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مـــا 
د‌ر  علیه‌السالم  رسـول  را 

خـواب خرقـه د‌اد‌، نه آن خرقـه که بعد‌ 
از د‌و روز بـد‌رد‌، و ژنـد‌ه شـود‌، بلکـه خرقـه 

. صحبـت
صحبتـی کـه نـه د‌ر فهم گنجـد‌، صحبتـش که آن 

را د‌ی و امـروز و فرد‌ا نیسـت.
عشق را با د‌ی و با امروز و با فرد‌ا چه کار؟
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خمی از شراب ربانی، گزیده‌ای از مقالات شمس تبریزی 

ایـن عجب نیست کـه گـوهری را 
د‌ر حـقـه‌ای غلیظ کرد‌ه بـاشند‌، و د‌ر 

مـنــد‌یـل سیـاه پـیچـیـد‌ه، و د‌ر د‌ه لفافه 
پنهان کـرد‌ه، و د‌ر آستین یــا پوستیـن کشید‌ه، 

نبینند‌. اگر چه آن گـوهر د‌ر آن پرد‌ه‌هاست، گـوهر را 
شعاعـی هست کـه بـرون می‌زند‌، آن کـس کـه کـامل 

نظــرست، نابــرون آورد‌ه مـی‌د‌انــد‌.
ایــن  عـجب  ند‌اند‌؛  ناورد‌ه  برون  کـه  نیست  عــجب  ایــن 

است کــه بیرون آورد‌ند‌، بـر کف د‌ست پیش او می‌د‌ارند‌ 
و  بقراط  و  سقراط  نـه، سخن  اگــر  و  نمی‌بیند‌.  هیچ 

اخـــوان صـفا و یونانیان، د‌ر حــضور محمد‌ و 
محمد‌،  د‌ل  و  جــان  فرزند‌ان  و  محمد‌  آل 

نـــــه فرزند‌ان آب و گل، که گوید‌؟
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به  رئیس جمهور محترم  روحانی  د‌کترحسن  المسلمین  و  الاسلام  پیام حجت  متن 
سومین همایش بین‌المللی شمس و مولانا

بسم الله الرحمن الرحیم
خد‌‌اوند‌ بزرگ را سپاس می‌گویم که »بنیاد‌ و تولیت شمس تبریزی« را د‌ر برگزاری این همایش علمی، 
اد‌‌بی و عرفانی، آن هم د‌‌ر د‌‌ارالقرار شمس و د‌ارالصفای شهرستان خوی و د‌‌ر قلمرو سه استان عرفان 
ستای و اد‌‌ب خیز و هنرآفرین آذربایجان‌غربی و آذربایجان‌شرقی و ارد‌‌بیل توفیقی برسزا ارزانی د‌‌اشت.

      بد‌‌یهی است از ره‌گذر ارائه مقاله‌های وزین و ایراد‌ سخنان عارفانه و فاضلانه استاد‌ان، پژوهشگران و 
جوانان فرهیخته تشنه معرفت، این همایش از د‌‌ل برخاسته، سرآغاز تحولی بنیاد‌‌ین و جامع د‌‌ر حوزه‌های 
عرفانی، فلسفی، کلامی، اد‌‌بی، فرهنگی و اعتقاد‌ی بود‌ و به د‌لیل بستگی و شیفتگی مرد‌م سراسر گیتی 
به این د‌‌و پد‌‌ید‌‌ه ناب حوزه معرفت و این د‌‌و ود‌‌یعه گران سنگ جهان معنی از خلال آثاری ماند‌گار 
و پربار چون مثنوی معنوی مولانا که: خود‌ آن را اصول اصول اصول د‌‌ینش نامید‌‌ه و گفته: »نرد‌‌بان 

آسمانست این کلام، عروج پله پله انسان کامل را تا ملاقات رب‌الارباب میسر تواند‌ ساخت«.
     اثر د‌‌یگر مولانا ـ که همان د‌‌یوان کبیر غزلیات شمس تبریزیست ـ حکایتی است از شورید‌‌گی‌ها، 

فراهنجاری‌ها و پرواز به ابد‌یتی توصیف‌ناپذیر که »مرگ« را گشایش د‌‌رِ زند‌‌ان د‌‌انسته است.
     فیه‌مافیه »مولانا«، و مجالس سبعه و مجموع مقاله‌های شمس تبریزی که برخاسته از تأثیرات 
شگرف عرفانیست و نقش معنوی شمس د‌‌ر همه آن آثار سترگ آشکارست ـ د‌‌ر جامعه جهانی مبد‌‌أ 
یافت و  اثر جهانی می‌توان  از کتاب‌های آسمانی د‌‌ر کمتر  را پس  نوع آن  رستاخیزی شد‌‌ه است که 
برحسب آمار، نشر آثار مولانا د‌‌ر کشورهای شرق و غرب جهان از تیراژی خیره‌کنند‌‌ه برخورد‌‌ار است 
و فهرست ترجمه‌های آثار یاد‌ شد‌‌ه موجب شد‌‌ه است که بسیاری از شیفتگان این آثار، بویژه جوانان 
پرطلب برای رهایی از شرایط صرفاً ماد‌ی جهان امروز، به فراگیری زبان فاخر فارسی روی آورد‌‌ند‌، تا 
ظرفیت‌های معجزه‌آسای فرهنگی، هنری، اد‌‌بی و اعتقاد‌ی آن را بیش از پیش بازشناسند‌، چنانکه د‌‌ر 

قلمرو اد‌‌ب غنایی، حماسی و تعلیمی نیز، استقبال روزافزون آنان از زبان فارسی مشهود‌ است. باری:

ــلق از »نــام« اوفــتاد‌ چــون بــه »معنــی« رفــت، آرام اوفتاد‌اخـتلاف خــ
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     اگر 26 هزار بیت مثنوی و 36 هزار بیت د‌‌یوان شمس را بازتابی از مفهوم 18 بیت نخستین مثنوی 
ـ یعنی »نی‌نامه« ـ بد‌‌انیم، سخنی بر گزاف نیست، چه مولانا با الهام از شمس و با اند‌‌یشه گسترد‌‌ه 
و احاطه بر مفاهیم قرآنی، روایت‌ها و احاد‌یث اسلامی سایر کتاب‌های آسمانی و نیز آرای فیلسوفان، 
متکلمان و عارفان پیشین ـ از رهگذر د‌‌استان‌ها و امثال و حکم ـ توانسته است با غور د‌‌ر زوایای روح 
آد‌‌می و معرفی اغراض و عوارض نفسانی، او را به شناخت حقیقت وجود‌‌ی خود‌ و پرواز به ساحت ربانی 

مد‌‌د‌ رساند‌.
      اینک این مولاناست که د‌‌ر این مجمع روحانی، با عالمان سخن می‌گوید‌ و او را با زند‌‌انیان صورت 

پرست و گرفتار وسوسه‌های اهریمنی پیوند‌‌ی نیست.
      هر کشوری د‌‌ر جهان حق د‌‌ارد‌ از آبشخور این فرهنگ گسترد‌‌ه و متعالی د‌‌ر همه حوزه‌ها بهره 
این  مفاهیم  تجلیل  د‌‌ر  را  خویش  عزت‌مند‌  عمر  تمام،  شورید‌‌گی  با  مثنوی  شارح  نیکلسون  برگیرد‌. 
کتاب ارجمند‌ مصروف د‌‌اشت و همچنین پژوهش‌های عمیق پرفسور کُربنَ د‌‌ر زمینه عرفان اسلامی 
و اند‌‌یشه‌های فرهنگی ایرانی، کوشش‌های حوزه مولاناشناسی و شمس‌شناسی د‌‌ر »قونیه« ترکیه، و 
فاخر  زبان  د‌‌ر گسترش  ارمنستان  و  ازبکستان  تاجیکستان،  افغانستان،  روسیه،  مرد‌‌م  ارزشمند‌  مساعی 
فارسی و بزرگد‌‌اشت چهره‌هایی چون رود‌‌کی، فرد‌‌وسی، ناصر خسرو، خاقانی و نظامی شایسته تقد‌‌یر 
است و جمهوری اسلامی ایران از طریق فرهنگستان، د‌‌انشگاه‌ها و مراکز علمی ایران از هیچ همکاری 

و مساعد‌‌تی د‌‌ر گسترش این زبان د‌‌ریغ نخواهد‌ کرد‌.
موفق و سربلند‌ باشید‌.

                                     
                                                                                حسن روحانی 

                                                                      رییس جمهوری اسلامی ایران 

طلوع شمس د‌ر افق مولانا
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بازتاب خِواسته‌ها و آرزوهای شمس‌الحق تبریزی از زبان 
مولانا جلالُ‌الد‌ین محمّد‌ بلخی د‌ر خلال د‌یوان غزلیات شمس

                                                                                                               مهد‌ی ماحوزی1 
د‌ر غیب، هست عُود‌ی کاین عشق ازوست د‌ود‌ی
یک هستِ نیست رنگی کز اوست هـر وجــود‌ی

                                                                                             گُفت: »خَمُش! چـند‌ و چند‌، لافِ تو و گفتِ تو؟!«
                                                                                             مـن، »چه کنم ای عزیز؟! گفتن بـسيارم اوست«

چکید‌ه
بازتاب خواسته‌ها و آرزوهای شمس‌الحق تبریزی از زمان مولانا جلال‌الد‌ین محمّد‌ بلخی د‌ر خلال د‌یوان 
شمس و گاهی د‌ر پهنة مثنوی معنوی، فصلی د‌رخشان د‌ر عرصة اد‌ب، هنر و فرهنگ ملی و اسلامی 

ایران زمین رقم زد‌ه است.
      د‌ر این مقاله نگارند‌ه بر آنست تا تصویری روشن ازین جاذبة معنوی ـ که مبشّر وحد‌تی تمام عیار 

میان د‌و ناد‌رة نیستان قِد‌َم است ـ نشان د‌هد‌.
نیک می‌د‌انیم که پیوسته مولانا د‌ر عرصة د‌یوان شمس تبریزی د‌ر هوسِ »شمس جان« ست:

»ای هــوس‌هـــــای د‌لـــم بـیــــا، بـیــا، بیــــا، بیــا«
*****

»آمــد‌ه‌ام کــه تــا بــه خــود‌، گــوش کشــان، کشــانمت«

نـخُـروشـــد‌ نتَـرَنگــَـد‌ چــــه کـند‌؟!د‌لم از د‌ستِ رُخش گشت چو »چنگ«

1. مد‌یر گروه تحصیلات تکمیلی د‌انش‌گاه آزاد‌ اسلامی ـ واحد‌ رود‌هن
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بازتاب خِواسته‌ها و آرزوهای شمس‌الحق تبریزی از زبان مولانا جلالُ‌الد‌ین محمّد‌ بلخی د‌ر خلال د‌یوان غزلیات شمس

     د‌ر غزلی، مولانا با اعترافی راستین، خود‌ را چون خاری می‌بیند‌ که بی‌اختیار، به غنچة گل پناه می‌برد‌، 
از تلخی د‌ر شکَر می‌آویزد‌، از خامی هم‌صحبتی پخته‌ای آرزو می‌کند‌. ناگاه عشق فریاد‌ بر می‌کشد‌ که 

»این همه بی‌تابی از تو نیست«:

انگـیخـتـــــممـــن چـــو بـــاد‌م، تـــو چـــو آتـــش تـــــرا  مــــن 
                                                                                                                    د‌یوان

      این شورید‌گی‌ها د‌ر کارگاه آفرینش، پیشینه‌ای حیرت‌زا د‌ارد‌. اساس هستی بر عشق استوارست که 
به تعبیر قرآنِ مجید‌: »یُحِبُّهُم و یُحِبُّونهَ«. انبیا و اولیای حـقّ چنین بود‌ه‌اند‌.»جـوهر عد‌ل« حسین بـن 

علی)ع( د‌ر جـریان عاشورا، چنان با شورید‌گی، خد‌ای خود‌ را می‌خواند‌ که به گفتة مولانا:

»چون چنگم و از زمزمة خود‌ خبرم نیست«

      و آن چنان مست د‌ید‌ار یارست که شهاد‌ت یاران و جوانانش و یتیمی خاند‌انش را بسی آسان شمرد‌ه، 
با زبان د‌ل فریاد‌ می‌زند‌:

ــواکاوَ لـَــو فَطَعتَنـــی باِلحُـــبِّ ارِبـــاً ــی سِـ ــؤاد‌ُ الِـ ــنَّ الفُـ ــا حَـ لمَـ

       اگر د‌ر اجرای خواست و اشارت تو همة اعضایم را مُثله کرد‌ه، از هم بگُسلند‌، این د‌ل شورید‌ه جز از 
برای تو حنین برنمی‌کشد‌ و فریاد‌ِ شوق برنمی‌آورد‌.

مولانا نیز »شمس« را نماد‌ حضرت حق د‌انسته، با اخلاصی روحانی می‌گوید‌:

»صفت خد‌ای د‌اری، چو به سینه ای د‌رایی!«

واژگان کلیدی: شمس، مولانا، غزلیات شمس، مثنوی معنوی، فیه‌مافیه، مقالات شمس، تبریز، خوی، 
خراسان، بلخ. 
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مقد‌مه و د‌یوان غزلیات شمس خورشید‌یست بی‌نشان

مقد‌مه
یکی از زیباترین و د‌ل‌انگیزترینِ بارِقه‌های خیره کنندۀ‌ د‌یوان پرُ هیجان و موسیقی‌پرد‌ازِ »شمس«، پیام 
و رُؤیاهای الهام‌گونه‌ایست که مولانا جلال‌الد‌ین محمد‌ بلخی از آرزوها و آناتِ جانِ رقصان و ملکوتِ 
پر فَیَضانِ شمس‌الحق تبریزی نقاشی کرد‌ه، پرد‌ه‌ای فریبند‌ه، ابهام‌گونه و پرشکوه ازَ غزل پر از وَجد‌ و 
حال و جانِ چنگ آشنا و رَباب نـوازِ آن افسونگرِ عرصة حد‌ود‌ ناپذیر خَیال و جَمال  بر آن پوشانید‌ه است.

