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Monotheism (Tawḥīd) is one of the most fundamental concerns of the Abrahamic 

religions; however, in Islamic mysticism it is elevated from a theological doctrine to an 

existential and experiential reality. Through his distinctive interpretation of Tawḥīd, Rumi 

regards all existence as the manifestation of a single Absolute Reality, transforming 

monotheism from the mere negation of partners with God into the direct realization of 

unity within multiplicity. Employing an analytical-mystical approach and based on a close 

reading of the Masnavi, this study examines three principal components underlying the 

structure of Rumi's mystical monotheism: the Unity of Being (Wahdat al-Wujūd) as its 

ontological foundation, Divine Love as the creative force and the bond between the 

Creator and creation, and Divine Togetherness (Ma'iyyah) as God's perpetual presence in 

human life. The dynamic interrelationship of these three components transforms 

monotheism from a purely conceptual doctrine into an existential experience, guiding the 

spiritual seeker along the path of love toward annihilation in God (fanāʾ) and the 

realization of divine unity. The findings demonstrate that, in Rumi's thought, Tawḥīd is 

not merely a theoretical proposition but a lived and practical spiritual experience. 
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Introduction 

Monotheism (Tawḥīd) constitutes the central theological foundation of all Abrahamic religions. 

While Islamic theology primarily interprets Tawḥīd as the affirmation of God's absolute unity 

and the negation of all forms of polytheism, Islamic mysticism elevates this doctrine beyond 

theological discourse into an existential, experiential, and spiritual reality. Among Muslim 

mystics, Jalāl al-Dīn Rumi (1207–1273) presents one of the most profound interpretations of 

Tawḥīd by portraying the entire universe as the manifestation of a single Absolute Reality. In 

his mystical worldview, the multiplicity of existence does not contradict divine unity; rather, 

diversity reflects the countless manifestations of the One. Consequently, Tawḥīd in Rumi's 

thought transcends a merely doctrinal affirmation and becomes an inward realization achieved 

through spiritual purification, love, and direct experience. 

Rumi's understanding of monotheism is not confined to philosophical speculation or theological 

argumentation. Instead, it emerges through an integrated mystical system in which ontology, 

anthropology, and spiritual practice are inseparably connected. His Masnavi, often described as 

the "Qur'an in Persian," presents this vision through symbolic narratives, poetic language, and 

profound metaphysical reflections. Understanding the structural foundations of Rumi's mystical 

monotheism therefore requires examining the principal concepts that collectively shape his 

intellectual and spiritual framework. 

Research Objective 

This study aims to analyze the principal components that contribute to the formation of the 

structure of mystical monotheism in Rumi's thought. Specifically, it investigates how three 

interrelated concepts—the Unity of Being (Wahdat al-Wujūd), Divine Love, and Divine 

Togetherness (Ma‘iyyah)—collectively transform Tawḥīd from a theological proposition into 

an existential experience. Furthermore, the research seeks to demonstrate the dynamic 

relationship among these concepts and to explain their role in guiding the spiritual seeker 

toward self-annihilation (fanāʾ) and the realization of divine unity. 

Methodology 

This research adopts an analytical-mystical approach based primarily on a close textual reading 

of Rumi's Masnavi. Relevant verses concerning monotheism, divine manifestation, love, 

spiritual journey, and divine presence were identified and analyzed within their philosophical 

and mystical contexts. Classical and contemporary studies on Islamic mysticism and Rumi's 

intellectual heritage were also consulted to provide conceptual clarification and interpretative 

support. Rather than treating these concepts independently, the study investigates their 

interconnectedness within Rumi's comprehensive mystical worldview. 

Findings 

The analysis demonstrates that Rumi's mystical conception of Tawḥīd is founded upon three 

mutually reinforcing components. 

The first and most fundamental component is the Unity of Being (Wahdat al-Wujūd), which 

serves as the ontological basis of Rumi's worldview. According to Rumi, existence possesses 
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only one ultimate reality, while all created beings represent diverse manifestations of that single 

Absolute Being. Multiplicity is therefore neither independent nor opposed to unity; it is simply 

the appearance of the One Reality in countless forms. Human perception of plurality results 

from limited vision, whereas spiritual insight enables the seeker to witness unity within apparent 

diversity. Consequently, Tawḥīd is elevated beyond the intellectual negation of partners with 

God to the experiential realization that all existence reflects the Divine. 

The second foundational component is Divine Love, which functions as the creative and 

dynamic force underlying the entire cosmos. Love is not merely an emotional state but the 

metaphysical principle through which creation originates, develops, and ultimately returns to 

its divine source. In Rumi's thought, love bridges the apparent distance between Creator and 

creation by purifying the human soul and dissolving egocentric attachment. Through the 

transformative power of love, the seeker gradually abandons selfhood and advances toward 

fanāʾ, where only the Beloved remains. Thus, love constitutes both the motive force and the 

practical path leading to genuine monotheistic realization. 

The third component is Divine Togetherness (Ma‘iyyah), which reflects God's continuous and 

non-spatial presence with all creatures. Rumi understands divine proximity not as physical 

coexistence but as an existential reality in which God accompanies every moment of human 

existence while remaining transcendent. Awareness of this perpetual divine presence 

transforms religious life from external observance into inward consciousness. The seeker 

ultimately discovers that divine companionship has always existed; spiritual progress consists 

not in approaching God spatially but in removing the veils of ego that conceal this eternal 

relationship. 

The findings further reveal that these three components do not function independently. Instead, 

they form an integrated spiritual structure in which the Unity of Being establishes the 

ontological foundation, Divine Love provides the transformative path, and Divine Togetherness 

represents the existential realization of God's permanent presence. Their interaction transforms 

monotheism into a living spiritual experience that encompasses thought, emotion, ethical 

conduct, and mystical practice. 

Discussion 

The study demonstrates that Rumi's conception of Tawḥīd differs fundamentally from purely 

theological interpretations. Classical theological discourse often emphasizes doctrinal 

affirmation and rational proof, whereas Rumi presents monotheism as an experiential journey 

requiring inner transformation. His mystical language consistently redirects attention from 

abstract speculation toward lived realization. 

Within this framework, the doctrine of the Unity of Being should not be understood as a 

philosophical denial of created existence but rather as an affirmation that all beings derive their 

reality from the Absolute. Likewise, Divine Love is neither symbolic ornamentation nor poetic 

sentiment; it constitutes the essential mechanism through which human beings transcend 

individual identity and attain spiritual perfection. Divine Togetherness completes this process 

by revealing God's uninterrupted presence throughout every stage of the spiritual journey. 
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Consequently, the relationship among these three components forms a coherent mystical system 

in which ontology, spirituality, and ethics reinforce one another. The seeker begins by 

recognizing the unity underlying creation, advances through the purifying power of divine love, 

and ultimately experiences God's constant companionship through self-transcendence and 

spiritual awareness. 

Conclusion 

The present study concludes that Rumi's mystical understanding of Tawḥīd represents a 

comprehensive existential system rather than a purely theological doctrine. His interpretation 

transforms monotheism from the intellectual affirmation of God's oneness into the direct 

experience of divine reality. 

Three interconnected components constitute the structural foundation of this mystical 

worldview. The Unity of Being provides the ontological basis by affirming that all existence 

manifests a single Absolute Reality. Divine Love functions as the creative force and spiritual 

path through which the seeker transcends the ego and moves toward fanāʾ. Divine Togetherness 

expresses God's perpetual presence with creation and enables the believer to experience divine 

proximity as a lived reality rather than an abstract belief. 

Ultimately, these components operate as an integrated whole. Unity of Being establishes the 

metaphysical principle, Divine Love guides the process of spiritual transformation, and Divine 

Togetherness manifests the realization of monotheism within human existence. Therefore, 

Tawḥīd in Rumi's thought is not merely a theological proposition but a practical, experiential, 

and transformative reality that guides the spiritual seeker toward the direct realization of divine 

unity. 
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 ها: واژهکلید

 توحید عرفانی،

 مولوی،

 عشق، 

 حدت وجود،

 معیت 

 

 
های ادیان ابراهیمی است، اما در عرفان اسلامی به سطحی وجودی و شهودی ارتقا ترین دغدغهتوحید از بنیادی

دانسته و جهان را تجلی آن حقیقت واحد معرفی یابد. مولوی با تفسیر خاص خود از توحید، حقیقت وجود را یگانه می
شود. این مقاله بدل می« شهود وحدت در کثرت»به « نفی شریک»سان، توحید در اندیشۀ او از صرف کند؛ بدینمی

کند: با رویکرد تحلیلی ـ عرفانی و بر پایۀ خوانش مثنوی، سه مؤلفۀ اصلی ساختار توحید عرفانی مولوی را بررسی می
منزلۀ نیروی خلاق و پیونددهندۀ خالق و مخلوق، و به« عشق الهی»شناختی، عنوان بنیاد هستیبه« ودوحدت وج»
تنیدگی این سه مؤلفه، توحید را از مفهومی ذهنی مثابۀ حضور دائمی خداوند در زندگی انسان. در همبه« معیت الهی»

