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Meaning of the Metaphor of “Idol” in the Mystical Poems of Hafez and 
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Abstract
One of the mystical metaphors in the poems of mystical poets is the comparison 
of the word and meaning of idol with Almighty God. Several aspects can be found 
In this metaphor: First, an aesthetic look at the idol; an idol is an adorable beauty 
that possesses everything that deserves its perfection. The second is the glorifying 
approach to the idol. In this sense, the idol is the coquettish beloved, who is gentle 
and careless and indifferent to his own lovers. The Idol is also a stonehearted 
beloved, who, of course, apparently ignores the enthusiasts for their own interests. 
The description of Almighty God with the word idol is in clear contradiction with 
the belief system of Islam. What do mystics such as Hafiz and Imam Khomeini 
mean by idol and attributes and manifestations attributed to him regarding God? 
The hypothesis of this research is that, regardless of the negative meaning of the 
idol, which is rarely reflected in the works of these two figures, in their mystical 
view, the idol regarding the Almighty God is the truth and regarding the idol that 
the pagans adorn and worship is figurative. 
Keywords: Idol, metaphor, mystical poetry, truth and figurative, Hafez, Imam 
Khomeini.
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معنایابی استعارۀ »بت« 
در اشعار عرفانی حافظ و امام خمینی )س(

عادل مقدادیان1
میثم حنیفی2
مسلم محمودی3

چکیده: یکی از استعاره های عارفانه در اشعار شاعران عرفان گرا، تطبیق لفظ و مفهوم 
بت با خدای متعال است. در این استعاره چند وجه شبه می توان جست: نخست نگاهی 
جمالی به بت؛ زیبارویی پرستیدنی که هر آنچه را زیبنده کمالش است داراست. دوم 
رویکرد جلالی به بت؛ معشوق عشوه گر و پُرنازِ بی توجه به عاشقان خویش، با دلی از 
س��نگ که البته بی توجهی ظاهری او به مشتاقانش به سبب مصلحت خود آنان است. 
توصیف خدای متعال با لفظ بت، تناقض آش��کار با بخش اعتقادات دین اسلام دارد. 
معن��ای موردنظر عارفانی همچ��ون حافظ و امام خمینی از ب��ت و صفات و ظهورات 
نس��بت داده ش��ده به او در خصوص خدا چیس��ت؟ فرضیه این تحقیق این است که با 
قطع نظر از معنای منفی بت که در مواردی اندک در آثار این دو شخصیت بازتاب یافته 
اس��ت، در نگاه عرفانی آنان، بت در خصوص خدای متعال، حقیقت و درباره بتی که 

مشرکان می آرایند و می پرستند مجاز است.
کلیدواژه ها: بت، استعاره، شعر عرفانی، حقیقت و مجاز، حافظ، امام خمینی.
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مقدمه
استعاره مصدر عربی در باب استفعال، در لغت به معنای عاریه گرفتن و در اصطلاح ادبی، 
به کار بردن لفظ در معنایی غیرحقیقی اس��ت مش��روط بر آنکه رابطۀ محذوف و مذکور بر 
اساس شباهت باش��د. استعاره در ادبیات به دو نوع کلی تقسیم می شود: استعارۀ مصرحه و 
اس��تعارۀ مکنیه. استعارۀ مصرحه، ذکر مش��به ٌبه یک تشبیه است با حذف ارکان دیگر تشبیه. 
مصرحه و آش��کار بودن این استعاره بدان سبب اس��ت که از طریق مشبهٌ به به راحتی می توان 
به وجه شبه و مشبه رسید. به عبارتی هم زمان با بیان مشبه ٌبه، وجه شبه و مشبه نیز مورد ارادۀ 
گوینده قرار می گیرد. اس��تعارۀ مصرحه به ادیب امکان می دهد تا از س��ویی امور انتزاعی را 
کید داشته باشد و از سوی دیگر در عین ایجاز، مفهومی  عینی کند و بر روی آن ها اغراق و تأ
تفصیلی را به مخاطب منتقل کند. در استعارۀ مکنیه، مشبه همراه ویژگی های مشبهٌ به می آید.

اس��تعاره از تشبیه، رساتر و خیال انگیزتر است. در تشبیه ادعای همانندی مشبه به مشبهٌ به 
مطرح اس��ت و در استعارۀ ادیبانه و شاعرانه، ادعای یکس��انی مشبه ٌبه با مشبه از سوی شاعر 
مطرح می ش��ود؛ اما استعارۀ عارفانه فراتر از این نوع استعاره است. در استعارۀ عارفانه، شاعر 
عرفان گرا ادعا می کند که وجه ش��به برای مش��به، حقیقت و برای مشبهٌ به مَجاز است. مثلًا 
مستی و جنون الهی که برای عارفان اتفاق می افتد حقیقتِ مستی و مستی و ازخودبی خودی 
می و ش��راب، مس��تیِ مجازی است. مهم ترین مس��ئله در ادبیات تشخیص حقیقت و مجاز 
در میان دو طرف اس��تعاره و مش��خص کردن وجه شبه میان آن دو است. در ادبیات عرفانی 
تأثیرگذاری استعاره بدین جهت است که حاکی از »اتخاذ متناظر عینی برای مفاهیم انتزاعی« 
اس��ت. پاره ای از این نوع اس��تعاره های عرفانی، با ظاهر دین تناقض دارند. به عبارتی نوعی 
صنعت تضاد، رندانه در آن نهفته شده است. درست همان گونه که ساختمان بلند را قصر به 
معنای کوتاه نامیده اند و با واژه ای مخالف، بلندا و عظمت آن را به رخ کش��یده اند، عارفان 

نیز با تفسیری متناقض نما که باید رمزگشایی شود حقایق عالی عرفانی را بیان می کنند.
هر دین از س��ه بخش اعتقادات، اخلاقیات و احکام دینی تشکیل ش��ده است. استعارۀ 
»بت« با بخش اعتقادات دینی در تضاد اس��ت. این تحقیق اکتش��افی و با اس��تفاده از منابع 
کتابخانه ای بر آن اس��ت به اثبات این فرضیه بپردازد ک��ه از منظر عرفانی، بت در خصوص 
خدای متعال حقیقت است و در خصوص بت دست ساز مشرکان مجاز شمرده می شود. در 
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این پژوهش برآنیم که استعارۀ  کفرنمای »بت« را در ادبیات عرفانی حافظ و امام خمینی به 
روش تحلیلی � مقایسه ای مورد بررسی قرار دهیم.

در موضوع این پژوهش، در کتاب شرح و تفسیر و موضوع بندی دیوان امام از قادر فاضلی، 
مقال��ه ای تحت عنوان بت و بتکده وج��ود دارد. در مورد معنایابی بت در دیوان حافظ غیر از 
اشاره در شروح کاری مستقل دیده نشده است. در مورد کلیت مفهوم بت در ادبیات عرفانی 
نیز یک مقاله از خانم س��هیلا زینلی تحت عنوان »بت در آینه عرفان« برای س��ومین همایش 
متن پژوهی ادبی )نگاهی تازه به آثار مولانا( در سال 1396 نگاشته شده است. جنبۀ نوآوری 
این پژوهش ابتدا وجود ادبیات پژوهش��ی مقایسه ای است و سپس بررسی فرضیۀ جدیدی که 
بر اس��اس آن، بت در معنای عرفانی و در خصوص خدای متعال، حقیقت و در مورد س��ایر 
زیبارویان پرستیده شدۀ پرکرشمه مجاز است. از سوی دیگر، در این پژوهش صفات ذکرشده 

برای بت در ادبیات عرفانی حافظ و امام خمینی نیز موردبررسی قرارگرفته است.