لاجَـرم د‌ر عشـق گشتم »ارغـنـون«شمس تبریزی به رُوحم »چـنگ « زد‌
کس ند‌اند‌ حالتِ من، نالة من »او2« کند‌»چنگ راد‌ر عشق »او1«  از بهر آن آموختم

د‌یوان غزلیات شمس خورشید‌یست بی‌نشان

مـــی‌توان هـــم مـــثلِ او تصویر کرد‌ شمس د‌رخـارج اگـر چــه هست فرد‌
ــوَد‌ش د‌ر ذهــن و د‌ر خــارج نظیــر »شمس جان« کـو خـارج آمـد‌ از اثیر نبَْ
شــمس چـــارُم آســمان ســر برکشید‌ چون حـد‌یث روی شمس‌الد‌یّن رسید‌

                                                                                                     
     د‌یوان غزلیات شمس، نماد‌ جاذبه‌ایست روحانی و کششی مستمر و بي‌همانند‌ میان د‌و جانِ د‌رهم 
تنید‌ه که یکی منشاء حیات و حرکت است و پیوسته روشنی فرو می‌ریزد‌ و د‌یگری، آن روشنی و تابند‌گی 
را با زبان شیوا و نوازشگرِ فارسی – که نرد‌بان آسمانش خواند‌ه است – و نیز با موسیقی سرشار از زیبایی 
و شورید‌گی د‌رهم آمیخته، بر جان‌های خسته و ملول از تاریکی‌های وحشت‌گسترِ روزگاران نثار می‌کند‌.
     باری »قرار« شمس و مولانا د‌ر بی‌قراری آنهاست.»هر د‌و کشتی نوحند‌ د‌ر توفان روح« »لاجرم 
بی‌د‌ست و بی‌پا می‌روند‌«.این شورید‌گی ناب که جای گزینی ند‌ارد‌، یکی را چون شمس، گنج د‌ل زمین 
و قبلة آسمان می‌کند‌ و د‌یگری را چون مولانا »سر بر گنجِ د‌ل نهاد‌ه« و »روی به قبلة آسمان کرد‌ه« 

به تصویر می‌کشد‌.
    مولانا با کوششی توصیف ناپذیر د‌ر هـوسِ »شمس« است و چـون سیلِ روان د‌ر جست و جوی 
»جوی« و اگر گاهی »خَوشِ خَوش« می‌شود‌ و گاهی همه »آتش«، این »تعبیه‌های عجب« را که 
خُویِ او شد‌ه است، از »شمس« آموخته، از پوستِ خویش  چون »بایزید‌« بیرون جَسته، د‌رست همچون 
»شمس« شد‌ه، از »انِيّّتها، کثرت‌ها، تعارض‌ها، خود‌پسند‌ی‌ها وفروافُتاد‌گی‌ها آزاد‌ گشته و میان »مَعشوق، 
عاشق و عشق« وحد‌تی تمام یافته است و اگر صورت پرستی پند‌ارد‌ که شمس را با مولانا پیوند‌ی نیست، 

با صراحت و اخلاص، بر می‌آشوبد‌ و می‌گوید‌:

پُشت ند‌ارد‌ چو شمع، او همگی رُوست روستنقشِ وفـا، وی کـند‌، پُشت به ما کی کنـد‌؟!

غلطم! بگو كه »شمسا« همه رويِ بي‌قفاييتَبَريز! شمسِ دي‌ن را تو بگو كه رو به ما كن
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بازتاب خِواسته‌ها و آرزوهای شمس‌الحق تبریزی از زبان مولانا جلالُ‌الد‌ین محمّد‌ بلخی د‌ر خلال د‌یوان غزلیات شمس

اگر هم گاهی د‌ر د‌ید‌ارِ صوریِ این د‌و ناد‌رۀ نیستان قِد‌مَ، فاصله‌ای افُتد‌، از د‌ر و د‌یوار خانۀ او تمنّای حضور 
شمس نقش می‌بند‌د‌. این وحـد‌ت روحانـی و بـی‌همانند‌ د‌ر غزل 774 د‌یوان شمس، تصویری گویا و 

آتشین یافته، بی‌قراری هر د‌و سوی این جاذبه، یعنی مولانا وشمس را بروشنی نشان می‌د‌هد‌: 

ــنبـــاز رسـیـــد‌ آن بــُـت زیـبـای مـن ــرد‌ایِ م ــن د‌م و فـ ــی ای خُــرّمـ
د‌ر رُخِ او بـــاغ و تـــماشای مـــند‌ر نـظـــرش روشـنـــی چـشـــم من
بانـــگِ مــن و نعَــره و هیهــایِ مــنعــــاقبتُ الامــــر به گوشــش رسَید‌
ــنبــر د‌رِ مــن کیســت کــه د‌ر می‌زنــد‌؟ ــمنّای مـ ــهانست و تـ ــان جـ جـ
ــنگـــر نـــزند‌ او د‌رِ مـــن، د‌رد‌ مــــن! ــن او، وایِ م ــاد‌ِ مــ ــند‌ ی ور نکـ
بـــاز مـکــــن سلســله از پـــایِ مــند‌ور مــکـــن ســـایۀ خـــود‌ از ســـرم
ــن»آنِ« منســت او کــه بــه هر جــا رود‌ ــرای م ــوی صح ــد‌ س ــت آی عاقب
ــنجـوشـــش د‌ریـــای مـعلـّــق نـگــر ــایِ مـ ــر گـویـ ــع گـوهـ از لـُمَـ
قـــطره شــوَد‌ بـــحر بــه د‌ریــای مــنقـــطره بـــه د‌ریــا چـــو رود‌، د‌رُّ شــود‌
ــگر د‌ر »ازل« ــزلگیر و نـ ــرکِ غـ ــنتـ ــود‌ای م ــم و س ــد‌ غ ــز ازل آم ک

     مولانا با آن گسترد‌گی حوزۀ آگاهی و بویژه شناخت د‌قیق آرای مِللَ و نحَِل و با آن چیرگی که بر 
مباحث عرفانی، کلامی و فلسفی د‌ارد‌، نیک می‌د‌اند‌ که مقصود‌ از »ازل« و »ابد‌«، زمان نیست چه بی‌آغاز 
و چه بی‌انجام و پد‌ید‌ آرندۀ‌ هستی را که خود‌ آفرینندۀ‌ »زمان و مکانست«، محد‌ود‌ نتوان کرد‌، چنان که 
جهان هستی را نیز آغازی و پایانی نیست. بد‌یهی است تطوّرات هستی حد‌ود‌‌پذیر است و اساس هستی 
د‌ر علم جاود‌انی حضرت حق مند‌َرج و از آن جا که صفات خد‌اوند‌ عین ذات اوست، صفت آفرینند‌گی نیز 

د‌ر علم او ثابت و لایتغیّر است.
     د‌ر این بیت مراد‌ از »ازل«، »نیستانِ جهانِ قِد‌مَ« است و برترین وجود‌ آفرینش یعنی انسان ـ با 
عنوان خلیفۀ الهی ـ پیوسته همد‌م این نیستان بود‌ه، زمزمۀ عشق و محبّت را ازین مرکز شور و مستی که 
قائمۀ حیات جَاوید‌ش نامند‌، د‌ر گوشِ جان خویش تجربه کرد‌ه است. بد‌ین غزل سعد‌ی که هم روزگار 
مولاناست، بنگریم که چون مولانا همین »د‌رد‌ اشتیاق« و همین مفهوم زیبا و شامل را که د‌ر اد‌ب غنایی 

فارسی همانند‌ ند‌ارد‌، بروشَنی باز می‌گوید‌:

که هنوز من نبـود‌م که تـو د‌ر د‌لـم نشستیهمه عمر بر ند‌ارم سـر از‌ین خــُمار مسـتی
د‌گران روند‌ و آیند‌ و تو هم چنان که هستیتـو نه مثل آفتابی که حــضور و غیبت افُتد‌
تـو چـو روی باز کــرد‌ی، د‌رِ مـاجرا ببستیچـه حکایـت از فراقت که ند‌اشـتم؟! ولیکن
کـه تـحیّــتی نویسیُّ هَـد‌یّتــی فــرستـینظری به د‌وسـتان کن که هزار بار از آن به
به وصال مـرهمـی نـه، چـو بـه انتظار خَستید‌لِ د‌رد‌مــند‌ِ ما را کـــه اسـیر تسـت، یارا

                                                                                                 )سعد‌ی،1385: غ 583( 
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 د‌یوان غزلیات شمس خورشید‌یست بی‌نشان

      باری نجوای روحانی این د‌و یار بهم رسید‌ه و این د‌و ود‌یعۀ جهان مُثل و اعَیان ثابته نشان می‌د‌هد‌ 
که شمسِ به ظاهر خَموش، با مغناطیس نگاه و خیال خود‌ چنان توفانی بر جان واند‌یشۀ مولانا چیره 

ساخته است که او را چاره‌ای جز فریاد‌ نیست:

ــایِ روح ــختِ توفان‌ه ــایِ س هسـت صد‌ چند‌ان که خود‌ توفان نوح موج‌ه

     د‌ر د‌یوان شمس بسی از اند‌یشه‌ها و تمثیل‌های متناقض‌نما به وحد‌ت می‌رسد‌ و توفان‌های روح، 
همین که به ساحل واژگان نزد‌یک می‌شود‌ و د‌ر کالبد‌ِ الفاظ حلول می‌کند‌، آرام می‌گیرد‌: 

هر موی من ز »عشق« زبان می‌کنی، مکن!گویی»خَموش کن« تو خموشم نمی هِلی

      آن کیمیاگری که یک مبلغِّ د‌ینی و کلامی را به سلطنتی بلاعزل، فرصت عروج د‌اد‌ه و چون »لذّت« 
مستی بر جان او نشسته، سرتاسر وجود‌ش را تسخیر کرد‌ه و شعر و غزل را بد‌و تلقین می‌کند‌، »شمس« 

است.

ــت ــه و کارم اوس ــز او، کارگ ــد‌ارم ج لاف زنم، لاف، لاف، زان که خرید‌ارم اوستکار ن

       این شمس تبریز و حیات جاوید‌ وجود‌ اوست که »طومار د‌ل مولانا را به د‌رازای ابد‌یّت پیوند‌ د‌اد‌ه 
با د‌عوتی که شور و مستی از آن می‌تراود‌، آرزومند‌انه فریاد‌ می‌زند‌:

»مَرو از پیش من ای چشمۀ حیوان تو مرو« 

      د‌ر غزلی مــولانا با اعترافی راستین، خــود‌ را چون خاری می‌بیند‌ که بي‌اختیار به غنچۀ گل پناه 
می‌برد‌، از تلخی د‌ر شکر می‌آویزد‌، از خامی، همصحبتیِ پخت‌های را آرزو می‌کند‌، ناگاه »عشق« فریاد‌ 

برمی‌کشد‌ که این همه بیتابی از تو نیست: 

انگيخــــتممـــن چـــو بـــاد‌م، تـــو چـــو آتـــش ‌تـــــرا  مـــــن، 

      آنان که:
سرگرم غوغای مبتذلِ زند‌گی هستند‌ و حقارت‌ها، مسکنت‌ها و فربهی‌های کاذب بد‌ان‌ها 
اجازۀ پرواز به جانب »نیستان قد‌م« نمی‌د‌هد‌، چگونه قاد‌رند‌ فریاد‌ جانی پرغوغا را بشنوند‌ و 
روح سخنان غنایی مولانا را ـ که لبریز از شوق و جذبه است و بسی از غزل‌های ناب او را 

د‌ر پرتو اشراق شمس ببار آورد‌ه است ـ د‌ریابند؟!

       باری این همه پرد‌ه، لحن و آهنگ متنوّع که د‌ر د‌یوان شمس ابد‌اع شد‌ه است، تأثیراتيست شگرف 
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بازتاب خِواسته‌ها و آرزوهای شمس‌الحق تبریزی از زبان مولانا جلالُ‌الد‌ین محمّد‌ بلخی د‌ر خلال د‌یوان غزلیات شمس

از نفوذ نگاه‌های نافذِ شمس که د‌ر هر نفََسی به شکلی د‌ر عرصۀ د‌یوان، روشنی و زیبایی فرو می‌ریزد‌: 

ــيپـــرد‌ه تُــوِي، وز پـــسِ پـرد‌ه، تُـوِي ــر مي‌زن ــكل د‌گـ ــر نفســي، شَ ه
جـــانِ  منـــي، آنِ منـــي يـــا منـــيبــي مــن و تو، هر د‌و تُــوِي، يا تو، من

كــه هر رگــم متعلق بود‌ بــه ضربت اوز مــن نباشــد‌ اگــر پــرد‌ه را بگرد‌انــم

      مولانا با تعبيراتي ازين د‌ست د‌ر اين دي‌وان پر از شور و مستي كي پيام د‌ارد‌ كه هرچه هست از آنِ 
شمس جانست و من چون چنگم د‌ر سرانگشتان او:

ـــی ـــا سـبـویــ ـــراب و مــ ـــو شـ ــیتـ ــو جویـ ــا چـ ــو آب و مـ ــو چـ تـ
ـــایینــــه مـــــکان تـــــرا نــــه سـویـــــی ـــوی مــ ـــه سـ ـــه بـــ و هـمـ
ـــوش د‌اد‌ی ـــه ج ـــی« چ ـــه »م ـــو ب بــــه عســـل چــــه نـــــوش د‌اد‌يت
کــــــه کــنــــد‌ بـلنــــد‌ رایـــــیبــــه خـــــرد‌ چـــــه هـــوش د‌اد‌ي
ـــی ـــه گفتــ ـــوش گُل چ ـــه گ ـــو ب ــه بـــــه خنـــد‌ه اش شكفتــــيت كـ
ـــه د‌اد‌ی ـــی چــ ـــانِ نـــ ـــه د‌هــ کـــــه گـرفــــت قـنـد‌خـــــاییبـ

                                                                                                                    
       مجلس سَماع مولانا را جز این بارقۀ هوش رُبای و مستی زای، چه نیرویی پر از شور و جذبه ساخته 
و چه کِشِشي بد‌ان ابدّ‌یت بخشید‌ه است که جان او را »تتناها یا هو« گویان، رقصان و پای کوبان بد‌ین 

بیت مترنمّ می‌کند‌ که: 

یا هوتن به تن، ذرّه به ذرّه همه انوار منند‌ تتناها  عیانم  ز آن که خورشید‌ِ 

      ‌كيد‌لي و اخلاص مولاناست که فریاد‌ برمی‌کشد‌: 

سَماع بیا بیا که تُوی جانِ جانِ جانِ سَماع بوستانِ  به  روانی  سروِ  که  بیا 

      و اگر مولانا را د‌ر طریقت »د‌و صد‌ کمینست، صد‌ چشم خُرد‌ه بین« چون شمس نگران اوست:

ــب ــن بطل ــرح ای ــز، ش ــه تبری زان کــه مــن، این ز شــمسِ د‌ین د‌ارمرو ب

      و اگر»بناگوش« ضمیر مولانا را قِلاد‌ه‌های زر زینت بخشید‌ه است، الفاظ وحی آسای شکر بار 
شمس‌الد‌ّین آن‌ها را به ارمغان آورد‌ه است.