های رساند. یافتهبه فنا و شهود وحدت میای وجودی تبدیل کرده و سالک را در مسیر عشق و سلوک به تجربه
 ای عملی و زیسته است.ای نظری بلکه تجربهدهد که توحید در اندیشۀ مولوی، نه گزارهپژوهش نشان می
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  مقدمه

 حق به موجوداتمــسللۀ توحید اصل بنیادین دعوت همۀ انبیای الهی اســت که در آن استناد همۀ امــور بــه خــدا و نیاز همۀ 
ـیچ انگاشته و تنها  تعالی، از ارکان مهم باورموحدان شناخته شده است. انسان با شناخت ـرابر وی ه عظمت خداوندی خود را در ب

 اند.کند. در این باب هر یک از مکاتب الهی به فراخور حال خود از آن سخن گفتهمی عنوان وجـودی حقیقی تصدیقاو را به

سللۀ توحیدرویکرد عرفا ست، بهاز رنگو و دلپذیر جذاب  نی به مــــ ی برخوردار ا صب ای که مخاطبان به محض گونهوبوی خــــا
ریشه در وحدت  عرفانی اساس توحید در مکاتب (464 ،2،ج1361 ،)فروزانفر شوند.این نگرش عاشقانه جذب خـدا مـی با آشـنایی

د حقیقت و کشــی یک امر واحد در کل کثرات و لحاک کردن امری مطلق، در وجود دارد علت اصــلی این باور، مشــاهدۀ بدون  ی
و در جای « بیندکسی که خدا چشمش را گشوده باشد، در هر عین و هر شیء خدا را می»گوید: عربی می الب مقیدات است. ابن

سد: دیگر می ست که میبه»نوی سطۀ انوار ا الامر دید و هر کس که حق را با سصورت و حقیقت هر چیز در نف توان حق را بهوا
 (.214؛ 1381عربی، این کشی و آگاهی دریابد، اهل اختصاص است )ابن

ترین مفسران عرفان اسلامی رو ضرورت دارد که او نه تنها یکی از برجستههای عرفانی مولوی در باب توحید، از آنبررسی اندیشه
شاعرانه و نمادین، لایه ست، بلکه با زبانی  ست. با عمیق هایا سان با خدا را تبیین کرده ا شقانه ان تری از وحدت وجود و ارتباط عا

 های اثرگذار در ساختار توحید عرفانی اومند مؤلفهتحلیل نظاموجود تحقیقات متعدد دربارۀ مولوی، کمتر پژوهشی به 

ــت. واکاوی این مؤلفه ــها میپرداخته اس ــه مولوی بینجامد و تواند به فهمی تازه از جایگاه معرفت، عش ق و معیت الهی در اندیش
به نگرش توحیدی مولوی با توجه گری نسبتلذا روشن .های جدیدی برای مطالعات تطبیقی در حوزه عرفان و الهیات بگشایدافق

 نماید.به مخالفت برخی از اندیشمندان دینی و هجمۀ وسیع به وی و سایر عرفا توسط این عده از متشربعان، امری ضروری می

ـیمولوی به تنزیه ذات حق تعالی معتقد است، اما درعین ـاشی از دوری و ب ـورتی خداوند میحال کفر و الحاد را ن موسی داند. )ص
   گیرند: داند که همه از او نشلت میصورتی می(. خداوند را فاعل مطلق و بی212ص  3، ج1375نثری، 

 جحود؟ پس بر مـوجد خـویششاین صور دارد ز بی صورت وجود       چیست 

 نیست غیـر عکس ، خـود این کـــار او   ازو یابـــد ظهور، انـکـار او     خــود

 ســـایــۀ انــــدیـشــــۀ مـعــمـــار دان   صورت دیوار و سقی هـر مـکــان  

 (3738-3741)دفترششم:

شکلِ حق معتقد است همه صورتها )مخلو ات( ظهوراتِ وجودِ بیاند. مولوی این ابیات  بر اساس نظریه وحدت وجود شکل گرفته
ست سان ا شی از محدودیت ادراک ان نیز در این نظام فکری، « جحود»لذا انکار خدا .اند و جدایی میان خالق و مخلوق، توهمی نا

نیز نشان «  معمار»تمثیل .حقیقت است نبود نور است، انکار نیز نبودِ شهودطور که تاریکی، بازتابی معکوس از حقیقت است؛ همان
و درک حقیقت را منوط به عبور از صـــورت به پردازد( انتقاد دارد دهد مولوی به عقل جزئی نگر )که تنها به ظواهر مادی میمی

یچ چیزی خارج صورت است، چراکه هنیز بازتابی از همان وجود بی« انکار خدا»دهد که حتی مولوی توضیح می.داندمعنا میسوی 
ست. این ایده یادآور مفهوم از دایره  ست« لا موجود الا الله»تجلیات الهی نی صاف و بیو  در عرفان ا شکار و آینه  صورت و تی آ

شهیدی، شناخته می صورتی در آن تجلی یابد. ) شگی دارد پس خداوند در جهان (298ص 9ج 1389شود که  ضور همی و در  ح
 صورت است.پرتوی از همان ذات بی مقابل کـفر نـیز نمود و

ـداییبنابراین ازیک  ـاملاً مبتنی بر اصل -متشخص سو مولوی به خ ـه تشبیه -ک ـطاب تأکید دارد و ب ـوجودی با واژۀ خ عنوان م
ر ( د3142؛ 1389جهت این تشخص انسان بتواند با او ارتباط شخصی بر رار کند )عبدالحکیم، است تا به شــــده تــــلقی«تــــو»

به شکل وجودی متشخص با آفریدگان ارتباط بر رار  کنددیدگاه عرفانی، ذات ا دس الهی به صورتی زنده و پویا در عالم تجلی می
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شته بهو  نمایدمی ستی داردنحوی که به  صورت فعال در نظام آفرینش دخالت  دا ضوری دائمی و مؤثر در جهان ه ) نبری،  .ح
 ( 61؛ 1387

توانند آن را درک تنها سالکان راه حقیقت با تهذیب نفس می این حضور الهی برای همگان میسر نیست؛ زیراادراک ازسویی دیگر
 های آلوده نیز  ادر به دریافت این حضور نیستند.طور که چشمان بیمار تابش نور خورشید را ندارد، دلهمان؛ کنند

 (3647)دفتر اول:    رابهای خز آنکـه شـعشاع و حضور آفتاب      برنتابد چشم و دل

شید، آن شمحقیقت الهی مانند خور ست که تنها چ )عارفان( توانایی تحمل و دریافت آن را دارند. های پاک ها و دلچنان تابناک ا
سان سیر نفس، به دلیل محدودیتان سان.شان، از دیدن این نور عاجزندوجودیهای های ا ست بر ان هایی که به این بیت نقدی ا

شهود حقیقت محروم ماندهشدهجای تلاش برای پالایش درون، در ظاهرگرایی و مادیات غرق  در عرفان، دریافت  لذا  انداند و از 
ستعداد»حقیقت نیازمند  ست. مولوی در این بیت بر « ا صل تاکید می)پاکی روح و تهذیب نفس( ا شید این ا کند که حتی اگر خور

های حجاب»ای از وجود است که در نمایانگر مرتبه« چشم و دل خراب».بینندالکان راه حق آن را میحقیقت بر همه بتابد، تنها س
 .تواند به مراتب بالاتر )عقل شهودی، دل آگاه( دست یابدگرفتار شده و نمی)غرور، جهل، شهوت( « ظلمانی

صول؛ وحدت وجود ضور نیازمند درک عمیق ا صحیح این ح شق، شناخت  ست مفهوم ع ، مولوی در نگاه عرفانی .و معیت الهی ا
سازی باطن و کسب معرفت ناب است. حضور پروردگار مفهومی انتزاعی نیست، بلکه حقیقتی زنده است که ادراک آن مستلزم پاک

 .گیری این نگاه توحیدی را روشن سازدکوشد با واکاوی آثار مولوی، چگونگی شکلاین پژوهش می

 

 پیشینه تحقیق

شینۀ این تحقیق پژوهش صوص پی صوص جایگاه توحید مولوی کاوشدرخ صرفاً درخ ست و هایی انجام گرفته که  شده ا هایی 
گیری ساختار توحید عرفانی مولوی تحقیقی صورت نگرفته است؛ ازجملۀ این های اثرگذار در شکلخوانشی بر تحلیل مؤلفهدربارۀ 

شعریتوحید افعالی در عرفان مولوی و »تحقیقات؛  شق نمیبیان می «کلام ا ستی جز وحدت و ع بیند و فعل و کند، مولوی در ه
شوق می شق را فانی در مع ضروری میذات عا سببیت در عالم را  صفات حق، نظام  سما و  شجاری، داند که تجلی کامل ا کند )