1. اثرپذیری امام خمینی از حافظ
ب��ا بررس��ی دیوان حافظ به این نکته پی می بریم که حافظ از ش��اعران قب��ل از خود و نیز از 
شاعران معاصر خود تأثیر پذیرفته است. پیشینۀ بسیاری از مفاهیم و مضامین و صور خیال در 
دیوان حافظ را در شاعران پیش از او می یابیم. همچنین حافظ گاهی یک مصراع و یک بیت 
از سروده های دیگر ش��اعران را در شعرش جای داده است و به اصطلاح ادبی تضمین کرده 
گاهی از تأثیر پیش��ینیان بر حافظ رجوع ش��ود به مقدمۀ حافظ نامه )خرمشاهی  اس��ت. برای آ
1385: 90-40(. امام خمینی نیز تابع شاعران سبک عراقی است و به همان سیاق سخن گفته 
اس��ت )امام خمینی 1389: 19(. امام خمینی از میان شاعران و سخنوران پارسی زبان، التفات و 
عنایت خاصی به حافظ دارد و در آثار خویش بیشتر به اقتفا و استقبال غزل های لسان الغیب 

پرداخته است )مام خمینی 1389: 21(.
این تأثیرپذیری امام خمینی از حافظ فقط جنبۀ ادبی ندارد بلکه در س��احت عرفانی نیز 
همس��انی تعبیرات و توصیفات میان امام خمینی و حافظ بس��یار فراوان اس��ت. به عنوان مثال 
می ت��وان به معنای بتکده در نگاه عرفانی حافظ و امام خمینی یا یکس��ان پنداری مس��جد و 

صومعه و بتکده و دیر در نگاه وحدت گرایانۀ این دو اشاره کرد.
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2. بت در عرفان
»بت« و در عربی »صنم« در لغت به معنای صورتی است که پرستیده می شود )ازهری 2001 
ج 12: 212( نکتۀ جالب توجه آن اس��ت که این کلمه در عربی هیچ مش��تقی مثل اسم فاعل و 
اسم مفعول ندارد و در ادبیات قرآنی نیز هیچ گاه مفرد به کار نرفته است و همیشه به صورت 
جمع آمده اس��ت. با تذوق عرفانی می توان این گونه گفت که به واس��طۀ اصنام که علامت 
کثرتن��د و بویی از اف��ق وحدت و وحدانیت نبرده اند هیچ چیز آفریده نمی ش��ود. بعضی از 
لغت شناس��ان معتقدند »صنم« معرب و تغییر یافتۀ واژه »شمن« است )ابن منظور 1414 ج 12: 
349( در ق��رآن »اوث��ان« نیز که جمع »وثن« اس��ت معادل بت به کار رفته اس��ت و گفته اند 
»وثن« به معنی بت کوچک و »صنم« به معنی بت بزرگ است )مصطفوی 1367 ج  6: 349(.

در اصطلاح س��الکان، »بت« عبارت اس��ت از مظهر هس��تی مطلق که آن حق اس��ت؛ 
بنابراین، بت من حیث الحقیقه حق است، باطل و عبث نیست و بت پرست را که حق پرست 
گویند به این دلیل اس��ت که حق به صورت بت ظهور نموده اس��ت. بت، مطلوب حقیقی و 
مقص��ود اصلی را گویند به هر صورت که ظاهر گ��ردد. صنم، حقیقت روحیه را گویند در 
ظه��ور تجلی صورت صفاتی و نیز به معنای پیر کامل آمده اس��ت )گوهرین 1376 ج 2: 254-

253( و باز گفته اند: بت به معنای صنم و معش��وق اس��ت. در اصطلاح، مقصود و مطلوب 
سالک و در شعر فارسی به معنای معشوق و از عرایس شعر است )مصفی 1369 ج 1: 151(.

باید گفت در زبان عارفانه، »بت« به معنای مقصود، معشوق و مطلوب در معنای مثبت 
و در معنای هوی و هوس و نفس اماره در معنای منفی کاربرد داش��ته اس��ت. همچنان که 
بت به معنای مظهر عش��ق و وحدت نیز به کار رفته اس��ت )نادرعلی 1397: 146-145(. در نزد 
صوف��ی، تمام ذرات موجودات، مظهر و مجلای حقیقت واحده هس��تند. صوفیه به کس��ی 
بت پرس��ت می گویند که به یکی از مقامات رس��یده باشد و بدان مسرور گشته باشد. بتخانه 
کنایه از عالم لاهوت که وحدت کل اس��ت و به معنای مظهر ذات احدیت آمده اس��ت و 
همچنین معبد و پرستش��گاه را گویند. بتکده، باطن عارف کامل را گویند که در آن ش��وق 

معارف الهیه بسیار باشد )سجادی 1383 ج 1: 380-383(.
نواده فیض کاش��انی در ش��رح عرفانی دیوان جد خویش در مورد اصطلاحات عارفان، 
جمع بن��دی خود را در مورد معنای عرفانی بت چنین بیان می کند: بت عبارت اس��ت از هر 
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آنچه پرستیده ش��ود از ماسوای حق، خواه به اعتقاد الوهیت باشد، مانند اصنام کفار و خواه 
ب��ه اعتقاد وجوب اطاعت و تعظیم مانند مش��ایخ کبار و خواه به افراط محبت چون محبوبان 
مجازی و س��ایر اغیار مانند جاه و دینار. پس اگر بت، مظهر حق باش��د و خدا به اس��می از 
اسما یا به صفتی از صفات خود در او تجلی کرده باشد، آن بت عارفان است و پرستش آن، 
پرستش خالق آن است؛ چه جمیع موجودات، صورت حق و حق تعالی روح همه است و از 
اینجاست که گفته اند: »ما رأیت شیئاً الا و رأیت الله قبله او معه«؛ یعنی ندیدم چیزی را مگر 
آنکه خدای را پیش از او و با او دیدم. اگر بت، تجلی حق نباشد، بت مشرکان است که خدا 
منزه از آن اس��ت و گاه به کامل و مرشدی که قطب زمان است و محبوب حقیقی به اعتبار 
جمیع اسما و صفات در او جلوه گر آمده، اطلاق شده است )فیض کاشانی 1381 ج 1: 209(.

شبستری نیز در توضیح معنای عرفانی بت می گوید:
خدم��ت ب��ت اینجا مظهر عش��ق اس��ت و وحدت عق��د  ب��ست���ن  زُن���ار  ب��ود 

)شبستری 1393: 47(
بنابراین بت نیز در کنار سایر استعاره های عرفانی دلالت بر مفاهیمی عرفانی دارد:

 اگر بین�����ی در ای������ن دی����وان اشع�����ار
 ب��ت و زن�������ار و تسبی������ح و چلی�پ�������ا
 ب��رو مقص�����ود از آن گفت����ار دری������اب
 مپی�����چ ان����در س����ر و پ����ای عب����ارت

 خ��راب������ات و خراب���ات����ی و خم�����ار
 م���غ و ترس���ا و گب���ر و دی���ر و مین���ا...
 مش���و زنه����ار از آن گفت����ار در ت���تاب
اگر ب�ین��������ی ز ارب�����اب اش������ارت
)شمس مغربی 1358: 52(

با بررسی دقیق اشعار عارفانه این نکته به نظر می رسد که در نظر عارفان، حقیقت بت، خدای 
متعال اس��ت و بت در معنای مشرکانۀ آن مجاز است؛ چرا که زیبای حقیقی از باب صفات 
جمالی و نیز پرابهتی که نگاه قهارگونه به ماسوای خویش دارد از باب صفات جلالی خدای 

متعال است.

3. بتکده در عرفان
بتکده در لغت یعنی بت خانه؛ زیرا کده و کد به معنای خانه است )دهخدا 1377 ج 3: 4360(.

