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Extended Abstract 

Introduction 

This study explores the hermeneutical framework of Qur’anic and hadith interpretation in Kashf al-

Maḥjub, the seminal Persian Sufi treatise written by ʿAli ibn ʿUthmān al-Hujwiri (d. 17511022). As 

the earliest systematic exposition of Sufi doctrine in Persian prose, the text represents a key transition 

from Arabic scholastic traditions to Persian mystical discourse. The article aims to identify Hujwiri’s 

interpretive principles, the epistemic foundations underpinning his tafsir (exegesis) and ta’wil (esoteric 

interpretation), and the consistency of his hermeneutic method across scriptural and non-scriptural 

sources. 

Unlike later Sufi commentators such as Ruzbihān Baqli or ʿAyn al-Quḍāt Hamadāni, Hujwiri writes 

from within an early phase of disciplined Sufism—one characterized by sobriety, textual fidelity, and 

measured mysticism. His approach balances devotion to the outward meaning of revelation (ẓāhir) 

with the spiritual necessity of uncovering its inner reality (*bāṭin*). The present research situates his 

interpretive method at the intersection of linguistic rigor, theological orthodoxy, and experiential 

knowledge. 

Islamic hermeneutics historically distinguishes between tafsir, the exoteric explanation of divine 

speech, and ta’wil, the search for hidden meanings accessible through spiritual insight. Sufis adopted 

ta’wil not merely as an intellectual exercise but as a process of self-transformation: uncovering divine 

intent through the illumination of the heart. Yet early authorities such as Junayd and al-Qushayri 

warned that uncontrolled ta’wil could lead to heretical innovation. 

Hujwiri’s position mediates between these extremes. He upholds the authority of the revealed text 

while validating mystical unveiling as a legitimate path to comprehension. The title of his book—

Kashf al-Maḥjub (“Unveiling of the Veiled”)—symbolizes his conviction that the divine mysteries lie 

hidden beneath the surface of scripture and must be disclosed through disciplined insight. His 

approach therefore constitutes what this study calls a “methodical mysticism”: a rationally ordered yet 

spiritually grounded epistemology that integrates intellect, linguistic awareness, and contemplative 

vision. 

 

Methodology 

The study applies qualitative textual analysis and comparative hermeneutics. Close reading of Kashf 

al-Maḥjub identifies recurring interpretive patterns in Hujwiri’s treatment of Qur’anic verses, hadiths, 

and Sufi aphorisms. These are then compared with exegetical tendencies found in Qushayri’s Risāla, 

Ghazāli’s Kimiyā-ye Saʿādat, and Maybudi’s Kashf al-Asrār. The analysis emphasizes both linguistic 

elements-syntax, semantics, and rhetorical devices-and epistemological structures such as modes of 

reasoning and the role of intuition. 
 

Discussion 

1. Linguistic Sensitivity and Grammatical Hermeneutics 

Hujwiri demonstrates acute awareness of linguistic form. The syntactic relationship between subject 

and predicate often becomes the key to mystical interpretation. For example, in the verse “Subḥāna 

alladhi asrā bi-ʿabdihi laylan” (1271), he distinguishes between divine agency and human receptivity: 

the Prophet’s passive role (“was taken”) expresses perfect surrender, whereas Moses’ active ascent to 

Sinai (wa-lammā jāʾa Musā) reflects the persistence of selfhood. The grammatical distinction thus 
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encodes differing degrees of proximity to the Divine—a linguistic insight elevated to a metaphysical 

principle. 

2. Semantic Transference and Spiritual Recontextualization 

Hujwiri frequently transfers Qur’anic terminology into the vocabulary of Sufi psychology. The verse 

“Allāhu yaqbiḍu wa yabsuṭu” (27215), referring to divine control over provision, becomes an 

allegory for states of contraction (qabḍ) and expansion (basṭ) experienced by the mystic heart. 

Similarly, “Mā ʿindakum yanfadu wa mā ʿinda Allāhi bāq” (17797) shifts from a statement on 

material transience to a metaphysical reflection on the perishable ego versus the eternal spirit. 

0. Symbolic Reading of Scriptural Narratives 

Biblical-prophetic stories acquire inner psychological significance. The account of Moses fainting at 

Sinai (Aʿrāf 110) is interpreted as the incapacity of ecstatic absorption to bear divine manifestation, 

contrasted with the Prophet Muhammad’s steadiness in conscious awareness (ṣaḥw). The story of 

Joseph’s beauty (Yusuf 01), in which the Egyptian women exclaim “This is no mortal!”, becomes an 

allegory of self-annihilation through beauty’s epiphany. Such readings show that for Hujwiri, narrative 

serves as a mirror for spiritual transformation. 

1. Harmonizing Ẓāhir and Bāṭin 

Hujwiri insists that the outward and inward meanings of religion form a single continuum: “The 

outward without the inward is hypocrisy, and the inward without the outward is heresy.” His 

discussion of ritual purity exemplifies this dualism: bodily cleanliness parallels the purification of the 

heart, and prayer without inner presence is incomplete. This balance defines his epistemological 

sobriety, aligning him with the “sober” (ṣaḥwi) school of Sufism associated with Junayd rather than 

the ecstatic excess of Bāyazid. 

5. Interpretation of Prophetic Traditions 

When interpreting hadiths, Hujwiri proceeds with theological caution. In the hadith “al-ṣawm li wa-

anā ajzi bih” (“Fasting is for Me and I reward it”), he rejects purely metaphorical readings, asserting 

that all human attributes are derivative reflections of divine acts; thus the fasting person’s abstention 

mirrors divine self-sufficiency. His reading exemplifies metaphysical audacity tempered by reverence 

for the text. 

7. Consistency Across Interpretive Domains 

Comparison of his scriptural and non-scriptural interpretations reveals a consistent epistemic pattern. 

In both Qur’anic and Sufi contexts, Hujwiri moves from external form to internal meaning, identifies 

divine agency behind human acts, and employs linguistic subtleties as vehicles of metaphysical 

insight. This structural uniformity evidences a coherent worldview—a “unity of witnessing” (waḥdat 

al-shuhud) rather than the later pantheistic “unity of being” (waḥdat al-wujud). 

2. Avoidance of Ontological Monism 

Hujwiri refrains from equating creation with the Creator. Verses such as “Huwa al-awwal wa-l-ākhir 

wa-l-ẓāhir wa-l-bāṭin” (5270) are interpreted not to erase distinction but to affirm God’s all-

encompassing presence in cognition. His commentary on sayings like “I saw nothing but I saw God in 



 

 

it” (Muḥammad b. Wāsiʿ) stresses that such perception is an epistemic—not ontological—union: the 

mystic perceives through God, not as God. This view delineates a doctrinal boundary that later Sufis 

sometimes overstepped. 

2. Aesthetic and Literary Dimensions 

Despite his caution in religious exegesis, Hujwiri shows tolerance toward literary ta’wil. His 

recounting of Abu Nuwās’s poem about sensory pleasure becomes a parable of interpretive creativity: 

he praises a student’s allegorical reading that the poet himself had not intended, suggesting that 

genuine meaning may exceed authorial awareness when born of refined taste (dhawq). Here, aesthetic 

delight becomes a legitimate form of spiritual cognition. 

Epistemological Implications 

Underlying Hujwiri’s method is a tripartite epistemology: (1) naṣṣ—the revealed text as locus of 

divine truth; (2) ʿaql—reason and linguistic order as safeguards of coherence; and (0) kashf—

mystical unveiling as the experiential completion of knowledge. The interplay of these three 

dimensions forms an integrated model of knowing that is simultaneously linguistic, rational, and 

visionary. 

 

Conclusion 

Hujwiri’s interpretive system represents one of the earliest coherent syntheses of exoteric scholarship 

and esoteric insight in Persian Sufism. His ta’wil respects textual boundaries while expanding meaning 

through analogy, symbolism, and spiritual experience. The results reveal an epistemology of 

moderation: he neither confines revelation to literalism nor dissolves it into metaphysical abstraction. 

In Kashf al-Maḥjub, hermeneutics becomes a spiritual discipline—an unveiling governed by linguistic 

precision, ethical restraint, and experiential verification. The unity and consistency across his 

interpretations of Qur’an, hadith, and Sufi sayings attest to an integrated worldview grounded in what 

might be termed “methodical illumination.” Hujwiri’s legacy thus lies in articulating an early Sufi 

hermeneutic that harmonizes reason, revelation, and mystical perception, setting a paradigm for later 

Persian mystical thought. 

