمد عربى که اکمل و افضل انبیاست و دین و شــریع

ادیان و شرایع است، انقطاع پذیرفته و خاتمه یافته؛ بنابراین همه انبیا و پیامبران سلف از 
، 1378عربــی،  (ابن  2آدم تا عیسى مسیح، مظاهر آن حقیقت و نوّاب و ورثــه او هســتند»

   ).22ص

 
 نشــر مرکــز ،330ص ،السلوکیۀ المناهج فی الربوبیۀ الشواهد ،1360ابــراهیم،  بن محمد شیرازي،  صدرالدین .1

  ایران. تهران ـ دانشگاهی،
  .انتشارات روزنهچاپ دوم، تهران،  ،1ج ،1378 ،الاشواقترجمانالدین بن عربى، محیى .2
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بــه ذوق مقــام احمــدي و مشــرب  «کــلّ شــیء فیــه کــلّ شــیء» بــه ایــن اعتبــار قاعــده
)، و یا در موضـعی دیگـر شـهود 167، ص2، ج1428ص) معروف است (فرغانی،  (محمدي

شـمار ) و سـرّ آن مقـام به302«کلّ شیء فیه کلّ شیء» از خصایص مقام أو ادنی (همان، ص
 ).140، ص1آمده است (همان، ج

، الحقیقهفراتر از آن مطابق با اصول حکمت اسـلامی و براسـاس مضـمون قاعـده بسـیط
یک از آنهـا نیـز نیسـت: «هـر چیـزي کـه اشیاء مادون خود است و هیچ  مهالوجود هواجب
ــیط ــدرا، بس ــت» (ملاص ــه اشیاس ــود هم ــدت خ ــه وح ــد ب ). 222، ص1341الحقیقه باش
اي همـین حکـم را الحقیقهالحقیقه است و هر بسیطالوجود در نهایت بساطت، بسیط«واجب

اء از او خـارج نیسـت» (ملاصـدرا، دارد؛ بنابراین حق تعالی همه اشیاست که چیـزي از اشـی
   ).  368، ص2، ج1368

عی در همـه  بنابراین مراد از حضور کل در جزء و جزء در کل، همـین حضـور کلـی سـِ
موجودات است که با تعابیر مختلفی همچون عقل اول، فیض منبسـط، حقیقـت محمـدي و 

مبحث که جـدایی جـزء از شود. دوباره باز گردیم به اول این  ها عنوان دیگر از آن یاد میده
تـدریج رو بـه ایم، کـه در ایـن مثـال شـاخه بهکل را به جدایی شاخه از درخت تشبیه کرده

که در کلیِ سِعی جـدایی جـزء از کـل همـان و شود؛ درحالیگذارد و خشک مینابودي می
محو و نابوديِ جزء همان است؛ اگر این نابودي را به امري محسوس تشبیه کنـیم، شـبیه بـه 
این است که صاحب تصویر از جلوي آینه کنار برود، در این حالت تصـویر داخـل آینـه در 
همان لحظه محو خواهد شد. همچنین مطلب یاد شده شبیه به این است که ما در ذهن خـود 

که ذهن خود را به چیزي دیگر متوجه سازیم تصـویر گـل گُلی را تصور کنیم، به محض این
  در ذهن محو خواهد شد.    

    
   دیدن یار در بشر، دریا در قطره، آفتاب در ذره  .1

چیـز» در ایـن داسـتان، در همـه    چیزیک  دومین مصداق قاعده «همه چیز» و تابعِ آن یعنی «
عنوان مسـافري ترسـیم هدفی است که براي سفر دقوقی ذکر شده است؛ سیماي دقـوقی بـه

 ا در یک قطره و آفتاب در ذره است: دنبال دیدن نور یار در بشر، دیدن دریشده است که به
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 وار یارـــــر انــــوار          تا ببینم در بششدم مشتاقروزى مىگفت 

  اىدر ذرهــــابى درج انـــــاى          آفترهــم قُلزمى در قطـــتا ببین
 1)380، ص1373(مولوي،                                                          

مراد از یار در اینجا خداوند متعال است؛ بنابراین این چند مصداق یعنـی دیـدن حـق در 
سیماي خلق، دیدن دریا در قطره و دیدن آفتاب در ذره، هـم مصـداقی بـراي «جـزء و کـل» 

  اي از تبیین قبلی است.قبلی و هم خود نتیجه
مـورد مـذکور مَثلـی از  حق تعالی اگر چه مثِل ندارد، اما مثَل دارد؛ و هر یک از این سـه

   2حق تعالی با کائنات است.  هاي رابطهمثَل

مراد از آفتاب در اینجا همان تابش نور خورشید است که از چندین جهـت در تقابـل بـا 
«ذره» قابل تفسیر است. یکی اینکه «به غایت عظمت» یعنی خورشید بـا «بـه غایـت خـُرد و 

هـاي معلـق در هـوا وقتـی دیـده معمولی ذرهحقیر» یعنی ذره مقایسه شده است. در حالت  
تابد و بدون این تابش، انگار که وجودي ندارند؛ یا بهتر بگوییم شوند که نور خورشید میمی

شود. «ظهـور و کشـف ذرات بـه وجـود ذره، غیبی است که با تابش نور خورشید ظاهر می
و معـدوم نمایـد» باشـد. اگـر طلـوع آفتـاب نباشـد، وجـود ذرات نتـوان دیـد    طلوع آفتاب