بتکده در نزد صوفیه به معنای باطن عارف کامل است که در آن معارف الهیه و شوق وذوق 
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فراوان اس��ت )گوهری��ن 1388 ج 2: 261(. بت خانه در اصط��لاح عرفانی یعنی عالم لاهوت یا 
وح��دت کل و هم چنین به معنای مظهریت ذات احدیت اس��ت. بت خانه به معنای معبد و 
صومعه هم گفته ش��ده و برخی گویند مراد از بت خانه بیابان وجود عنصری اس��ت )سجادی 

.)185-186 :1383
در نگاه عرفانی کسی که برای به دست آوردن عناوین و مقامات عرفانی به دنبال عرفان 
ب��رود، بت پرس��ت و قائل به خدایی در کنار خدای واحد اس��ت. »من آث��ر العرفان للعرفان 
فق��د ق��ال بالثانی« )ابن س��ینا 1375 ج 3: 147(. به همی��ن معنا بعضی از صوفیه ب��ر این باورند 
ک��ه بت خانه، باطنی اس��ت که مقام��ی از مقامات دینی مانند زهد و عل��م و مرتبۀ امامت و 
مقتدایی یا دیگر درجات باش��د )گوهرین 1388 ج 2: 262-261(؛ بنابراین از دید صوفیه می توان 
به س��الکی که به یکی از مقامات رس��یده و بدان مسرور گش��ته باشد نیز بت پرست گفت و 
از همین رهگذر مقامات عرفانی نیز بتکده ش��مرده می شوند )لاهیجی 1390: 63(. به عبارتی 
غره شدن به مقامات عرفانی ازاین جهت که حجاب نورانی محسوب می شود، بتکده است. 
عارفان خطا و گناه را حجاب ظلمانی و ایس��تایی در حال و مقامی در مسیر سیر و سلوک و 
مش��غول شدن به آن را حجاب نورانی می دانند؛ مطلبی که در مناجات شعبانیه امیرالمؤمنین 
علیه السلام آمده است )ابن طاووس 1409 ج 2: 687( و در بیان عارفان نیز راه یافته است )به عنوان 

نمونه ر.ک. به: ابو حامد غزالی بی تا ج 4: 17(.
حافظ از این نوع حجاب نورانی و بتکده ها در بیت زیر یادکرده است:

در هر قدمی صومعه ای هس��ت و کنشتی تنه��ا ن��ه من��م کعب��ۀ دل بتک��ده کرده

)حافظ 1385: 496(

در س��یاق این غزل، ماندن در هر قدم از س��لوک و مشغول ش��دن به صومعه و کنشت 
مقامات و احوال و تلذذ به آن ها به همان نس��بتی آلودگی سلوکی شمرده می شود که گناهی 
که حجاب ظلمانی است؛ لذا حافظ راهروی پاک سرشت را کسی می داند که به این بتکدۀ 

حجاب نورانی مشغول نشده باشد:
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جهانس��ت خراب��ی  خرق��ه  پاك سرش��تی آلودگ��ی  اهل دل��ی  راه��روی  ک��و 
)حافظ 1385: 496(

 از نگاه عرفانی امام خمینی نیز کس��ی که از هر دو جهان فارغ نشده باشد، هنوز فارغ از 
خود و ذوب در محبوب نگش��ته اس��ت. چنین کسی ولو به فکر دنیا نیست؛ اما ازآنجاکه به 

فکر بهشت و دوزخ است، در بتکده مانده و نتوانسته است به بت شکنی نائل آید.
 فارغ از ما و منست آنکه به کوی تو خزید
 برکن ای��ن خرقۀ آلوده و این بت بش��کن

 غافل از هر دو جهان کی به هوای من و ماست
به در عش��ق فرود آی که آن قبله نماس��ت
)امام خمینی 1389: 49(

ام��ام خمینی رهایی از هر نوع اعتبار دادن به حال و مقام خویش��تن را غایت س��لوک و 
رخت بربستن و خروج از آخرین مرتبه بت پرستی و رهایی از بتکده عنوان می کند:

برگردان��م صومع��ه  و  خانق��ه  از   روی 
 ش��ود آیا که از این بتک��ده بربندم رخت

 سجده بر خاک در ساقی میخانه کنم...
پرزن��ان پش��ت بر ای��ن خان��ۀ بیگانه کنم
)امام خمینی 1389: 158(

تعبیر بت شکستن در ابیات حافظ وجود ندارد و در اشعار امام نیز بیشتر از دو بار نیامده 
اس��ت. دومین موردی که امام خمینی از بت شکستن سخن به میان آورده نیز دربارۀ دوری 

از ما و منی هاست.
 ب��ا چش��مِ من��ی جم��ال او نت��وان دی��د
 ای��ن ما و تویی مایۀ کوری و کری اس��ت 

 ب��ا گ��وش توی��ی نغم��ۀ او کس نش��نید 
این بُت بش��کن تا ش��ودت دوست پَدید
)امام خمینی 1389: 214(

این چند مورد از موارد معدودی اس��ت که در دی��وان امام، بت در معنای منفی آن یعنی 
نفسانیت به کاررفته است. ابوبکر واسطی نفس را بت و به آن پرداختن را شرک دانسته و در 
کار پردازش و رام کردنش بودن را عبادت دانسته است: »النفس صنم و النظر الیها شرک و 

النظر فیها عباده« )کاشانی 1394: 88(.
ازنظر حاف��ظ هم آنچه کعبه را محور توحید می گرداند طهارت نفس اس��ت و اگر این 
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طهارت نباشد، کعبه و بت خانه هیچ تفاوت ماهوی با یکدیگر نخواهند داشت:
نبود خی��ر در آن خانه ک��ه عصمت نبودچون طهارت نبود کعبه و بت  خانه یکیست

)حافظ 1385: 334(

اما در ادبیات عرفانی، یکس��انی و همسانی کعبه و بت خانه همیشه با معنای منفی لحاظ 
نش��ده است. گاه یکی بودن کعبه و بت خانه در اشعار عرفانی بدین معناست که به اقتضای 
صراط مس��تقیم وجودی، هرکس صادقانه در پی معشوق ازلی باشد به مقصود دست می یابد 

و در این مسئله صومعه و کنشت و مسجد و بتکده موضوعیت ندارند.

4. یکی بودن کعبه و بت خانه
عارفان معتقدند دو نوع صراط مس��تقیم وجود دارد: صراط مستقیم سلوکی و صراط مستقیم 
وجودی. صراط مس��تقیم س��لوکی همان راهی اس��ت که امکان انحراف افراد در آن وجود 
دارد؛ اما صراط مستقیم وجودی همان سرّ قدر هر موجود است که به این مناسبت هیچ کس 
از صراط مستقیم وجودی خویش تخطی نمی کند )برای اطلاعات بیشتر ر.ک. به: مالمیر 1393: 

146 � 121( این بیت از حافظ به همین معنا اشاره دارد:
در صراط مستقیم ای دل کسی گمراه نیست در طریقت هرچه پیش سالک آید خیر اوست

                             )حافظ 1385: 71(

صراط مس��تقیم وجودی هر موجودی با موجود دیگر و هر انسانی با انسان دیگر متفاوت 
اس��ت و آیۀ 48 سورۀ مبارکۀ مائده به این معنا اشاره کرده اس��ت: »لِکُلٍّ جَعَلْنا مِنْکُمْ شِرْعَةً 
وَ مِنْهاجاً«. مقصود ش��اعران عارف مس��لک از یکی بودن کعبه و بت خانه در طریق عاشقی 
همین است. قطعاً در طریقت عقل، حق باید یکی باشد؛ اما در طریقت عشق اگر سالک با 
خلوص به چیزی که حق پنداشته شده عشق بورزد، ولو در تعیین مصداق اشتباه کرده باشد، 