 

Keywords: ʿAli Hujwiri, Kashf al-Maḥjub, Sufi Hermeneutics, Qur’anic Exegesis, Ta’wil, Mystical 

Epistemology, Early Persian Sufism. 
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  ها:واژهکلید
، المحجوبکشفهجویری، 

صوفیانه، تأویل، آیات  تفسیر
 احادیث.قرآن، 

ها و معیارهای تفسیری آنان را در گزینش تفسیر صوفیان از آیات، احادیث، اقوال مشایخ و متون دیگر، چندوچون  
ترین متون صوفیانه فارسی، هجویری یکی از کهن المحجوبکشفکند. در این میان، مواجهه با این امور بازنمایی می

بندی تأویلات هجویری از کوشد ضمن طبقهآید. نگارنده در این مقاله میمیشمار منبع حائز اهمیتی در این زمینه به
الگوهای تفسیری و عوامل تأثیرگذار در نظام معرفتی وی، میزان وفاداری او به  ترینآیات و احادیث، با برشمردن اصلی

ه در تأویل و نیز تصرفات ورزانهای استدلالهای ذوقی، یا وجود جنبهظاهر متن یا عدول از آن، داشتن گرایش
الگوهای استنباطی هجویری از آیات و احادیث  ۀاین جستار، با مقایس ۀدهد. در ادامایدئولوژیک وی در تفسیر را نشان 

نوایی معرفتی یا وی در تأویل اقوال مشایخ صوفیه، میزان هماهنگی، انسجام منظر و هم ۀشدهای اعمالبا چهارچوب
 شود.تفسیر صوفیانه مشخص می ۀو در عرصگرایی ابالعکس آشفته

     .9-95(، 252) 17، فارسی ادبزبان و . تحلیل ساختار تفسیر آیات و احادیث در نظام معرفتی هجویری(. 4940) رقیه، بایرام حقیقی: استناد

202507902200252/perlit.10022001http//doi.org/ 
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 مقدمه. 1

تأویل و فهم متون و مسائل تأثیرگذار بر جریان آن، از عمده مباحث مطرح در نقد ادبی معاصر است که از آن با عنوان مبحث 
گیری این شده از سوی مقامات دینی، منجر به شکلهای ارائهها و چهارچوبشود. تفسیر متون مقدس و چالشیاد می« هرمنوتیک»

 کتاب مقدسصول تفسیری، موجب توجه به نظام کلی و عمومی فهم متون شد تا جایی که خود علم در غرب شد و توجه به همین ا
توانست خارج باشد. دامنۀ این علم تا دورۀ اخیر نیز عنوان یکی از متون نوشتاری درآورد که از قواعد کلی و عمومی فهم، نمیرا به

ی دیگر علوم انسانی را نیز دربر گرفت. مباحث این علم با عنوان هاها و شاخهها و خوابکشیده شد و حوزۀ رمزگشایی از نشانه
های نوشتاری چون است، خصوصاً نزد صوفیه که حوزۀ وسیعی از تأویل نشانهدر میان مسلمانان نیز مطرح بوده« تفسیر و تأویل»

ها ها و مطالب آنشد، اما دریافتل میهای طبیعی و تأویل رؤیا را شامها و پدیدهآیات قرآن و احادیث و اقوال مشایخ تا نشانه
 مند  فهم  متون درنیامد.صورت قواعد کلی و نظامبه

 

 الات تحقیقؤبیان مسئله و س -5-5

تواند استعدادهای معنایی ها در بستر تاریخ و نقش ذهنیت مفسّر در کشف معانی مستور میبررسی تأویلات صوفیان و تحوّلات آن
گذار بر آن را نشان دهد و در تدوین قواعد عمومی فهم، در نزد صوفیه یاری کند. این تأویلات تحت تأثیر متون، فهم و عوامل تأثیر

بخش عنوان عوامل الهامتوان بهاند که از تأثیر وجوه بلاغی، ساختار نحوی و معنایی واژگان متن میعوامل متعددی صورت گرفته
متنی یاد کرد که منجر به قرائت و عنوان عوامل برونها و ذهنیت فردی صوفیان بهفهمها و پیشمتنی و از سویی دیگر، از آموزهدرون

شود. در این بین، بررسی تفسیرهای هجویری از این دو منبع در برداشت متفاوتی از متون بالاخص از آیات و احادیث می
های او برای های تفسیری وی، شیوهترین متون صوفیانه فارسی است، علاوه بر نشان دادن ذائقهکه از قدیمی المحجوبکشف

ها و دهد. مقایسۀ این روشهای وی از کلام مقدس را نشان میباورانندگی و اقناع مخاطب در انتخاب معیاری صحیح برای استنباط
تر خواهد کرد. در های فردی و اجتماعی است نمایانی صوفیان را که متأثّر از زمینههای بعدی، تحوّلات تفسیرها در دورهبرداشت

 این پژوهش بر آنیم تا به سؤالات زیر پاسخ دهیم:
 اند؟های اصلی هجویری در تفسیر صوفیانه آیات و احادیث کدامنظرگاه -
 است؟های استدلالی و منطقی در تأویلات وی چگونه پردازش شدهجنبه -
 شود؟های وی از آیات و احادیث دیده میآیا تأویلات شاعرانه و خیالی در برداشت -
 ساختار نحوی و زبانی آیات چه نقشی در تفاسیر وی دارد؟ -

 ـ جواز عدول از ظاهر در تفاسیر عرفانی وی چه چیزی است؟
شود و در ز اقوال مشایخ هماهنگی دیده میهای هجویری در تأویل آیات و احادیث با تأویلات وی اتا چه میزان بین نظرگاه -

ها را در یک ساختار و نظام منسجم، حاکی از وحدت اندیشه و تجربۀ روحی شود مجموع این چهارچوبصورت اثبات، آیا می
 1بینی صوفیانۀ وی را ترسیم کرد؟هجویری دانست؟ و اهم محورهای جهان



 

 

 
 بایرام حقیقی | تحلیل ساختار تفسیر آیات و احادیث در نظام معرفتی هجویری

 

 

 

7 

 اهداف و ضرورت تحقیق -5-2

بندی کند تا با های هجویری را در تأویل آیات و احادیث مشخص و تقسیمترین نگرگاهه ابتدا اصلیاین پژوهش درصدد است ک
ترین الگوهای معرفتی، منطقی، زبانی وی در تفسیر این منابع، میزان پایبندی نویسنده به ظاهر متن یا عدول از آن، نشان دادن مهم

ورزانه در تأویلات وی را نشان دهد. همچنین ازآنجاکه در ی و استدلالهای منطقوسوهای ذوقی، خیالی، یا داشتن جنبهسمت
های نظری عارفان، سنجش میزان سازگاری ای عرفان، یکی از وجوه اصلی مقایسۀ عرفانشناسی مطالعات مقایسهروش

(consistencyتلائم و هم ،) ،عدی، جستار پیش  رو بر (. در گام ب368: 1811نوایی اجزای آن در درون خود است )نک: ملکیان
های وی از اقوال مشایخ مقایسه گردد آن است تا میزان هماهنگی و همسویی تفاسیر صوفیانه هجویری از آیات و احادیث با استنباط

و در صورت تناقض موارد نشان داده شود. شایان ذکر است هجویری در موارد متعددی به تفسیر صوفیانۀ اقوال مشایخ در 
ها  چهارچوب« هجویری المحجوبکشفبررسی تأویل اقوال مشایخ در »نگارندۀ این تحقیق در مقالۀ پرداخته و وب المحجکشف

 است.و مبنای تأویلات وی را ذکر کرده

تر اهداف این تحقیق، ذکر این نکته ضروری است که در اینجا در پی آن نیستیم که درباره صحیح یا غلط بودن برای تبیین دقیق
های وی در تفسیر آیات و ها و نظرگاهترین چهارچوبنظر کنیم بلکه غرض، ابتدا ترسیم مهمتأویلات هجویری از منظر دینی اظهار

 های معرفتی و استنباطی وی در تفسیر گفتار مشایخ با آیات و احادیث است.احادیث و سپس نشان دادن نظم و همسویی نگرگاه
 

 پیشینۀ تحقیق -5-3

است. از آن میان به چند منبعی که اختصاصاً به ، تحقیقات متنوعی با رویکردهای متفاوت صورت گرفتهالمحجوبکشفدربارۀ 
 شود:موضوع این مقاله مربوط است اشاره می

کید بر داستان آدم و حوا( المحجوبکشفروایی تأویلات –شناسی قرآنیآسیب»( در مقاله 181۵ایفایی و حدیدی ) « )با تأ
دینی و روایی، به ورود و نفوذ اسرائیلیات در تفسیر های هجویری با مستندات درونذعان به مؤمنانه و باورمندانه بودن نگارشضمن ا

 اند.داستان آدم و حوا اشاره کرده
به « شناخت و تحلیل چگونگی تفسیر آیات در متون نثر عرفانی غیرتفسیری پارسی»( در مقالۀ 1816زاده و هادی )وزیری

اند. در این مقاله حدود سی اثر بررسی شده که ررسی متون نثر عرفانی غیرتفسیری در زبان فارسی تا قرن پنجم و ششم پرداختهب
به  المحجوبکشفاند. در مورد روش تفسیر شده ۹کند که متون مذکور به است. نویسنده اشاره می المحجوبکشفها یکی از آن

های گوناگون عقلی، نقلی، عرفانی، قرآن با قرآن، ادبی، کلامی، اخلاقی، ترکیبی، استنباطی و وهآیه اشاره شده که به شی 83وجود 
 اند.شأن نزول تفسیر شده

به بررسی « عطار نیشابوری الاولیایتذکرةو  المحجوبکشفها در وارهبررسی طرح»( در مقالۀ 1۴33ایرانمنش )
است که عطار برای نشان دادن جویری در داستان حلاج پرداخته و به این نتیجه رسیدهشده توسّط عطار و هکارگرفتههای بهوارهطرح

است و سبک هنری و عارفانۀ عطار در مقایسه با هجویری بینی عرفانی حلاج، بیش از هجویری از مفاهیم استعاری بهره گرفتهجهان
 آشکارتر است.