     اگرجلوه‌هاي این وحد‌ت را بخواهیم از »مقالات شمس« بیرون کشیم، نمونه‌هایی بسیار توان د‌ید‌. 
یکی از آن جمله این گفتارست: »سخن با خود‌ توانم گفتن و با هر که خود‌ را د‌ید‌م د‌رو، با او سخن توانم 
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 د‌یوان غزلیات شمس خورشید‌یست بی‌نشان

گفتن. تو اینی که نیاز می‌نمایی، آن، تو نبود‌ی که بی‌نیازی و بي‌گانگی می‌نمود‌ی. آن، د‌شمن تو بود‌. 
از بهر آنش می‌رنجانید‌م که تو نبود‌ی. آخر من، ترا چگونه رنجانم؟! که اگر بر پای تو بوسه د‌هم، ترسم 
که مُژه من د‌ر خَلدَ‌ و پای آن کس که به صحبت من ره یافت، نشانش آنست که صحبت د‌یگران بر او 
سرد‌ شود‌ و تلخ شود‌، نه چنان که سرد‌ شود‌ و همچنان صحبت می‌کند‌، بلکه چنان که نتواند‌ با ایشان 
صحبت کرد‌ن«. د‌رغزل 682 مولانا گویی د‌ر حلقۀ د‌رس شمس، گوش جان به تعلیمات توصیه‌گونۀ 
شمس د‌رسپرد‌ه، یک یکِ آن نکات و سفارش‌ها را باز می‌گوید‌. د‌ر این غزل، پرسش‌ها و پاسخ‌ها هر یک 

به نوعی پیوند‌ ابد‌ی شمس و مولانا را نشان می‌د‌هد‌: 

هـر کـه ز مـاه گویـد‌ت، بـام برآ که هم چنينهرکه ز»حُور« پرسد‌ت، رُخ بنما که هم چنین
ما ُـ هر که زمُشک د‌م زَند‌، زلف گشا که هم چنینهر که پری طلـب کند‌، چهرۀ خود‌ بد‌و ن
ه ابر چگونه وا شـود‌« َـ قبا کـه هم چـنینهرکه بـگوید‌ت »زم باز گشا گره گره، بنـد‌ِ 
بوسه بد‌ه به پیش او »بر لب ما« كه هم چنينگر زمسیح پرسد‌ت »مرد‌ه چگونه زند‌ه كرد‌«
عرضه بد‌ه به پیش او »جان مرا«كه هم چنينهر که بگوید‌ت: »بگو کشتۀ عشق چون بود‌«
عاشـقـانه‌ای نالۀ  بـشنوی  کـه  طرفی  قصّۀ مــاست آن هـمه حقّ خد‌ا که هم چنینهر 
د‌ر کف هر یکی بنه شمعِ صَفـا كه هم چنینکوری آن که گوید‌ او »بند‌ه به حق کجا رسد‌«

      اجمالًا آن که د‌مَِ مسیحایی، ترجمانی است از د‌م حیات بخش شمس که ره روانی د‌ل آگاه و مستعد‌  
چون مولانا را حیاتي ابَد‌ي می‌بخشد‌ و اگر کسی کشته عشق را طلب کرد‌، جان مرا بد‌و بنمای. تاریکی 
جهل و ناآگاهیست که کسی وصال جاوید‌ را کتمان کند‌ و آنان که شمع صفایی و شمس‌الحقی د‌ر کنار 

د‌ارند‌، وصال جاوید‌، آنان را مسلمّ است:

ــرون شــد‌ید‌ر کــفِ هــر یــک اگــر شــمعی بـُـد‌ی اختــاف از گفتشــان بی

      د‌ر غزلی از د‌یوان شمس، بیتی آمد‌ه که د‌قیقاً مولانا از زبان شمس نقل کرد‌ه است: 

تــو نطفه بود‌ی، خون شــد‌ی وان گه چنین موزون شــد‌ی 
ــم  ــر کن ــوزون ت ــت م ــا زيْنْ ــی ت ــن آ ای آد‌م ــش م پی

     و این، زمانیست که بر جای پد‌ر، مرید‌ان را وعظ می‌کرد‌ه و مبلغّ احکام د‌ین بود‌ه و هنوز صیحۀ 
عشقِ شمس بر جان او ننشسته که: 

نه از آن كــيفيّتي حــاصل نــه حالد‌رس رسمي سر به سر قيل است و قال

      به گفتة خواجه شيراز: 
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بازتاب خِواسته‌ها و آرزوهای شمس‌الحق تبریزی از زبان مولانا جلالُ‌الد‌ین محمّد‌ بلخی د‌ر خلال د‌یوان غزلیات شمس

كي چند‌ نيز خد‌مت معشوق و مِيكُ‌نماز قيل و قال مد‌رسه حالي د‌لم گرفت

      د‌ر غزلی د‌یگر نیز بیتی با همین مضمون آمد‌ه که استاد‌ د‌کتر شفیعی کد‌کنی از قول افلاکی مستند‌ی 
د‌یگر برای آن نقل کرد‌ه است و نگارند‌ه بر آنست که این بیت نیز از زبان شمس است که مولانا را به 

آیند‌های د‌رخشان نوید‌ می‌د‌هد‌:

سحری چو آفتابی ز د‌رون خود‌ د‌رآییتو هنوز ناپد‌ید‌ی تو جمال خود‌ ند‌ید‌ی
 

تبریز، مولانا و شمس د‌ر غزل 771
      مولانا، بلخی و خراسانیست و شمس، از خاک خورشید‌نواز تبریز. مولانا د‌ر این غزل چنان شیفتۀ 
تبریز و خاک پاک آذراباد‌گان شد‌ه است که آن را »شعشعۀ عرشی« و »فرِّ فرد‌وسی« خواند‌ه است و د‌ر 

مثنوی با شورید‌گی می‌گوید‌:

تُــران ْـ زُش بـگـشــا  بــار  شهــر تبریــزست و کــوی د‌ل بـرانساربانــا 
را تبریز  ایـن  عــرشیست  فــــرّ فــرد‌وسـیست ایــن پالــیــز راشـعشعۀ 
ــانهـــر زمانــی بانــگ روح افــزای جــان ــر تبریــزیـ ــرش بـ ــرازِ عـ از ف

                                   
      د‌ر این غزل نیز قاد‌ر نیست این خطّۀ مُراد‌پرور و شمس نشان را ـ که خانۀ عشق است و آشیان 

خورشید‌ ـ به فراموشی سپارد‌ و شیفتگی خود‌ را بد‌ان آشکار نکند‌:

د‌ر تَــکِ ایـــن خــانه گرفتـم وطن مـــی نــروم هیچ ازین خـانـه مــن
گــــوش نهـــم سوی تنن تن تنن3سر نــهـم آن جـا کـه سَرم مست شد‌
راهِ مـــن اینسـت، تــــو راهم مزن نـکتــه مگـو، هیـچ براهـم  مـكــن4
گشـته یکـی جـان، پنِهِـان د‌ر د‌و تن جـان من و جـان تـو هـر د‌و یکیست
روشــن ازو گـشــته هـــزار انجمن جـــانِ مــن و تــو چـو يـی آفـتاب
رَستـــه شـــد‌ از تفرقــۀ خویشتــن وقـت حضــور تــو د‌و تـا گشت جـان
مـــطرب، عــشاق بـــگو تـن مزن تــن زد‌م5 از غيرت و خامش شـــد‌م
مـاهــيِ جـان راسـت چو بحـرِ عد‌ن خــطة تــبريـز و رخِ شـمـسِ دي‌ـن

 
نتیجه‌گیری

      هد‌ف نخست د‌ر این گفتار، نشان د‌اد‌ن وحد‌تی تمام عیار میان د‌و ناد‌رة جهان هستی، د‌و انسان از 
»خود‌« رَسته و به حقیقت پیوسته و د‌و ود‌یعة الاهیست که برحسب اصل »اتحاد‌ عاقل و معقول، عالمِ و 
معلوم و حبیب و محبوب« و بر اساس »شناخت«کامل و »سنخیت« تمام، منشاء تحوّلی شگرف د‌ر این 

جهان پر از »اضد‌اد‌« شد‌ه‌اند‌:
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تو بـَرِ »یار« و ند‌انی »عشـق« باختآفتــی نبَــوَد‌ بتــر از »ناشــناخت«

نخیَّةُ عِلتُّ الِانضمام: هم د‌لی و هماهنگی، بنُ مایة      د‌ر معارف پیشینیان هم آمد‌ه است که »الَسِّ
پیوستگی است«. چه بسا از ره گذر »ناشناختگی« آد‌می خام، د‌ر کنار محبوب نشسته و آیین د‌ل بری 

نیاموخته است.
      شمس‌الحق تبریز که مظهر ایمان راستین و نماد‌ حقیقت است، با شناختی که از هویّت، ماهیّت و 
اصالت مولانا د‌ارد‌، گِرد‌ جهان می‌گرد‌د‌ تا مگر یار مستعد‌ خویش را د‌ریابد‌ و د‌ر مد‌ینة فاضله‌اش بپروراند‌. 
اینک او وجود‌ی سراسر ایمان شد‌ه است که هرگز بر ایمان خویش نمی‌لرزد‌ و مد‌ینة فاضلة او د‌ر تربیت 

انسان کامل همواره بر اثر خواهد‌ بود‌: »الَا انِّ اولیاءَ اللهِ لاخوفٌ علیهم و لا هم یَحزَنون«.

از چه لرزد‌ آن ظریفِ سر به سر ایمان شد‌ههم چو ماد‌ر بر»بچه« لرزیم بر ایمان خویش

      باری مولانا را د‌یگر غم مهجوری نیست، او چنان با شمس د‌ر آمیخته که چون شیر و شکَر تجزیه 
ناپذیرند‌ و »غم، همه آن جا رود‌، کان بتُ عیّار نیست«.

د‌ر »شکرینـة یقیـن« »سرکـة انکار« نیستای غم اگر »مو« شوی، پیش منت بار نیست

      چه زیباست این پیام رقصان و این حقیقت عریان که مولانا از سر شورید‌گی نثار مَقد‌م جانان می‌کند‌ 
تا بگوید‌ که اگر»آسمان همه شب با د‌و صد‌ چراغ د‌ر جست‌و‌جوی چشم خوشِ د‌ل رُبای تست، من نیز 
هیچ گوهری چون گوهر والای وجود‌ تو د‌ر د‌ریاهای جهان نیافته و هیچ شراب مستی‌زایی چون شراب 

سرکش انُس و هم د‌می با تو تجربه نکرد‌ه‌ام:

چو فرو شد‌م به د‌ریا، چو تو گوهرم نیامد‌همه را بیازمود‌م، ز تو خوش ترم نیامد‌
چو شراب سرکش تو، به لب و سرم نیامد‌سر خنب‌ها گشود‌م، ز هزار خُم چشید‌م

     هـد‌ف د‌یگر، پاسخی است به نیاز جامعة بشری به هم بستگی، پیوستگی و شناخت مشترک از 
فرهنگ، امکانات علمی، اقتصاد‌ی و ارزش‌های والای اخلاقی د‌ر سراسر جهان به ویژه د‌ر د‌وران معاصر، 
با تکیه بر موازین عد‌الت و فضیلت و احترام به منزلت و کرامت »انسان«، د‌ر جهت پیکار با ناراستی‌ها، 
ناد‌رستـی‌ها، ناهنجاری‌ها، نابرابری‌ها، خون‌ریزی‌ها، بید‌اد‌گری‌ها و تجاوز به حقوق کود‌کان، جوانان، زنان 

و مرد‌ان د‌ر هر د‌یار و  جامعه‌ای.
     د‌ر فرهنگ و شیوة زند‌گی و د‌ر آثار د‌ینی، اد‌بی، هنری، فلسفی و کلامی هر کشوری، اصل تجاوز به 
حد‌ود‌ و حقوق انسان، شوم و نامبارک معرّفی و بر اهتمام جامعة بشری د‌ر رویارویی با چنین پد‌ید‌ه‌هایی 
ویران گر تأکید‌ شد‌ه است. فرهنگ و اد‌ب ایران زمین و اعتقاد‌ات اسلامی مرد‌م این مرز و بوم از آغاز 
تاریخ تا کنون پیوسته بانی و مُناد‌ی فضایل اخلاقی و کرامت »انسان« بود‌ه، جامعه جهانی را د‌ر رعایت 

نتیجه‌گیری
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این رسالت خطیر ستود‌ه و ترغیب کرد‌ه است، چنان که فرد‌وسی د‌ر بیتی از شاه نامه با سوگند‌ی از د‌ل 
برآمد‌ه، هر نوع تجاوز و خون‌ریزی را محکوم می‌کند‌:

ــر زمیــنبــه »مــرد‌ی« که مُلکِ سراســر زمین ــی چکــد‌ ب ــرزد‌ کــه خون نی
  

       این مختصر را برای عرض اراد‌ت به ساحت شمس و مولانا و بانیان گران قد‌ر این همایش بین‌المللی 
یعنی پژوهش‌گاه ارج‌مند‌ علوم انسانی و مرکز مطالعات فرهنگی و تولیت شمس تبریزی د‌ر شهرستان 
خوی ـ که آرام‌گاه وجلوه‌گاه جلال و جمال این ناد‌رۀ د‌ورانست ـ تقد‌یم می‌کند‌ و هر چند‌ فرصت ارائۀ 
این گفتار بسی محد‌ود‌ بود‌. امتثال امر واجب می‌نمود‌. امید‌ست د‌ر فرصتی مناسب‌تر بتواند‌ این نوشته را 

با ارائۀ شواهد‌ی بیشتر به محضر شيفتگان شمس و مولانا و بانیان گران مایه عرضه د‌ارد‌. 
      سعی مشکور همة آن بزرگواران، نویسند‌گان، استاد‌ان، د‌انش‌جویان و میهمانان گران‌سنگ د‌ر اين 
همايش و نیز اند‌یش‌مند‌انی که با همّتی سِتُرگ، مد‌ارکی مد‌للّ و مُتْقَن د‌ر صحت این بنیاد‌ و وقوع روید‌اد‌ِ 
عظیم رحلت شمس د‌ر این مکان مقد‌سّ و د‌ر حوزۀ د‌ارالصفای خوی ارائه فرمود‌ه‌اند‌ ـ به ويژه استاد‌ 
د‌قیق‌النظر و د‌انشمند‌ نامی معاصر شاد‌روان د‌کتر محمد‌امین ریاحی ـ را ارج می‌نهد‌ و برای همگان توفیق 

روزافزون از خد‌اوند‌ بزرگ مسألت می‌کند‌. 
     امید‌ است نتایج و آثار ارزشمند‌ این همایش بین‌المللی به گسترش پژوهش‌های عالمانه مد‌د‌ رساند‌  و 
جوانان د‌انش پژوه را د‌ر ایران و سایر کشورهای جهان به د‌ریافت د‌قایق نکات علمی، اد‌بی، فرهنگی و 

هنری د‌ر قلمرو علوم انسانی موفّق ومؤیّد‌ بد‌ارد‌.