همان اشتباه رهرو او به مقصد خواهد بود.
از همین رهگذر است که عارفانی نظیر عراقی و خواجه عبدالله انصاری، لبیک عاشقان 

را از احرام حاجیان و رفتن به سوی کعبه بالاتر می داند:
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کاین است سوی کعبه و آن است سوی دوست لبی��ک عاش��قان ب��ه از اح��رام حاجیان
)انصاری 1382: 38(

از همین روست که امام خمینی می گوید:
طریق عش��ق به بت خان��ه ام روان��ه نمود از آن دمی که دل از خویش��تن فروبس��تم

)امام خمینی 1389: 105(

در سنت عرفانی، در مدار عشق نه در مسیر عقل، نوعی همسان پنداری طرق الی الله در 
رساندن عاشق به مقصود وجود دارد. حافظ نیز این مطلب را این گونه بیان می کند:

همه جا خانۀ عشق است چه مسجد چه کنشت همه کس طالب یارند چه هشیار و چه مست
)حافظ 1385: 80(

این نگرش بدان معنا نیست که در میان عارفان، حقانیت متعدد باشد؛ بلکه بدین مفهوم 
اس��ت که بینش عرفانی، در مس��یر وصول به حق، در جایی ک��ه گزاره های عقلی و کلامی 
و فلس��فی بی معناست و عشق کاربرد دارد، عش��ق را در عین طریقت، عین حقیقت معرفی 
می کند؛ به عبارت دیگر، عاش��ق به محض غلیان عش��ق، واصل شده اس��ت و دیگر در مسیر 
وصول نیس��ت که واکاوی و گفتگو در باب صحت راه او ضرورتی داش��ته باشد. بیزاری از 
مس��جد و مدرس��ه نیز، به عنوان یک نگاه متناقض نمای دینی به همین انگاره بازمی گردد و 
در نگاه عرفانی، مس��جد )به عنوان نماد عبادت برای وصول به حق( و مدرس��ه )به عنوان نماد 
عقلانیت برای وصول به حق( در برابر میخانه )نماد عاشقی( و یقظۀ حاصل از عبادت و علم 

در برابر بیداری ناشی از بتِ بتکده که نماد عشق است اعتباری ندارد.
 در میخانه گش��ایید به رویم ش��ب و روز
 بگذاری��د ک��ه از بتک��ده ی��ادی بکن��م

 که من از مسجد و از مدرسه بیزار شدم ...
من که با دس��ت بت میکده بیدار ش��دم
)امام خمینی 1389: 142(

بنابراین بت پرس��تی ازنظر عارفان، همان عاشقی است و محو شدن در جذبات جمالی و 
جلالی بت، عین رسیدن به مطلوب است.
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در چی��ن زلف آن بت مش��کین کلاله بود آن ناف��ۀ م��راد ک��ه می خواس��تم ز غیب
)حافظ 1385: 338(

 حافظ در این غزل از رنج بی ثمر چهل س��اله و اینکه تدبیر به دس��ت شراب دوساله بوده 
صحبت می کند. تمام این اش��ارات رس��انندۀ این مطلب اس��ت که در سیر عاشقانه، وصول 
ازآنچه عاقلان و عابدان زاهد می پندارند نزدیک تر اس��ت و نباید مسیر سیرالی الله را مسیری 

دشوار و پیچیده دانست.
صراح��ی می لعل و بتی چ��و ماهت بس زیادت��ی مطل��ب کار بر خود آس��ان کن

)حافظ 1385: 375(

صراحی در لغت، ظرفی اس��ت که در آن ش��راب می ریزند و در اصطلاح عارفان، مقام 
انس است )سجادی 1383: 530( و می لعل در اصطلاح سالکان به معنای پیام معشوق و ذوق 
محبت اس��ت )نوربخش 1366 ج 1: 102(. ختمی لاهوری مراد از بت ماه گونه را دلالت مرشد 
منور الوجه بنور الله می داند و معنای بیت را چنین بیان می کند: ای دل از س��رمایه و مقام این 
دنیای فانی، زیاده نخواه و با قناعت پیش��ه کردن، کار را بر خود آس��ان کن. در این جهان، 
شیشۀ می احمر که استعاره از محبت ذاتیه است و بت که استعاره از مرشد منورالوجه است 

تو را کفایت می کند )ختمی لاهوری 1381 ج 3: 1848(.
ماه در ادبیات قرآن و عرفان ازآن جهت که نورانیت خویش را از خورش��ید می گیرد نماد 
دلالت و راهبری و مرش��دیت بوده و ش��مس و خورشید نماد رس��یدن و وصول به حقیقت 
اس��ت. امام خمینی نیز به مانند حافظ به این صف��ت از اوصاف بت )حضرت حق( پرداخته 

است و راه عشق را در مقابل سلوک مرحله به مرحله قرار داده است:
اکنون که حاصلم نشد از شیخ خرقه پوش دس��تی ب��ه دامن ب��ت م��ه طلعت��ی زنم

)امام خمینی 1389: 131(

آن وجه اشتراکی که باعث می شود هم به خدای متعال و هم به مرشدی که واسطه فیض 
خداس��ت، بت اطلاق گردد وجود عنصر لطف در هر دوی آن هاس��ت که سبب رشد مرید 

می گردد. حافظ این لطف مرشدانه را برگرفته از لطف الهی می داند:
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بازآم��د مردم��ی کرد و کرم لط��ف خداداد به من وف��ا  راه  از  ماه��رخ  ب��ت  کان 
)حافظ 1385: 311(

لطف در اصطلاح عرفانی آن اس��ت که معش��وق، عاشق را بر مواسات و رفق و موافقت 
پ��رورش دهد تا قوت آن جمال برای او کاملًا حاصل ش��ود. همچنی��ن گفته اند که مراد از 
لطف، تأیید حق باشد به بقای سرور و دوام حال و قرار مشاهدت )گوهرین 1388، ج 9: 109-

108(. اثر لطف الهی و لطف مرش��دانه در سالک و مرید با ایجاد انبساط روحی و خلاصی 
از قب��ض نمودار می ش��ود؛ لذا معنای ای��ن بیت چنین خواهد بود که معش��وق مرا به جهت 
مردم نوازیش مورد کرم و لطف قرار داد و دوباره حالت بسط در من پیدا شد )مهرآیین 1384: 

.)240
اما امام خمینی نمایش لطف را تنها در بس��ط روحی سالک نمی داند و بر اساس آیۀ »وَ 
هُ یَقْبِضُ وَ یَبْصُطُ وَ إِلَیْهِ تُرْجَعُون« )بقره: 245( قبض را نیز از ناحیه خدا دانس��ته  و نتیجه ی  اللَّ
هر دوی قبض و بس��ط الهی را بازگشت سالک به سوی خدا می داند. به عبارتی در سفر الی 
الله گاهی س��الک در بیابان های راه بوده که صفایی ندارد و گاهی در خوشی های مسیر که 
باعث بسط او می شود؛ اما سالکی که فقط به فکر خود خداست با قبض و بسط مسیر کاری 
ندارد و همه ی قبض و بس��ط ها را علامت حرکت خویش و عدم توقف موج لطف دوست 

می پندارد. چنانکه امام می گوید:
گاه در اوجِ فراز و گاه در عمق نشیب استموج لطف دوست در دریای عشق بی  کرانه