« هجویری المحجوبکشفایی و چگونگی تأویل آیات قرآنی در بررسی چر»( در مقالۀ 1۴31زاده جهرمی )شعبانی و عباس
آیه،  36آیه، صحیح و از  32اند که برداشت هجویری از آیه از قرآن در مقدمه و شش باب آغازین به این نتیجه رسیده ۵۵با بررسی 

 است.است و در تأویل دو آیه خطای آشکار داشتهشخصی بوده
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 مبانی نظری. 2

 تأویلتفسیر و  -2-5
تفسیر در اصل: به معنای »ترین معنا و مراد خداوند، بدون دخالت نظر شخصی است. تفسیر قرآن عموماً به معنای رسیدن به سالم

)ترجمه  «کشف و آشکارکردن است و در شرع: توضیح معنی آیه و شأن و قصّه و سبب نزول آیه، با لفظی که آشکارا بر آن دلالت کند
(. در بین مسلمانان هر گروهی با وجود اختلافات تفسیری، همواره فهم و معنای خود را تفسیر درست ۵6: 333۴ از جرجانی،

نَ النّار»، و تفسیر مخالفان را مصداق اندخوانده ، فَلیتَبَوّأْ مَقْعَدَهُ م  رَأیه  ر القرآنَ ب   «.مَنْ فَسَّ
اند یا صوفیه نیز در مواردی معناهای خاص خود را که ارتباط ظاهری چندانی با صورت آیات ندارد با عنوان تفسیر و معنا آورده

در باب  المحجوبکشفاست. برای مثال در اند که با مشرب فکری آنان سازگار بودهتفاسیری را از قول برخی مفسرّان نقل کرده
 3.(18:1818۵ )هجویری،« مفسّران گفتند که این صوت حسن باشد« یزیدُ فی الخلْق  ما یشاءُ »قوله تعالی »است: سماع آمده

، 1ق، ج182۴کار رود به معنی برگرداندن سخن به مبدأ و اصل آن است )ابن منظور، اما تأویل هرگاه در مورد متن و سخن به
شود، از آن ها معانی دیگری نیز برای آن آشکار میاست که با بررسی آنکار رفتهبار در قرآن کریم به این کلمه هفده .«(اوْل»ذیل 

سرانجام نیک امور و  -8(؛ 21حقیقت و سرّ پنهان امور: )کهف/  -3(؛ 31( و )یوسف/ 133. )یوسف/ 1تعبیر خواب:  -1جمله: 
تفسیر « احسن جزاء»در آیۀ مذکور را به « احسن تأویلاً »است که  ( از مجاهد، مفسّر قرن دوم، نقل۵1جزای احسن: )نساء/ 

، 1813( )نصری، 81-81های قرآنی، و تجسم واقعیات عینی: )یونس/ تحقق وعده -۴است. )تفسیر طبری، ذیل آیه(؛ کرده
است: آمده النظائر لوجوه واعنوان وجه پنجم معنای تأویل، در کتاب ( این معنا، به82تأویل به معنی الوان: )یوسف/  -۵(؛ 333

 (.111-113: 1866)دامغانی،  «یعنی بالوانه من قبل اَنْ یاتیکما الطعام»
که ابوعبیده اند، چنانای نیز هر دو را به معنای واحد و مترادف در نظر گرفتهها بین تفسیر و تأویل عدّهبا وجود تمامی تفاوت

است: ( و ابوالعباس احمدبن یحیی نیز در مورد تأویل گفته11: 1، ج 1816)ذهبی، « التفسیر و التأویلُ بمعنی واحد  »گوید: می
رو واژۀ تأویل در عنوان بعضی از تفاسیر اهل سنّت نیز ازاین«( اوْل»)ابن منظور، همان، زیر « التأویل و المعنی و التفسیرُ واحد  »

کتاب بیضاوی و گاهی نیز در عنوان تفاسیر شیعی مثلًا در  مشهور به تفسیر ،انوارالتنزیل و اسرارالتأویلاست، مانند آمده
اند که با ظاهر لفظ همخوانی که آشکارا، این تفسیرها به شناخت اموری پرداختهسید رضی. درحالی التأویلالتنزیل و دقایقحقایق

ر گرفتن همۀ تعاریف و اختلافات، (. با در نظ۵36 :1823 شوند )احمدی،ندارد و به این دلیل، نه تفسیر بلکه تأویل محسوب می
نظر شخصی و ذوقی  آن هنگام که تفسیر متوجه برداشت ظاهری از آیات، با حفظ ضوابط خاص باشد و تا حد امکان از دخالت

تر از تردهتر و گسهای معنایی عمیقنظر و استدلال ذهنی مفسّر باشد یا به لایهگیرد و هرگاه مبتنی بر امعاننام می« تفسیر»پرهیز کند 
(. معتزله 81:1818شهودی است )پودینه آقایی،  –گیرد که خود دارای دو گرایش عقلی و کشفینام می« تأویل»ظاهر توجه کند 

 کشفی هستند.–تأویل باطنی ۀبهترین نمایندۀ تأویل عقلی و صوفیه بهترین نمون
جویی در امور شرعی ه، تأویل در معنای رخصت و بهانهشد های لغت عربی کمتر به آن اشارهاز معانی خاص تأویل که در کتاب

است و هرچند متون صوفیانه مشحون از تأویلات مختلف از آیات و کار رفتهاست که در بعضی از منابع صوفیه به این معنا به
به تأویل روی ها در مقام نظر های طبیعی و مباحث علومی چون صرف و نحو است، برخی از آناحادیث و حتی امور و پدیده

 اند:کار بردهجویی و طلب رخصت شرعی بهاند و اغلب ضمن پرهیز دادن مریدان از تأویل آن را در معنای بهانهخوشی نشان نداده
و اما فقه را شرط، احتیاط و تقوی باشد. هرکه به رخص و تأویلات و تعلّق شبهات مشغول گردد و بدون مذهب به گرد مجتهدان »

کیمیای (. غزّالی نیز در 36)هجویری، همان: « را، زود باشد که به فسق درافتد و این جمله از غفلت پدیدار آید آسانیگردد مر
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و »شود: است که اغلب جهت توجیه کارهای حرام از سوی برخی اعمال میکار بردهجویی بهردیف عذر و بهانهتأویل را هم سعادت
کنند عذری و تأویلی دانند ن به نام عالم باشند و از حقیقت علم فارغ باشند و یا آن را که میبیشتر دلیری بر حرام کسانی کنند که ایشا

تأویل در  رسالۀ قشیریه(. نیز در ۴۴3: 3، ج1821)غزّالی، « که عوام فهم نکنند باید که عامی بدین چشم نگرد تا هلاک نشود
الله و قول عمر رضی… الله عنه ]استقاموا[ یعنی که روباه بازی نکنیدعمر گوید رضی»است: جویی و حیلۀ شرعی آمدهمعنای بهانه

های ترین چهره(. میبدی که خود از بزرگ811، 1811)قشیری، « عنه اشارت کند بر ترک طلب تأویل و قیام کردن به شرط عهد
آزمودن  زهر راه تأویل مرو که راه تأویل رفتن،»گوید: دربارۀ خطرات تأویل می الاسرارکشفرود در شمار میهقرآن ب ۀکنندتأویل

کند و (. خواجه عبدالله انصاری نیز معرفت را سه رکن تلقی می۵3: 3، ج1813)میبدی، « است و به خار، خار از پای برون آوردن
و این معرفت خبری را سه رکن است: اثبات صفت »داند بر اسم ظاهر اکتفا کردن مییک رکن از آن را پرهیز از جستن تأویل و 

« تعطیل و نومید شدن از دریافت چگونگی و بپرهیزیدن از جستن تأویل و بر اسم ظاهر بازایستادنتشبیه و نفی تشبیه بیبی
 (.6۴3:1863 )انصاری،
معنی »اند و یا اصطلاحاتی چون با عنوان تفسیر بعید، و معنا یاد کردهرو صوفیه در آثارشان، از برخوردهای تأویلی خود ازاین

، «این قول لطیف است»، «است اندر تحت این رمزی»اند. جملاتی نظیر کار بردهبه« اشارت»و « سرّ »، «معنی لطیف»، «رمزی
فتن اختلافات مطرح شده دربارۀ این دو شود. با در نظرگرکرّات دیده میبهالمحجوب کشفدر « ظاهر آن... است و حقیقت آن...»