 ).  256، ص1341القضات،  (عین

یابـد و مـا حال نور هم خود در تجلی بر این ذرات و بر این موجودات ظهور میدرعین
بینیم وگرنه نور محض از شـدت خلـوص و محوضـت همیشه «نور ظاهر در مظهري» را می

دهد و بـا جود میکه حق تعالی در ظهور خود در مخلوقات به آنها وشود؛ کما ایندیده نمی
شود؛ بنابراین دیدن خورشید در ذره، خود مَثلِ دیدن وجود دادن خود در آنها، ظاهر میاین،  

  چیز است.همه چیز در یک 
قطره با دریاسـت. قطـره خـود   تر از آن در مورد رابطهسخنی شبیه به این و حتی لطیف 

رد. چه قطره را معلول دریا بـدانیم مُجملی از دریاست که به اجمال، مطلق دریا را در خود دا

 
ســازمان چــاپ و  تهــران، ،، چاپ اول1ج  ،1373 ،مثنوى معنوىالدین محمد بلخى(مولوى)، مولانا جلال  .1

  .انتشارات وزارت ارشاد اسلامى
  به بعد. 179، ص1398براي تبیین تفاوت میان مِثل و مثَل بنگرید به: بابایی،  .2
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معلول، اصل در فـرع و   یا مرتبه دریا یا مظهر دریا یا فرع دریا، در هر صورت علت در مرتبه
کند که: «هیچ ظهوري براي حـق جـز بـا ظاهر در مظهر حضور دارد. همین نکته را تأیید می

صـورت بهخلق نیست و هیچ ظهوري براي خلق جز با حـق نیسـت و هـیچ وجـودي جـز  
کـه در وجـود دو نیست؛ زیرا حق تعالی عین هـر موجـودي اسـت... وقتی  جمعی میان این

 خلقی خالی از وجود حق نباشد، حقی خالی از وجود خلق نیز نیست». ما ثـم ظهـور للحـقّ
 بینهما، لأن اللهّ عین کلّ  لصورة الجمعیۀ؛ فلا وجود إلا  إلا بالحقّ  ، و لا ظهور للخلقإلا بالخلق

موجود... و لمّا لم یوجد فی الوجود خلق خال عن وجود الحقّ، و لا حقّ خـال عـن وجـود 
 ).104، ص2004» (جیلی، الخلق

تر از هر دو مورد ترتیب و حتی لطیفهمیندر مورد دیدن انوار یار در بشر  نیز سخن به
تـرین هـا، اعلیثَلمَ رو از بـین همـهحق تعالی است، و ازاین قبلی است؛ چراکه انسان خلیفه

مَثلِ حق تعالی است که از وجوه بسیاري مظهر اوست؛ بنابراین ظهور حـق در خلـق، خـود 
 باشد؛  ذکر مصداقی از حضور «همه چیز در یک چیز» می

الانسان عالم صغیر، ارادوا به نوع البشر، و هو خلیفۀ فی الأرض؛ و الانسان الکبیــر خلیفــۀ «

الانسان الصغیر نسخۀ منتخبۀ و نخبۀ منتسخۀ مــن الانســان الکبیــر، اللهّ فی السماء و الأرض. و  

بمثابۀ الولد من الوالد. فله ایضا حقیقۀ باطنۀ و صورة ظاهرة. اما حقیقته الباطنۀ فــالروح الجزئــی 

المنفوخ فیه من الروح الاعظم، و العقل الجزئــی، و الــنفس و الطبیعــۀ الجزئیتــان. و امــا صــورته 

بۀ من صورة العالم: فیها من کل جزء من اجزاء العالم، لطیفها و کثیفها، قســط الظاهرة فنسخۀ منتخ

  و نصیب.

  فسبحان من صانع! جمع الکل فی أحد اجزائه. و قول القایل: 
  ).  485، ص1422» (ترمذي،  و لیس على اللهّ بمستنکر           ان یجمع العالم فی واحد

که حق تعالی در آن جـاي گیـرد تنها جایی  عالم است و  ویژه اینکه انسان خود عصارهبه
  هاي حق تعالی را دارد. اي است که تاب تجلیدل انسان است. دل در نهایت در حکم نقطه

از جهت شهودي نیز، مـورد نظـر عارفـان بـوده   ،بر جنبۀ وجوديعلاوهقاعده همه چیز،  
یـد، بـه تمـام ایـن منتهاست ظهور نمااش که بی«این قلب انسانی اگر با سعۀ وجودي  است:

کنـد» یابد، تا بدانجا کـه هـر چیـزي را در هـر چیـزي شـهود میحقایق احاطۀ استیعابی می
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ل در مجمـلدر عرفان  ).  46، ص2004عربی،  (ابن ل و مفصـّ همـان ،  رؤیت مجمل در مفصّـ
، 1426(کاشـانی،    آیـدشمار میبهرؤیت «کلّ شیء فی کلّ شیء» و از بالاترین مراتب شهود  

  ).477، ص2ج
 

  ج) چندین مصداق از تبدیل کثرات به واحد و واحد به کثرات در داستان دقوقی

درپی «یکی» به «چند» و «چند» به «یکی» است کـه مولـوي هاي پیاوجِ داستان دقوقی تبدیل
تبـدیل هفـت شـمع، مـرد و «دهـد: با تأکید بسیار و با توصیفی شورانگیز از آن گـزارش می