)امام خمینی 1389: 51(

هُ لَطیفٌ بِعِبادِه« )ش��وری: 19( عاش��ق خویش را بر  درواق��ع این بت ماهرخ بنا بر آیۀ »اللَّ
اس��اس رفق و لطف��ی که دارد با تجلی��ات جلالیه و جمالیۀ خویش به س��وی خود رهنمایی 
می کن��د و در این میان اگر فاصله ای طولانی بین تجلیات محبوب بیفتد، این قبض برای آن 
اس��ت که معشوق می خواهد عاش��ق، ظرفیت خود را مطابق آن تجلی بالا ببرد و بتواند قوت 

آن جمال را کاملًا حاصل کند.
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5. تجلیات جمالی و تجلیات جلالی
معش��وق با الطاف بی نهایت خویش در بعضی منازل از طری��ق مظاهر و در بعضی مقامات 
از راه ش��هود بر سالک تجلی می کند. جلوه گری محبوب، بستگی به ظرفیت سالک دارد. 
چون اش��خاص ازنظر باطنی در یک س��طح قرار ندارند محبوب را ب��ا جلوه های گوناگون 
مش��اهده خواهند کرد. در مسیر سیر و سلوک، گاهی سالک باوجوداینکه ظرفیت وجودی 
خویش را با ریاضت ها و تزکیۀ نفس، خالص گردانیده اس��ت، با قطع تجلیات یار به دوری 
او گرفتار می گردد. هرچند از دید معشوق این آتش هجران لازم است تا وجود سالک برای 
تحول و رشد آماده شود؛ اما عاشق تاب این هجران را ندارد و ازاین رو معشوقی را که به این 
هجران راضی ش��ده است، با تعبیر بت سنگین دل به تصویر می کشد. ظهور صفات جلالی 
خدا بر سالکان در ادبیات عرفانی تحت عنوان سنگین دلی مطرح شده است. با توجه به اینکه 
معش��وق می خواهد عاش��ق، قابلیت این را پیدا کند که تجلیات بالاتری را پذیرا باش��د؛ لذا 
تجلیات جمالی خویش )بت ماه رخ( را به تجلیات جلالی )بت س��نگین دل( تغییر می دهد تا 
عاش��ق بتواند قابلیت پذیرش تجلیات بالاتری را حاصل کند و به عبارت دیگر ظرفیت معنوی 

خویش را وسعت دهد.
سیمی���ن بن���ا گوش بب���رد از من ق���رار و طاق���ت و ه���وش سنگی������ن دل  ب�ت 

)حافظ 1385: 384(

ظاهراً حافظ را وصالی بوده و بعد به هجران محبوب گرفتارش��ده و برای دیدار او اظهار 
اشتیاق کرده و بی تابی می کند و می گوید محبوب بی اعتنا و دلربای من که به صفت جلال 
و جمال، مزین بود؛ با جلوه ای برق آسا، طاقت و توان و هوش و قرار را از من گرفت و رفت 

و مرا به درد فراق مبتلا کرد )سعادت پرور 1382 ج 6: 243(.
ام��ام خمینی نیز با تعبیر گش��ودن خَ��م از زلف، از محبوب می خواهد ک��ه قهر و ناز و 
سنگدلی بت وشانۀ خویش را کمتر کند. شکن، پیچش و خم زلف ازنظر صوفیه تداعی دو 
معنا را دارد: نخست اسرار پیچیدۀ الهی و دوم جلوه گری محبوب بت وش با صفات جلالیۀ 

خویش. امام خمینی جلوه گری محبوب را نیز با ترکیب صنم باده فروش بیان می کند:
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حاجت این دل غمگین به س��ر زلف برآر خ��م زلف��ی بگش��ا ای صن��م باده فروش
)امام خمینی 1389: 121(

در مقابل بت س��نگدل، بت می گس��ار وجود دارد که مظهر صفات جمالی خداس��ت. 
حافظ می گوید:

وز می جهان پُر است و بت می گسار هم ای دل بش��ارتی دهمت محتس��ب نماند
)حافظ 1385: 442(

معنای عرفانی این بیت -که ظاهراً در واقعۀ برکناری امیر مبارزالدین محمد از حکومت 
س��روده ش��ده- این اس��ت که صفات مهر و جمال الهی، عالم را فراگرفته و جمال الهی از 

جلال او نمود بیشتری می یابد. امام خمینی نیز در این مفهوم چنین می سراید:
باید که جان به دس��ت بتی می گسار داد در بوس��تان عش��ق نش��اید غمین نشست

)امام خمینی 1389: 75(

ذکر این نکته نیز لازم است که گاه در ادبیات عرفانی ترکیب »بتان سنگدل« به کاربرده 
شده که دلالت بر محبوبان مجازی است که رسم آن ها آزار و رنج و بیزاری از محبان است.

یاد پ��در نمی کنن��د این پس��ران ناخلف چند ب��ه ناز پ��رورم مه��ر بتان س��نگدل
)حافظ 1385: 394(

6. اوصاف جلوه گری بت
تجلی و جلوه گری بت به صفات جمال )زیبارویی( و صفات جلال )سنگدلی( باعث شده 
اس��ت که عارفان ترکیباتی وصفی نظیر بت جلوه گر، بت ساقی، بت باده فروش، بت جام به 
کف، بت دلدار، بت بهار گونه، بت چینی، بت شیرین دهان و بت نغز گفتار، بت هرجایی، 
بت س��نگدل و... را در ادبی��ات عرفانی وارد کنند. در ادامه ب��ه نمونه های از این موارد در 
دی��وان حافظ و امام خمینی اش��اره و هریک را به اقتضای خ��ود از منظر عرفانی بازتعریف 

خواهیم نمود.
عارفان هریک جلوه ای از تجلیات بت را می بینند:
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کس این کرش��مه نبیند که من همی نگرم به ه��ر نظر بت م��ا جلوه می کن��د لیکن
)حافظ 1385: 420(

محب��وب مرا دیگران نیز می بینند و او در برابر هر چش��می جل��وه ای دارد؛ اما من جلوه 
دیگ��ری از دلربایی و جمال او مش��اهده می کن��م که دیگران آن را نمی بینن��د )باقریان موحد 
1394: 356(. بت همان طور که گفته شد، استعاره از مقصود حقیقی سالک است و کرشمه 
به معنای التفات و لطف محبوب اس��ت. کرش��مه عبارت است از التفات حق به سالک که 
باعث جذب دل س��الک گردد. همچنین تجلی جلالی را گویند )نوربخش 1366 ج 2: 97(. 
حاف��ظ می گوید که کس��ی همانند من، ن��ور تجلی جمالی را نمی بیند؛ چون مش��اهدۀ نور 
جمال با دیدۀ دل به اندازه صفای دل هرکس اس��ت و هرکس که براثر مجاهده و ریاضت به 
صف��ای دل خود بیفزاید، جلوۀ محبوب را خوب تر می بیند )ختمی لاهوری 1381 ج 3: 2192( و 

به عبارتی هر سالکی با بت خود سر و سری دارد.
گفت وگویی است نایش برسد بر دل گوش سَ��ر و سرّی اس��ت مرا با صنم باده فروش

)امام خمینی 1389: 281(

1-6. بت ساقی
بت ساقی، بت باده فروش یا بت جام بر کف، کنایه از جلوه گری خدای متعال در گرداندن 
صفات خویش و رساندن آن بر اساس نظام اسمایی بر هریک از آفریده هایش است. تعبیری 
که حافظ از آن با عبارت »اَدِر کأساً و ناولها« یاد می کند. در این سقایت ربانی است که هر 
هُمْ شَراباً طَهُورا« )انسان: 21( مربوب اسم ربی می شود که او  کس به اقتضای آیۀ »وَ سَقاهُمْ رَبُّ

را ایجاد کرده و می پروراند. حافظ این ربوبیت را چنین بیان می کند:
گو که بخرامد که پیش س��روبالا میرمت عاشق و مخمور و مهجورم بت ساقی کجاست