است؛ بدین معنی که صوفیان از تأویلات کار بردهرا مترادف هم به تأویلو  تفسیر صوفیانه کلمه، نگارنده هم در این تحقیق کلمات
 اند.خود با عنوان تفسیر یادکرده

 بحث .3

 گرایی هجویریباطن -3-5

شود که تنها منحصر به متون دینی یا غیردینی نیست، برای ترسیم را شامل مینظر به اینکه تأویلات صوفیان عرصۀ وسیعی 
نگری و شناختن ابعاد و معیارهای فهم و تفسیر هر صوفی ضرورت دارد مواردی که وی به تفسیر عرفانی و کشف معنای باطنی جهان

 اش شناسانده شوند.بینی صوفیانهنهای وی برای نشان دادن جهاها پرداخته احصا شوند تا منابع الهام و محرّکآن
عنوان هجویری به المحجوبکشفکلابادی است،  التعرّفمستملی بخاری که شرح مبسوطی بر کتاب  شرح التعرفپس از 

اَلْحمدُلله  الّذی کشفَ لَاوْلیائه  » ۀآید. عنوان خاص این کتاب و آغاز آن با جملشمار مینخستین متن مستقل صوفیانۀ فارسی به
ه  بَ  ه و سرایرَ جَبَروت  نَ ملکوت  هایی که مانع دیدن لۀ کشف باطنی و پرده برداشتن از حجابئاهتمام خاص هجویری را به مس« واط 

دهد. در اصطلاح صوفیان، مراد از حجاب، تمامی موانع و علل پوشیدگی است که میان فیوضات و تجلیات اند، نشان میحقیقت
را  المحجوبکشفرو ها و تجلّی حقیقت مستور است. ازایناد از کشف، پرده برداشتن از آن حجابگیرد و مرحق و انسان قرار می

(. دامنۀ 21:1828 گرایی صوفیانه در نظر گرفت )نیز در این باره نک: شایگان،ها برای تأویل و باطنتوان یکی از بهترین معادلمی
های طبیعی و تر در آیات قرآنی، احادیث و اقوال مشایخ صوفیه، پدیدهمیقتوجّه به باطن از منظر هجویری علاوه بر کشف معنای ع

گیرد. برای او نماز، روزه، حج، طهارت... ظاهری دارند و باطنی؛ وی ظاهر دین را برزش معاملت و احکام شریعت را نیز دربر می
ت، بی باطن نفاق و باطن حقیقت بی ظاهر، ظاهر حقیق» دیگری محال است:داند که قیام هریک بیباطن آن را تصحیح نیّت می

همو در باب  .اندرسوم تصوّف نیز ذومراتب (.1۴)هجویری، همان: « ظاهر، هوسباطن، نفس و باطن بیزندقه. ظاهر شریعت بی
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ز باری واسطه. آنچه از قاری شنود آلت غیبت باشد، آنچه اپس سماع دو گونه باشد: یکی به واسطه، و دیگر بی»گوید: سماع می
 (.۵18)همان: « شنود آلت حضور

هجویری در مواردی هم به ذکر تأویلات ادبی و معانی پنهان ابیات و کلمات می پردازد. این موارد حاکی از تساهل وی در 
 شود.پذیرش تأویلاتی است که موجب التذاذ ادبی و ذوقی خواننده می

 
 رویکرد هجویری به تأویل ادبی -3-2

نوشته به آن خواهیم پرداخت هجویری در تأویل آیات و احادیث عموماً سعی دارد پا را از دایره احتیاط و  ۀادامطور که در همان
او به پیروی از مشایخ سلف بر آن است تا برای آیات الهی معنایی در طول معنای آیات پیدا کند اما  .پایبندی به ظاهر بیرون ننهد

شود ت است. وی از نقل تأویلاتی که موجب التداذ هنری یا کمال روحی برای مخاطب میرویکرد هجویری به تأویلات ادبی متفاو
در باب سماع، با نقل تأویل زیبای پسرکی از شعر ابونواس، مجال تأویلات ادبی را  المحجوبکشفرویگردان نیست و در 

 د:خوانکند. نقل است که روزی ابونواس در حضور جمعی بیت زیر را میتر میگسترده
نی خَمراً و قُل لی هی الخَمْرُ  ذا اَمکنَ الجَهرُ   اَلا فَاسق  رّاً إ  نی س   ولا تَسق 

 (13: 1121)ابونواس، 
افتد، تفسیر متفاوت شاگردی نزد استاد از آن بیت، توجه او را به خود جلب و وی را نیز ای میخانهروزی گذرش بر مکتب

شوند، مند میگوید که با خوردن شراب چهارحس آدمی از آن بهرهاز بیت فوق میکند. شاگرد در بیان مراد ابونواس متعجب می
یابند. در این میان گوش از کسب لذت چشم با دیدن، بینی با بوییدن، زبان با چشش تلخی آن و دست با بساویدن قدح آن بهره می

به خدا »دی هر پنج حس از شراب است. ابونواس گفت: منماند و ابونواس با سرودن این بیت خواستار کمال لذت و بهرهبهره میبی
 (.1۵۵: 1811)سرخوش، « ای از کلام من برآوردی که من هرگز قصد نکرده بودمای پسر! معنی

گاه مؤلّف  ،که حاصل ذوقی سلیم و موجد التذاذ هنری باشددرصورتی ،هجویری با آوردن این تأویل به پذیرش معانی ناخودآ
های در کتاب خود یکی از نمونه ،شودنگاه مقبولی به واژۀ تأویل دیده نمی المحجوبکشفرغم اینکه در است و علیصحه گذاشته

بده آب دوست مرا، تا چشم ببیند و دست ببساود و کام بچشد و بینی ببوید، آنکه »است: عالی تأویل ادبی در نزد قدما را ذکر کرده
حواس من اندر بند آن شوند و از آن لذت  ۀاشد، پس بگوی این خمر است تا گوش نیز نصیب یابد تا همیک حاست را آن نصیب نب

 (.۵18-۵13 )هجویری، همان: «یابند
اند برای این لغت هیچ اشتقاقی گفتنی است هجویری برخلاف صوفیان که برای کلمۀ صوفی وجه اشتقاقی خاص قائل شده

وارگی معنایی و تهی( که البته این بی۴3-81)همان: « این اسم درست نگردد از هیچ معنی بر مقتضی لغت اشتقاق»قائل نیست: 
 (.333: 1813کند )در این باره نک: بایرام حقیقی، ها و تعابیر مختلف از این کلمه باز میاشتقاقی واژه، راه را برای برداشت

 
 تأویل آیات -3-3

های ترین دیدگاهتری دارد. در اینجا قصد داریم ضمن نشان دادن مهممحتاطانه اما وی دربارۀ متون قرآنی و احادیث رویکرد
 های وی در تفسیر صوفیانۀ این منابع بپردازیم.ها و نظرگاهبندی چهارچوبهجویری در تفسیر صوفیانۀ آیات و احادیث، به تقسیم

 ند از:اترین این محورها عبارتاصلی
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 های سلوک و مقامات صوفیانویژه جایگاه فاعل و مفعول در ترجیح شیوهآیات بهتوجه به ساختار نحوی  -3-3-1

ساختار نحوی جملات در قرآن و احادیث برای هجویری محملی است برای خلق معانی جدید؛ یعنی بسته به اینکه فاعل و مفعول 
های سلوک ولویت دادن به مقامات و شیوهجمله چه کسی باشد وی معنایی صوفیانه از آن استنباط کرده و آن را دلیلی برای ا

ه  لَیلاً »است؛ مثلًا آیۀ دانسته عَبْد  ذی اَسْری ب  سوی منزه است آن ]خدایی[ که بنده اش را شبانه سیر داد ]از مسجدالحرام به« سُبْحانَ الَّ
 (.1مسجد الاقصی[ )اسراء/

 -«وقتی بود به روز»که  - به محادثه -«با حق به شبوقتی بود بنده را » -هجویری در شرح الفاظ صوفیان، مسامره را که
گوید: داند و با توجه به آیۀ فوق میدهد و اولی را متعلّق به مقام پیامبر )ص( و دومی را متعلّق به مقام موسی)ع( میترجیح می

آورد تا شبانه با حق سخن می« وسینبه قاب ق»فرستد و او را از مکه سوی پیامبر)ص( میخداوند در شب معراج، جبرئیل را با براق به
آورند و او از دیدن عظمت است، به بارگاه حق میکه به مرتبۀ فنا از اوصاف بشری رسیدهبگوید و از او سخن بشنود. پیامبر را درحالی

ز خداوند، دیدار او آید و اسوی حق میماند، اما موسی)ع( پس از چهل روز وعده و انتظار بهشود و از عبارت باز میحق متحیر می
موسی علیه السلام ... از پس چهل روز » ماند:کند و چون هنوز به مرحلۀ فنای اختیار بشری نرسیده بود، محروم میرا، طلب می

وعده و انتظار به طور آمد و سخن خداوند تعالی بشنید تا منبسط شد و سؤال رویت کرد و از مراد باز ماند و از هوش بشد. چون به 
لیک»باز آمد گفت: هوش  و میان آنکه آمده باشد. قوله ...« سُبحانَ الذّی »تا فرق ظاهر شد میان آنکه آورده باشند قوله تعالی « تُبْتُ ا 