این مـوارد بـه  هاي هر یک به هم، در یک آن»؛ ما به همهتبدیلدرخت به یکی و بالعکس و 
 کنیم:  اختصار اشاره می

 تبدیل هفت شمع به یک شمع و یک شمع به هفت شمع   .1

و   يازرش معنـو  کیـ  يزمین داراایات مذهبی مشرقور  عدد هفت «در بسیاري از اساطیر و
اند و بـه تعبیـر تـن نوشـته  حـق نیـز آنهـا را هفـت  ياولیـا  يبنـداسـت و در طبقه  یقدوس
، 1363اسـتعلامی، د» (آنها را ابدال گوین  یعربنبنام آنها را ابرار و به تعبیر ا  المحجوبکشف

  .)308ص
انگیزي با خود دارد تا کند که نور بسیار حیرتدقوقی از دور هفت شمعی را مشاهده می

  سازد:  میافزا که با خیره شدن به آن، خیرگی را هم خیره بدان حد حیرت
 دم بدانــــل شتابیـــان         اندر آن ساحـدم ناگهـع از دور دیـــشمهفت  

 انـــان آسمـــر یکى شمعى از آن         بر شده خوش تا عنـــه هــنور شعل

  خیره گشتم خیرگى هم خیره گشت          موج حیرت عقل را از سر گذشت  
 )381، ص1373(مولوي،                                                                    

مردم کـه چگونـه برخـی آن انـوار را در   این انوار و ارتباط آنها با خلایق و عامه  وصف
اند، در داسـتان آمـده اسـت و مـا بـراي یابند، با آنکه در ظلمت به دنبال نور چراغ دواننمی

اما آنچه مهم است و با موضـوع بحـث مـا   کنیم.رعایت اختصار از تفصیل آن خودداري می
دهد. یـک شـمع بـه هفـت ها روي میاي است که میان شمعدرپیهاي پیارتباط دارد تبدیل

دهد که قابلِ توضیح شود؛ چنان اتصالاتی روي میشمع و هفت شمع به یک شمع تبدیل می
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 و بیان نیست: 

 ب فلکــاو جیشکافد نور شد هفت یک          مىدیدم که مىمىباز 

 ر هفت شد          مستى و حیرانى من زفت شدـــبار دیگباز آن یک

  ا  ـــا           که نیاید بر زبان و گفت مــــهان شمعـــــاتصالاتى می
  )381، ص1373(مولوي،                                                         

  

  . تبدیل شدن هفت شمع به هفت مرد2

شـوند؛ شـدت ه ناگاه «هفت شمع به هفت مرد» و «هفت مرد بـه هفـت شـمع» تبـدیل میب
 نورانیت و ظهور انوار به حدي است که در برابر آن انوار روز خرده دُردي بیش نیست:  

 ه سقف لاجوردــشد بشمع اندر نظر شد هفت مرد           نورشان مىهفت  

  ردــستا را مىـــت نورهـاز صلاب    ور روز دُرد      ـــــوار نـــپیش آن ان
  )381، ص1373(مولوي،                                                                  

  

    . تبدیل شدن یک مرد به یک درخت و بالعکس3

شان باعث روشنی چشـم آیند؛ درختی که سبزيباز هر یک از مردها به شکل درختی در می
 که در این داستان همان عارف کامل است:  شود  اي میبیننده

  بختهر یک مرد شد شکل درخت             چشمم از سبزى ایشان نیکباز 
  )381، ص1373(مولوي،                                                                 

کون   درخت یاد شده، بیشتر وصف ظهورات شجره  سبزي و میوه و شاخ و برگ و ریشه
دانیم نـام یکـی از کند؛ میعارفان را تداعی می  شجرةالکونو  را دارد؛    یا همان درخت هستی

 الکون  إلى  عربی در شروع این رساله گوید: «فإنی نظرتاست؛ ابن  شجرةالکونعربی  آثار ابن
). 313، ص1421 عربـی،» (ابنشــجرةو تکوینه، و إلى المکنون و تدوینه، فرأیت الکون کلـه  

ها و بینـد کـه شـاخهکند کل هستی را بـه شـکل درختـی میعربی به صراحت تأکید میناب
ویژه توصیفی که مولوي از درخت آن، چنان است و چنان است و چنان. به  ها و ثمراتریشه

  بخشد:  دهد ارتباط این دو کلام را تحکیم بیشتري میمورد مشاهده ارائه می
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 سدره چه بود از خلا بیرون شده   هر درختى شاخ بر سدره زده       

  نــــبیخ هر یک رفته در قعر زمین        زیرتر از گاو و ماهى بد یقی
 )381، ص1373(مولوي،                                                        

انگیزتر اینکه، شاخه متعارف با آنکـه از خـاك و در خـاك اسـت و توصیفی پرمایه و دل 
تر اسـت؛ ها هم شـادابدرخت از شاخه  ي اینتیرگی و کدري خاك را دارد اما ریشه  بالطبع

 جست: چینی برق نور همچون آب از میوه بیرون میاي را که از آن میهر میوه

 شان زیر و زبرل از آن اشکال ــتر           عقروىشان از شاخ خندانبیخ

   و آب از میوه جستى برق نوراى که بر شکافیدى ز زور          همچمیوه
  )381، ص1373(مولوي،                                                            