 ؛ (. 1378

ها و تأمبلات وســیع او در ثنوی او، خود گواه آگاهیکند؛ مبیان می« بینی و عرفان عاشــقانۀ مولویرابطۀ انســان و خدا در جهان»
سالعلوم دینی  سلبماً در طول  صلی آن م ست که موادب ا سانی ا سائل ان صوفیانه و م شنایی با شمس فراهم و معارف  های پیش از آ

 (.1386مهر، آمده است )مشتاق

سی نظریۀ وحدت وجود و مبانی آن ازنظر جلال» شرح داده و  وحدت وجود مولوی و مبانی آن نظریۀ «الدین رومی )مولوی(برر را 
 (.1395ای بیان شده است که منطبق بر اصل توحید باشد. )ندری ابیانه، گونهبا استناد بر مبانی دینی به

الدین بلخی چگونه در اثر در این پژوهش، نشان داده شده که مولانا جلال «بررسی تطبیقی وادی توحید از دیدگاه مولانا و عطار»
 ( 1401ماندگار خویش، مثنوی معنوی، با طی کردن وادی توحید با سالکان راه طریقت همراه و همگام است )فروغی،

شۀ مولوی یع سه مؤلفۀ بنیادین توحید در اندی ـــ عرفانی، به واکاوی  شق »، «وحدت وجود»نی این پژوهش با رویکرد تحلیلی ـ ع
کوشد نشان دهد که چگونه این عناصر در پیوندی درونی، نظامی منسجم از توحید عرفانی پردازد و میمی« معیت الهی»و « الهی

 دهند؛ نظامی که بر تجربه زیسته سالک و شهود وحدت در کثرت مبتنی است.را شکل می

 .توحید مولوی1
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شیء ظهور و بروز کرده و هر موجود به در نگرش توحید عرفانی، حق تعالی   ساس حد و ظرفیت خود آن  شیلی برا در هر 

ــانگری خداوند را دارد.اندازۀ  ــتعداد خویش توان نش ــکیکی مظهریت حق بنابراین موجودات آفرینش هریک به  اس نحو مراتب تش
کاملی است که به باری تعالی در حد و ظرفیت او جلوه کرده تنها موجود «آدمی»اما (. 285؛ 1378ترکه، تعالی را برعهده دارند )ابن

پذیرد )کاشانی، و کمالات الهی را درخود دارد و کمال نهایی در او صورت میاش، منصۀ ظهور و بروز اسما و صفات و توان وجودی
ـیچ حـکایت و داستان و پند اخلا ی در تمام آثار مولوی اسـت؛ زیـرا ه در ترین موضوعتردید مفهوم خدا کلیدیبی (.147؛ 1387

  .پیدا نکند ارتباط آثار وی نیست که با موضوع خداوند

داند. گرچه اما معرفت او را امری ممکن مـی دهد،می ارائه صورت از خـداجهت و بیحد و بیمطلق، بی تـصویری با آنکه مـولوی
خاص خت را ویژۀافراد  نا فان ی  وی این شـــ عار نو جان و شـــهود  لبی ددا حاصــــل می که ازطریق  کان   شـــود.ام

 باز شد که انبا الیه راجعون              صورتی آمد برونصورت از بی    

 (3106-3107)دفتردوم:      وآنچه در اندیشه ناید آن خداست         هرچه اندیشی پذیرای فناست          

، جهان مادی )کثرت( را تجلیِ «صورتیصورت از بی»ه دارد. مولوی با پارادوکس اشار« ظهور کثرت در وحدت»این بیت به اصل 
ای از های عرفانی وحدت وجودی اســت که در آن، جهان، ســایهداند. این ایده برگرفته از آموزهشــکلِ حق )وحدت( میذات بی

یابد سازی با  رآن است  و معنایی عرفانی میه( نیز نوعی  رین156)بقره:« انبا الیه راجعون»شود.عبارت تجلیات الهی محسوب می
صورتِ وجود است در وا ع این آیه، چرخه هستی )صعود از وحدت به کثرت و نزول از که بازگشت همه موجودات به سرچشمه بی

 کند.کثرت به وحدت( را تداعی می

ست زیرا جهان مادی، سو صدور کثرت از وحدت( هم ست که از مرحله این ابیات مولوی با نظریه  فیض ) ای از تجلی حق تعالی ا
نیز هم در عرفان به «فنا»مفهوم .گرددهای محدود جریان یافته و در نهایت به اصل خود بازمیصورتی مطلق به سوی صورتبی

سیدن به  ست. مولوی در این بیت، همه پدیده« بقا»معنای نابودی نفسِ محدود و ر سته و های فکری را ناپایدار ددر ذات الهی ا ان
های مبتنی بر عقل جزئی تأکید وی  بر ناتوانی اندیشــه در درک خداوند، نقدی  برفلســفه.شــناســدتنها وجود مطلق را جاودانه می
گنجد نمیمولوی تاکید می کند خداوند در اندیشه .کوشند خدا را در  الب مفاهیم محدود تعریی کنند)مانند مشائیان( است که می

صوری در ذهن بهو هیچ مفهومی از م شته و هیچ  ت صورت باید طور کامل او را دربر نمیفاهیم بر او مطابقت ندا گیرد؛ زیرا در این 
ست. وی  شه ا سبب حق تعالی فوق اندی شد و این دو با بیکرانگی خداوند منافات دارد. به همین  صورت  با خداوند دارای تعین و 

داند. پذیر میامکان زطریق عشق )نه حاصل اندیشه و تفکر( و یکی شدن با خــــداسخت و دشوار را تنها ا دستیابی به این معرفت
کند دل (. وی تأکید می274؛ 1384گردد )کریمی، حاصل مـی ورزی وحدت گرایانهپس شناخت وا عی خدا تنها بـا مهارت عـشق

 نیز حدی متصور نیست.  دل ، برای ابلیت پذیرش نور الهـی را داشته و ازآنـجاکه نور الهی نامتناهی است آدمـی

 (1757های اولین و آخرین   )دفتراول؛عشق        ام که غرق است اندرینغرق عشقی

است. این نگاه با «( آخرین)»و هم مقصد نهایی «( اولین)»در نظام فکری مولوی، عشق نیروی محربک هستی است که هم خالق 
شمه و پایان همه چیز می( 3د: حدی« )هُوَ الْأوََّلُ وَ الْآخِرُ» آیه سرچ شق، به  البته داند.همخوانی دارد که خداوند را  شدن در ع غرق 

رود  و این ایده، بازتابی از مفهوم ای اســت که تمایز بین عاشــق، معشــوق،  بلکه خودِ عشــق از بین میمعنای رســیدن به مرحله
سایه« وحدت وجود» ست که در آن، همه کثرات،  بنابراین درک توحید، نه از راه عقل، بلکه از طریق غرق .اندالهی ای از تجلیاتا

 .دانداست که مولوی آن را برتر از فلسفه می« شهود عرفانی»شدن در عشق ممکن است. این همان 

 همچو موج بحر جان زیر و زبر            ترغرق حق خواهد که باشد غرق

 تیر او دلکش آید یا سپر          زیر دریا خوشتر آید یا تبر                 

 (1745-1747)دفتر اول،     زیر ویران گنج سلطانی بود               من چه غم دارم که ویرانی بود  
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شان دادنِ فراتر بودنِ حقیقت از منطقِ دوگانه سپر( برای ن ستفاده میمولوی از تضادهای ظاهری )زیر دریا و تبر، تیر و  کند. انگار ا
دارد.مقصد این نگرش عشق ش، شبیه به دیالکتیک نفی در فلسفه است که برای رسیدن به وحدت، تضادها را از میان برمیاین رو

در فلک و در عرش و  حضــرت حق تعالی حدرو آن صــورتِ بیاللهی اســت. ازاینورزیدن توحیدی نائل شــدن آدمی به مقام وجه
 (.37؛ 1396)آشتیانی،  درش محدود است ولی آینۀ دل حدب و حصری ندارگنجد؛ زیرا عرش و عالمِ فکُرسی و زمین درنمی

ها اســـت و چون علم به وچراها و کیفیتکه عالم ممکنات، عالم چونکیفیتی اســـت، درحالیبر این اســـاس عالم ربوبی عالم بی
ــورت ــود. در مواجهه با حق تافکن میها تعلق دارد؛ تأمل در ذات ربوبی حیرتها و کیفیتص چون مواجه عالی ما با موجودی بیش

تواند بر او احاطۀ مفهومی و ایم که جز حیرت واکنش دیگری نخواهد داشت و حیرت یعنی غر ه شدن دراموری که آدمی نمیشده
 علمی حاصل بکند.