)حافظ 1385: 257(

حافظ در اشعار خویش ساقی را به معنای معشوق نیز به کاربرده است )استعلامی 1382 ج 
1: 299(. در سنت باده نوشان و در حقیقت عرفان الهی، به قدر ظرفیت و به اصطلاح قلندارانۀ 
آن خماری به س��الکان سقایت می شده اس��ت و در این مقام، بنده و شاه بودن تعیین کننده 

نیست.
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هس��تی و نیس��تی و بن��ده و ش��اهی نبود ج��ان فدای صن��م باده فروش��ی که برش
)امام خمینی 1389: 109(

ام��ام، بت جام ب��ه کف را که اس��ماء و صفات خویش را تجلی داده اس��ت حکمران 
عاشقان دانسته اند:

ج��ز بت جام ب��ه کف حکمروای��ی نبود خادم پیر مغان باش که در مذهب عش��ق
)امام خمینی 1389: 110(

2-6. بت هرجایی
امام خمینی معتقد است خدا در مقام غیب و پیش از جلوه گری، بی نام ونشان است؛ اما پس 
ه قبله و بعده و معه « س��الکی که به  از آفرینش از باب حدیث »ما رأیت ش��یئاً الا و رأیت اللَّ
وصول رس��یده باشد، همه چیز برای او نش��انه ای از تجلی اسماء در مرتبه واحدیت است که 
اصل آن در پس پردۀ غیب هویت اس��ت. »فالسالك البالغ هذا المقام یری کل شي ء آیۀ لما 
في الغیب« )امام خمینی 1416: 146( امام این دوگانۀ بی نام ونشان بودن و جلوه گری و هرجایی 

بودن را در این شعر به خدای متعال به عنوان بت مقصود الهی نسبت می دهد:
تا ز س��یلی دل خود همس��ر رخساره کنم رخ نم��ا ای ب��ت هرجای��ی بی نام ونش��ان

)امام خمینی 1389: 157(

3-6. بت زیباروی بهار گونه
در نزد عارفان، رخ عبارت است از تجلی جمال الهی به صفات لطف مانند لطیف، رئوف، 
تواب، محیی، هادی و وهاب و زلف عبارت است از تجلی جلال الهی به صفات قهر مانند 
مان��ع، قابض، قهار، ممیت، مض��ل و ضار. چنانکه بین جمال اله��ی و روی زیبا از جهت 
روشنی و نور و بین جلال الهی و زلف از حیث ظلمت و تیرگی و خفا مشابهتی تمام است. 
معشوق حقیقی که عارفان به او بت گفته اند به گونۀ جلال و جمال بر ماسوای خویش تجلی 

کرده است )فیض کاشانی 1381 ج 1: 204(.
شبستری دراین باره می گوید:
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رخ و زل��ف آن معان��ی را مث��ال اس��ت تجل��ی گ��ه جم��ال و گه جلال اس��ت
)شبستری 1393: 39(

حافظ نیز از بت زیبارویی که عارض او یادآور بهار است سخن به میان آورده است:
به��ار عارضش خطی به خون ارغوان دارد بتی دارم که گرد گل ز سنبل سایه بان دارد

)حافظ 1385: 274(

گل، اس��تعاره از روی و س��نبل، اس��تعاره از زلف معشوق اس��ت و عارض یار به سبب 
لطافت و زیبایی به بهار مانند ش��ده اس��ت. به نظر می رس��د که در این بیت زلف در معنای 
کثرات به کاربرده شده است که مانع نمایان شدن حق تعالی و به منزلۀ حجاب بر رخ محبوب 
اس��ت. سایه بان ش��دن سنبل برای بت در میان گلس��تان کثراتِ تجلیِ او، بدان معناست که 
زمانی که حضرت معش��وق رخ عیان می کند با جمال خویش بر ماس��وای خود جلوه گری 
می نماید و گاهی که زلف وی رخ زیبایش را می پوش��اند ب��ا صفات جلالی خویش تجلی 
می کند. عارض یا صورت بت که در ادبیات عرفانی به آن وجه الله می گویند، ازنظر حافظ 
بهارگونه است. استعارۀ بهار به این خاطر به کاربرده شده است که بهار فصل زندگانی بخش 
است و دیدار با عارض بت )وجه الله( نیز زندگی دوباره ای را برای سالک رقم می زند. این 
زندگی دوباره در ابتدای سیر و سلوک با جلوه گری بت و معشوق شروع شده و سالک را از 
خ��واب غفلت و دوری از بت زیبارویی به نام خدا بیدار می نماید. این مرتبه در میان عارفان 

به منزل یقظه شهرت دارد.
ارغوان در این ش��عر گویای دو مطلب است: نخس��ت جلب توجه سالکان به قسمتی از 
محبوب که حکایتگر کلام اوست یعنی لب و دهان. دوم رنگ ارغوان که حاکی از سرخی 
و تداعی گر رنگ خون و شراب است. قرمزی لب ارغوان بر روی سفیدی صورت، صفتی 
بوده اس��ت که زیبارویان ترک تبار بدان شهره بوده اند. اس��تعارۀ ترک به عنوان مظهر جمال 
الهی در اش��عار حافظ بسیار به کاررفته است و امام نیز که از تابعان شعر عرفانی حافظ است 

چنین می سراید:
دل از صف��ا به س��وی ب��ت ترکت��از ک��ن لبری��ز ک��ن از آن می صافی س��بوی من

)امام خمینی 1389: 171(
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4-6. بت شیرین دهان
از تعبیرات ش��اعران عارف مسلک برای بت، ش��یرین دهانی و نغزگفتاری است. سالکان با 
ش��نیدن کلام محبوب، میان جان دادن )که نماد آن خون ارغوان است( و مجنون شدن )که 
نماد آن ش��راب ارغوان اس��ت( قرار می گیرند و ازخودبی خود می ش��وند. به همین مناسبت 
است که حافظ گاه از شیرین دهانی بت، سخن به میان می آورد؛ استعاره ای که هم به سخنان 
ش��یرین محبوب اشعار دارد و هم به معنای لب شیرین بت زیبارو در مقام بوسه است که در 
نگاه عرفانی تداعی گر هم نفس شدن و یکی شدن و یک هوا شدن با خواستۀ معشوق است. 

حافظ می گوید:
ش��بان تیره مرادم فنای خویش��تن اس��ت به جانت ای بت شیرین دهن که همچون شمع

)حافظ 1385: 229(

س��خن مرش��د واصل که خود مجذوب اس��ت، س��الکان را نیز مجذوب و واله خواهد 
نمود. در نگاه امام خمینی موعظۀ صوفی و ش��یخ، در جذب س��الک بی فایده است و برای 
وصول، چاره ای جز رفتن به درگاه بت عاشق پیش��ه نمی توان داش��ت. سخنی که از گرمای 

دل سوخته ای خارج شود، بر دیگران اثر خواهد داشت:
رو به ک��وی صنم��ی وال��ه و دیوانه کنم حال حاصل نشد از موعظۀ صوفی و شیخ

)امام خمینی 1389: 158(

5-6. بت شیرین حرکات
محبوب نه تنها خوش روی و خوش بوی و نغزگفتار و شیرین دهان است بلکه شیرین حرکات 

نیز هست.
کز س��ر جان و جهان دست فشان برخیزم خی��ز و ب��الا بنما ای بت ش��یرین حرکات

)حافظ 1385: 424(

بت ش��یرین حرکات، اس��تعاره از حق تعالی در جلوۀ جمالی اس��ت. معشوق با الطاف و 
تجلیات جمالی خویش عاش��ق را در جریان سیر و سلوک یاری می کند. سالک با مشاهده 
جذبه هایی که از س��وی حق دریافت می کند به دیدار حضرت دوست مشتاق شده و هر دم 