لطیـف   ها در مضمون موضوع مورد بحث ما، اشارهها نورند. در دل همین توصیفریشه
   درخت است: دیگري وجود دارد که مربوط به انبوهی برگ و میوه و ارتباط آن با شاخه

 فراخ  گشته از میوهز انبهى برگ پیدا نیست شاخ          برگ هم گم

هـایش ها پیدا نیسـت، و از بـس کـه میوهها بسیارند شاخهمولوي گوید: از بس که برگ
ها پیدا نیست؛ خود همین نکته قاعده به ظهور در عین پنهانی و پنهـانی در بسیار است، برگ

هـا پیـدا ها از انبوهی برگلطیفی دارد؛ چراکه اگر شاخه  عین ظهور همه حقایق در هم اشاره
ها پیدا نیستند، پـس چگونـه ها از بسیاري میوهبیند و اگر برگنیستند، پس چگونه آنها را می

  آنها را مشاهده کرده است؟!
غفلت مردمـانی  ها پنهان بودند از دیدهها و میوهسایه درخت، نور،تر اینکه باز آن شگفت

زدند و هاي پوسیده چنگ میوخاشاك و میوهر طلب نور و سایه و غذا بودند و بر خسکه د
  خوردند.  هاي پوسیده میبا حرص و ولع از میوه

نهد و به اقتضـاي محتـواي داسـتان بایـد بگـوییم وقتـی باز وقتی دقوقی گامی پیشتر می
 شود:افکند، هفت درخت به یک درخت تبدیل مینظري عمیق می

  بخت           باز شد آن هفت جمله یک درختندم پیشتر من نیکراگفت 
  )381، ص1373(مولوي،                                                               
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    اي. هفت شدن یک، یک شدن هفت در هر لحظه4

«تنهـا » شمع و درخت و انسانی که گفتیم در «آن واحـد» و گانهحال «هر هفت و یکی از سه
دانیم که یکی از احکام عالم معنا، رهایی زمـان از قیـد شدند؛ میهم تبدیل میدر یک آن» به

زمان، و مکان از قید مکان است که در ادامه به آن اشاره خواهیم کـرد؛ زمـان بـه لازمـانی و 
و به هاي بسیار حکمی  مرتبه به اقتضاي قاعده  شود؛ بنابراین در اینمکان به لامکانی بدل می

هـاي یـاد شـده یکـی هسـتند و یکـی در آن واحـد «همه چیـز»، همـه هفت  اقتضاي قاعده
  تاست:  هفت

  گشتم از حیرت همىشد هر دمى          من چسان مىشد فرد مىهفت مى
 )381، ص1373(مولوي،                                                                   

اول از «هفت» در اینجا کثرت و بسیاري اسـت و نـه لزومـاً بـه معنـاي دانیم که مراد  می
  انحصار در عدد هفت. 

کند این است: درختان که در هـر انگیز دیگري که مولوي از دقوقی بیان میشهود حیرت
نمـاز و ایستند؛ یک درخت از جلو همانند پیششدند به نماز میآن به نور و انسان تبدیل می

اند؛ قیام و سـجود درختـان ضـمن اینکـه تعبیـر «الـنجم و ر او به قیام ایستادهسبقیه از پشت
آورد، بسی باعث حیرت و شگفتی است که چگونـه را به خاطر عارف می  1الشجر یسجدان»

 که نه «زانویی دارند و نه میان و کمري»: پردازند، درحالیبه نماز و قیام و سجده می

   چنانیان          این چه ترتیب نماز است آنه مــــاین درختان را نه زانو ن
 )383، ص1373(مولوي،                                                               

آورد که: «به باغ جمله شراب سخن یاد شده تعبیر معروف دیگري از مولوي را به یاد می
این چه     ).376، ص1384مولوي،  نوشند/ در این میانه کسی نیست کو گلو دارد» (خداي می

گمان این همان اصـل هسـتی و نوشند؟! بیگلو میدهان و بیشرابی است که درختان باغ بی
رحمـت الهـی  عربی و حکمت اسلامی همان تجلی «فیض» و سعهبه تعابیر عرفان نظري ابن

است که هستی و وجود هر موجودي را در او سـاري کـرده اسـت و بـه نـور وجـود خـود 
)؛ یعنی شرابی که درختان باغ بدون 151، ص2، ج1946عربی،  شان بخشیده است (ابنیاتح

 
 ). 6(الرحمن،  وَ الشَّجرَُ یَسجُْدان» «وَ النَّجْمُ .1
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آنکه نیاز به گـامی و نوشند، همان شراب فیض وجود است. سیر حیات انسان نیز بیگلو می
آنکـه گـام و انتقـال و منزلـی در کـار مکانی باشد از نطفه تا عقل یک سیر و سفر اسـت، بی

  باشد:  
  ز نطفه تا به عقل          نى به گامى بود نى منزل نه نقلتو سفر کردى  

 )380، ص1373(مولوي،                                                         

  

  ها  ها و درخت. هفت مرد شدن همه شمع5

ها باز هفت مـرد شـدند و در پـی یـزدان احـد (= فـرد) ها و درختشمع  بعد از مدتی همه
 نشستند:

  جمله در قعده پى یزدان فرد     بعد دیرى گشت آنها هفت مرد    
 )380، ص1373(مولوي،                                                    

 ها وجود دارددر یک لحظه همه زمان:  ساعتیساعتی و بی د)

بسـیار مهـم   چیز» در داستانِ دقـوقی تعبیـرچیز، در همه  «همه    یکی دیگر از مصادیق قاعده
معناي لحظه باشد و هم بـهتواند یک ساعتی» است. منظور از این ساعت هم می«ساعتی و بی

شود. امـا بیشـتر معنـاي اول در مدتی که از تجمیع ظاهري چندین لحظه و دقیقه حاصل می
ه واحدهاي زمانی یعنی حال و ثانیه و دقیقـ  از بین همه  1دلایل مختلفیتر است؛ بهاینجا دقیق

روز و ماه و سـال، آنچـه کـه اصـل و واقعـی اسـت «حـال» اسـت و بقیـه و ساعت و شبانه
کنیم، اي که ما در عالم ماده تجربه میشوند. حال و لحظهواحدهاي زمانی از حال ساخته می

ترین واحد زمانی است که خود در سرمد ریشه دارد؛ سـرمدیت هـم، حـال بزرگـی کوچک
هاست؛ چون «حال» هر لحظه ظهور سـرمد اسـت، ها و کل لحظهکل زمان  است که به اندازه

 پس در هر حالی سرمد حضور دارد؛ و هر حالی، خود سرمد را، به اجمال در خود دارد.

چون از معلول به علت و از مظهر به ظاهر و از مجلی به تجلی راه هست؛ بنابراین کسی 

 
رصــت بــه آن توان در این فترین مباحث عالم معرفت است که نمیبحث زمان و حقیقت آن، یکی از مهم  .1

حقیقت زمان بر مبناي  براي تبیین حقیقت زمان و ارتباط آن با دیگر مباحث معرفتی بنگرید: بابایی،پرداخت؛  
  سه سیر فلسفی.
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زمان عرضی که تابع عالم ماده اسـت   رهد و یا حداقل از محدودهکه از قید زمان ظاهري می
گردد. بـراي همـین زمان رها می رسد و جانش از احکام محدودهگذرد، به لازمانی میدر می

  است که مولوي گوید: 
 داــى             چون مراقب گشتم و از خود جــــروه مجتبـــــا آن گــبساعتى  

 رداند جوانـر گــــه ساعت پیهم در آن ساعت ز ساعت رست جان             زانک

  ست            رست از تلوین که از ساعت برستا ز ساعت خاستهـــهجمله تلوین
 )384، ص1373(مولوي،                                                                         

حـال   طور که کل هستی بـراي حـق تعـالی یـکدر لازمانی وحدت حاصل است؛ همان
ها در نسبت به او حالتِ یکسان دارند؛ و او بر همـه احاطـه زمان  حقایق و همه  است و همه

ها و محیط ظاهري دایره؛ بنابراین در هر آنی، سـرمد و در نقطه بر شعاع  دارد، همانند احاطه
هـا و ها و آنهـا حضـور دارنـد. عـالم تکثـر زمانمنـد ظـاهري، عـالم تلوینحال   سرمد، همه

گونه که به عنوان تمثیـل، ها حضور دارد، همانرنگ  رنگی همههاست؛ در بیبودن  رنگرنگ
هـا رنگ در سفیدي و سیاهی که خودشان رنگ نیسـتند و دون و فـوق رنـگ هسـتند، همـه

گونه که عارفان در آخرین مشاهدات خـود از رنـگ سـیاه یـا نـور سـیاه حضور دارد؛ همان
). حتی خود عـارف را کـه 1391 ذاتِ الهی است (بابایی،  رنگیِدهند که رنگ بیگزارش می

کنند: «العـارف ینصـبغ فـی کـل به رستن از تلوین رسیده باشد به متمکن در تلوین تعبیر می
عربـی، لون، لأنه المتمکن فی التلوین، و لکل مرآة وجه، و وجوه العارف غیـر متناهیـۀ» (ابن

 ).  102، ص3، ج1421
  

   چونیچونی و بیهـ)  

چونی» در داستان دقـوقی مورد بحث ما حالت «چونی و بی  هاي قاعدهکی دیگر از مصداقی
چونی یعنی مقید و محـدود بـه است؛ «چونی» در زبان فارسی یعنی یک حالتی داشتن؛ و بی

هیچ تصویري محدود نیست؛ براي همین حالتی نبودن؛ مثل آینه که هیچ تصویري ندارد و به
ا را داشته باشد. «چونی» با حد گرفتن و محدود بودن قـرین و همـراه تصویره  تواند همهمی

چونی» رو به اطلاق گذاشتن و مطلق بودن. میان مطلق و محدود نیز نسبت «یک است و «بی
چیزي» وجود دارد؛ چراکه طبق اصول حکمت چیزي در یک    چیزي» و «همهچیزي در همه  



 141                 فضیلت / مثنويقوقی ء» در عرفان ابن عربی و داستان دقاعده «کل شیء فی کل شی 

 

مخلوقات ظهـور  خداوند مطلق حق است و همه  اند؛محدودها، ظهورات مطلق  اسلامی، همه
اویند. هر موجودي عین اتصال به حق تعالی است، که با خصوصیات مختص خود، محـدود 