 ز آینه دل تافت بر موسی ز جیب                  حد غیبصورت بیصورت بی

 نه به عرش و فرش و دریا و سمک                گرچه آنی صورت نگنجد در فلک   

 (3485-3488آینه دل را نباشد حد بدان       )دفتر اول:       ز آن که محدود است و معدود است آن

صیه می ستاورد آن دنبال آموختن علوم ظاهری و بهکند که چندان بهمولوی آدمی را تو سفه و کلام نرود، برای آنکه د خصوص فل
ستت و ب سلب حیر صداق بارز نگرش توحیدی  .نوعی تلقی کاذب از خداوند  ا سلم( را م صلی الله علیه و آله و  وی پیامبراکرم)
      .کنددهد و خـداگونه عـمل مـیمـی تـمیز حق و بـاطل را کند که بسان  یامت،معرفی می

 دیدن هرچیز را شرط است این        پس  یامت شو  یامت را ببین  

 (756-757)دفتر ششم:      یا ظلام باشد خواه آن نور اش تمام      تا نگردی او ندانی

شاهده فیزیکی. این بیت تاکید می« دیدنِ حقیقت» ست، نه م شهودی ا حتی —کند که برای درک هر حقیقتیبه معنای ادراکِ 
بندیِ ذهنی را نفی ، هرگونه تقســـیم«د یا ظلامخواه نور باشـــ»مولوی با گفتن .نیاز به تحولِ وجودی اســـت—مفاهیم ملموس

ــر( نیز جلوهمی ــیدن به کند. از نگاه او، حتی تاریکی )نماد جهل یا ش ای از حقیقت الهی اســت که تنها با تبدیل شــدن به آن )رس
شر( میمرتبه شناختای فراتر از خیر و  اند و در مثنوی بر دهای موهوم میوی حقیقت توحید را  نفی غیریت و کثرت.توان آن را 

  (57،ص1387وار دارند. ) نبری،کند که جز ذات ربوبی، همۀ موجودات، وجود ظلی و سایهاین اصل روشن تأکید می

ست، وحدت وجود که همۀ کثرات را به تجلیات حقیقت  ست: نخ ستوار ا سه مؤلفۀ بنیادین ا درنتیجه  توحید عرفانی در مثنوی بر 
سوم، معیت الهی که در دهد؛ دوم، عشمطلق تقلیل می ست؛ و  ق که نیروی پیونددهندۀ خالق و مخلوق و تنها راه معرفت حقیقی ا

سطح شود. بدینمقام حیرت و فنا تجربه می شریک»ترتیب، مولوی توحید را از  شهود وحدت در »ای بالاتر، یعنی به مرتبه« نفی 
 شود. ها پرداخته میسازد.در اینجا به آنمی ای وجودی و سلوکی بدلدهد و آن را به تجربهارتقا می« کثرت

 

 های توحید مولوی.مؤلفه2

  وجـود .وحدت2-1

پردازد که در آن، هستیِ مطلق تنها از آنِ اندیشۀ توحید در سنت عرفانی اسلام، فراتر از توحید ظاهری، به کشی حقیقتی ژرف می
شهرت یافته، محور اصلی « وحدت وجود»همتاست. این نگاه که به بیخداست و هرچه جز اوست، تجلی و نمودی از همان ذات 

لدین ابنمکتب عارفانی چون محیی ـــتا نه وا عیتی (. در این دیدگاه، کثرت43؛ 1381کاکایی، ) عربی و مولوی اس های عالم، 
  شوند.ی متجلی میهای نامتناهی حقیقت واحدی هستند که در آیینۀ اسماء و صفات الهها و جلوهمستقل، بلکه سایه
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ساس این نظریه،  سکه« وحدت»و « وجود»برا ست که تمام پدیدهدو روی یک  ستی، حقیقتی یکپارچه ا ها را دربر اند؛ ه

ستی ، آیینهمی ست که جمال الهی را بازمیگیرد و عالم ه شیری، )تاباند ای ا در این نظریه تنها وجود حقیقی در  (.63؛ 1385شم
اند. بنابراین گرچه کثرت در عالم وجود دارد، اما های حضــرت حقو ســایه  تعال اســت و دیگرموجودات  جلوهعالم از آن خداوند م

اعتباری  وجود یعنی حـقیقت هـستی از آن خـدا است و اشـیای ظاهری جهان، وجودی ها است. وحدتاین کثرت در جلوه گری 
( در 4و حدید، 116کند )بـــقره، متعدبدی نیز این معنا را به ذهن را متبادر میو سایه و تجلبی خدا وند هستند و در  رآن کریم آیات 

ستی جلوه ستی یک حقیقت واحد و عالم ه شته و ه ساو ت و عینیت دا ای از همان حقیقت واحد و این نگرش، وجود و وحدت م
و درنهایت حقیقت ذات حق تعالی  های عالم به صـفات و اسـما(. و همۀ کثرت63؛ 1385آید )شـمشـیری، شـمار میذات الهی به
 (. 107؛ 1391عربی ،کند )ابنبازگشت می

توحیدی، خدا در ( و در این بینش 129؛ 138شود )کاشانی،رو وجود کثرات امری اعتباری و بیانگر یک ذات واحد محسوب میازاین
شته  و بر همه چیز ـــت. هر زمان و مکان وججود وحضور ددا سـ سیری از توحید عرفانی ا ـــع، تف ست. وحدت وجود دروا ـ   ادر ا

 (. 40؛ 1389، های فانی موجودات عالم وحدانیت الهی است )شیملگرایانه منشأ کثرتدت( و  تـوحید وح208؛ 1383، )چـیتیک

ــورت  نمود توهمی بیش نیست، بلکه موجودات عالم و مجزای جهان  گوناگونهای نگرش عرفانی وحدت تأکید دارد که خلق صـ
ـــقیقت صورت هستی با یکدیگر وحدت داشته و همۀ جلوۀ ـــیاءنور،مار میشصورت بهساز بیحـ ( مولوی با 27؛ 1369آیند.  )ضـ

 (.90ص 2، ج1396)نثری، ما است  ساختۀ ذهن کند هر آنچه غیر اوست ظاهریعنوان دکان وحدت تأکید میمعرفی مثنوی به

 (1538مثنوی ما دکان وحدت است           غیرواحد هرچه بینی آن بت است     )دفترششم: 

خود با   وحدت« ســیر انفســی»کند تا با تفکر در ت و یگانگی حق تعالی، مخاطب را دعوت میوی برای درکی درســت از وحد
در باور او اگر شخص متخلق ( 73ص 1)سبزواری ج ملاحظه کند و وحدت جهان، با خدا را نیز بفهمد صفات متنوبع درونی نفس را

ج ،1389،ی از  شناخت توحید خواهد رسید )شهیدیبه اخلاق الهی از تعلق جسم گذشته و متصی به وحدت شود به درک صحیح
 کند؛دیگر بـیان مـی و جـای (10ص ،7

 کن حالت هر منبسطفهم می ها مختلط         از خود ای جزوی ز کل

 (1289 -1288مـلتقط     )دفتر اول:  منبسط                  وصی واحد را کنون شد جهان این مزاجت از

سان را  ست. این عبارت، به رابطه ذره و )همه« هاکل»خواند که از )جزئی( می« جزوی»مولوی ان شده ا ی مراتب وجود( آمیخته 
ـــاره دارد؛ همان وحدت وجود کل در نظام عرفانی ـــان نیز جزیی از وجودِ بیگونه که  طرهاش ـــت، انس پایانِ ای از دریا جدا نیس

ــــت ــــط».خــداس ــقــتــی دارد کــ« مــنــبس ــه حــقــی ــــاره ب ــــتــرده( اش ــدیــده)گس ــان دارد.ه در هــمــه پ   هــا جــری

سان کامل آیینه تمام  ادر به —در صورت آگاهی—نمای اسماء و صفات الهی است. مولوی در این ابیات، هر فرد رادر عرفان، ان
سان می .داندبازتابِ حقیقتِ واحد می شمولوی از ان ستردگی وجود الهی آگاه   .ودخواهد به جای محدود ماندن در خودِ جزئی، به گ

سی توحید مولوی را نمایان می سا سه رکن ا سان—همه چیز د،وحدت وجواول؛ کننداین ابیات  تجلیِ ذاتِ واحدی —از جمله ان
ست که  سط»ا سیدومو  شودنامیده می« جهانِ منب شنا سی به مثابه خدا شنا ضروریِ  واینکه ؛خود شرطِ  شناختِ حقیقتِ خویش، 

 .توان به آن رسیدبه مفاهیم و مرزها نیست و تنها با عبور از خودِ جزئی می حقیقت، محدود و رکن سوم .شناختِ خدا است

( بنابراین 7؛ 1369کوب، با کثرت و تمثیلی برای  درک توحید اسـت )زرین آدمی در جهان منبسـط نشـانی از وحدت آمیخته مزاج
ساط بهلت بیدر حا الله  بل از آنکه پا به عرصۀ جهان صورت و کثرت گذارندموجودات ماسوی  مثابۀ یک گوهر واحدتعیینی و انب

 اند.بوده

 سر همه آن پا بودیمســر و بیجوهر همه           بیمنبســط بودیم و یک

 همچو آب و صافی گره بودیمبی           آفتاب همچون یک گوهر بودیم
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 های کنگرهآمـد آن نور سره           شد عـــدد، چـون سایه صـورت چون به