نا» یتعال میقات   (.۵۵2-۵۵6)هجویری، همان: « و لَمّا جاءَ موسی ل 
و همچنین   (3۵1؛ و داوود جالوت را کشت )بقره/«قَتلَ داوُدُ جالوُتَ » َاهل سکر در ترجیح این مقام بر حالت صحو، به آیۀ و

ذْ رَمَیتَ وَلکنَّ اللهَ رَمی»آیۀ  شود و هر چه از کنند و معتقدند که آدمی در حالت سکر از دغدغۀ اختیار رها میاستناد می« ما رمَیتَ إ 
ما »زند، ارادۀ حق بر او است. و چون پیامبر در این حال بود، خداوند فعل وی را به خود )خدا( نسبت داد و گفت: او سر می

هجویری این  «.و قَتَلَ داودُ...»، اما چون داود )ع( در مقام صحو بود، خداوند، فعل او را به خود نسبت داد و گفت: «میتَ...رَ 
دهد توجّه به ساختار نحوی و توجه به فاعل و مفعول در آیات برای ترجیح ورد که نشان میآاستدلال را از قول مدافعان سکر می

همچنین هجویری، در بحث ترجیح مقام جمع بر تفرقه، به همین دو آیه  است.فیان دیگر هم رایج بودهمقامات سلوک در میان صو
رو، نسبت افعال وی به خداوند گوید که آدمی در مقام جمع مستغرق و مغلوب در دستان حق است و ازاینکند و میاستناد می

نسبت فعل از فعل وی دفع کرد و  -تعالی–حاصل آمد. خداوند  مستغرق و مغلوب بود، فعلی از وی -علیه السلام-رسول » است:
 (.826)همان:« گفت: آن فعل من بود نه فعل تو، هر چند نشانه فعل تو بودی. ما رَمیتَ...

 
 یافتن ارتباط معنایی بین کلمات قرآن و مضامین صوفیانه -3-3-2

سازی است. برای ردن آن باورها به کلام الهی و اصطلاحهای تکوین معتقدات تصوّف، مستندکاز کارهای مهم صوفیه در دوره
بررسی کنند. گاه گیرند، اما معنا و مدلول صوفیانۀ خود را از آن استنباط میها اصطلاح مورد نظر را از قرآن میرسیدن به این هدف آن

دهد ها را نشان میر همنامی و تشابه صوری آناند در ابتدا بیشتآن اصطلاح قرآنی در بافت آیه و مدلول خاصی که صوفیان در آن دمیده
اما باید افزود برداشت هجویری تضادی هم با صورت آیه ندارد. برای مثال، وی مصادیق قبض و بسط را از معیشت و  ،تا تشابه معنایی

 المحجوب:کشف  هایی از این تأویلات دراست. نمونهرزق زمینی به واردات و رزق های آسمانی تسرّی و پرورش داده
لَیه  تُرجَعونَ؛ و خداست که ]در معیشت بندگان[ تنگی و گشایش پدید می - ضُ و یبْسُطُ و ا  سوی او بازگردانده آورد و بهوَاللهُ یقْب 

ها، به داند که آمدن و رفتن آنهای صوفیان می، قبض و بسط را واردی بر دلاین آیههجویری با استناد به  (.3۴۵شوید )بقره/ می
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« قبض عبارتی بود از قبض قلوب اندر حالت حجاب، و بسط عبارتی است از بسط قلوب اندر حالت کشف» اختیار خداوند است.
 (.۵۴1)همان: 
؛ آنچه پیش شما است تمام می شود و آنچه پیش خدا است، پایدار است» نمونۀ دیگر: - نْدَ الله  باق  نْدَکمْ ینفَدُ و ما ع  « ما ع 
ک ذوالجَلال  و الإکرام  »این آیه را همراه با آیات « فنا و بقا»در باب  هجویری (.16)نحل/ عنوان به« کُلُّ مَنْ عَلَیها فان  و یبْقی وَجْهُ رَبِّ

کند، اما توجّه به ادامۀ بحث در قرآن و تأمّل در مدلولات خاص صوفیه، مجوّزی از قرآن، برای شرعی کردن این دو اصطلاح ذکر می
 (.861-863دهد )همان:ین ظاهر آیات و تفاسیر صوفیانه را نشان میفاصلۀ معنایی ب

 
 شده در آیاتیافتن دلیلی صوفیانه برای ماجراهای نقل -3-3-3
قاً؛ پس چون پروردگارش به کوه جلوه نمود، آن را ریزریز ساخت و مو - لْجَبَل  جَعَلَه دکاً و خَرَّ موسی صَع  ه ل  سی فَلَمّا تَجَلّی ربُّ

  (.1۴8بر زمین افتاد )اعراف/هوش بی
کنند و معتقدند که موسی)ع( به دلیل غلبۀ حال سکر، طاقت یک تجلّی جنیدیه در ترجیح صحو بر سکر، به این آیه اشاره می

تر داشت که توانست ای فراخ و ظرفیتی افزونهوش شد، اما پیامبر)ص( به دلیل غلبۀ حال صحو بر او، سینهحق را نیاورد و بی
گفتنی است  (.311تحمّل کند و هر زمان هشیارتر و بیدارتر از پیش باشد )همان:« قاب قوسین»درپی حق را تا های پیتجلّی

صحو را برتر از  ،مذهب بودجنیدی ( خود در ترجیح این دو مقام، با اذعان بر موافقت خود از شیخش که313هجویری )همان: 
 ...«.حب سکر، صحو باشد کمال حال صا»گوید: داند و میسکر می

  .(22هذا ربّی )الانعام/ -
خود تفسیر « وحدت شهودی»هجویری علّت خدا خوانده شدن ماه و آفتاب و ستاره از سوی ابراهیم )ع( را با توجّه به دیدگاه 

و آن »کند: برابر خالق بیان میکند و با اشاره به غلبۀ شوق بر آن حضرت، علّت بیان آن را مقهور و ناچیز دیدن عالم و مخلوق در می
دید ... به چشم اشتیاق اندر آن نگرند مفعول نبینند فاعل بینند دید به صفت محبوب خود میاندر حال غلبۀ شوق بود که هرچه می

 (.1۴1)همان:  «مخلوق نبینند خالق بینند
های ای که وی از آیات دارد، آیاتی که ظرفیترو، در تفسیر صوفیانهجهان از منظر هجویری آیه و نشانۀ خداوند است. ازاین

نُ »دارند، مانند « وجودی وحدت»تفسیری  رُ وَالباط  رُ وَالظّاه  ( یا 31)الرحمن/« کلَّ یَوم  هُوَ فی شَان  »(، 8)حدید/« هُوَ الاوّلُ وَالاخ 
ی فی الدّارَین مَعَ ». حتی در بیان این عبارت شبلی اند( از آن منظر تفسیر نشده11۵)بقره/ «فَاَینَما تُوَلّوُا فَثَمّ وَجهُ الله  » وفی لایر  الصُّ

وحدت »جز خدای عزّ و جلّ، این قول شبلی را که تا حدّی صبغۀ صوفی آن بود که اندر دو جهان هیچ چیز نبیند به« الله  غَیرَ الله  
ماند؛ ت در لحظات استغراق، وجود بنده باقی میکند و معتقد اسخود تفسیر می« وحدت شهودی»دارد با توجّه به دیدگاه « وجودی

الله حق هستند و پندارد که هم خود و هم ماسویبیند و میاما انسان به دلیل غلبه حالات و مواجه شدن با عظمتی فراگیر خود را نمی
« د اندر حال نفی و اثبات خودو در جمله هستی بنده، غیر بود و چون غیر نبیند خود را نبیند و از خود بکلیت فارغ شو» گوید:می

گوید: و این مقام مشاهدت باشدکه هم می« ما رایت شیئاً الّا و رایت الله فیه»وی در تفسیر این سخن محمّد بن واسع  (.۵۴)همان: 
بیند که کسی اندر صورتی نگرد مصوّر بنده اندر دوستی فاعل به درجتی رسد که اندر فعل وی نگرد فعل نبیند فاعل بیند چنان

 شود.ای به آن دیده نمیرا هم دارند که در بیان هجویری اشاره« وجودیوحدت »در اینجا هر دو قول ظرفیت تفسیر  (.۱۴۱)همان: 
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 های خاص در تفسیر آیات بر مبنای مشرب صوفیانهبندیتقسیم -3-3-4

ی؛  - عْمَت  ینَکمْ و أَتْمَمْتُ عَلیکمْ ن  کمَلْتُ لَکمْ د    (.8امروز دین شما را برایتان کامل و نعمت خود را بر شما تمام گردانیدم )مائده/اَلیوْمَ أَ
داند: مقام، حال و تمکین؛ و معتقد است که آمدن همۀ پیامبران، برای نشان دادن هجویری راه رسیدن به خدای را سه قسم می