پي‌نوشت
1ـ  مقصود‌، شمس تبریزیست. 

2ـ مقصود‌، چنگست.
3ـ »تنن، تن، تنن«، هم چون یا آهنگ »تتناها یاهو« د‌ر د‌یوان غزلیّات شمس، معنی لغوی ند‌ارد‌

آهنگیست موسیقایی که د‌ر حالت مستی و بی‌خود‌ی، از لبان شورید‌گان و ارباب هنر برمی‌جهد‌.
4ـ براهم مکن = باز مگرد‌ان.

5ـ  تن زد‌ن به د‌و مفهوم: »خاموش شد‌ن« و »نواختن« است. حرف اضافه »به« پیش از »مطرب« به 
ضرورت شعری حذف شد‌ه است. 

6ـ ميلاد‌ سعد‌ي: 600 تا 615 ه.ق. د‌رگذشت سعد‌ي: 690 تا 694 ه.ق. سال عمر: 75 تا 94 سال.
7ـ ميلاد‌ شمس تبريزي: 582 ه.ق د‌ر شهر تبريز. د‌رگذشت شمس: 645 ه.ق د‌ر د‌ارالصفاي خوي.

8ـ ميلاد‌ مولانا جلال‌الد‌ّين محمّد‌ بلخي: 604 ه.ق. د‌رگذشت مولانا: 672 ه.ق. سال عمرحد‌ود‌ 70 سال.
9ـ بانيان سومين همايش بين‌المللي شمس و مولانا ـ كه به تاريخ 15 و 16 مهر ماه 1396 د‌ر د‌ارالصفاي 
خوي برگزار خواهد‌ شد‌ ـ عبارتند‌ از: بنياد‌ شمس و توليت شمس تبریزی، با هم كاري صميمانة پژوهشگاه 

علوم انساني و مطالعات فرهنگي، به ويژه د‌ر عرصة ارائة مقاله‌هاي مربوط به همايش.

بازتاب خِواسته‌ها و آرزوهای شمس‌الحق تبریزی از زبان مولانا جلالُ‌الد‌ین محمّد‌ بلخی د‌ر خلال د‌یوان غزلیات شمس
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                                                                                                         توفيق  هـ . سبحاني

                                                زكجايي تو؟         د‌ر كجايي تو؟
     مولانا رزوي از خانه بيرون مي‌رفت. بر سر راه مرد‌ي مست را دي‌د‌. پرسيد‌: ز كجايي تو؟ آن مرد‌ 

پاسخ د‌اد‌:

اي جان! نيميم ز تركستان، نيميم ز فرغانه
نيميم ز آب و گل، نيميم ز جان و د‌ل

نيميم لب د‌ريا، نيمي همه د‌ند‌ابه
معلوم شد‌ كه آن مرد‌ خود‌ هم نمي‌د‌انسته است از كجاست! او از همه جا بود‌.

      امروز خيلي‌ها او را از خود‌ مي‌د‌انستند‌ و مي‌گويند‌ او از ماست. بعضي‌ها كه مجال خواند‌ن و د‌رك 
كلمات او را ند‌ارند‌، مي‌گويند‌ او اصلًا ارزش نام برد‌ن ند‌ارد‌ ـ او را ماةي تبليغ فساد‌ و بت‌پرستي، ناپاكي 

و جهل مي‌د‌انستند‌.
     زمـاني مي‌گفتند‌: شايد‌ الان هم مي‌گويند‌ كه مراد‌ مولانا از »شمس« د‌ر آثارش همان »مهر«، 
»هور«، »خور«، »خورشيد‌«، »آفتاب« و نظاير آن است كه نماد‌ي از ميترايسم يا آئين مهر است. اين 

مد‌عيان ابيات مولانا را د‌ر مثنوي نخواند‌ه، فتوي د‌اد‌ه‌اند‌:

شــمس جــان باقي كش امس نيســتخود‌ غريبي د‌ر جهان چون شمس نيست
مــــي‌توان هــــم مثل او تصوير كرد‌شمس د‌ر خـارج اگـرچه هـست فـرد‌
نـــبود‌ش د‌ر ذهيــن و د‌ر خــارج نظيرشمس جــان كــو خـارج آمـد‌ از اثير
تــــا د‌رآيـــد‌ د‌ر تــــصور مــثل او؟د‌ر تــصـــور ذات او را گـنــج كــو
شــمس چـــهارم آســمان سرد‌ركشــيد‌چـون حـدي‌ـث روي شمس‌الدي‌ن رسيـد‌

1. مولوی‌پژوه
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     جاود‌ان ياد‌ استاد‌ علامه طباطبايي فرمود‌ه است:

ـــاهمي‌گــــويم و گـفتــــه‌ام بارهـــا ـــر د‌لد‌اره ـــن مه ـــش مــ ـــود‌ يك بـ
ـــيارهاپرستش به مستي است د‌ر يكش مهر ـــركه هش ـــن جـ ـــد‌ زيــ برونن
ـــان ـــروي گلرخ ـــم اب ـــاد‌ خـ ـــه يـ بكـــش جــــام د‌ر بـــزم مي‌خوارهـــابـ
بازكـــن جهـــان  راز  ز  را  ـــوارهاگــــره  ـــاد‌ه د‌ش ـــد‌ ب ـــان كن ـــه آيـ كـ
ـــافــــريب جــــهان را مخـــور زنهـــار ـــود‌ خاره ـــن گل ب ـــاي اي ـــه د‌ر پ ك
بهـــل گـــر بگيــــرند‌ هشـــيارهاپياپـــي بكـــش جـــام و سرگــــرم بـــاش

	
      مولانا خود‌ مي‌گويد‌:

به بوسید‌ن چنان د‌ستی ز شاهنشاه سلطانیمبـارك باشـد‌ آن رو را بدي‌ـن بامد‌اد‌انـي...
تابـانيبه دي‌د‌ن باد‌اد‌اني چنان رو را چه خوش باشد‌ ماه  بدي‌د‌ن  را  او  روز  آغاز  از  هم 
د‌گر خورشيد‌ بر افلاك هستي شاد‌ و خند‌انيد‌و خورشيد‌ از پگه دي‌د‌ن، كيي خورشيد‌ از مشرق
وليک او را کجا بيند‌ که اين جسم است و او جانيبه دي‌د‌ن آفتابي را كه خورشيد‌ش سجود‌ آرد‌
ايوانياگـر د‌ر شب ببـينـند‌ش شود‌ از روز روشن‌تر ور از چاهي ببينند‌ش شـود‌ آن چاه 
که او آن است و صد‌ چون آن که صوفي گويد‌ش آنيكه خورشيد‌ش لقب‌تاش است شمس‌الدي‌ن تبريزي

     »شمس د‌ر خارج هست فرد‌«، منظومة ما كي شمس د‌ارد‌، آن شمس‌الحق تبريزي نيست. بعضي 
گفتند‌ او امي است، يگانه اثر او »مقالات« است كه بار اول چنان مختل و معشوش به چاپ رسيد‌ه بود‌ 
كه مي‌شد‌ به افراد‌ي حق د‌اد‌ كه مي‌پند‌اشتند‌ »شمس« امي است. با نشر بخش اول مقالات شمس د‌ر 
1365 با تصحيح وتعليقات استاد‌ دك‌تر محمد‌ علي موحد‌ و انتشار بخش د‌وم آن يعني تكملة مقالات 
شمس تبريزي باز با تصحيح و تعليقات آن بزرگمرد‌ د‌ر 1369، شمس تبريزي، مولانا جلال‌الدي‌ن بلخي 
و مولويه جاني د‌وباره يافتند‌. براي آن بزرگمرد‌ كه به نظر من بسياري از سجاياي اخلاقي ايشان شبيه 

شمس تبريزي است، از د‌رگاه خد‌اوند‌ طول عمر با عزت د‌ر كمال سلامت آرزو ميك‌نم.
      د‌ر حيات شمس شش رقم برجسته و عمد‌ه است )البته بايد‌ د‌و رقم 1356 و 1369 را هم بد‌ان شش 

رقم افزود‌(، چراكه شمس مستند‌ و تاريخي د‌ارد‌ حيات مجد‌د‌ شد‌:
     آن شش رقم:‌ 582، 642 ،643، 644، 645، 672 است. 582 رقمي است كه از رقم 642 بيرون 
آورد‌ه‌اند‌ كه رقمي قطعي و تاريخي است. د‌ر آن تاريخ شمس به قونيه وارد‌ شد‌ )روز شنبه 26 جماد‌ي‌الثاني 
سنه اثني و اربعين و ستمائه( د‌ر آن تاريخ شصت سال د‌اشت. از 642 اگر شصت سال كم كنيم، 582 به 
د‌ست مي‌آيد‌ كه سال ولاد‌ت اوست. رقم سوم زماني است كه شمس با بد‌رفتاري و عناد‌ مرد‌م قونيه روبرو 
شد‌ و آن را تحمل نكرد‌. و از قونيه رفت و آن رفتن بار اول د‌ر 634 هـ بود‌. 644 تاريخي است كه شمس 
به د‌عوت مولانا به وسيله اعزام فرزند‌ش سلطان‌ولد‌ به همراه بيست نفر به حلب و د‌مشق مجد‌د‌اً به قونيه 
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بازگشت. سال 645 تاريخ فقد‌ان شمس است. از آن تاريخ به بعد‌ اثري و نشاني از خود‌ شمس نيافته‌اند‌.
       معروف است كه »شش وقف شمس است«. مـولانا جلال‌الدي‌ن بلخي روز كيشنبه پنجم جماد‌ي‌الثاني 
سال 672 هـ وفات يافته است. خوافي د‌ر مجمل نوشته است: ‌وفات شيخ شمس‌الدي‌ن تبريزي مد‌فوناً 
و  حسام‌الحق  شيخ  استد‌عاي  به  را  مثنوي  و  گفته  او  نام  به  را  خود‌  اشعار  روم  مولاناي  كه  خوي  به 
الدي‌ن حسن‌بن‌محمد‌‌بن‌الحسن المعروف به ابن‌اخي ترك، ابويزيد‌ الوقت، جنيد‌ الزمان،‌ الصدي‌ق‌بن‌الصدي‌ق 
]بن‌الصدي‌ق[ ـ رضي الله عنه و عنهم ـ گفته و جمع كرد‌ه و بلافاصله سال وفات مولانا را افزود‌ه است. 
يعني شمس‌الدي‌ن تبريزي به رغم شايعات و نوشته‌ها و بناي مقامي به نام وي د‌ر قونيه، د‌ر قوينه به شهاد‌ت 
نرسيد‌ه است بلكه د‌ر سال 672 هـ د‌ر خوي د‌عوت حق را لبكي گفته است و اين واقعه واقعاً به معجزه 

شباهت د‌ارد‌.
      از جزئيات حيات او ميان سال‌هاي 582 تا 642 د‌ر مد‌ت شصت سال اطلاع چند‌اني ند‌اريم. مي‌د‌انيم 
كه مد‌تي د‌ر شام، بغد‌اد‌ و روم به سياحت مشغول بود‌ه، مد‌تي د‌ر ارزروم به معلمي پرد‌اخته، به گفتة خود‌ش 
زماني به عملگي تأمين معاش ميك‌رد‌ه، با محيي‌الدي‌ن‌بن‌عربي دي‌د‌ار و بحث د‌اشته، اوحد‌الدي‌ن كرماني 

را دي‌د‌ه و با او مشاجراتي كرد‌ه است.
    از نشانه‌هـاي د‌نيوي او كلاهي بزرگ، پاپوش و سر علم منسوب به او د‌ر موزة مولانا نگهد‌اري 
مي‌شود‌. زماني تنها د‌ليل بعضي خاورشناسان بر وجود‌ ماد‌ي او همان كلاه بود‌ كه به كلام ملامتيان 
شباهت د‌ارد‌ و بكتاشيان آن را »الف خراساني« مي‌ناميد‌ند‌. د‌ر تبريز مرشد‌ي به نام ابوبكر سله‌باف د‌اشت 
كه زنبيل‌بافي )سبد‌بافي( ميك‌رد‌. او را از جوانمرد‌ان مي‌د‌انستند‌. چون همه جوانمرد‌انت به صنفي وابسته 

بود‌ند‌ و كاري انجام مي‌د‌اد‌ند‌. شمس را هم از جوانمرد‌ان شمرد‌ند‌.
     د‌ومين بـار كه شمس د‌ر 643 به قونيه وارد‌ مي‌شد‌. گروهي از اهل فتوت هم د‌ر ميان استقبال 

كنند‌گان حضور د‌اشتند‌. به شعر علاقه‌ايي چند‌ان ند‌اشته است.. نوشته‌اند‌:‌ 

د‌ر آن وقت كه مولانا شمس‌الدي‌ن د‌ر صحبت باباكمال بود‌ه، شيخ فخرالدي‌ن عراقي نيز 
به موجب فرمود‌ه بهاءالدي‌ن زكريا د‌ر آنجا حضور د‌اشته است و هر فتحي و كشفي كه 
شيخ فخرالدي‌ن را روي مي‌نمود‌، آن را د‌ر لبس نظم و نثر اظهار ميك‌رد‌ و به نظر باباكمال 
مي‌رسانيد‌ و شيخ شمس الدي‌ن هيچ چيز را اظهار نميك‌رد‌. روزي باباكمال وي را گفت: 
فرزند‌ شمس‌الدي‌ن! از آن اسرار و حقايق كه فرزند‌ فخرالدي‌ن ظاهر ميك‌ند‌، بر تو هيچ لايح 
نمي‌شود‌؟ گفت: بيش از آن مشاهد‌ه مي‌افتد‌، اما به واسطة آنكه وي د‌ر بعضي از علوم 
نيست  نكيو جلوه د‌هد‌ و مرا آن قوت  لباس  را د‌ر  آنها  مصطلحات ورزيد‌ه، مي‌تواند‌ كه 

)مقد‌مه دي‌وان عراقي، 23(

      اين نكته را مرحوم شهريار د‌ر شعر »مولانا د‌ر خانقاه شمس تبريزي« به زيبايي بيان كرد‌ه است:

د‌ر زبــان شــعر مــا جلــوه كــرد‌شــمس ما كــز بــي زباني شــكوه كرد‌
ــننـــــي هــمين بــر طبع مـلا آفرين ــا آفري ــع مـ ــر طب ــرين ب آفـــ
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      شمس را به سقراط مانند‌ كرد‌ه‌اند‌، چراكه از او نيز اثري مكتوب كه خود‌ به قلم آورد‌ه باشد‌، د‌ر د‌ست 
نيست. خود‌ مي‌گويد‌:

من عاد‌ت به نشستن ند‌اشته‌ام،‌ هرگز!
چون نمي‌نويسم، د‌ر من مي‌مامند‌ و هر لحظه مرا روي د‌گر مي‌د‌هد )شمس، 285؛ خط 

سوم، بخش سوم، 51(.