 وجود خود، یعنی همان «چـونی» رهـا شـود، بـه حیطـه شده است؛ هر کس از این محدوده
  چونی» متصل خواهد شد.  مطلق یعنی «بی

اي بیرون شـود ي زمان براي لحظهد: اگر کسی از محدودتعبیر قبلی، مولوي گوی  در ادامه
       شود:  چونی» و مطلق محَرم میماند و با «بیدیگر «چونی» و محدودیت باقی نمی

 چون شوىاند محرم بىــــچون ز ساعت ساعتى بیرون شوى           چون نم

  ر راه نیستسو جز تحیاه نیست           ز آن کش آنـــساعتى آگساعت از بى
 )384، ص1373(مولوي،                                                                   

چون و مطلق» است، پـس ها و محدودها» از «بیحال از آنجا که وجود همه «چوندرعینِ
که هر علتی در معلولِ خود حاضر اسـت و در هـر چونی حضور دارد؛ چوندر هر چونی بی

محدودها حضور دارند. در اول این داسـتان، مولـوي در ذکـر   ی که مطلق است، همهچونبی
  گونه گزارش کرده است که:  هدف دقوقی از سفر، از حالات وي این

   چون نهان در شکل چونرود بىمى       سیر جسمانه رها کرد او کنون
  )384، ص1373ولوي،  (م                                                          

خـود شـدن و شـیدایی» را نیـز در چون شدن معناي «از خـود بیبا حفظ نکته قبلی، بی
وسع وجودش بـه حـق تعـالی  شود، به اندازهخود میدرون خود دارد؛ عارفی که از خود بی

پیوندد؛ یعنی درست است که قالـب صـورت عـارف در همـین وجـود متشـخص خـود می
برد که همان زیسـتن بـا حـق تعـالی سر مین او در شیدایی خاصی بهمحصور است، اما درو

است. از اولین شروط درك عـارف از حقیقـت، گذشـتن از خویشـتن اسـت. شـأن عـارف، 
اي است که براي دیده شدن تصویر در آن، نباید خود آینه دیده شود؛ یعنی آینـه بایـد از آینه

ونی است؛ چـون هـیچ چـونی نـدارد چهر تصویري عاري شود و این عاري شدن همان بی
 ها را بگیرد. تواند همه چونمی
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  خویشیخویشی و بیو) 

چونی» خویشی» نیز نسبت «چونی» و «بیقبلی نسبت «خویشی» و «بی  در تکمیل همین نکته
در همه چیز است. مولوي گوید: چون عارف مـا در نـزد اصـل  ،چیز  معناي حضور همهو به

و ظـاهرش از خـود رفـت و   خویش شـد، صـورتاز خویش بی  ،یعنی حق تعالی  ،خودش
 : شدمعنایش   جلوه

  د  ــــمعنیش ش  وهــــرفت صورت جل      خویش شدپیش اصل خویش چون بى
 )  384، ص1373(مولوي،                                                                            

    1:«معنی» بسیار کلیدي است در عرفان مولوي تقابل «صورت» و
    که معنى بر تن صورت پر استرو به معنى کوش اى صورت پرست        زآن

  )  31، ص1373(مولوي،                                                                    
ت؛ معنی بر صـورت خواهـد داشـ  در این بیت اگر «پرُ» را با ضمه بخوانیم، معنیِ احاطه

کـه بـا   ،جاي آن احاطـه دارد  جاي صورت، معنی حضور دارد و معنی بر همه  یعنی در همه
  چیز تناسب دارد.  چیز در یک بحث حاضر ما یعنی حضور همه

 ،صورت، ظهور معنی است و معنی، باطن صورت است؛ صورت رو به محدودیت است
نـا اسـت؛ هـر کـس بتوانـد از بنابراین صورت خودش رقیقه مع  ؛اما معنی رو به مطلق بودن

پیوندد. نسـبت ظهـوري و شود و بلکه به آن میصورت بگذرد به مطلق بودن معنی آگاه می
؛ نسبت صورت به بطونی صورت و معنی در این تعابیر مولوي به زیبایی توصیف شده است

معنی، نسبت شیر به بیشه و نسبت آواز و سخن به اندیشه است؛ وقتی کـه از دریـاي دانـش 
صـورتی سازد؛ صورت از بیخیزد، از سخن و آواز ناشی از آن صورت میموج اندیشه برمی

گـردد» گردد که «همـه چیـز بـه اصـل خـود بـاز میصورتی بازمیآید و باز به بیبیرون می
گونه که موقع سخن گفتن و سخن شنیدن، معنـا بـه ؛ بنابراین، همان)48، ص1373(مولوي،  

همین نسـبت انسـان «بـا خـویش» گردد؛ بـهمعنا، دوباره بازمیرسد و صورت به  صورت می
خـویش» همان صورتی است که از معنا (یعنی حق تعـالی) ظـاهر شـده اسـت و وقتـی «بی

گردد؛ براي همین است که در قـرآن فرمـوده معنا (یعنی حق تعالی) بازمیشود، دوباره بهمی

 
 تواند مدنظر باشد.به این «معنی» هم می مثنوي معنويترین اثر مولوي یعنی کما اینکه نام معروف .1
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  ». نَإِلَیهِْ رَاجِعوُ  وإَنَِّا  هِإنَِّا لِلَّاست: «
  ر بردـــموج خود را باز اندر بح        از سخن صورت بزاد و باز مرد   