 (383-386)مولوی اول:

 

شکل گرفته ساس آموزه وحدت وجود  ست همه کثرات، ظهوراتِ ذاتِ این ابیات بر ا ستند و بیاند. مولوی معتقد ا صورتِ حق ه
نمادِ بودن به عنوان « یک جوهر»)منبسط( و « گستردگی»مولوی از .ها توهمی ناشی از محدودیتِ ادراکِ انسانی استجداییِ آن

فلسفه اسلامی نزدیک است که در آن، همه موجودات از وجودِ در  عقیده فَیض گوید. این ایده بهوحدتِ نخستینِ وجود سخن می
شده صادر  ساطع می—الهیجهان از وجودِ واحدِ .اندواحدِ الهی  شید  شده —شودمانند نوری که از خور صادر  صورتِ تدریجی  به 
های تجلیِ نورِ الهی در  الب صــورت.کند، اما ذاتِ همه چیز همچنان یکی اســتبه کثرت تبدیل میت را اســت. این فرآیند، وحد

ـــت. این ایده یادآور نظریه ــ   مادی )کثرت(، آغازگرِ جداییِ ظاهری از وحدت اس تجلیِ خدا در مراتب مختلی وجود( در ( تش

سوی وحدت و توحید الهی ها بهوحدت و حرکت تمام پدیده ها بهچگونگی تبدیل کثرت سعی مولوی تبیین.عرفان ابن عربی است
 است:

 ماند خیال؟ دایماً در آب کی                خد و خال ایـن خـود رود اصل هم به

 چون بمالی چشم خود، خـود جـمله اوسـت جمله تصویرات عکس آب جوست                

 (3181-3182)دفتر ششم:

 

بر ناپایداریِ « ماند؟آب میچگونه تصــویر در »اســت. مولوی با پرســش  نمودهای فانی و وجود گذرا ادبیات عرفانی نمادآب در 
ــورت در آب کند؛ همانجهان مادی تاکید می ــت، زیباییگونه که انعکاسِ ص و  پذیرندهای دنیوی )خال و خد( نیز زوالناپایدار اس

ـیگونهیگانگی انسان و خداست بهبیت اخیر نمونۀ وحدت و  ـه آنگاه آدم  های خویش را کنارو حصارهای خودخواهی  موانع ای ک
 آشـکار خـواهد شـد.  حقیقی وحدت زند،

 

 سیب کرددامنش را دید که پر                     چون در این جـو دیـد عکس سیب مرد        

 که شـه از دیـدنش پر صد جوالچون            آنچه در جو دید،کی باشد خیال

 (688-686)دفتر اول:  

ها نیز بازتابی از حقیقتی برترند و کند. از نگاه او، حتی خیالرا مخدوش می« وا عیت»و « خیال»مولوی با این پرســش، مرز بین 
ستها را کاملاً بیتوان آننمی ساس دان ست، .ا صرفاً توهم نی سطهدر عرفان ابن عربی، خیال  ای برای درک حقایق غیبی بلکه وا

در نگرش  .تواند به باروریِ معنوی )صد جوال سیب( بینجامددهد که خیالِ سیب مرده، میدر این ابیات نشان میاست. مولوی نیز 
شاه )عارف( —ارزشهای به ظاهر بیحتی خیال—همه صورتها وحدت وجود و تجلیات شند.  با نگاهِ تجلیاتی از وجودِ الهی می با

ست که مرزِ د یقی بین خیال و وا عیت وجود ندارد؛ آنچه .بردیابد و از آن بهره میگرا، این حقایق را میوحدت مولوی بر این باور ا
 .ای از حقیقتِ مطلق استسایهنامیم، می« وا عی»ما 

ـــۀ توحیدی، در تلاش تببین اتحاد جنبۀ ظاهر و باط ـــت  عالم و غلبۀ نوی همچنین با طرح این اندیش عالم باطن بر ظاهر اس
 ها به اسما و صفات الهی و ظهور(. حاصل این غلبه، درک حقیقت وجود و توحید ناب و برگشت همۀ کثرت189؛ 1384)همایی، 

(. 115 الله )بقره، فرماید: أینمََا تولُوُا فَثُمَّ وَجهُ( چه اینکه  رآن کریم می107؛ 1381عربی،حق تعالی در همۀ موجودات اســـت )ابن
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ـیدن 239؛ 1384کوب،داند )زرینمیسر می راه کشی و شهود گرایانه را تنها ازوحدت توحید همچنین مولوی ـرای رس ( و ب

نما های هستیدست یافت و توحید حقیقی در فنای همین نیست  ابدی ها گذشت تا به ذاتو نـیستی« لا»به توحید عملی باید از 
  است. 

 ایی در وجه او هســـتی مجوجز وجـه او                 چـون نـه شـــیء هالک کل

 نبود جــــــزا« هَــالِـکٌ کـُـلُّ شـَـــیءُ»                   هرکه اندر وجه مـا بـاشـــد فـنـــــــا      

 ت او فانی نگشـــتســـ«الا»هرکه در              ســـت او از لا گذشـــت      «الِا»آنکه در

 تندبر لا می او زنــد                 رد باب اســــتهرکــه بر در او من و مــا می

 (3052-3055)دفتر اول:

یابد  و مشمول این  اعدۀ همه چیز غیر او متعلق به فنا و نیستی است، اما هرکه فانی در حق شد، در وا ع با ی گردید و فنایی نمی
و نیســت شــدن وجود موهوم و ظلبی و اضــافی  و رســیدن به مقام فنا و مرتبۀ « لا»گیرد. راه توحید عبور از  لمرو یکُلبی  رار نم

و لایۀ زیرین همۀ موجودات متکثبر، وجودی واحد  اصلی ( بنابر اعتقاد وی جوهرۀ186؛ 1397و بقای بعد از فنا است )فریدی،« الا»
 های بسیاری طلب کرد.    ها، و ریاضتبینش باید سختیاست که برای رسیدن و دریافت به این 

 (683تا ببینی زیر او وحدت چو گنج         صورت سرکش گدازان کن به رنج    )دفتر اول: 

های متکثر جهان پنهان این بیت بر اساس نظریه وحدت وجود شکل گرفته است. مولوی معتقد است حقیقتِ واحد در زیرِ صورت
شبیه می« وحدت»وی  .نیازمند عبور از حجابِ نفس استاست و کشیِ آن  کند که در )وجودِ یکپارچه الهی( را به گنجی پنهان ت

سی زیرِ لایه ست. این تمثیل یادآور حدیث  د ست که « کنت کنزاً مخفیاً»های ظاهریِ جهان )کثرت( نهفته ا )گنج پنهان بودم( ا
 هد شناخته شود.خواخواند که میدر آن، خداوند خود را گنجی می

های عالم هســـتی اســـت و نه با موجودات متبحد خدا نه مجموع پدیده« وحدت وجود»برمبنای نگرش توحیدی مولوی در تبیین 
ست. ست و به کمند  ا شناخته ا شته و کاملاً نا صفتی ندا ست: یکی مرتبه ذات که هیچ  بلکه ازنظر وی حق تعالی دارای دو مرتبه ا

شهودی درن شه و  شناخت میهیچ اندی ست و مورد  صفات و همان وجهی که با عالم مخلو ات مرتبط ا سما و  آید. دیگری مقام ا
سی وی از دو وجه جهان رار می ستیگیرد. وحدت آفا ی و وحدت انف سی عرفانی حکایت دارد. همانبینی و ه گونه که گفته شنا

 :شد

 عنقا شویگاه کوه  اف و گه               گاه خورشید و گهی دریا شوی

 ها وز بیش بیشای فزون از وهم             تو نه این باشی نه آن در ذات خویش

 (375-387)دفتر دوم: 

 .عشق  3-1

شود. در نگرش عنوان غایت نهایی این سیر مطرح میبه توحید عنوان محور سلوک عرفانی وبه عشق ،مولوی در منظومۀ فکری 
شق، هم سیلۀ وی ع صول به توحید و هم و سالک تجلی و شق را نیرویی می توحید در وجود  ست. مولوی ع سان را از ا داند که ان

 :کنددر ابیات زیر به این موضوع اشاره میرساند. او خودپرستی رها کرده و به فنا در خداوند می

نا ســـازد وجود مد، ف جاب اســـت و ســـدود           عشـــق چو آ نک وجود تو ح یت      زا  (1756)مثنوی، دفتر اول، ب

سوزاند. این داند که مانند آتشی، وجودِ محدودِ انسان نفس، را میمی نیرویی الهی را نه یک احساس انسانی، بلکه« عشق»مولوی 
عشق، یگانه نیرویی است .شودبقای در خدا( محسوب می) «بقا» در عرفان است که شرطِ ضروریِ رسیدن به«فنا» فرآیند، همان
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صول به خدا را هموار کندتواند حجابکه می سوزاند و راهِ و ست های وجود را ب شه مولوی درباره  توحید عرفانی ا صاره اندی در  ع
 است.« من کاذب»این  وحدت، در گرو نابودیِ خودِ کاذب است، و عشق، یگانه راهِ این نابودیاین امر نهفته است که 