و » داند:این سه روش به دست حضرت محمد)ص( میاست و منظور از کامل کردن دین، در آیۀ فوق را، تکامل این سه راه بوده
اهل هر مقامی را حالی پدیدار آمد و  -علیه السلام–اند با صدو بیست و چهار مقام و به آمدن محمد تمامت انبیاء و رسل که آمده

 (.۵۴۵-۵۴۴)همان:  «بدان پیوست که کسب خلق از آن منقطع بود تا دین تمام شد بر خلق و نعمت به غایت رسید
 
 افزودن اضافۀ تفسیری -3-3-5

ما زاغ البَصَرُ و ما طَغی؛  کند. نمونۀ آن:صورت توضیح به تفسیر صوفیانۀ خود اضافه میهجویری گاه معنای موردنظر خود را به
دهندۀ اشتیاق حضرت رسول)ص( در نزد حق هجویری این آیه را نشان (.12اش منحرف نگشت و از حد درنگذشت )نجم/دیده
نْ » داند که از شدت شوق، به هیچ چیز ننگریست و این چشم فروبستن از موجودات او را به دیدار موجد، رهنمون ساخت:می م 
الشوق  الی الله  چشم به هیچ چیز باز نکرد تا آنچه ببایست به دل بدید. هرگاه که محب چشم از موجودات فرا فکند، لامحاله  ةشدّ 

چون » گوید:او در جایی دیگر، با توجّه به همین آیه، به ادب رسول )ص( نیز اشاره کرده، می (.۴1۵: )همان« به دل موجد را ببیند
روُیة الدُنیا »ما زاغ البَصَرُ و ما طَغی «. به معراج بردند از حفظ ادب به کونین ننگریست -صلّی الله علیه -رسول را  اَیْ ما زاغَ البَصَرُ ب 

روُیة العقبی  (.۴1۴همان: « )و ما طَغی ب 
ا؛ کسانی که ایمان آورده و کارهای شایسته کرده - حْمنُ وُدًّ لُوا الصّالحات  سَیجْعَلُ لَهُمُ الرَّ نَّ الذّینَ امَنُوا و عَم  اند، بزودی ا 

  (.16دهد )مریم/ها[ قرار میها محبّتی ]در دل]خدای[ رحمان برای آن
داند ها مین را دلیلی بر دعوت قرآن به صحبت نیکان و پیران و دیدن فضل آنهجویری با آوردن این آیه در آغاز باب صحبت، آ

م الاخوانَ مومنانی که کردار ایشان نیکو بود، خداوند » گوید:و در تفسیر آیه می مر ایشان را دوست  –عزّوجلّ  -اَیْ بحُسْن  رُعایته 
 (.۴1۵)همان: « هاء برادران بگزارند و فضل ایشان بر خود ببینندها نگاه دارند و حقها، بدانکه دلگیرد و دوست گرداند اندر دل

 
 شده در آیاتتعیین معنای انفسی برای امور آفاقی اشاره -3-3-6

مْ؛ به مردان با ایمان بگو: دیده فرونهند )روم/ - ه  نْ اَبْصار  وا م  نینَ یغُضُّ لْمُوم    (.83قُلْ ل 
رّ میهجویری با مطرح کردن دو معنای ظاهری و   داند:باطنی برای آیه، عمل به معنای ظاهری آیه را مقدمۀ دیدار خداوند در س 

، پس هر که به مجاهدت چشم سَر از شهوات بخواباند، لا محاله، » نَ الشهوات  و ابصارُ القُلوب  عَن  المخلوقات  ای اَبصارُ العُیون  م 
رّ ببیند  (.۴16)همان: « حق را به چشم س 
شود. برای نمونه او در شرح این سخن ابراهیم منظر هجویری در تفسیر وی از اقوال مشایخ، بیشتر دیده میگفتنی است این 

النّاسَ جانباً پس از تفسیر ظاهری آن، به بسط معنای الناس می اً و ذَر  ذ اللهَ صاحب  خ 
تَّ چون همه خلق تویی »گوید: پردازد و میادهم؛ ا 

کند. (. وی در جایی دیگر هم به قول شبلی اشاره می1۵1)همان: « ردی از همه اعراض کردیاندر حق تو، چون از خود اعراض ک
دو معنای ظاهری و باطنی قائل است و معتقد است که مراد خداوند از این آیه، نگاه داشت چشم سَر از نظر « غضّ بصر»شبلی برای 

وی الله   ای اَبصارُ » به شهوت و حفظ چشم دل از اندیشه غیر حق تعالی است:  )همان:« الرُؤس  عَن  المحارم  و اَبصارُ القُلوب  عَمّا س 
 (.338: 1813حقیقی، در این باره نک: بایرام ؛ نیز382
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های رایج صوفیان است. بندی امور به سطوح و درجات و گذر از آفاق به انفس یکی از شیوهاین نوع تفسیر بر مبنای طبقه
و احادیث و اقوال مشایخ این شیوه را دارد، بلکه در تفسیر احکام هم بدان توجّه دارد. او دربارۀ  تنها در تفسیر آیاتهجویری نه
طهارت بدن نماز که بیپس بدان که طهارت بر دو گونه است یکی طهارت ظاهر و دیگر طهارت دل؛ چنان» گوید:طهارت می

 (.12۵-162 :1813ۀ فقه صوفیان نک: شفیعی کدکنی، )برای تفصیل دربار «طهارت دل معرفت درست نیایددرست نیاید بی
 
 تفسیر بر مبنای خیال و دلیل ذوقی -3-3-7

؛ ]زنان گفتند:[ این بشر نیست، این جز فرشته - لّا مَلَک کریم  نْ هذا ا    (.81ای بزرگوار نیست )یوسف/ما هذا بَشَراً ا 
های ذوقی و خیالی تأویل صوفیانه، در آن مشهودتر است. او در جنبهاست که هجویری تأویل بسیار جالبی از این آیه ارائه کرده

چنان به اوج شود و سپس این بشریت آناینجا معتقد است که بر زنان مصر از دیدار جمال یوسف)ع( در ابتدا، بشریت غالب می
دهندۀ ورود زنان مصر به عالم صفاست که ننشا« ما هذا بَشَراً »کند. ها را از بشریت فانی میگردد و آنرسد که به عکس باز میمی

گاه، حال خود را بازگو کرده چون ]بشریت[ به نهایت رسید، ایشان را بران گذر افتاد و به فنای بشریتشان نظر افتاد، ». اندناخودآ
شود ویل را میاین نوع تأ (.۴۵-۴6)هجویری، همان: « نشانۀ وی کردند، عبارت از حال خود کردند« ما هذا بَشَراً »گفتند: 
 تعلیلی صوفیانه تلقی کرد.حسن 

 
 خوانی برای قایل سخنذکر نیّت باطنی و انگیزه -3-3-8

؛ بگو کالا ]برخورداری[ دنیا اندک است )نساء/ - نیا قَلیل  المَحَبّةُ »گوید: بایزید بسطامی در تعریف محبّت می (.22قُل مَتاعُ الدُّ
نک و  قْلالُ الکثیر  م  ست  کا  نْ حَبیب  کثارُ القَلیل  م  محبّت آن است که ]طاعت[ بسیار خود را اندک بینی و ]عنایت و مراعات[ اندک « است 

 دوست را بسیار.
ها و دادۀ داند که بر طبق آیۀ فوق، نعمتهجویری در شرح این قول، چنین شیوه و محبّتی را معاملت حق با بندگان خود می

(، ۴۵6است )همان: شمار آوردهذکر اندک دوستان را فراوان به« والذاکرینَ الله کثیراً و الذّاکرات»آیۀ بها خوانده و طبق خود را کم
خاطر محبّت به بندگان، دادۀ خود را بهایی و پستی دنیا است؛ نه اینکه خدا بهکید بر بیأت...« قُل مَتاعُ »حال آنکه معنای ظاهری آیۀ 

 بها بداند.کم
 
 اقی دور از معنای ظاهری برای آیات با مبنای نقلیتعیین مصد -3-3-9

رْ؛ و لباس خویشتن را پاک کن )مدثر/ -   (.۴و ثیابَک فَطَهِّ
برای کسب مجوّز شرعی، ابتدا به سنّت و سیرۀ رسول )ص( و خلفا و صحابه، در این مورد « لبس مرقعه»هجویری در باب 

دونَ حَلاو» اند:که فرموده کندکند و حدیثی از رسول اکرم)ص( نقل میاشاره می باس  الصّوف  تَج  ل  کمْ  ةَ عَلَیکمْ ب  بر « الایمان  فی قُلوب 
کند که به حداقل پارچه قناعت شما باد لباس پشمین تا شیرینی ایمان را بدان دریابید و پس از آن به شیوۀ علی)ع( نیز اشاره می

 گوید:کرد و میبود، سر آستین آن را پاره می بود و هر وقت پیراهنش درازترای داشت که آستین آن با انگشت او برابر کرد و جامهمی
رْ  -صلی الله علیه–و نیز رسول را » رْ اَیْ فَقَصِّ  (.63)هجویری، همان: « فرمان آمد به تقصیر جامه، کما قال الله تعالی: و ثیابَک فَطَهِّ