  ونـــد که إِنَّا إلَِیْهِ راجِعُـــصورتى آمد برون           باز شصورت از بى
  )  48، ص1373(مولوي،                                                             

گونـه کـه بـا بیت پایانی بسیار جالب توجـه اسـت؛ همانصورتی در  تعبیر صورت و بی
خـوانی دارد: چـونی همخویشـی و چـونی و بیتعابیر دیگر این مبحث یعنی خویشـی و بی

یعنی آینـه   ؛جا در تمثیل آینه وجود داردهاي این چند حالت یکشگفتی  تر اینکه همهجالب
بـر آن صـورتی اسـت؛ علاوهیخویشی و صورتی و بچونی و خویشی و بیرمزِ چونی و بی

چیـز اسـت؛ چراکـه حتـی از لحـاظ افتـادن   چیز در همه  هاي یکآینه خود یکی از مصداق
شـوند در تصویر فیزیکی در آینه، همه پرتوهایی که ازسوي صاحب تصویر بر آینـه وارد می

ن بزرگی دشت به آ  یعنی همه  ؛کنندگاه انعکاس پیدا میشوند و آنکانونی جمع می  یک نقطه
 چیز است.    در یک ،چیز افتد خود مصداق همهکه در آینه می

  

 سلام بر نبی سلام بر همه انبیا  ز) 

چیز» موضوعِ مدح و   چیز در همه  چیز» و «همه  چیز در همه  هاي «یکیکی دیگر از مصداق
و   اینکـه در نمـاز بـر نبـی  .ستایشی است که در نماز، و در هر مدح و ستایشی وجـود دارد

مدحِ همه آنهـا   .صالحان و انبیا وجود دارد  فرستیم، در مدح نبی، مدح همهصالحان سلام می
سـت و چراکـه حـق تعـالی یکی ؛که همان خداوند متعـال اسـت ،نیز مدح یکی بیش نیست
الحقیقه و وحـدت شخصـی هاي مهمی چون بسـیطبه حکم قاعده.  اعتبار غیر همه به اوست

قل و وجودِ رابط در حکمت اسلامی، مـدح همـه در واقـع مـدح وجود مست  وجود و رابطه
  ها» یکی بیش نیست:         مدح خداوند است. «ممدوح همه

 د عجینــــانبیا آم  هــــــــمدح جمل    ن    ــــات و سلام الصالحیــــــدر تحی

 هــــختن در ریـــــها در یک لگکوزه    گى آمیخته    ـد جملـــــا شـــــهمدح

   ها زین روى جز یک کیش نیستزانکه خود ممدوح جز یک بیش نیست        کیش
  )386، ص1373(مولوي،                                                                            
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در واقـع نـور و   ،اي که در آن افتاده مدح کنیماگر روشنی روي دیوار را به دلیل روشنی
نحو همینایم نه دیوار را؛  چون نور بر روي دیوار عـاریتی اسـت. بـهشید را مدح کردهخور

 ها عینِ ارتباط به ممدوح حقیقی است. مولوي به مناسبتی دیگر گوید: وجودِ همه ممدوح

 د بصورت غیر آنـــــر آید در مکان        هر یکی باشــده چراغ ار حاض

 کیـشچون به نورش روي آري بی       رد نور هر یکی ـــــفرق نتوان ک

 ه و افراد نیستــــداد نیست         در معانی تجزیـدر معانی قسمت و اع

 تــگیر صورت سرکشساد یار با یاران خوشست         پاي معنیـــــاتح

  جــــصورت سرکش گدازان کن برنج        تا ببینی زیر او وحدت چو گن
  )30، ص1373(مولوي،                                                                 

  به وضوح در این ابیات نیز همه مضامینی که اشاره کردیم وجود دارد. 
  

  بیندعاشق معشوق را در همه میح)  

، 1382(آملـی،  اندجانبِ حق تعالی با تجلی و ظهور خلق شده حقایق از در قوس نزول همه
اما در قـوسِ صـعود عاشـق در هـر چـه بنگـرد ظهـور   2  ،1)،23، ص1385، کاشانی،  26ص

مسـلکی دقـوقی شـروع معشوق است؛ به خاطر داریم که داستان مورد بحث ما با ذکر عاشق
) و این ذکر ازسـوي مولـوي، دلالتـی ظریـف و پنهـانی دارد؛ 378،  ص1373(مولوي،    شد

یعنـی مضـمونِ چیـز»    در یـک  چیز  چیز» و «همه  چیز در همه  «یک  عشق نیز قاعده  چراکه  
را در درون خود دارد. خصلت عشق این است که عاشـق همـه را بـه چشـم داستانِ دقوقی  

زیبایی  ،هازیبایی  بیند و در همهها را میزیبایی  بیند؛ و در معشوق خود همهمعشوق خود می
بیند؛ بـراي می رو به هر کس که بنگرد معشوق خود را در اوبیند؛ و ازاینمعشوق خود را می

  شویم: نکته، دوبیتی معروف باباطاهر را یادآور می تبیین این
روى تـو بیـنم بنگـرم دریـا بـه

 