گردد. وی اینجا به ای است که در دریای وجود الهی محو مید انسانی و تی به عشق حقیقی متصل شود، مانند  طرهبنابراین وجو 
)همایی .زدایدترین مانع رســـیدن به حقیقت اســـت و عشـــق این حجاب را میبزرگ  گوید وجود فردی انســـانصـــراحت می

 (432،ص2،ج1375،

سوزاند و سالک گرایی و تعلق به نفس دارد. چون عشق بیاید، همۀ این موانع را میدر این بیت اشاره به کثرت« حجاب و سدود»   
؛ 1384کوب،)زرینبیند. این همان نظریۀ فنا و بقای عرفانی اســـت رســـاند که تنها وجود حقیقی را خداوند میای میرا به مرحله

کند، محو میطور که آتش هیزم را اند. هماندمی«  وۀ محوکننده»را نه یک حالت عاطفی، بلکه یک « عشـــق»( مولوی 217
این دیدگاه  با   (.301، ص5ج، 1392)ســبحانی، ســوزانده تا خودِ حقیقی )وجود الهی( ظاهر شــودعشــق نیز خودِ کاذب انســان را 

 (.123؛ 1391عربی، همسو است )ابن فنا فی الله دربارۀ الحکمفصوص عربی درهای ابنآموزه

شق الهی بهتأکید می مولوی صلی  بنای توحیدکند ع سازندۀ ا شق، همعمل می عنوان  سیر کند؛ به این معنا که ع سیدن به  م ر
توان در چند لایه وحدانیت هســـتی. این رابطه دیالکتیکی را می گرتوجیه توحید در وجود ســـالک و هم تجلی توحید اســـت، هم

 :تحلیل کرد

 (ساختار توحیدی)سازندۀ « معمار وجود».عشق 3-1-1

 کند که عشق، نیرویی است که کل نظام هستی را براساس توحید شکل داده است:مولوی در مثنوی تصریح می

 (3854،پنجمدفتر)  عشق نگارندۀ صورت و سوج است     عشق مصور چرخ و بروج است

شق را  سمان و برج« نگارنده»مولوی ع شق را فراتر از یک داند. این تعبهای فلکی می)آفریننده( چرخِ آ سانی، به یر، ع ساس ان اح
. مولوی با تشبیه عشق به نقاش، بر این نکته کند که جهان را از نیستی به هستی آورده استمعرفی می نیروی خلا ه الهی عنوان

شده است.جهان نه از روی ضرورت نظیر آفریده از آن، با د تی بیای است و هر ذره تابلوی هنریِ خداوند کند که جهان،تاکید می
دت را ای از حضورِ عشقِ الهی است که وحای در جهان، نشانهو رابطهیا تصادف، بلکه از سرِ عشق آفریده شده است و هر صورت 

ات را کند و تمام کثرعمل می  وۀ خلا ۀ الهی عنوانتنها در انسان، بلکه در کل کیهان بهعشق نهدر پسِ کثرت پنهان کرده است.
ــوق میبه ــوی وحدت س ــق را بهس ــل فعال توحید جای یک مفهوم انتزاعی، بهدهد. این نگاه، عش کوب، کند )زرینتبدیل می اص

 (.152؛1384

 ی ساختار توحیدی()سازنده« معماری وجود».عشق 3-1-1

 :شکل داده استکند که عشق، نیرویی است که کل نظام هستی را بر اساس توحید مولوی در مثنوی تصریح می

 (3854ی صورت و سوج است  )دفترپنجم،عشق نگارنده     عشق مصور چرخ و بروج است

شبیه عشق به  ست که عشق، آن را « نگارنده»و « مصور»ت شاره به این دارد که جهان همچون تابلویی ا شی کرده ظرافت با ا نقا
صویر، یادآور مفهوم  ست. این ت ست که جهان را در « تجلی خداوند»ا شق، همان نیرویی می داندذات الهی جلوهای از عرفان ا .ع

ی ی خلا ه وه بلکه در کل کیهان به عنواندر انسان، .عشق نه تنها است که از ذات خدا جاری میشود و جهان را شکل می دهد
سوق عمل می الهی سوی وحدت  شق را به جای یک مفهوم انتزاعی، بهاین نگاهدهد. میکند و تمام کثرات را به  صل فعال  ، ع ا
 (152ص، 1384کوب، کند. )زرینتبدیل می توحید

 «ی وصل فردیت به وحدتحلقه».عشق 3-2-1
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وجود »به را تواند فردیت انسان )که مانع توحید است( را ذوب کند و او مولوی معتقد است عشق، تنها نیرویی است که می

ساختار توحید بدون پیوند« مطلق سطه بزند  شق مانند نفی خودیت)به وا ست. ع شق( ناممکن ا سیدی ی ع ست که دیوارهای ا ا
 (198، ص2، ج1375با ی بماند )همایی، « او»نوردد تا تنها را در هم می« تو»و « من»

 هر که او از نفس خود شد آزاد          نفسش شد جمله جهان یکتاش داد

 (172-173ت، با ی آن خداست   ورنه هر دم نو مگنیدی جفاست   )دفتردوم،چونک از خود رف

سان را از زندانِ نفس )فردیت( رها میکند و هنگامی که  « یکتا»جهان را ی نابود شود، همه « منِ جدا»مولوی می گوید عشق، ان
 .میبیند. این همان وصال به وحدت است که در پرتو عشق ممکن می شود

 لم عشق را تعظیم کن        کاندر این ره فردیت تقدیم کندر دو عا

 (1152-1153ورنه چون ابری شوی پرخودنمون    کز بلندی خویش گردی سرنگون   )دفترسوم،

« من»گذشتن از با مولوی هشدار میدهد که اگر فردیت )خودنمایی( را فدای عشق نکنی، مانند ابرِ متکببر سقوط خواهی کرد. تنها 
داند. او معتقد است عشق، انسان را می که به وحدتِ عشق میرسی.وی، عشق را نابودکننده ی فردیت و آفریننده ی وحدت  است

است که فرد « حلقه ی وصل»رساند. این همان می می رهاند و به ا یانوسِ بیکرانِ وجود )انا الیه راجعون( « خود»از  فسِ تنگِ 
 بازمیگرداند.حقیقی و به خانه ی  را از غربتِ جدایی نجات می دهد

 «تفسیرگر وحدت در کثرت»عشق به عنوا  .3-3-1

 تمرین وحدت بههمگی شــود، های مجازی( اگر با نگاه توحیدی همراه های جهان )حتی عشــقاز نگاه مولوی، عشــق به پدیده

 :گردندتبدیل می

 (234اش کنند از دار و تاک      )دفتراول، گوشواره         هر که را جامه ز عشق یار چاک

شود )یعنی تعلقات دنیوی را پاره کند(، به جای گوید هر کس جامهمولانا می  شق یار چاک  مادی، از دار و تاک زیورهای اش از ع
تمثیل، عشق الهی است. مولوی با این رای درک ب آزمایشگاهی زمینیسازند.عشق )نمادهای طبیعی و الهی( برایش گوشواره می

سیم میساختار توحید را به گونه شقهمه کهکند ای تر شق )حق( ها در نهایت به ی ع ستعلامی، شوند)منتهی مییک ع ، 1389ا
 (307، ص1ج

که عشـق دهد میکلامی، نشـان  غایت نهایی توحید عشـق اسـت. او با تلفیق مفاهیم عرفانی وعشـق، راه رسـیدن به توحید و  
شق به  سان را از کثرت به وحدت میحقیقی، جز ع شق، ان ست و این ع ساند. آموزهخدا نی سو مولوی های ر با در این زمینه، هم

شاعرانه و عاطفی عرفان نظری ابن ست، اما با بیانی  شقانه عطار ا سنت عا شده عربی و  ست.ارائه   ر(د822،ص 1375) همایی، ا
 وپرتوی از عشق حقیقی الهی  است.زاینده  توحیدی عرفانی مولوی، حتی عشق مجازی و صوری  هم    سنت

 ها بسازد در فراق                نامصور سر کند و ت تلاقعشق صورت  

 (3643 -3644)دفترسوم:       ستبر صور آن حسن عکس ما بده      اصل اصـل هـوش و مست آن که منم 

ساس این دوگانگی در حرکت فراق موجب حرکت می  ستی بر ا سکون و کل نظام ه صال موجب  ستشود و و وی به زیبایی  .ا
حقیقی باید تلقی کرد تا تمام عشـق را نه یک امر تصـادفی، بلکه شـرط ضـروری برای تحقق « فراق»دهد که چگونه نشـان می
 .)ذات الهی( نائل آید« نامصور»دیدار ته شده  و در نهایت، سالک به های عالم در کارگاه فراق ساخصورت
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ـــی ، خاطرنشان میکند  که رسیدن به  له توحید در عشق می داند  زیرا عشق در  ـــود حد مولوی  با  انعکاس عشق الهـ ذات خـ
  نیست وا عی هم جز اوزنـــدۀ و  اســـت قمعشو  ، در مرتبۀ ظهور خود، رنگ  می پذیرد   هرچه هست عاشق و از بـــیرنگ است