به این شوق وصال افزوده می شود.
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که به جان حلقه به گوش است مه چاردهش چارده س��اله بت��ی چاب��ک ش��یرین دارم
)حافظ 1385: 389(

محبوب چهارده ساله ای دارم که ش��یرین حرکات است. ماه شب چهاردهم از دل وجان 
غ��لام حلقه به گ��وش و در خدمت محبوب من اس��ت )جلالی��ان 1379 ج 3: 1524(. در بیت 
مذکور، حضرت معشوق را به معشوقه های مجازی که در چهارده سالگی از نشاط و طراوت 
خاصی برخوردارند تش��بیه کرده و می گوید: معشوق من در طراوت منظر و جمال و کمال، 
بی مانند اس��ت. ماه ش��ب چهاردهم که درنهایت دلربایی و کمال است غلام حلقه به گوش 
اوس��ت. کنایه از اینکه آن طور که من او را می بینم هی��چ مظهر جمالی نمی تواند در برابر او 

خودنمایی کند )سعادت پرور 1382 ج 6: 340 -339(.
6-6. بت ترسا

شادی روی کس��ی خور که صفایی دارد نغ��ز گفت آن بت ترس��ا بچۀ باده پرس��ت
)حافظ 1385: 277(

ترسا بچه، مرش��د کاملی است که در ولایت معنوی، نسبت او به کاملی دیگر می رسد که 
وی دارای صفت تجرد و انقطاع و ترس��ایی اس��ت و نسبت آن کامل به کامل دیگر می رسد تا 
اینکه سلس��له به پیامبر اکرم ختم  شود )فیض کاش��انی 1381 ج 1: 211(. ترسایی به معنای مسیحی 
بودن در اش��عار عرفانی فارس��ی که به آن ها قلندریات نیز می گویند بسیار ذکرشده است. در 
این گونه اشعار )که بی تأثیر از حکایت های عشق مسلمانان به زیبارویان ترسا نیست( دل باختن 
به ترس��ایان و گوش دادن به سخنان ترس��ابچگان، به معنای خارج شدن از دین نیست بلکه به 
معنای خروج از ظاهر دین و ورود به جنبۀ جمالی و زیبایی های دین اس��ت. »شادی خوردن« 
رسمی در بین عیاران بوده است بدین صورت که فردی که تازه به گروه آنان می پیوسته از جای 
خود برمی خاسته و با استجازه استاد، قدح شراب را یک باره می نوشیده است. عیاران موظف 
بودند که مطیع اس��تاد خود باشند. در اینجا مراد از شادی خوردن، متابعت تام از مرشد است؛ 
بنابراین معنای این بیت حافظ از نگاه عرفانی چنین خواهد بود: مرشد کاملی که از ظاهر دین 
گذر کرده و در بند تأیید و تکذیب دیگران نیس��ت چه خوش گفته اس��ت که اگر استاد اهل 

جذبه و صفایی یافتی تمام گفته های او را بدون چون وچرا یک باره بپذیر.
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امام خمینی نیز در دوگانۀ صوفی -که ش��یخ سلوک یافته؛ اما بدون جذبه در بدایت سیر 
اس��ت- و مجذوبی که از او تحت عنوان قلندرانۀ »درویش« یاد می کند، کلام درویش را 
شایس��تۀ اخذ دانسته و معتقد است او بتی است که محرم اسرار است و باید از دست او باده 

گرفت و مطیع محض او بود:
ب��اده از دس��ت بتی گیر که محرم باش��د ط��رب س��اغر دروی��ش نفهم��د صوفی

)امام خمینی 1389: 86(

گاه این فرمان برداری از بت با خواست و اراده است؛ آن چنان که حافظ می گوید:
ز س��نبل و سمنش س��از طوق و یاره کنم به تخ��ت گل بنش��انم بتی چو س��لطانی

)حافظ 1385: 434(

و نیز:
ب��اد بت���ا چ���ون غم���زه ات ن���اوک فش���اند س��پر  پیش��ش  م��ن  مج��روح  دل 

)حافظ 1385: 264(

و در مراتب بالاتر سلوکی، فرمان برداری از بت، ناخواسته و به سبب اسیر شدن به زیبایی های 
زلف بت است:

هن��دوی زلف بتی حلقه کند در گوش��م من کی آزاد ش��وم از غم دل چون هر دم
)حافظ 1385: 426(

در این بیت، هندوی زلف به معنای س��یاهی زلف و اس��تعاره از اسماءالحس��نی است. 
مجموعاً معنای این بیت این گونه خواهد ش��د که مرا در هر آنی یکی از اس��ماء الله اس��یر 
زیبایی شان می کند و بنابراین یارای رهایی از غم آن محبوب برایم میسر نخواهد شد. پاره ای 
از صوفیان گفته اند زلف یعنی تجلی جلالی در صور مجالی جس��مانی )نوربخش 1366 ج 1: 

.)53
از همین رهگذر اس��ت که امام خمینی اسیر ش��دن در دام بت و زیبایی های او را مانند 

بی خواب شدن به سبب عاشق گردیدن می داند:
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چ��ون م��رغ حق ز عش��ق ن��دا تا س��حر زدم خواب��م رب��ود آن ب��ت دلدار ت��ا به صبح
)امام خمینی 1389: 141(

ش��اعران عارف از این اسیر ش��دن در دام بت تحت عنوان »بت پرس��تی« یاد می کنند. 
حافظ می گوید:

ب�ا کافران چ�ه کارت گر بت نمی پرس�تی دوش آن صنم چه خوش گفت در مجلس مغانم
)حافظ 1385: 495(

صنم، مترادف بت است که در نزد صوفیه به دو صورت استفاده می شود: یکی حجابی 
که مانع س��لوک است و دیگری مظهر حق. مغان به معنای پیشوایان دین زردشتی و در اصل 
طایف��ه ای از ماد بودند که مق��ام روحانیت، مخصوص آن ها بود. م��غ در ادبیات عرفانی به 
معنای پیر می فروش اس��ت؛ به این جهت که در قدیم ش��راب ناب را از دکان ها و خانه های 
مجوس��ان تهیه می کردند. منظور از پیر می فروش، قطب و مرش��د، عارف کامل و همچنین 
مقام بی خودی اس��ت؛ به این دلیل که عارف کامل، س��الک را می ناب می دهد. کافر در 
اصطلاح عرفانی به دو گونه تعبیر شده است: یکی به معنای صاحب مقام تفرقه و کسی که 
از جمع به فرق آمده و معنای دیگر آن عبارت اس��ت از کسی که از حق غافل شده و دلش 
نمی تواند حقیقت را دریافت کند )سجادی 1383: 649(. همچنین گبر و کافر به معنای کسی 
است که از ماسوی الله روی گردانیده و موحد و یکرنگ است )همدانی 1373: 91(. شبستری 
معتقد اس��ت که بت پرستی درواقع پرس��تش حقیقتی است که بت، مظهر آن است و اطلاق 
ش��رک بر بت پرس��تی تا زمانی است که از بت، شکل ظاهری آن در نظر گرفته شود. به باور 
این گروه، بت هم آفریدۀ حق بوده و آفریدۀ حق هرچه باش��د نکوس��ت و مظهر حق است 
و مظاهر حق هرچه باش��د قابل پرستش است )نادرعلی 1397: 65-145(؛ بنابراین بت پرستی در 

ادبیات عرفانی معنایی متناقض با شرک دارد.
امام خمینی از منظری دیگر بت پرس��تی را ماندن در ظاهر ش��ریعت می داند و به س��وی 
کعبه رفتن را عبارت از بندگی و اسیر محبوب شدن. از همین روست که امام خمینی دست 