به صحرا بنگـرم روى تـو بیـنم 
 

 
  ، چاپ سوم، قم.1ج (کاشانى)،  ائرینشرح منازل الس ،1358 عبدالرزاق کاشانى، .1
  نور.على  نورٌ چاپ اول، قم، ،1 ج ،سرار الشریعۀا طوار الطریقۀ وا نوار الحقیقۀ وا سیدحیدر آملى، .2
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به دریا و به صحرا و در و دشت
 

به هرجا بنگـرم روى تـو بیـنم 
 

داسـتان؛ یعنـی   شهودات یاد شده از دقـوقی در ایـن  گزاف نخواهد بود اگر بگوییم همه
همین صـفت عاشـقی بیند و یکی را همـه، بـهها را یکی میها و مردها و درختاینکه شمع

 بیند و در همههمه را از یار می  ،گردد؛ یعنی او چون به عشق الهی رسیده استدقوقی بازمی
 .بیندچیز یار را می

    نتیجه
ند، شمع (= نور)، درخت و انسـان اکار رفتههایی که در داستان دقوقی بهترین تمثیلمهم )1

هاي یاد شده این است کـه هـر سـه قـائم و ایسـتاده و هستند. وجه اشتراك مهم تمثیل
اند و این با مسیر طول و عمق هستی تناسب دارد. هر سه با سوختن نسـبتی قامتراست

 بـالقوه انـد. هـم شـمع و هـم درخـت مـادهحال هر سه با تزکیـه مرتبطدارند و درعین
شـوند. ایـن سـوختن در آن واحـد اند؛ درنتیجه با سـوختن بـه نـور تبـدیل میوختنس
هاي یاد گونه که در تمثیلپست وجود خویشتن نیز هست؛ همان  معناي تزکیه از جنبهبه

 شده نور، وجه اشتراك شمع و درخت بود، در انسان نیز به تعبیر مولانا رسـیدن از دوره
دارد؛ تعبیري بسیار پرمغز و پرمحتوا به مولانا منسـوب   خامی تا به پختگی سوختن لازم

 داند:  است که حاصل عمر خویشتن را سه سخن می

 دم، سوختم ــــحاصل عمرم سه سخن بیش نیست          خام بُدم، پخته ش

  نیز گفته شده است:  
  م و سوختمــــسوختم و سوخت      حاصل عمرم سه سخن بیش نیست     

انـد و ی است. نور از اسماي الهی است. نور و وجـود، وحـدت محضهستی با نور یک )2
عربـی اند؛ حقیقت من انسان، حقیقت نوري اسـت. ابنکثرات، ظهور همین وحدت  همه

تمثیـل یـاد  هر سـه صحبت می کند که درختی نوري است.  الکونشجرةدر آثارِ خود از  
«همـه چیـز» قاعده    که  و اشاره کردیم  هاي برجسته وحدت وجودي استاز تمثیل  شده

 از فروع وحدت وجود است. هم، خود 

«کل شیء» تأکیـد  داستان دقوقی با دو رویکرد تحلیل مضمونی و ذکر مصداقی بر قاعده )3
دارد؛ تحلیل مضمونی شامل مواردي چون تحلیل ارتباط جزء و کل، دیدن یار در بشـر، 
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چــونی، خویشــی و بی ســاعتی، چــونی ودریــا در قطــره، آفتــاب در ذره، ســاعتی و بی
خویشی، سلام بر صالحان، و دیدن معشوق در همه است؛ ذکـر مصـداقی نیـز شـرح بی

  تبدیل شدن هفت شمع و درخت و انسان به همدیگر است.  
عربی و عرفان مولـوي هاي زیادي که میان عرفان ابنرغم تفاوتبنابر آنچه اشاره شد به )4

توان سراغ گرفت که در هـر کـدام از میوجود دارد اصول و مباحث مشترك زیادي نیز  
این دو مکتب، اما با لحن و زبان مختص به خود بیان شده اسـت؛ توحیـد حـق تعـالی 

انـد؛ بـا نظـر بـه ایـن ترین مفهومی است که هر دو مکتب حول آن شـکل گرفتهاساسی
دهد رویکرد و مباحث مطرح شده، دوباره آن تعبیر معروف شیخ بهایی خود را نشان می

 خوانی و قمري به ترانه.ه هر کس به زبانی صفت حمد تو گوید، بلبل به غزل ک
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داراحیــاء التــراث  :، بیــروتربعۀالحکمۀ المتعالیۀ فی الأسفار الأ ).1981ملاصدرا، محمدابراهیم ( . ٢٣
  العربی. 

 انجمــن اســلامی حکمــت و :، ایران، تهــرانالنائمینإیقاظ).  1361ملاصدرا، محمد بن ابراهیم ( . ٢۴
  .فلسفه

 :چاپ اول، تهــران  ،1جلد  دیوان کبیر شمس،    ).1384(  الدین محمد بلخىمولانا جلالمولوي،   . ٢۵
 .طلایه

 نشر نی. :، تهرانجامی  مقامات). 1371نظامی باخرزي، عبدالواسع ( . ٢۶

تبیین و تحلیــل «). 1398( زارع، محمدامین  و  یوسف ثانی، سید محمود  ؛یثربی، سیدمحمدجواد . ٢٧
 د؛جاویدان خر،  »خمینیبه سه قرائت در آثار عرفانی امام» کل شیء فیه کل شی ء«اصل  

16(35 69-86. doi: 10.22034/iw.2019.127244.1203 
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