 (   141ص1372،  ،تنها پرده ای ظاهر یا نـقش بـی جانی اسـت  )زرین کوب وعـاشق

 . مـعیت 3-1

ـمراهی ، مصاحبت با هم است ؛ کلمه  معنای معیت به  هو معکم أینو »ظرف مصاحبت وهمراهی است این واژه به آیۀ « مع »ه
ست ( برمی گردد ؛  خدا با4حدید،« ) م کنت ما شید عرفا شما ـــا معیت  یومی گفته اند. )همایی، را آن » به هرکجا و هرحال که بـ

 ( 121، ص 1375

ــت ــان اس ــتانهای ژرف، این ایده را که خداوند همواره با انس ــان غافل اگر حتی —مولانا در مثنوی معنوی با تمثیل ها و داس انس
 :میشودبیان می کند. در اینجا چند بیت گویا از مثنوی در این زمینه آورده  به زیبایی—باشد

  من ز تو محبوس نیم، تو ز من درگاه     گفت خرگوش ای خداوند سپاه

 (1895 - 1896))دفتراول،  لیک در آیینه ات آیینه ایانی   من ز تو پیدا و تو از من نهانی

شاره به  شیم وآیینه نماد دل این این بیت ا ضور او غافل با ست، حتی اگر ما از ح شه با ما سان دارد که خداوند همی ست ان که اگر ا
 .صیقل یابد، حضور خدا را در خود منعکس میکند

  گر دلیلت می خواهد، از وی متاب                  آفتاب آمد دلیلِ آفتاب

 (115-116) دفتراول ، یک از او روشن شد این خاک و هوال        خود نمیبینید نورِ خورشید را

ذرات جهان معیت دارد. تمام خورشید )نماد خدا( دلیل وجود خودش است  همانطور که خورشید همه جا حاضر است، خدا نیز در »
خداوند همچون آب اســـت که در عین و   تفســـیر می کند وجودی مکانی، بلکه به معنای مولوی معیت خداوند را نه به معنای

 .همراهی با موج )مخلو ات(، خودِ حقیقتِ دریاست

دهد که همسو میارائه همراهی خداوند با مخلو ات، خوانشی پویا و وجودشناختی از توحید «معیت» گیری از مفهوممولوی با بهره
توان در چند این نگرش را میاســت. محور ماهرانه به آن پرداخته ســلوکعربی اســت اما با بیانی شــاعرانه و با عرفان نظری ابن

 محور اصلی با استناد به ابیات مثنوی و تفاسیر شارحان بررسی کرد:

 )وحدت در کثرت( « قرب وجودی».معیت به مثابه 3-1-1

 :کندمولوی در دفتر اول مثنوی بر همراهی دائمی خدا با بنده تأکید می

 (1895ای در آسمانی     )دفتراول، منی گر چه نهبی        منیی خواجه گر تو بیبا توام ا

ست و نه زمانی. الهی را بیان می "معیت"در این بیت به زیبایی مفهوم  شاره به  "با توام"کند که نه مکانی ا وَهُوَ معََکُمْ أَیْنَ ﴿آیه ا
ست که حتی و تی بنده به  دارد. این همراهی،  رب( 4)حدید/ ﴾مَا کُنْتُمْ ست.)فنا( می "منیبی"مرحله وجودی ا سد نیز با ی ا «  ر
سمانینه»تعبیر( 143، ص2،ج1385)همایی،  صور نقدی بر « ای در آ سمان. ت ست به عنوان موجودی در آ عامیانه از حق تعالی ا

نشان می دهد که حقیقتِ وجودی  «منیبی»و«با توام» تضاد بین دو واژههاست.مکاندهدمعیت الهی ورای همه مولوی نشان می
مولوی .سوق می دهد« وحدت در کثرت»واین تنا ض، ذهن را به سمت درکِ حقیقتِ  .استانسان ظاهری خداوند فراتر از درکِ 

سان را ازاین بیت در  شود که خداوند  توهم جدایی از خدا ان سمان های دور، بلکه درمیرهاند و یادآور می سانخودِ نهاد  نه در آ  ان

شیِ حقیقتِ  ست. در وا ع  این بیت دعوتی  به درون نگری و ک ضر ا شعرا،پروردگارم :همانا « أنَّ معَیَِ رَبِّی»حا ست.) ( 62با من ا
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سینا درباره  سفه ابن  ست.)زرین  "تنزیه ذات الهی"این نگاه با فل سو سطح ( این 156،ص1384کوبهم نگاه، توحید را از 

 .دهدمیارتقا « نفی غیبت خدا»به سطح « نفی شریک»

 

 

 «حضور فعال در هستی».معیت : 3-2-1

شقانهی او جای دارد. « معیت الهی»در نگرش مولوی، مفهوم  شه ی عا سته ی عرفان و اندی شینی و همراهی با خدا( در ه )همن
ــت. در نگاه مولوی، معیت یک رابطه ی بیرونی یا  راردااین ایده، نه  ــدن در دریای حق اس ــوری بی مرز و ذوب ش دی، بلکه حض

سم، که با پروازِ جان الهی همان وحدت  ستن به یگانگی. این همراهی، نه با  دم های ج ستن از دوگانگی و پیو س ست؛ گ وجود ا
  همراه است.کند که با پوستش در دفتر سوم، مولوی معیت را به بادامی تشبیه میممکن می شود 

 (4217 سوم،دفتر)            لیک پوست از برای مغز آفرین        مغز با پوست چون بادام است این     

)حقیقت درونی( است.این تمثیل نشان می دهد پوستِ بادام تنها یک پوشش بیرونی است که وظیفه اش محافظت از مغزِ ارزشمند 
ست برای  سیله ای ا ست( و سیدن به حقیقت الهی )مغز(. بدون عالم مادی )پو سیب می بیند؛ اما هدف نهایی، خودِ ر ست، مغز آ پو

 اســت. داند که طبق آن، جهان پوســت و خداوند مغز آندر عرفان می ظاهر و باطن ای از نظریۀاین تمثیل را نشــانه .مغز اســت
نماد حقیقت الهی و « مغز»(  210مان،هاســـت )زرین کوب، توحید عملی باور حضـــور نامحســـوس حق در متن خلقدرحقیقت 

ست» سیر نظریۀ « پو ست. تمثیل وی تف ست که ابن« ظاهر و باطن»نماد جهان مادی ا سلامی ا صوص »عربی در در عرفان ا ف
 (.189، ص2،ج1385)همایی، کندتعبیر می« باطنٌ کاللَّبب»)فص آدمی( از آن به « الحکم

ــید ــت( تنها ظرفی دعوت می مندی خلقتغایت ن دربارۀوی با تمثیل بادام، خواننده را به اندیش کند. از نگاه او، جهان مادی )پوس
است برای حفظ و ظهور حقیقت الهی )مغز(، و شناخت این رابطه، کلید درک توحید است. این نگاه با عرفان نظری و هم با فلسفۀ 

 .اسلامی هماهنگ است

 (.معیت و رابطۀ عاشقانه )توحید افعالی3-3-1

فهمد رسد، میمی« منیبی»اندیشۀ مولوی، معیت )همراهی وجودی خدا( شرط تحقق توحید افعالی است. و تی سالک به مقام در 
باور به اینکه همۀ افعال عالم،  زند.که حتی فعل خودش نیز ظهورِ فعل خداست. این نگاه عرفان نظری را با سلوک عملی پیوند می

ــهَ رَمَ )»وجود ندارد  فعل الهی است و هیچ فاعلی جز خدا ــکِنَّ اللَّـ ( و این نگرش عاشقانه به 17انفال/ -« ما رَمَیتَْ إِذْ رَمَیتَْ ولََـ
 :کندمولوی در دفتر چهارم معیت را در  الب رابطۀ عاشق و معشوق توصیی می خداوند همراه است

 (723، بیت 4دفتر)        تو در این جان چه کنی ای جان نهان     ایم ای جان جان   ما به تو زنده

 ﴾وَ هُوَ الَّذیِ أَحْیَاکُمْ﴿تأکیدی اســت بر این که حیات حقیقی تنها از آن خداســت. این تعبیر با آیۀ « جان جان»در « جان»تکرار 
سَهُ فَقَدْ عَرَفَ رَبَّهُ»( و حدیث 26)جاثیه/ در عرفان « فیض ا دس»همچنین این بیت با نظریۀ  همخوانی کامل دارد.« مَنْ عَرَفَ نَفْ
شناسی امروزی است که در روان« خود اصیل»در این بیت، همان « جان نهان»(. واژۀ 156، ص3)همان،جعربی مرتبط است ابن

(. 139،ص2،ج1361)فروزانفر، داندهای نفسانی پنهان شده، مولوی کشی این خود را شرط رسیدن به حیات حقیقی میتحت لایه
)حقیقت الهی در خود( پی « جان نهان»)خداوند( اســت انســان تا زمانی که به « جان جان»منوط به اتصــال به « حیات حقیقی»

 نبرده، به حیات وا عی نرسیده است. 