کشیدن از این بت پرستی را به عنوان بشارت مطرح می کند:
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که قص��د کعب����ه دارد بت پرست�������ی بش�����ارت ب���اد خاص�������ان ح����رم را
)امام خمینی 1389: 309(

به هرحال عامل بت پرست شدن دلربا بودن بت چینی است. آن چنان که حافظ می گوید:
خداون������دا دل و دین���������م نگ���ه دار بت چین��ی ع���دوی دین و دل ه���است

)حافظ 1385: 359(

صف��ت چینی برای ب��ت در مفهوم خوش بویی و خوش رویی اس��ت؛ ب��دان جهت که 
چین، س��رزمینی است که مشک و زیبارویان آن مش��هور است. ضمن اینکه چین از دیرباز 
به صورتگری مش��هور بوده اس��ت. مراد از بت چینی، عالم ارواح است؛ چون مخلوقات آن 
عالم، روحانیان و حور هس��تند و وجه ش��باهت چین به عالم ارواح در زیبایی اس��ت. جلوۀ 
جمال معش��وق ازل -که از آن به بت چینی تعبیر ش��ده است- دل عاشق را ربوده و او را به 
عالمی فراتر از ضوابط و آداب دین می برد که ندیدن سر و دستار و رقصیدن مست و هشیار، 

نشانۀ سیر در آن عالم است )استعلامی 1382 ج 1: 648-649(.
7-6. بت جفاپیشه

ک��ه بس��وختیم و از ما بت ما ف��راغ دارد من و شمع صبحگاهی سزد ار بهم بگرییم
)حافظ 1385: 273(

شمع صبحگاهی به معنای شمعی که تمام شده و سوخته است. در شب فراق معشوق، من 
و شمع هر دو سوخته ایم و در هنگام صبح باید برای یکدیگر بگرییم که معشوق هرگز به یاد ما 
نبود )استعلامی 1382 ج 1: 353(. می توان در معنای بیت مذکور چنین گفت که سالک از فراق 
محبوبش می نالد و از اینکه برای مدتی جذبه و کشش��ی از سوی حق دریافت نکرده بر حال 
خود گریان است. به تعبیر دیگر گاهی سالک برای غفلت خویش از بت محبوبش می گرید، 
گاهی گریۀ او ناشی از شور و اشتیاق نسبت به بت زیبارویی است که با صفات جمالی خویش 
بر او ظاهرشده است و گاهی نیز گریۀ او از ظهور صفات جلالی بت سنگدلی است که باعث 
شده سالک احساس کند بت محبوب او را به حال خود واگذاشته است. به عبارتی وجه شبه 
محبوب ازلی با بت در این بیت حافظ بی توجهی به مرید خویش اس��ت؛ همان طور که بت، 

سنگدل است و هیچ واکنشی به اظهار خاکساری پرستندگان خویش ندارد.
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 گاه به خصوص در مقام تس��لیم، سالکان الی الله به جای آنکه به صفات جمالی خدای 
متعال نواخته ش��وند با صفات جلالی او روبرو می شوند تا مقام تسلیم و رضا در آن ها نهادینه 

شود و به تعبیر باباطاهر عریان، به مقامی برسند که بتوانند ادعا کنند:
پسن����دم آنچ�����ه را جان����ان پسن����دد م��ن از درم��ان و درد و وص��ل و هجران

)باباطاهر عریان 1355: 70(

قهر معش��وق و نازکش��ی عاشق، سنتی دیرینه در سیر و س��لوک معنوی است. عبودیت، 
این چنین اقتضا دارد که سالکان الی الله به آنچه محبوب بر ایشان می پسندد صبر کنند. امام 

خمینی این مقام تسلیم در برابر جلال بت را چنین به تصویر می کشد:
در بتک�ده ب�ا ب�ت زده هم عه�د چ�و مَردیمدر میک�ده با م�ی زدگان بی  هش و مس�تیم

)امام خمینی 1389: 163(

7. بت در معنای مذموم
چنانکه پیش تر اش��اره ش��د، در اش��عار عارفانی همچون حافظ و امام خمینی، گاه بت در 
معنای مذموم به کاررفته است. ازآنجاکه بت در این معنا، مفهومی عرفانی ندارد و عموماً به 
معنای آن چیزی اس��ت که در مقابل حق تعالی قرار می گیرد، تنها به ذکر گذرای این موارد 

اکتفا می کنیم:
که از هر رقعۀ دلقش هزاران بت بیفش�انی بیفشان زلف و صوفی را به پابازی و رقص آور

)حافظ 1385: 529(

ای معش��وق! زلف پیچیدۀ خود را پریش��ان کن و صوفی را به وجد و رقص آور تا از هر 
وصلۀ خرقۀ او هزاران بت غرور و ریا بیفتد؛ ای معش��وق! اگر زیبایی ات را جلوه گر ش��وی، 

همه، حتی صوفی ریاکار مغرور، عاشق تو خواهند شد )باقریان موحد 1394: 501(.
که ص����د بت باش����دش در آستی�����نی خ��دا زان خ��رق�ه بی����زارست ص����دبار

)حافظ 1385: 535(

در این شعر هم بت در آستین داشتن کنایه از تزویر نمودن است.
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نش�دم خواستم بَر کَنم از کعبۀ دل هر چه بت است ام�ا  ش�وم  مک�رّم  دوس�ت  ب�رِ  ت�ا 
)امام خمینی 1389: 145(

امام، ماندن در وادی عقل و استدلال صرف و بار نیافتن به هستی عشق را نیز ماندن در 
بت خانه و صنم خانه قلمداد می کند:

 خ��رم آن روز ک��ه ما عاکف میخانه ش��ویم
را عرف��ان  و  فلس��فه  آین��ۀ   بش��کنیم 

 از ک��ف عق��ل برون جس��ته و دیوانه ش��ویم
از صنم خان��ۀ ای��ن قافل��ه بیگان��ه ش��ویم
)امام خمینی 1389: 170(

نتیجه گیری
عارفان ش��خصیتی ضد دین ندارند؛ اما بنایش��ان مبارزه با ظاهرگرایی در دین اس��ت. اگر در 
اش��عار عرفانی حافظ و امام خمینی با تعبیرات متناقض با اعتق��ادات یا احکام یا اخلاقیات 
دین��ی برخورد می کنیم، پاره ای از ای��ن تناقضات، طعنه به دین ورزی های ریاکارانه  اس��ت. 
اثبات این فرضیه که عارفان در ادبیات منظوم عرفانی خویش، حقیقت و مجاز را به گونه ای 
دیگر تصویر می کنند، این مطلب را می رساند که بت در مورد خدا حقیقت و در مورد سایر 
زیباروی��ان و نازکنندگان عالَم، مجاز اس��ت. خدا ازآن جهت که صاحب صفات و اس��ماء 
جمالی اس��ت، بت زیباروست و ازآن جهت که در مقام جلال و استغنا، با ماسوی الله قاهرانه 
برخورد می کند بت س��نگدل اس��ت. بت در اش��عار حافظ و امام خمین��ی تعبیرات وصفی 
دیگری نیز دارد که هر یک بیانگر نحوه ای از تجلی خداس��ت. اطلاق بت به مرش��د واصل 
نیز بدان جهت که مجلای همین تجلی است در بعضی از اشعار وجود دارد. در اشعار حافظ 
و امام خمینی گاهی بت در معنای منفی و مذموم مثل نفس��انیت نیز آمده است؛ آن چنان که 
بتکده و صنم خانه نیز باآنکه در شعر عرفانی عموماً به معنای افق وحدت در وادی عشقند، 

گاهی در معنای حجاب ظلمانی و نورانی در اشعار حافظ و امام خمینی ذکرشده اند.
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