رْ این است که خلق ]نیکو[ کن » داند:پذیرش خوی نیک میحال آنکه که قشیری از قول حسن بصری، مراد از این آیه را  و ثیابَک فَطَهِّ
 (.818)قشیری، همان: « و نیکوخویی پیشه گیر
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رْ » یعنی در اینجا مقایسۀ تأویل هجویری رْ اَیْ فَقَصِّ رْ »از قشیری تأویل  و  ،«فَطَهِّ به معنی نیکوخویی پیشه کردن، باز به « فطَهِّ
شود و از آلودگی و باطن از سوی هجویری اشاره دارد. کوتاهی جامه مانع کشیده شدن آن روی زمین میحفظ ارتباط طولی ظاهر 

مبنای نقلی هم دارد و تفسیر کوتاه کردن جامه از امام صادق هم نقل « قصّر»به « طهّر»تفسیر  ،این کند. علاوه برجامه جلوگیری می
 (.۴۵1: 6، ج1862 است )کلینی،شده

 است و موارد دیگری ازاز قول مفسّران نقل کرده« تطهیر جامه»اقوال مختلفی دربارۀ تفسیر  ،المیزانیی در تفسیر علامه طباطبا
نکتۀ دیگر آن است که علّامه طباطبایی در میان  است.داشتن همسران از کفر را برشمرده جمله اصلاح عمل، تزکیۀ نفس، پاک نگه

( و هم به 112: 31، ج المعانیروح به نقل از 136: 33، ج1821 است )طباطبایی،شاره کردهاین اقوال، هم به کوتاه کردن جامه ا
گوید: ابوالفتوح رازی هم در تفسیر خود می (.33۵: 13، ج البیانروحتخلّق به اخلاق حمیده و برکات فاضله )همان به نقل از 

است که وتاه پاکیزه باشد و بیانش آن که در کلام امیرالمؤمنین آمدهطاووس گفت: و ثیابک فقصّر، جامه کوتاه دار، برای آنکه جامه ک»
تر باشد و پرهیزگاروارتر. بعضی داری؟ گفت: لانّه أبقی و أنقی و أتقی برای آن که بهتر بماند و پاکیزهاو را گفتند: چرا جامه کوتاه می

 (.38: 33)ابوالفتوح رازی، ج...« دیگر گفتند جامه کنایت است از اهل 
ی الْخَلْق  ما یشآءُ؛ در آفرینش، هر چه بخواهد، می -   (.1افزاید )فاطر/یزیدُ ف 

نظر قشیری در این مورد با او اتّفاق (.۵18داند )همان: می« افزودن صوت حسن»هجویری در باب سماع مراد از آیۀ فوق را 
« یزید فی الخلق ما یشاء»حق عزّاسمُهُ می گوید: آواز خوش نعمتی است که خدای عزّ و جلّ کسی را دهد. » گوید:دارد و می

مصادیق تفسیری این آیه متفاوت است. در تفاسیر بیشتر به افزودن بال فرشتگان از  (.۵12)قشیری، همان: « اند: آواز خوش بودگفته
این برداشت از آیه در بین دهندۀ رواج است؛ اما تشابه تفسیری آیۀ مذکور از سوی قشیری و هجویری نشانسوی خداوند اشاره شده

حسن الصوت عن زهری « یزید الخلق ما یشاء»و قیل اراد بقوله » است:طبرسی هم آمده البیانمجمعصوفیان است. گفتنی است در 
: 1ق، ج1۴13)طبرسی، « و ابن جریح ... روی ابوهریره عن النبی ص قال هو الوجه الحسن و الصوت الحسن و الشعر الحسن

33۴-33۵.) 
 

 تأویل احادیث -3-2

های شرعی کردن و مستند ساختن اعتقادات صوفیان است، برای این استناد به احادیث رسول)ص( و بزرگان دین از دیگر روش
شود و یا معنای تأویلی آن، و در صورت عدم این دو مورد، گاهی صوفیه خود عنوان سند آورده میمنظور یا معنای ظاهری حدیث به

آوردند. چنین احادیثی در برخی موارد بدون مشخص شدن سند روایت، مرجع استناد بزرگان تصوف در وی میبه ساختن حدیث ر
های او و کند که مضمون آن با سایر گفتهپیامبر)ص( ذکر می حدیثی از« التصوّف»شد؛ مثلًا هجویری در آغاز باب ها میتألیفات آن

فو قال » نیز بزرگان دیگر، چندان سازگار نیست: عَ صوتَ اَهل  الصَوُّ نُ عَلی  8رسول الله صلّی الله علیه و سلّم: مَنْ سَم  فَلا یوْم 
لین نَ الغاف  نَدالله  م  بَ ع  م کت  ه  این در حالی است که اغلب منابع تصوّف پیدایش واژۀ صوفی را پس از  (.۴8)هجویری، همان: « دُعائ 

پیش از آنکه »داند که در دورۀ بعد دهندگان راه صحابه و تابعین و اتباع تابعین میادامهدانند. قشیری صوفیه را سدۀ دوم هجری می
شوند )قشیری، همان: ها و اهل دعوی به نام اهل تصوّف خوانده میبه دلیل ظاهرشدن بدعت« سال بر دویست کشید از هجرت

3۴-3۵.) 
سْم  بلا حقیقة  و » است:والحسن فوشنجه آمدهنیز از قول اب لمحجوباکشفنکتۀ حائز اهمیت این است که در  فُ الیومَ ا  صوُّ التَّ

. تصوف امروز نامی است بی لا اسْم  نْ قبلُ حقیقةً ب  اسم؛ یعنی اندر وقت صحابه و حقیقت و پیش از این حقیقتی بود بیقدکانَ م 
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رسد (. به نظر می63-۵1هجویری، همان: « )سلف این اسم نبود و معنی اندر هرکس موجود بود، و اکنون اسم هست و معنی نی
است )در این باره های خود از افواه صوفیان پیشین اعتماد کردهصرفاً به شنیده...« من سمع صوت اهل التصوف »او در نقل حدیث 

 (.81:182۵؛ بدوی، 18-13: 1811نک: همایی، 
 
 ند از:اترین محورهای هجویری در تأویل احادیث عبارتمهم -3-2-1

 تفسیر و تعیین مصداقی باطنی و سازگار با مشرب صوفیانه در حدیث -3-2-1-1
. )محمد - م  لْم  فَریضة  عَلی کلِّ مُسل    ( جستن علم فریضه است بر همۀ مسلمانان.صطَلَبُ الع 

آیند به حساب میهجویری این علم را علم دین و علم باطن می داند؛ نه علوم دیگر، و به نظر او علوم دیگر وقتی جزو فرایض 
اما علم بنده باید که در امور خداوند تعالی باشد و معرفت وی و فریضه بر بنده علم » که موجب درستی عمل در امر دین شوند.

کار آید، ظاهر و باطن؛ و این به دو قسم است، یکی اصول و دیگری فروع. ظاهر اصول قول وقت باشد و آنچه بر موجب وقت به
غزّالی نیز  (.11-12)هجویری، همان: « حقیق معرفت، و ظاهر فروع برزش معاملت و باطن تصحیح نیّت و...شهادت و باطنش ت

و همۀ » داند:می« علم احوال دل»کند و مراد صوفیان را نیز از این علم های افراد مختلف را مطرح میدر توضیح معنای این حدیث دیدگاه
گویند که این علم کلام است که معرفت خدای تعالی برین حاصل آید و فقها متکلّمان میاند که این چه علم است علما خلاف کرده

گویند که این علم حدیث و سنّت است که اصل علوم شرع گویند که این علم فقه است که حلال از حرام بدین جدا شود و محدّثان میمی
 (.181:1)غزّالی، همان: ج « نده به حق تعالی، دل وی استگویند که این علم احوال دل است که راه باین است و صوفیان می

 

 خوانی برای قایل سخنای در حدیث یا انگیزهذکر دلیلی صوفیانه برای وجود کلمه -3-2-1-2
... )حدیث قدسی( روزه مرا است و پاداش روزه من هستم. - ه  ی و اَنا اُجزی ب  ومُ ل    اَلّصَّ

داند که در برابر صفات پایدار حق، رسم و مجازی بودن و ناپایدار بودن صفات بنده می هجویری مراد از این حدیث را عاریتی
جز رسم نیست کی نعت وی باقی نبود و ملک و فعل حق باشد، پس بحقیقت از آن حق باشد و معنی آن نعت خلق به» بیش نیست:

داشتن بنده اسم صایمی، بنده را دادند و از روی رسم آن صوم  بنده را فرمود که: روزه دار و به روزه -عزّ و جلّ  –این بود که خداوند 
چیزی را به بنده را باشد و باز از روی حقیقت از آن خداوند؛ از آنچه مفعولات وی جمله ملک وی است و اضافت همه خلق مر هر