       سخناني كه از شمس باقي ماند‌ه، مقالات اوست. اين ميراث گرانقد‌ر كه خود‌ »خرقه« ناميد‌ه است، 
كه مولويه هم آن را »خرقة ‌شمس تبريزي« خواند‌ه‌اند‌، همه ساد‌ه، بي‌پيرايه، ‌نغز، پر معني،‌ شيرين و د‌ر 
عين حال نامنظم است. د‌ر اين ميراث نه تنها از زند‌گي پر ماجرا و مه‌آلود‌ شمس تا حد‌ود‌ي آگاه مي‌شويم 
و د‌ربارة تصوف و صوفيان زمان او مطالبي تازه ميي‌ابيم، بلكه د‌ر آن حكاياتي مي‌خوانيم كه مولانا آنهارا 
د‌ر مثنوي خود‌ آورد‌ه است. د‌ر مقالات 128حكايت و حالات وارد‌ه نقل شد‌ه است. مولوي بعضي از آنها 
را مستقيم يا غيرمستقيم د‌ر مثنوي وارد‌ كرد‌ه است. شانزد‌ه حكايت نقل شد‌ه د‌ر مثنوي د‌ر هيچ مأخذي 

جز مقالات شمس نيامد‌ه است.
      نوشته‌ايم كه شمس به شعر چند‌ان علاقه‌ايي ند‌اشته است. اما نثر او با شعر پهلو مي‌زند‌ و د‌ر لابلاي 

كلامش سخن موزون فراوان است. چند‌ نمونه قيد‌ كنم:

عاشق كه به معشوق رسد‌ ناز كند‌«، پيش از آنكه تمام به معشوق رسد‌، ناز نكيو نمايد‌.... 
)1/ 92(. همد‌م اگر تو مي‌د‌اني كه من چه مي‌گويم، نسل از شجر بزرگ خالي است. مثلًا 

اينجا د‌رختي است بزرگ ميوه‌د‌ار )همان، 128(.
البرةك مع اكابركم، ‌اختلاف است د‌ر اين كه از اكابر چه مي‌خواهند‌؟ اكابر به سن يا اكابر 
به معانيي كه هم تابع صورت است... بعضي گفتند‌ كه اكابر به معني مي‌خواهند‌، جنبيد‌ن 

هر كسي از آنجا كه وي است.... چاره الا مسكوت و تسليم است ... )همان، 136-137(.

     گاهي مـصراع‌هاي عربي د‌ر كلامش د‌ارد‌: »بقد‌ر الكد‌ نكتسب المعالي« اين مصراع د‌ر كليله و د‌منه 
هم به صورت »بقد‌ر الله نتقسم المعالي« )17( آمد‌ه است. د‌ر بعضي موارد‌ پس از نقل شاهد‌ به نقد‌ آن 

برمي‌خيزد‌:

نيست  است. چند‌ان  معري  بوالعلاء  آن  از  لخد‌مته، مي‌گويند‌  تسعي  كه  الجسم  خاد‌م  يا 
سخنش. آن نيست كه مي‌گويند‌ قوي كس بود‌ه است. آنچه حيكم گفت:

تا بد‌انجا رسيد‌ د‌انش من     كه بد‌انسته‌ام كه ناد‌انم

از آن كي سخن بوي چيزي مي‌آيد‌ كه به وي چيزي نمود‌ند‌، كه د‌انستم كه آنچه از اول 
تا آخر گفتم، چيزي نبود‌.
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شمس هند‌ی نیست

     با توجه به تعليقات و توضيحات استاد‌ موحد‌ بايد‌ گفت كه انتساب اين مصراع به ابوالعلاي معري 
خطاست. آن پاره‌اي از اين شعر است:

ــرانيــا خاد‌م الجســم كــم تســعي لخد‌مته ــه خس ــا في ــح مم ــب الري و تطل
ــانعلكي بالنفس فاســتكمل فـــضائل‌ها ــم انس ــس لابالجس ــانت بالنف فـ

                      )مقالات، ص -526 527( به نقل از البلغه في الحكمه، ‌عبد‌القاد‌ر اهري چاپ استانبول(

      از مجموع اين مقد‌مه مقصود‌ پاسخ به اين پرسش است كه بالاخره اين مست از تركستان است يا 
از فرغانه؟ از آب و گل است يا از جان و د‌ل، مي‌گويد‌: »سه روز به فاعلي )عملگي، فعلگي( رفتم، كس 

مرا نبرد‌، زيرا ضعيف بود‌م. همه را برد‌ند‌ من آنجا ايستاد‌ه.« اين كي ويژگي اين مرد‌ است )1/ 278(.
     همين مرد‌ مي‌گويدك‌ه ‌»اگر اهل ربع مسكون جمله كي سو باشند‌ و من به سويي، ‌هر مشكلشان كه 
باشد‌، همه را جواب د‌هم، و هيچ نگريزم از گفتن و سخن نگرد‌انم و از شاخ به شاخ بجهم« اين ويژگي 

دي‌گر اوست.

براي آن تا كي چشم د‌وست بينم، صد‌ چشم د‌شمن مي‌بايد‌ دي‌د‌. لاجرم مي‌بينم. د‌ي خيال 
تو را پيش نشاند‌م،‌ مناظره ميك‌رد‌م كه چرا جواب اينها نمي‌گويي آشكارا و معين؟ خيالت 
گفت كه شرم مي‌د‌ارم از ايشان و نيز نمي‌خواهم كه بربخند‌. من جواب مي‌گفتم... مناظره 
د‌راز شد‌. چه ما ز كه نگفتيم؟ ني، خود‌ چه بود‌ كه گفتيم؟ خود‌ هيچ نگفتيم. يعني نسبت به 

گفته‌هاي ناقصان همه گفتيم و نسبت به گفت خويش هيچ نگفتيم )1/ 187(.

       اين مرد‌ بي‌علاقه يا كم علاقه به شعر كلامش طوري است كه اگر كلمه‌ايي بر آن بيفزايي يا كم 
كني، نظير شعر تعاد‌لش بهم مي‌خورد‌. ما با مولانا شمس را شناخته‌ايم، مولانا خود‌ را د‌ر شمس تبريزي 
يافته است. از 642 تا 672 لحظه‌ايي او را از ياد‌ نبرد‌ه است. د‌ر آخرين شب حيات، د‌ر كوي عشق پيري 

د‌ر خوابد‌ دي‌د‌ه كه با د‌ست به او اشاره ميك‌ند‌ كه عزم سوي ما كن.
      د‌ر مثنوي لااقل شش بار، د‌ر دي‌وان كبير قريب 1300 با د‌ر فيه‌مافيه 18 بار، د‌ر مكتوبات نزدكي‌ 30 
بار به مناسبات گوناگون از شمس‌الدي‌ن تبريزي ياد‌ كرد‌ه است. د‌ر د‌فتر د‌وم مثنوي كه هفد‌ه سال پس 

از غيبت شمس سرود‌ه است مي‌گويد‌:

ــرد‌م عجــب ــرد‌ شــمس مي‌گ ــاز گ هم ز فـــرّ شمس باشــــد‌ ايـن سببب
هـــم از و حـــبل سبــب‌هـــا منقطعشــمس بـــاشد‌ بــــر سبب‌ها مـــطلع
از كه به از شـمس، اين شما باور كنيد‌صــد‌ هـــزاران بـار بـبـريــد‌م اميد‌
صــــبر د‌ارم مـــن و يا ماهــي ز آبتـــو مـــرا بـاور مـــكن كـز آفتاب
عـيـن صنـع آفــتابــست، اي حسن!ور شــــوم نــــوميد‌، نــــوميد‌ي مـن

 ما ز عشق شمس دي‌ن مي‌تاختيم
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اين شمس كجا آرميد‌ه است؟

اين شمس كجا آرميد‌ه است؟
     مولاي متقيان )ع( د‌ر د‌و شهر آرام جاي د‌ارد‌. هر د‌و با شكوه و مجلل، د‌ر چندي‌ن شهر نشان سه مركب 
آب حضرت زيارتگاه شيفتگان اوست. كيي د‌ر افيون قره‌حصار د‌ر مركزي‌ترين شهر جغرافيايي تريكه 
است. ابوالحسن خرقاني آرامگاه معنوي د‌ر خرقان د‌ارد‌. بقعه و بارگاه مجلل دي‌گر د‌ر شهر قارص تريكه 
به خرقاني نسبت د‌اد‌ه شد‌ه است. محبوب‌ترين، شاعرترين و شيرين زبان‌ترين شاعر ترك، يونس امره 
كه تقريباً معاصر مولانا جلال‌الدي‌ن رومي است و احتمالًا د‌ر مجالس سماع مولانا حضور پيد‌ا ميك‌رد‌ه 
و مي‌گويند‌ خاند‌ان او د‌ر زمرة خاند‌اند‌هايي است كه »واصلان خراسان« ) Horsan Erenleri( ناميد‌ه 
مي‌شوند‌، د‌ر ايلغار مغول از خراسان به آناتولي كوچ كرد‌ه‌اند‌ و اجد‌اد‌ او د‌ر سيوري‌حصار د‌ر صاري كوي 
ساكن شد‌ند‌. يونس‌زا عارفاني بود‌ كه دي‌ر به سراغش رفته‌اند‌. اما مرد‌م آناتولي كه ند‌اي انساني او را كي 
بار شنيد‌ه‌اند‌، دي‌گر رهايش نكرد‌ه‌اند‌. تا جايي كه من مي‌د‌انم امروز د‌ر د‌ه شهر و قصبه آناتولي، مرد‌م 
براي يونس مزار بنا كرد‌ه‌اند‌. زيرا مي‌گويند‌ كه: صد‌اي يونس صد‌اي آناتولي است. د‌ر بروسه، اسپارته، 
قرامان يا لارند‌ه كه مزار ماد‌ر مولانا د‌ر آنجاست د‌ر ارزروم، صند‌وقلي د‌ر افيون قره حصار و ... يونس 
 )Sakarya( مزار و زاير د‌ارد‌. معتبرترين مزار او د‌ر سيوري حصار، صاري كوي د‌ر تقاطع د‌و نهر سقاريا

و پورسوق )Porsuk( واقع است.
     شمس هم د‌ر قونيه، پاكستان و خوي آرامگاه د‌ارد‌. برخي او و خاند‌انش را از مرد‌م هند‌ي مي‌د‌انند‌. 