 (معیت و فنا )توحید وجودی 3-4-1
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توحید عرفانی مولوی  برای درک محو شــدن ســالک در حق دو مفهوم کلیدی« فنا»همراهی وجودی خدا با مخلوق و « معیت» 
مولوی ساز فنا است و فنا، تحقق نهایی معیت است. توان گفت معیت الهی، زمینهاند که میاست. این دو مفهوم چنان درهم تنیده

 :رسددر اوج سلوک، معیت او  به وحدت وجودی میموحد حقیقی کند: در دفتر اول مثنوی بیان می

 (2981پنجم،دفتر )    لیک آن یک سخن از آن صد جدا        یک سخن بنده و صد  ول خدا

طور که نور خورشـــید در صـــدها  طره باران متکثر کند. همانتوحید عرفانی مولوی ، کثرت مظاهر، وحدت ذات را نقض نمی در
شود. خداوند محسوب می شود، اما منشأ همگی از یک مبدأ است، افعال انسان نیز و تی با ارادۀ الهی هماهنگ شود، عین فعلمی

شید بر همه چیز می معیت ست که مانند خور شگی حق ا شدن ذره تابد، وهمان حضور همی شید فنا، ذوب  سان( در این خور ای )ان
شد، شدن کامل  ست. و تی این ذوب  سالک میمحقق می توحید حقیقی ا ست. این همان شود؛ یعنی  فهمد که هرگز جدا نبوده ا

 گفته است.ست که مولوی بارها از آن سخن ا« وصال پس از فراق»

را حضور پیوستۀ  و مداوم حضرت حق در جهان تفسیر کرده و براساس تجلبی صفات الهـی در انـسان آن را بسط « معیت»مولوی 
رو (؛ ازاین571، ص 2شود. )فروزانفر، ج ، از خدا و صفات او جدا نمیای که باشدای که آدمی در هر حال و مرتبهگونهداده است؛ به
 گوید:مولوی که می

 (2930این تـجلی مـه است این ابر نیست    )دفتر دوم،     این معیبت با حق است این جبر نیست  

ســوی ها بهکند. معیت الهی یعنی گذر از حجاببیند، ســپس مه )تجلی( را درک میســالک در مراحل ســلوک ابتدا ابر حجاب می
عنوان جبر )که نظیر، معیت الهی را نه به(. مولانا در این بیت با ظرافتی بی167، ص5، ج1392انی،حجاب است )سبحشهود نور بی

ــد(، بلکه بهنفی اختیار کند( و نه به ــیی می« تجلی دائم»مثابۀ عنوان غیبت )که ابر حجاب باش کند که مانند ماه در آب، هم توص
 دهد.ح اعتقادی به تجربۀ شهودی ارتقا میحاضر است و هم غیرممزوج. این نگاه، توحید را از سط

ای از حضور حق تعالی در جهان اسـت. بـراین اساس در باور وی خداوند همراهی جلوه« معیت»بنابراین در توحید عرفانی مولوی 
ی توان درک راحتشــدت حضــور  در عالم بهدلیل دارد. مولوی تأکید دارد حق تعالی به مخلو ات دائمی و پیوســت ناگســســتنی با

ـعیت ( ازنظر وی درک93: 1376شهودی وی میسر نیست )شفیعی کدکنی، ـق تعالی آنگاه میسر است که بنده به اوج  رب و  م ح
ضر را در کنار خود می یابد؛ البته ناگفته نماند که مراد از این نزدیکی بندگی خدا نائل آید در آن حـــــالت، موحبد خداوند ناظر و حا

 ذات تعالی حق نیست. با ، مـعیتهمراهی و مـعیت

 معیبت الهی، عشق، و وحدت وجود، توحید عرفانی مولوی، بر سه مؤلفه  بنیادین د رنهایت می توان به این نتیجه دست یافت که 

ست ستوار ا سه  ا صر در هم تنیده، جهاناین  شکل میعن و بلکه جوهره دهند که در آن، خداوند نه تنها آفریدگار، بینی عمیقی را 
—کثراتداند. از نگاه او، همه  می صورت الهیتجلی ذات بی های ابن عربی، جهان رامولوی با الهام از آموزه.غایت هستی است

صورتی صورت از بی»اندیشه در بیت شوند. این هایی از وجود مطلقند که در دریای وحدت محو میسایه—از ذرات خاک تا افلاک
گردد. گیرد و به سوی او بازمیشکلیِ حق سرچشمه میکه از بیتجلی یافته است؛ جهانی « / باز شد که انبا الیه راجعون آمد برون

ست وحدت وجود در مثنوی، نفی دوگانگی  شم خود، جمله »خالق و مخلوق ا ست  چون بمالی چ صویرات عکس آب جو جمله ت
 «  اوست

بلکه  عشق در اندیشه مولوی، موتور محرک هستی و راه وصول است بنابراین عشق تنها یک احساس انسانی نیست؛  همچنین
ست که جهان را از  نیروی خلا ه  الهی سته آن را پویا نگه میا ستی آورده و پیو ستی به ه شق همزماننی  راه نجات دارد این ع

سان از حجاب ست های ان سانی ا سدود عشق چو»نف ست و  سازد وجود / زانک وجود تو حجاب ا عشق را برتر از مولوی «آمد، فنا 
شهود بیداند؛ زیرا عقل در دام مفاهیم محدود میعقل می شق،  ضور بی .سازدممکن میمرز را ماند، اما ع ضمن ح مکان مولوی 

شاره بر آیه  سالک، با ا شگی خداوند (، بر4حدید: )« هُوَ معََکُمْ أَیْنَ مَا کُنتُمْ»حق در جان  ستی تاکید  حضور همی کند. این میدر ه
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ست حتی در حالت  سوی مرزهای شود، زیرا وجودِ حقیقی، پیوند با حق  طع نمی« فنا»معیبت، نه مکانی، بلکه وجودی ا فرا

سالک «تو»و « من» ست؛ هنگامی که  شهود وحدت وجود ا ست، دریابد همه چیز ست. معیبت الهی، نتیجه  بازتابی از جمال حق ا
وحدت وجود، بنیان :دهندهای زنجیرِ توحید عرفانی مولوی را تشکیل میبیند. پیوند  این سه مؤلفه، حلقهحضور او را در هر ذره می

رهاند و به سوی وحدت سوق عشق، نیرویی است که سالک را از حجاب کثرت می داندفکری است که همه چیز را تجلی حق می
به  .شــوندمیدر دریای وجود یکی « تو»و « من»و معیبت، نتیجه  نهایی این ســلوک اســت؛ ادراکِ حضــوری که در آن،  هددمی

پالایشِ نفس محقق است که در پرتو عشق و  تجربه وجودیِ وحدت عبارت دیگر توحید عرفانی مولوی، نه یک گزاره عقلی، بلکه
 زند.کند و آن را به زندگانیِ معنوی پیوند میمی باورهای کلامی به ژرفای جانِ انسان منتقل شود. این نگاه، توحید را از سطحِمی

 

 

 

 نتیجه گیری

های گوناگون جلوهشناسی توحیدی مولوی بر این اصل استوار است که حقیقت وجود یکی بیش نیست و تمام مخلو ات هستی .1
تجلی یک حقیقت واحد است )همۀ آینه یک روست(. این نگاه توحید را از سطح  . مولوی باور دارد تمام هستیآن حقیقت واحدند

 .دهدارتقا می« شهود وحدت در کثرت»به « نفی شریک»

ــق نیروی خلا ه .2 ــت که جهان را پدید آورده و به وحدت بازمیعش . را دارد نقش پل ارتباطی بین خالق و مخلوق .گرداندای اس
رساند، این محو شدن، سالک را به توحید حقیقی می«(. عشق چو آمد، فنا سازد وجود)»سوزاند را میدرحقیقت عشق الهی خودیت 
 .ماندجایی که تنها معشوق با ی می

برای رسیدن به حقیقت داند که درنهایت می صورت غیرمکانی و نامحسوسمولوی معیت را همراهی دائمی خدا با مخلو ات به .3
شدن خودِ  به الهی شان میکاذب آدمی منجر میمحو  ست. این شود معیت الهی ن دهد خداوند در عین والایی، به بنده نزدیک ا

 .کندای وجودی تبدیل میهمراهی در نگرش مولوی، توحید را از مفهومی ذهنی به تجربه

سه مؤلفه درهم. 4 صل اند؛ وحدت وجودتنیدهاین  ست، عشق ا سی ا ست تجلی و معیت رم سلوک ا سالک با  توحید در  و در عمل 
 .کندرسد و در پرتو معیت الهی، وحدت وجود را شهود میتکیه بر عشق و سلوک، به فنا می
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