خاطر داند که بهداوند میاما غزّالی این حدیث را حاکی از فضل خ، (۵1)هجویری، همان: « خود رسم و مجاز بود نه حقیقت
و از عظیمی فضل وی آن است که این عبادت را با خود نسبت کرد » است:بزرگداشت عبادت روزه و مقام خاص آن نزد خود فرموده

ه   ی و اَنا اُجزی ب  ومُ ل   «که کعبه را خانه خود خواند اگرچه همه عالم ملک وی استچنان -اگرچه عبادات وی راست- و گفت اَلّصَّ
توضیح این نکته لازم است که در بررسی تفسیر صوفیانۀ هجویری از احادیث هم عموماً همان  (.331: 1)غزّالی، همان: ج

 هایی از احادیث بسنده شد.رو برای رعایت حجم مقاله به ذکر نمونهازاین ،استکار رفتهالگوهای تفسیری آیات به

 نتیجه. 4

ها و مشی صوفیان سلف است. دهندگان نظرگاهدهد که او از ادامهات و اقوال مشایخ نشان میبررسی تفاسیر صوفیانۀ هجویری از آی
کردن اصطلاحات صوفیانه به آیات و احادیث،  ورزی برای اثبات حقانیت تصوّف، مستندتأویلات او عمدتاً در راستای استدلال

توضیح و توجیهی صوفیانه برای انتخاب کلمات در آیات و احادیث  های مربوط به آفاق، افزودن مدلول یاتفسیر انفسی داشتن از واژه
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ویژه جایگاه فاعل و مفعول و تعیین اولویّت متنی مانند ترتیب اجزای نحوی جملات بهو اقوال مشایخ، توجّه به عوامل تأثیرگذار درون
حکام شریعت است. در منظر هجویری جهان آیه و بندی مقامات و احوال سالک و او ارزش برای امور با توجّه به این مورد و تقسیم

نُ »هایی مانند رو آیهنه عین خدا. ازاین ،نشانۀ خداست رُ وَالباط  رُ وَالظاه  های فراوانی که برای تفسیر با وجود ظرفیت« هُوَ الاوّلُ والاخ 
گیرد. این محلّ توجّه هجویری قرار نمیگیرند، های تفسیری میکه بعدها صوفیان از این ظرفیت بهرهدارد، چنان« وحدت وجودی»

از قول ابراهیم )ع( و گفتار مشایخ نظیر « هذا ربّی»در تفسیر عبارت قرآنی « وحدت شهودی»هماهنگی و انسجام در داشتن نظرگاه 
لّا و )قد( رَاَیتُ الله فیه  »  ا 

وفی لایری فی الدّارَین»از محمّد بن واسع، و « ما رَأیتُ شیئاً قَطُّ از شبلی و ... دیده « مَعَ الله  غَیرَ الله آلصُّ
طور کامل با ظاهر متن در تضاد باشد برای نگارنده شود. نیز گفتنی است در تفاسیر صوفیانۀ وی از آیات و احادیث، معنایی که بهمی

دارد و بیشتر برای مشهود نیست و اغلب تفاسیر صوفیانۀ هجویری در دایرۀ اعتدال و منطق گفتمانی تصوّف روزگار وی قرار 
کند؛ به این معنی که وی گرچه برای اثبات ورزی میآورد و فلسفهمی بودن مبانی تصوّف خود استدلالساختن و اثبات شرعی مستند 

کند، اما عموماً این معانی در طول معانی آرای خود مدلول صوفیانۀ ذهن خود را از آیات، احادیث و اقوال مشایخ استنباط می
عرض تفاسیر مفسّران نیستند. در این موارد، معانی و تأویلات هجویری بیشتر توسعه گیرند و مخالف و همری مفسّران قرار میتفسی

شود که تفسیر وی ارتباط چندانی با ظاهر بینی صوفیانه است. مواردی هم دیده میو پرورش معنایی و مفهومی قرآن مبتنی بر جهان
 شود.بنای حدیثی دارد که گاه به آن حدیث تصریح نمیآیه ندارد، اما تفسیر او م

های نظری عارفان، سنجش ای عرفان، یکی از وجوه اصلی مقایسۀ عرفانشناسی مطالعات مقایسههمچنین ازآنجاکه در روش
هجویری در تأویل بندی و محورها و مبانی نظری طور کلی باید گفت مبنای تقسیممیزان سازگاری و متلائم بودن اجزای آن است، به

بینی جهانرو، درخصوص نظام منسجم و آیات و احادیث با محورها و منظرهای او در تأویل اقوال مشایخ سازگار است. ازاین
شناختی های وی از آیات و احادیث و گفتار مشایخ، نظم و هماهنگی معرفتصوفیانۀ هجویری باید گفت که در چهارچوب استنباط

شده در این مقاله با مقالۀ دیگر از نگارنده که به بررسی نحوۀ تأویل اقوال مشایخ مورد را مقایسۀ معیارهای مطرح شود و ایندیده می
نوایی که از دستگاه معرفتی و دانش ذهنی منسجم هجویری پردازش تفاسیر هم ؛کنداست، تأیید میاز سوی هجویری پرداخته

اند. این در حالی است که یت انطباق با افق توقّعات و انتظارات تفسیری نویسنده را داشتهاند و در سویی دیگر، سه منبعی که قابلشده
ها به ظاهر متن نیز خواننده با بررسی محتوای این تأویلات اغلب متوجّه اهتمام هجویری به حفظ اعتدال و نزدیکی برداشت

دهد، اما در نگاه او وجّه مخاطب را به کشف بواطن امور سوق میت ،برای کتاب خود المحجوبکشفشود. وی با انتخاب عنوان می
 شود.کردن ظاهر متن و یافتن مصداقی صوفیانه و رعایت جانب احتیاط دیده می بینی صوفیانه عمدتاً با لحاظباطن

مراه است. وی با آوردن در این بین، رویکرد وی در مورد امور و متونی غیر از آیات و احادیث و اقوال مشایخ با قدری تسامح ه
اشتقاق بودن واژه صوفی از هیچ لغتی در توضیح وجوه اشتقاق کلمۀ صوفی، مجال تأویلات تأویل شعر ابونواس و نیز اشاره به بی
 کند.تر میشود، گستردههنری و کمال معنوی در خواننده می-ادبی را تا زمانی که موجب التداذ ادبی

 

 نوشتپی

 های هجویری در تفسیر اقوال مشایخ بدین شرح است:اهترین نظرگ. محوری1
 ؛(subjective( به معنایی انفسی )objectiveتر امور و رسیدن از منظری آفاقی )تفسیر و تأویل باطنی -
 ؛«(وحدت وجودی»)در مقابل دیدگاه « وحدت شهودی»تأویل بر مبنای دیدگاه  -
 ؛مفعول و تعیین اولویت و ارزش برای امور با توجّه به این تقدّم و تأخّرویژه جایگاه فاعل و توجّه به نحو جمله به -
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 ؛های مورد پذیرش ویبندی مصادیق یک قول بر اساس اسلوبشرح و تفسیر و بسط و تقسیم -
 ؛شودافزودن کلمۀ توضیحی به یک عبارت و بخشی که معنای خاصی از آن مراد می -
 (. 331-118: 1813 حقیقی،آید )یک نمونه( )در این باره نک: بایرامآنچه از ظاهر عبارت برمیرسیدن به معنا و تفسیری مخالف  -

دهندۀ مقایسۀ معیارهای تفسیری هجویری در مقالۀ پیشین و الگوهای تفسیری وی از آیات و احادیث در مقالۀ پیش رو، نشان
 است.ه آن اشاره شدهتشابه رویکردهای استنباطی هجویری است که در نتیجۀ این تحقیق ب

عنوان را به« گردندفَهُمْ فی رَوْضَة  یحْبَروُنَ؛ ]ایمان آورندگان[ در گلستانی، شادمان می». قشیری نیز در باب سماع، آیۀ 3
و از قول مجاهد نقل  (.۵11: 1811)قشیری، « در تفسیر است که این سماع است»گوید: مجوّزی شرعی، برای سماع می آورد و می

ماتُ »گویند: ند که مراد از این آیه، سماع از حورالعین است که با آوازهای خوش میکمی نَحْنُ الخالداتُ فلا نَموتُ اَبداً و نَحْنُ الناع 
عوُنَ اَحْ  (.63۵)همان: « فلا نَبْوُسُ ابداً  ب 

عونَ القَوْلَ فَیتَّ باد  اَلّذینَ یسْتَم  رْ ع  ( 11و  12سَنَهُ )الزمر/گفتنی است وی در همان باب، آیۀ فَبَشِّ
لام اندر قول ]خدای تعالی که القول[ اقتضاء عموم کند و دلیل برین » گوید:آورد و میعنوان سندی قرآنی برای اباحت سماع میرا به

 (.۵11)همان: « آنکه مدح کرد ایشان را اتباع احسن
نُ...  (3۴از جمله در تصحیح ژوکوفسکی )ص  المحجوبکشفهای دیگر . در نسخه8 ف  فَلا یوْم  عَ صوتَ اَهل  التصَوُّ مَنْ سَم 

 است.آمده
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