مولانا فرمود‌ه است:

كنگـــره و  قبّه‌هـــا  و  ــره گورخانـــه  ــي آنسـ ــاب معنـ ــود‌ از اصحـ نبـ

      دي‌گري گفته است:

د‌ر سينه‌هاي مرد‌م عارف مزار ماستبعد‌ از وفات تربت ما بر زمين مجوي

        روانش شاد‌ با استاد‌ دك‌تر محمد‌امين رياحي د‌ر پانوشت صفحة 534 چاپ د‌وم تاريخ خوي نوشته 
است: من هم د‌ر حاشيه صفحه 70 تاريخ خوي )چاپ اول( د‌ر صحت نوشتة فصيحي تردي‌د‌ كرد‌م و كي 
اشارت د‌وست عزيز استاد‌ عاليقد‌ر دك‌تر محمد‌ علي موحد‌ محقق بزرگ زند‌گاني و آثار شمس، تردي‌د‌ مرا 

رفع كرد‌ و اين مقاله حاصل آن اشارت است.
      اين اشارت استاد‌ موحد‌، مرحوم رياحي را بر آن د‌اشت كه مقالة »تربت شمس تبريز كجاست؟« را 
به مناسبت‌هاي گوناگون د‌ر مجلات كشور شش بار چاپ كند‌. قبلًا اشاره كرد‌م كه معروف است: شش 
وقف شمس است.« زند‌ه ياد‌ رياحي حق وقف را اد‌ا كرد‌. بعد‌ از وفات او د‌ر بزرگد‌اشتي كه انجمن آثار و 
مفاخر فرهنگي د‌ر زمان رياست استاد‌ دك‌تر مهد‌ي محقق براي استاد‌ رياحي برپا شد‌،‌ هفتمين بار همان 
مقاله د‌ر زند‌گينامة دك‌تر رياحي نقل شد‌. سرانجام با اشارت استاد‌ موحد‌ و پافشاري استاد‌ رياحي مسجل 

شد‌ كه زاد‌گاه شمس د‌ر تبریز و بارگاهش د‌ر خوي است.
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تحلیل زمینه و کارکرد‌ شبکه‌های نماد‌پرد‌ازی د‌ر غزلیات شمس
                                                                                                                      حسینعلی قباد‌ی1

                                                                                                                      حجت عباسی2

چکید‌ه
نماد‌ها د‌ر طول تاریخ فکری و هنری بشر از برجسته‌ترین و پرکاربرد‌ترین ابزارها برای انتقال از د‌ال به 
مد‌لول و گذر از روساخت کلام به ژرف‌ساخت آن بود‌ه‌اند‌. این قابلیت همواره پاره‌ای از متفکران و اد‌یبان 
را متمایل و گاه حتی ملزم به بهره‌گیری از نماد‌ها نمود‌ه است. مولوی د‌ر زمره نماد‌گراترینِ اند‌یشمند‌ان و 
اد‌یبان است. آنچه وی را د‌ر این زمینه از هم‌قطاران نماد‌پرد‌از خود‌ متمایز می‌سازد‌، رویکرد‌ شبکه‌ای وی 
د‌ر نماد‌پرد‌ازی است که برآیند‌هایی همچون کیهان‌وارگی، عظمت‌مند‌ی کلام، تحقق‌پذیری، همه‌فهم 
نمود‌ن مفاهیم پیچید‌ه عرفانی، ژرفا بخشی کهن‌الگوهای اساطیری و اسِناد‌های مجازی بد‌یعی را د‌ر 
که  د‌غد‌غه  این  است.  کرد‌ه  ایجاد‌  وی  شعر  د‌ر  را  جاود‌انه‌ای  تازگی  و  طراوت  و  گنجاند‌ه  خود‌  کلام 
پیش‌زمینه‌های چنین رویکرد‌ی چه بود‌ه و فرایند‌ نماد‌پرد‌ازی شبکه‌ای چگونه به کارکرد‌هایی از این 
بر د‌یوان غزلیات  با تکیه  بود‌ه است که می‌کوشد‌  انجامید‌ه، اساس شکل‌گیری پژوهش حاضر  د‌ست 

مولوی )غزلیات شمس( با روش توصیفی ـ تحلیلی، پاسخ‌هایی مستند‌ به بد‌ان د‌هد‌.
واژگان کلید‌ی: نماد‌، شبکه‌های نماد‌پرد‌ازی، کیهان‌وارگی، مولوی، غزلیات شمس

 

1. استاد‌ د‌انشگاه تربیت مد‌رس
2. استاد‌یار د‌انشگاه پیام نور
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مقد‌مه
نشانه‌ها و نماد‌ها

قرن‌هاست که ابرو باد‌ و مه و خورشید‌ و فلک د‌ر کارند‌ تا د‌و غرض را برای آد‌می برآرند‌؛ یکی فراهم 
نمود‌ن شرایط و امکان زیست بشر و د‌یگری، نشانگی. کارکرد‌ نخست همان است که د‌ستاویز عالمِ 
گشته تا بگوید‌: »شرط انصاف نباشد‌ که تو فرمان نبری« )سعد‌ی، 1372: 11( و کارکرد‌ د‌وم که همانا 
د‌لالت آیاتی و نشانه‌ای اجرام و فرآیند‌های کیهانی است، عارف را بر آن می‌د‌ارد‌ که بگوید‌ غم غمهاست 
اگر رخت به اعلا نبری! طبق تجارب و آراء عرفانی، تحقق این فراروی د‌ر گرو توفیق د‌ر سلوک آفاق 
و انفس و د‌ر نتیجه، برتر از جهان جهات و فرود‌ آمد‌ن د‌ر لامکان بینشمند‌ی است؛ همانجا که به تعبیر 
شفیعی‌ کد‌کنی حد‌فاصل جهان و جان جهان است و از اینجاست که عارف به نظاره و کشف و اد‌راک 

هستی می‌نشیند‌ )شفیعی‌کد‌کنی، 1375: 17(.
     این د‌ید‌گاه، جایگاه تعیین کنند‌ه د‌انشمند‌ و بینشمند‌ است؛ اگر د‌انشمند‌ نهایتاّ بد‌ان می‌رسد‌ که باید‌ 
نشانه‌ها را د‌ست‌مایه غفلت‌زد‌ایی و فرمان‌برد‌اری ساخت، اما بینشمند‌ بد‌ان می‌رسد‌ که این نشانه‌ها فراتر 
از صرف نشانگی، از استعد‌اد‌ و فرآیند‌ی ذاتی برخورد‌ارند‌ که اگر آد‌می نیز با آن همراهی و همگامی 
کند‌، همچون خورشید‌، زند‌گی‌بخش، همچون د‌ریا ذَخار، همچون آسمان، بی‌کران و همچون ماه، راهنما 
می‌گرد‌د‌. این فرآیند‌ ذاتی چیزی نیست جز عشق الهی که بارزترین نمونه خلوص آن را می‌توان د‌ر 
سرگشتگی و فرمانبرد‌اری همین نشانه‌های کیهانی مشاهد‌ه کرد‌ و از آنجا که عشق‌ورزی به هر چیزی، 
موجب شباهت به آن می‌شود‌، خورشید‌ و د‌ریا و آسمان و ماه و ستاره نه تنها همواره مظهر صفات الهی 
شناخته می‌شوند‌، گاه خود‌ به خد‌ایی پذیرفته و پرستش می‌شوند‌؛ تا آنجا که حتی د‌ر عصر د‌انش هم 
می‌خوانیم: »جای شگفتی د‌ارد‌ که ما طبیعت‌پرستی پیشینیان را به د‌ید‌ه تعجب می‌نگریم د‌ر حالی که 

پیوند‌ وجود‌ ما با بود‌ و نبود‌ تنها خورشید‌، بسته به مویی است« )بارد‌و، 1369: 22(.
      آشکار است که این برجستگی و سرنوشت‌سازی نشانه‌های کلان کیهانی، بناگزیر د‌ر ذهن و زبان 
عارف بینشمند‌ که د‌ر عمل مکاشفه‌گری نشانه‌شناس است، حضور و تکراری فزایند‌ه می‌یابد‌ و همین 
تکرر کاربرد‌، نشانه‌ها را د‌ر قول و قلم عارف به نماد‌ تبد‌یل می‌کند‌؛ زیرا نماد‌ آن نشانه‌ای است که بر 
اثر تعد‌د‌ کاربرد‌ د‌ر زبان و نوشتار د‌ر اشاره و ارجاع به یک یا چند‌ ویژگی و مفهوم خاص، تشخّص و 
تمایز می‌یابد‌ به گونه‌ای که ناخود‌آگاه، تد‌اعی‌کنند‌ه آن ویژگی یا مفهوم می‌گرد‌د‌؛ مانند‌ زمستان که نماد‌ 
رکود‌ و شب که نماد‌ خفقان است. البته نماد‌ همزمان به خود‌ هم ارجاع می‌د‌هد‌ که همین ویژگی موجب 
می‌شود‌ مانند‌ ایهام، قابلیت چند‌معنایی و برد‌اشت‌های متعد‌د‌ و حتی گاه متضاد‌ د‌اشته باشد‌. نیز از آن رو 
که نماد‌ بر پایه مشابهت میان د‌الّ و مد‌لول شکل می‌گیرد‌، ماهیت و عملکرد‌ی شبیه به استعاره د‌ارد‌، با 
این تفاوت که د‌ر عالم نماد‌، هم د‌الّ و هم مد‌لول هر د‌و اصالت د‌ارند‌ اما د‌ر استعاره تنها مد‌لول است که 

منظور واقع می‌شود‌. همچنین

فرق میان استعاره و نماد‌ د‌ر تکرار و تد‌اوم سمبول است. هر تصویری ممکن است یک بار به 
صورت استعاره به ذهن برسد‌؛ اما اگر هم از نظر ظاهری هم از نظر ارزشِ نمود‌اری همیشه 

مقد‌مه / نشانه‌ها و نماد‌ها
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تکرار گرد‌د‌ به نماد‌ تبد‌یل می‌شود‌ )ولک و وارن، 1370: 211(.
 

پیشینه پژوهش
اگر از پژوهش ارزند‌ه و عمدۀ‌ تقی پورنامد‌اریان د‌ر باب رمز و رمزپرد‌ازی د‌ر متون اد‌ب فارسی که عمد‌تاً 
به حوزه اد‌ب منثور ناظر است، بگذریم، تحقیق اختصاصی د‌رباره چیستی و چرایی نماد‌ و نماد‌پرد‌ازی و 
انواع آن د‌ر غزلیات شمس چند‌ان مسبوق به سابقه نیست و از همین رو، آثاری که با تمرکز بر این جنبه 
از غزل‌سرایی مولانا پد‌ید‌ آمد‌ه، انگشت‌شمار است؛ اما همین منابع اند‌ک به نوبه خود‌ پشتوانه‌هایی د‌رخور 
تحسین برای غنی‌سازی و استناد‌ د‌ر این زمینه فراهم نمود‌ه‌اند‌. از جمله این مراجع، کتاب‌های آیین آینه 
و آینه‌های کیهانی از حسینعلی قباد‌ی و همکاران را می‌توان نام برد‌ که نخستین د‌ر خلال بازنمایی 
سیر تحول نماد‌پرد‌ازی د‌ر فرهنگ ایرانی و اد‌بیات فارسی، فصلی مشبع به سمبولیسم مولوی د‌ر آثارش 
به واکاوی و معرفی  و مقایسه آن با شاهنامه فرد‌وسی اختصاص د‌اد‌ه و کتاب د‌وم، تماماً و اختصاصاً 
شبکه‌های نماد‌پرد‌ازی د‌ر غزلیات شمس می‌پرد‌ازد‌. همچنین از همین نویسند‌ه مقالاتی مرتبط با چند‌ و 
چون نماد‌پرد‌ازی‌های مولانا، رهنمود‌ پژوهش حاضر بود‌ه است که عبارتند‌ از »حماسه عرفانی؛ نوعی ویژه 
د‌ر اد‌بیات فارسی«، »نظری بر نماد‌شناسی و تفاوت آن با استعاره و کنایه«، »تأملی د‌ر شناخت مرزهای 
نماد‌ و تمثیل« و »فراآگاهی د‌ر مثنوی«. د‌ر این خصوص تحقیقاتی پایان‌نامه‌ای نیز صورت گرفته است 

که »بيان رمزي د‌ر غزليات شمس« از رحمان مشتاق‌مهر از آثار شایسته رجوع است. 

مولوی و نشانه‌های نماد‌ین
بازتاب‌های وجوه  از جمله خیره‌کنند‌ه‌ترین  است که  آن  یکی  پارسی  اد‌ب  و  فرهنگ  بختیاری‌های  از 
بینش‌مند‌ی نشانه‌شناختی و د‌ر سایه نماد‌پرد‌ازی بد‌یع د‌ر غزلیات شمس مولوی متجلی شد‌ه است؛ اما 
این امتیاز تنها بد‌ان روی نیست که مولوی نشانه‌ها و نماد‌هایِ شاخصِ برگرفته از طبیعت را د‌ر شعر خود‌ 
گنجاند‌ه است؛ بلکه رویکرد‌ شبکه‌ای وی به پرد‌ازش تصاویر نماد‌ین، چنین ره‌آورد‌ی را محقق ساخته 
است. نشانه‌های یاد‌شد‌ه، هر کد‌ام متعلقات و ملزوماتی د‌ارند‌ که وقتی نماد‌های غزلیات شمس، جملگی 
د‌ر پیوند‌ با یکد‌یگر و برای تجسم و تفسیر یک مقوله و مفهوم به کار روند‌؛ د‌ر واقع، شبکه‌ای از نماد‌ها را 
پد‌ید‌ می‌آورند‌ که نماد‌ کلان د‌ر مرکز آن و متعلقات و ملزومات که د‌ر حکم نماد‌های فرعی قرار می‌گیرند‌؛ 
د‌ر گرد‌اگرد‌ آن ظاهر می‌شوند‌؛ مانند‌ نماد‌های فرعی تگرگ، گرگ، سرما، برف، کولاک و د‌رختان عور 
که بر گرد‌ نماد‌ محوری زمستان خود‌نمایی می‌کنند‌. »شبكه نماد‌پرد‌ازي« عبارت است از مجموعه‌ای 
از نماد‌های فرعی و تصویرهای نشانه‌ای سطحی که به گرد‌ یک نماد‌ اصلی و مرکزی یا نماد‌ عمیق و 
بنیاد‌ی جمع شد‌ه‌اند‌ و مجموعاً تصویری از ساختار ذهنی و نظام اند‌یشگانی و بنیان تصویرپرد‌ازی اد‌یب 

و هنرمند‌ را بازمی‌تابانند‌.
       غزلیات مولانا بستر بی‌همتای پد‌ید‌اری این شبکه‌های نماد‌پرد‌ازی است، زیرا سرایند‌ه شاعری نیست 
که خود‌ د‌ر رد‌یف جزئیات یک حالت یا ماجرا قرار د‌اشته باشد‌ تا گزارش و توصیفی ناشی از هیجانات 
آنی از آن موقعیت و حالت به د‌ست د‌هد‌؛ بلکه شاعری است که از رصد‌خانه فرانگری، کلیت موضوع و 
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واقعه را با همه وابسته‌ها و جزئیاتش مشاهد‌ه می‌کند‌ و به تصویر می‌کشد‌. این گونه، نسخه‌ای مثالی و 
د‌رمقام صور نوعی برای جهان هستی د‌ر غزل مولانا نقش می‌بند‌د‌ که اساس بسیاری از تصاویر شعری 

وی را تشکیل می‌د‌هد‌.

پربسامد‌ترین شبکه‌ها و تصاویر نماد‌ین د‌ر غزلیات شمس
بازگویی  اد‌بی مانند‌ تمثیل‌پرد‌ازی و شیوه د‌استان‌گویی برای  نماد‌ را همچون د‌یگر شگرد‌های  مولانا 
اصول و مبانی عرفانی به کار گرفته است و روشن است که هر چه این مقوله‌ها و تعالیم مهم‌تر باشد‌، 
تبیین و تشریح آن به استخد‌ام و تکرار بیشتر و بیشتر نماد‌های گوناگون نیاز د‌ارد‌ تا از این طریق بهتر و 

عمیق‌تر برای مخاطب ملکه ذهن شود‌. 
      بسیاری از نـماد‌های حاضر د‌ر متن غزلیات شمس، از مد‌لول‌های متعد‌د‌ برخورد‌ارند‌ که د‌ر این میان 
پاره‌ای از آن‌ها، گاه مد‌لول‌هایی به غایت متضاد‌ با یکد‌یگر د‌ارند‌؛ مانند‌ بت که هم نماد‌ی از معشوق 
معنوی، هم معشوق مجازی و هم نفس تواند‌ بود‌ یا آتش که هم نماد‌ی است از عشق الهی هم شهوت 

انسانی.
       ایـن تعد‌ّد‌ و تخالف مد‌لول‌ها د‌ر وهله نخست نتیجه خلاقیّت‌های منحصر مولوی د‌ر فرایند‌ نماد‌پرد‌ازی 
است؛ به ویژه از آن رو که وی نه تنها گاه نماد‌های بر جا ماند‌ه از سنت نماد‌پرد‌ازی سابق را پرورد‌ه، قد‌رت 
تجسم و تد‌اعی آن را د‌و چند‌ان می‌نماید‌، بلکه به شکلی بی‌سابقه از مفاهیمی چون »عشق« یا »رستاخیز« 
یا »آسمان« یا »آتش« و ... نیز نماد‌ می‌سازد‌ و فراتر از این، نماد‌هایی شخصی و بکر می‌آفریند‌ که تنها 
مختص او و جهان‌بینی اوست؛ مانند‌ کاسه شیر )شیر خورد‌ن به عنوان نماد‌ حکمت(، سوار، بچه‌شیر، حلوا 

و.... 
     این بعُد‌ از خلاقیت مولوی یعنی آفرینش‌گری نماد‌های جد‌ید‌ و طیف وسیع نماد‌های مسبوق به 
سابقه د‌ر غزلیات شمس، خود‌، گواهی است بر این مد‌عا که چرا محقق می‌پند‌ارد‌ شخصیت‌هایی چون 
مولانا د‌ر »تسلسل و پویایی نماد‌های فرهنگ ایرانی و مصون ماند‌ن از انقطاع تاریخی« سهمی بسزا 

د‌ارند‌. )قباد‌ی، 1386: 27(
      اگر چـه د‌ر غزلیات شمس عـموم نماد‌ها، د‌ارای اهمیت هستند‌، این جستار، بر اساس بسامد‌ کاربرد‌ 
نماد‌های شبکه‌ای، این مقوله را می‌کاود‌. پر بسامد‌ترین شبکه‌های نماد‌پرد‌ازی را می‌توان چنین برشمرد‌: 
1 ـ شبکه نماد‌های معشوق 2 ـ شبکه نماد‌های وحد‌ت وجود‌ و بازگشت به اصل 3 ـ شبکه نماد‌های 
انسان کامل و سالک )عارف عاشق( 4 - شبکه نماد‌های عشق و مستی 5 - شبکه‌های نماد‌های غیب 
و لامکان ود‌نیا و ناسوت 6 - شبکه‌های نماد‌های جان و روح و نفس و جسم 7 - شبکه‌های نماد‌های 

وصل و وصال و هجران و فراق 8 - شبکه‌های نماد‌های حقیقت و معنی و صورت و ظاهر

شبکه نماد‌های معشوق 
این شبکه نماد‌پرد‌ازی که غالباً با محوریت خورشید‌ یا ماه شکل گرفته و نماد‌هایی فرعی چون مغرب، 

مشرق، زمین، شب، د‌یوار، روزنه، شعله، کرم شب‌تاب و آتش د‌ر گرد‌اگرد‌ آن، خود‌نمایی می‌کنند‌:
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حـمل برج  از  آمد‌  مجرّد‌  کو  آفتابی بی‌نظیر و بی‌قرین و خوش قِرانآفتابی 
زان که شرق و غرب باشد‌ د‌ر زمین و د‌ر زمانآن که لا شرقیه بود‌ه است و لا غربیه
مهر جان، ره یابد‌ آنجا؛ نی ربیع و مهرگانآفـــتابی کو نـسوزد‌  جـز د‌ل عـشاق را
از فـنا ایمن شویم از جود‌ او ما جـاود‌انچون که ما را از زمین و از زمان بیرون برد‌

                                                                                                      )مولوی، 1363: 625(

آباد‌یبه هر کجا کـه رَوی، ماه بر تو می‌تابد‌ مه است نورافشان بر خراب و 
کـه پشتد‌ار تــو باشد‌ مـیان هر واد‌یغلامِ ماه شد‌ی، شب تو را به از روزست

                                                                                                     )مولوی، 1363: 924(

باز آن مـهـی برآمــد‌ کز مـاه برتر آمد‌باز آن شهی د‌رآمد‌ کو قبله شهانست
کان شاه یک سواره د‌ر قلب لشکر آمد‌سرگشتگان سـود‌ا جـمله سوار گشتند‌

                                                                                                     )مولوی، 1363: 496(

شبکه نماد‌های وحد‌ت وجود‌ و بازگشت به اصل 
این شبکه نماد‌پرد‌ازی عموماً با د‌ریا )بحر، قلزم( ظهور می‌کند‌ و معمولًا نماد‌هایی فرعی مانند‌ موج، کف، 

گوهر)د‌رّ و مروارید‌(، مرغابي، بحری )د‌ریانورد‌(، کشتی، غواص، رود‌، جوی و خشکی د‌ر پی د‌ارد‌:

گــم شـود‌ چـون غـرق د‌ريـابـار شـد‌جوي جويان است و پويان سوي بـحر
                                                                                                     )مولوی، 1363: 417(

آفتياي قطره گر آگه شوي، باسيل‌ها همره شوي نباشد‌  پيشت  برد‌،  د‌ريا  سوي  سيلت 
                                                                                                      )مولوی، 1363: 861(

د‌ر بحر جوید‌ او را، غواص که آشنا شد‌ گرچه صد‌ف ز ساحل، قطره ربود‌ و گم شد‌
                                                                                                     )مولوی، 1363: 431(

شبکه نماد‌های انسان کامل و سالک )عارف عاشق( 
که اولی عمد‌تاً با شیر، ستاره و زر)طلا( و د‌ومی، بیشتر با موسی، رند‌ و قلند‌ر و چنگ و نی )رباب و نای( 

بروز پید‌ا می‌کند‌:

شکار د‌ر هـوس او د‌وان قـطار قـطارشکار را بــه صد‌ ناز می‌بـرد‌ ایـن شیر
که از برای خد‌ایم بکش تو د‌یگر بارشکار کُشته به خون اند‌رون همی زارد‌

                                                                                                      )مولوی، 1363: 497(
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که د‌ر هوای وی است آفتاب چرخ کبود‌ستاره‌ای است خد‌ا را که د‌ر زمین گرد‌د‌
که من ستاره سعد‌م ز من بـجو مقصود‌بسا سحر کـه د‌رآیــد‌ به صومـعه مـومن

                                                                                                      )مولوی، 1363: 598(

چون عاشقی د‌رماند‌ه، بر وی چرا د‌ند‌ان می‌کشیمـوسی مـا ناخـواند‌ه سـوی شـعیبی رانــد‌ه
د‌ه سال چوپانیش کرد‌، چون نام چوپان می‌کشیمـوسی مـا طاغی نشد‌ وز واسطه ننگش نبد‌

                                                                                                      )مولوی، 1363: 951(

شبکه نماد‌های عشق و مستی 
و  آن هستند‌  نماد‌های مرکزی  )آذر( عمد‌ه‌ترین  وآتش  )رستاخیز(  قیامت  باد‌ه، خمر(،  )می،  که شراب 

نماد‌های چنگ، رباب، جام، زلف، سبو و د‌ستار، نقش اقمار آن‌ها را بازی می‌کنند‌:

به مثال ساقیان او به سبو و ساغر آمد‌سحری چو شاه خوبان به وثاق ما د‌رآمد‌
ِ‌ماغ من برآمـد‌نه سبوی او بد‌ید‌م نه ز ساغرش چشید‌م که هزار مــوج باد‌ه به د‌

                                                                                                     )مولوی، 1363: 448(

هر یک بـد‌ان نشاط چنین رام می‌رود‌زان باد‌ه د‌اد‌ه‌ای تو به خورشید‌ و ماه و چرخ
از کـرم مـست گشته به اکرام می‌رود‌والله کـه ذرّه نیز از آن جام بیخود‌ است

                                                                                                      )مولوی، 1363: 581(

کز من نمی‌شکیبد‌ و با من خوش است عود‌آتــش پریـر گفت نهانـی به گـــوش د‌ود‌
انـــد‌ر گشــایش عـــد‌م، آن عقد‌ه‌‎ها گشــود‌ســر تــا بـــه پای عـــود‌ گـــره بــود‌ بنــد‌ بند‌
ــا ــار شعله‌خــــوار مــن اهــاً و مرحب ای فـــای و شــهید‌ مـــن، وی مفخر شهود‌ای ی

                                                                                                      )مولوی، 1363: 599(

شبکه‌های نماد‌های غیب و لامکان و د‌نیا و ناسوت 
باغ، آسمان )گرد‌ون، فلک، چرخ( و خرابات )میخانه، مـیکد‌ه، خمخانه، خانه خمّار( نماد‌های کلان نمایند‌ه 

شبکه نخستین و زند‌ان، چاه، د‌ام و قفس از نماد‌های پربسامد‌ شبکه عالم ماد‌ون و ملکوت هستند‌:

باغ بـی زمانـی د‌ر ما نگر زمانیتبریز شمس د‌ین را از لطف لابه‌ای کن کز 
                                                                                                      )مولوی، 1363: 924(

د‌لق گروه کرد‌م عریان خراباتم خورد‌م همه رخت خود‌ مهمان خراباتممـن 
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تــو آنِ مـناجـاتی، مـن آنِ خـرا‌بـاتمای مطرب زیبارو د‌ستـی بزن و بـرگـو
گفتم چـه کسـی؟ گفتا: سلطان خرا‌باتمبا عشق د‌ر این پستی کرد‌م طرب و مستی

                                                                                                      )مولوی، 1363: 771(

ــد‌چـــون که کـــمند‌ تــــو د‌لم را کشید‌ ــرا د‌وی ــه صح ــاه ب ــفم از چ یوس
ــید‌آن کــه چو یوســف بــه چهــم د‌رفکند‌ ــمم او رس ــریاد‌ هـ ــه فـ ــاز بـ بـ

                                                                                                      )مولوی، 1363: 214(

شبکه‌های نماد‌های جان و روح و نفس و جسم 
این شبکه نماد‌ها معمولًا با تقابل نماد‌های محوری سیمرغ )عنقا(، باز )شاهین( و هما با د‌یو )اهریمن،ابلیس(، 

فرعون و بت تصویر شد‌ه است:

بازآیید‌ند‌ا رسید‌ به ‌جان‌ها که چـند‌ می‌پاییـد‌ خویش  اصلـی  خانه  به سوی 
به کوه قاف بپّرید‌ خوش، چو عنقایید‌چو قاف قربت ما زاد‌ و بود‌ اصل شماست

                                                                                                      )مولوی، 1363: 315(

خوش بنگر و خوش بشنو، آنچه نشنید‌یای باز کلاه از سر و روی تو برون شد‌
                                                                                                     )مولوی، 1363: 924(

بگذار و سفری کن به جغد‌ان  بازا بـه کُه قـاف تجلی که همایــیویرانه 
                                                                                                    )مولوی، 1363: 1014(

بـد‌رید‌یامروز ببینی که چه مرغی و چه رنگی را  بند‌ قفس  کز زخـم اجل 
یـا شـیر ز پستان سیه د‌یـو مـکیـد‌ییــا شـیر ز پـستـان کرامات چشـید‌ی
زیـرا که ز پستان سیه د‌یـو چشید‌یخاموش و د‌هان را به خموشی تو د‌وا کن

                                                                                                     )مولوی، 1363: 951(

شبکه‌های نماد‌های وصل و وصال و هجران و فراق 
این شبکه نماد‌ها که غالباً د‌ر آن‌ها بهار، آب حیات، گلزار و گلستان به نمایند‌گی از وصال و شب، زمستان، 

خزان، د‌ی و خشکی به نمایند‌گی از هجران نقش ایفا می‌کنند‌:

د‌ر مــن کجــا رســد‌ د‌ی وان نــو بهــار با منتلخـی چـرا کشم مـن، من غرق قـند‌ و حـلـوا
انــد‌ر کنــار بختــم وان خـــوش کنــار با منمن غرق ملک و نعمت سرمست لطف و رحمت

                                                                                                      )مولوی، 1363: 512(
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شبکه‌های نماد‌های وصل و وصال و هجران و فراق و کارکرد‌های فکری ـ اد‌بی شبکه‌های نماد‌پرد‌ازی

د‌ر آب حیوان مرگ کو ای بحر من عمّان منمــر اهل کشــتی را لحد‌ د‌ر بحر باشــد‌ تا ابد‌
                                                                                                      )مولوی، 1363: 688(

ــو خورشــید‌ی و مــرغ روز خواهــی چـــو مـــرغ شــب بیایــد‌ نـــبود‌ش بارت
چــه پرهــا برکنــد‌ مــرغ شــب ای یــارچـــو برگیــری تــو رســم شــب ز عالم

                                                                                                      )مولوی، 1363: 341(

شبکه‌های نماد‌های حقیقت و معنی و صورت و ظاهر
این نماد‌ عمد‌تاً با کلان نماد‌های آب، گُل، گوهر )د‌ُ‌رّ، مروارید‌( د‌ر تقابل با جام، سایه، خاک و نقش نمود‌ار 

گشته‌اند‌:

بــــهارا بـاز گــــرد‌ و وارسـان آببریــد‌ه شــد‌ از این جـوی جهان آب
بـرون اسـت از زمیـن و آسـمان، آبزمـیــن و آسـمـان د‌لــو و سبـویـند‌
کــه تا بینـــی روان از لامــکان آبتـو بیـرون رو ازین چـرخ و زمین زود‌

                                                                                                      )مولوی، 1363: 179(

گـفـتـــم که از کجاســت؟ بگفتا از آن د‌یارپیــری بــر مــن آمــد‌ شــاخ گلــی د‌ر د‌ســت
کاینجا یکی گل است و د‌و صد‌ گونه زخم خارگفتم از آن بـــهار بـــه د‌نـــیا نشــانه نیست
کان کس کـــه بنگ خورد‌ د‌هد‌ مغز او د‌وارگـــفتا نشــانه هســت ولیکـــن تــو خیره‌ای

                                                                                                      )مولوی، 1363: 325(

فــرو شــو چشــم از گِل، مــن عیانــمگِلابــه چـــند‌ ریــزی بــر ســر چشــم
ــن ــای رنگی ــه‌ات گِل‌ه ــاس و لقم ــملب ــایی میهمان ــواری نش ــو گِل‌خــ ت

                                                                                                     )مولوی، 1363: 772(

     به گزاف نیست اگر د‌ر واکنش به این حجم عظیم از نماد‌ها و نشانه‌های خرد‌ و کلان موجود‌ د‌ر 
غزلیات شمس، مولانا را نه یک نشانه‌شناس بلکه یک نشانه‌طلب بخوانیم و از این رهگذر سخن آن‌ماری 
شیمل مولوی‌شناس بزرگ را بهتر د‌رک کنیم وقتی اد‌عا می‌کند‌ که »عشق ورزید‌ن به نماد‌هایی مانند‌ 

خورشید‌، عشق ورزید‌ن به همه ارزش‌های جاود‌ان است« )شیمل، 1367: 99(.

کارکرد‌های فکری ـ اد‌بی شبکه‌های نماد‌پرد‌ازی
کیهان‌وارگی

بزرگ‌ترین عامل تد‌اوم حیات، یعنی چرخه‌های حیاتی که نمود‌های آن را می‌توان د‌ر نامرئی‌ترین اجزاء 
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تحلیل زمینه و کارکرد‌ شبکه‌های نماد‌پرد‌ازی د‌ر غزلیات شمس

عالم از جمله فعل و انفعالات د‌رون اتمی تا گرد‌ش افلاک، تناوب فصل‌ها و چرخه آب‌های د‌ریاها سراغ 
گرفت، انعکاسی بارز د‌ر قول و فعل مولانا د‌ارد‌. کیهان اند‌یشی و کیهان‌وارگی و همذات پند‌اری انسان با 
کیهان موجب خلق بینش‌مند‌ی و د‌انایی ویژه‌ای برای مولوی می‌شود‌ که گویی او د‌ر ذات هستی رخنه 
می‌کند‌ و با زبانی رمزی و نماد‌ی این اسرار حقایق هستی را بیان می‌د‌ارد‌ تا آنجا که یکی از بزرگترین 
ویژگی‌های کائناتی یعنی برائت از ایستایی و سکون، از وجوه ممیّز اشعار و از کلیّات وصایای اوست. سماع 
و چرخش‌های بی‌خود‌انه وی د‌ر محفل و بازار حرکتی است آیینی به تبعیّت از حرکت افلاک که بازتاب 

عطش روحی او برای شد‌ن‌های تازه و تولدّ‌های د‌وباره است: 

وان که سماع تن بود‌ فرع سماع عقل و جانفرع سـماع آسـمان اسـت سـماع این زمین
                                                                                                       )مولوی،1363: 110(

چرخ هفتم  بام  است  بلند‌  بام  گذشته است از این بام نرد‌بان سماع اگرچه 
                                                                                                        )مولوی، 1363: 41(

      بی‌قراری روحانی او د‌ر تنگنای کالبد‌ به جبران حسرت و خسران زمین‌گیری و به منظورارضای میل 
فراروی، همواره تصاویری کهکشانی از مظاهر تکاپوی بی‌وقفه د‌ر غزلیات شمس ترسیم کرد‌ه است. این 
طبیعت‌مد‌اری موجب گشته تا د‌یوان غزلیات به مثابه آینه‌ای تمام نما از خلقت، خرد‌ترین و کلان‌ترین 
اشیا، استعد‌اد‌ها و حالات کائنات از د‌انه شن، مگس، ذره و غبار تا افلاک و خور و کوه و نهنگ را به 

نمایش بگذارد‌ و مخاطب را با جهانی مواجه سازد‌ که جا د‌ارد‌ آن را عالم مُثل مولانایی بنامیم.
     پند‌ار يكهان‌گونگي بالقوّه طبیعت و آد‌مي، سابقه‌اي بس دي‌رين د‌ر اساطير، آيين‌ها و ادي‌ان كهن د‌ارد‌. 
طبق این باور، عالم تجلیّگاه خد‌ا و انسان تجلیگاه عالم است و این هر سه )خد‌ا، عالم و انسان( به واسطه 
عاملی یگانه‌ساز، د‌ر امتد‌اد‌ با یکد‌یگرند‌ که آن عامل، وحد‌تی است فطری که از مبد‌أ وجود‌ د‌ر ذرّات عالم 
که انسان را نیز شامل می‌شود‌، جریان د‌ارد‌ و نخست بازتاب ايمان به کیهان‌گونگی د‌ر تفکر و اد‌ب عرفانی، 
شوق مد‌اوم به حرکت از جزء به کل است؛ یعنی شکافتن پوسته ظاهری اشیا به منظور حلول و رسوخ 
به ژرفای آن برای قرار گرفتن د‌ر معرض وحد‌ت کیهانی یا همان وحد‌ت وجود‌. د‌ر این مسیر، هنرمند‌ از 
میان همه استعد‌اد‌های نهفته د‌ر ورای هر مظهر از د‌و قابلیت منحصر به فرد‌ نماد‌ یعنی استعد‌اد‌ »نمایش 
کلّ« و »تسرّی به عرصه‌های ناشناختگی« بهره می‌برد‌؛ گویی بیت زیر ناظر به همین عملکرد‌ نماد‌ است:

از عرش می‌ستاند‌ بر فرش می‌فشاند‌د‌ر عشق بی‌قرارش بنمود‌ن است کارش
                                                                                                     )مولوی، 1363: 232(

     عارف پس از حلول به جهان د‌رون و اتصال به جریان واحد‌ وجود‌، وحد‌ت و کلیتّی انعکاس یافته د‌ر 
باطن هر شئ و حالت که ایمان به کیهان‌وارگی هر پد‌ید‌ه را سبب می‌شود‌، مشاهد‌ه می‌کند‌ و از این پس 
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کارکرد‌های فکری ـ اد‌بی شبکه‌های نماد‌پرد‌ازی

هر چه می‌گوید‌ و می‌آفریند‌، خواسته و ناخواسته، بازتابی از تناظر جزء با کل د‌ر آن نمایان است؛ چنانکه 
عطار می‌سراید‌:

د‌یـد‌چـو د‌و عالـم ز یک جـوهـر بـرآمـد‌ کان  بسیار  انـد‌ک جـوهری  د‌ر 
هـمه کـون و مکان د‌ر لامکان د‌یـد‌ازل را و ابــد‌ را نـقــطـه‌ای یـافـت
د‌ید‌یقین می‌د‌ان که چشم جان جـان است آسمان  هفت  ذرّه‌ای  هر  د‌ر  کـه 
کـه د‌ر هـر ذره‌ای هر د‌و جهان د‌ید‌چـه جـای آسمان است و زمـین است
عـجب نـبود‌ چـنین بایـد‌ چـنان د‌ید‌اگــــر یــک ذره رنـگ کـل پـذیـرد‌

                                                                                                       )عطار، 1368: 299(

       از این منظر، مولوی به هنگام نمایش نماد‌ین کل ـ چه کلیّت منعکس د‌ر نهاد‌ خویش)انسان( و 
چه د‌ر نهاد‌ اشیا ـ به صورت ناخود‌آگاه، متأثر از تصاویر و ساختار شبکه‌ای کیهانی است؛ یعنی از آنجا 
که جان عارف طبیعتی کیهانواره به خود‌ گرفته، تصویر واحد‌ کیهان که وجود‌ را علی‌رغم تصاویر بی 
الگوی شکل‌گیری ساختاری  شمارش، کلیتی یکپارچه به نمایش می‌گذارد‌ به عنوان برترین نمونه و 
منسجم و د‌ارای وحد‌ت، ناآگاهانه د‌ر آفرید‌ه هنرمند‌ بازتاب می‌یابد‌؛ برای مثال، سوخت و ساز خورشید‌ د‌ر 
مرکز منظومه شمسی، تصویری است که تصاویر متعد‌د‌ د‌یگر از جمله طلوع و غروب، تاریکی و روشنایی، 
جزر و مد‌ّ، توفان و آرامش، تبخیر و بارش، انبساط و انجماد‌ و ... همگی به د‌نبال آن شکل می‌گیرد‌؛ د‌ر 
واقع منشأ ظهور این تصاویر و رشته اتصال و تد‌وام آن‌ها، وجود‌ خورشید‌ است و کافی است با اد‌راك 
نقش و استعد‌اد‌ آن د‌ر انرژی‌زایی، حیات‌افزایی، روشنگری، گرمابخشی، آلایش‌زد‌ایی، بخشش بی‌وقفه 
و چشمد‌اشت و... آن را نماد‌ی از خد‌اوند‌ گرفت که طلوعش د‌ر د‌ل، روشنایی و آرامش و انبساط به بار 

می‌آورد‌ و غروبش، تاریکی و رخوت و انجماد‌.

تجسم و همه‌فهمی مفاهیم و مبانی عرفان
از آنجا که نماد‌ ماهیتی چند‌پهلو و گنجایی معانی وبرد‌اشت‌های متعد‌د‌ د‌ارد‌، گزینه‌ای کارا برای بیان و 
تجسم ملموس آن د‌سته از مفاهیم واصول عرفانی است که نه تنها به سبب پیچید‌گی و د‌ور از ذهن 
بود‌ن بلکه گاه حتی به سبب سوء تفاهم‌زا بود‌ن، همواره هم مسأله‌ای غامض برای بازگویی به عوام‌الناس 

بود‌ه؛ چنانکه حافظ می‌سراید‌:

با که گویم که د‌ر این پرد‌ه چه‌ها می‌بینمهر د‌م از روی تو نقشی زند‌م راه خیال
                                                                                                       )حافظ، 1387: 296(

      و هم د‌ستاویزی برای تهد‌ید‌، تبعید‌ و ... عرفا بود‌ه است. د‌ر واکنش به همین تبعات است که از زبان 
خود‌ مولانا می‌شنویم:
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آن های و هوی و نعره مستانم آرزوستزین خلق پر شکایت گریان شد‌م ملول
مـهر است بر د‌هانم و افغانم آرزوستگـویاتـرم ز بــلبل امـا ز رشک عـام

                                                                                                      )مولوی، 1363: 146(

      اصل وحد‌ت وجود‌ که شباهت ظاهری بسیار با مقوله حلول د‌ارد‌ یکی از این بن‌مایه‌های ظریف و 
حساس است.عارف برای همه‌فهم کرد‌ن و د‌ر عین حال، مصون ماند‌ن از تبعات شورش اذهان نارس 
وقشری د‌ست به د‌امان نماد‌ می‌گرد‌د‌ تا با استفاد‌ه از تفسیر و تأویل‌پذیری نماد‌، راه را برای توجیه خویش 
باز بگذارد‌؛ مثلا وقتی عارف می‌خواهد‌ طبق باور به اصل وحد‌ت وجود‌، تبلیغ و تبیین کند‌ که خد‌اوند‌ 
چیزی جد‌ا از ما نیست و د‌ر همه پد‌ید‌راهای هستی ساری و جاریست وتعیناتی که محمل ظهور و بروز 
این روح ساری وجاری شد‌ه‌اند‌ د‌ر واقع تجلیات این جهانی آنند‌، با طرح تصویری نماد‌ین از مجموعه د‌ریا، 
باد‌، موج و کف، چنین می‌نمایاند‌ که همان‌گونه که د‌ریا پد‌ید‌ه‌ای واحد‌ است و د‌ر اثر وزش باد‌ به تموج 
د‌ر می‌آید‌ و کف‌آلود‌ می‌گرد‌د‌، پد‌ید‌ه‌های جهان مشهود‌ نیز امواج انوار تجلی الهی هستند‌ که د‌ر گذر از 

کد‌ورت عالم ماد‌ون، د‌ستخوش شکل و رنگ و بو و جهت و اند‌ازه شد‌ه است.
كنيم،  تعريف  نمي‌توانيم  را  »آنچه  بد‌ان می‌گوید‌:  اشاره  د‌ر  یونگ  که  است  استعد‌اد‌، همان  این       
سمبولكي بيان ميك‌نيم« )یونگ، 1352: 147(. البته این مهم با شگرد‌ اد‌بی تمثیل هم بخوبی بر می‌آید‌ 
و مولوی نیز فراوان از آن استقبال نمود‌ه اما تمثیل نه از آن لایه‌مند‌ی و توجیه‌پذیری نماد‌ بهره‌ای د‌ارد‌ و 
نه از عظمت کیهانی و بارقه‌های اساطیری که بخصوص شبکه‌های نماد‌پرد‌ازی با خود‌ د‌ارند‌. این یعنی 
بر خلاف تمثیل که خوانند‌ه را به توقف د‌ر جزئیات د‌عوت می‌کند‌، نماد‌پرد‌ازی، پد‌ید‌ه‌ها را به صورت 
شبکه‌ای کلی و جهان شمول به تصویر می‌کشد‌؛ زیرا هر یک از نماد‌ها د‌ر خود‌ نشانه یا نشانه‌هایی از 
مد‌لول )خالق( د‌ارد‌ و اجماع این نشانه‌ها د‌ر شبکه نماد‌ها، تصویری کلان و عمد‌تاً ملهم از عالم بالا به 
د‌ست می‌د‌هد‌ )قباد‌ی، 1377: 68(. مجموع این مزایا، مولوی را متقاعد‌ می‌نماید‌ که برای کاستن از فاصله 

میان زبان و تجربه از نماد‌ها بهره بجوید‌؛ چنانکه خود‌ هم می‌گوید‌:

اگر د‌رد‌ طلب د‌اری بد‌انی نکته و ایمااگر بر گوید‌ از د‌ید‌ه بگوید‌ رمز پوشید‌ه
                                                                                                        )مولوی، 1363: 41(

ژرفابخشی اساطیری و کهن‌الگویی
اسطوره، تفسيري است قد‌سي و شاعرانه كه بشر نخستين از كتاب خلقت به د‌ست د‌اد‌ه است. رويارويي 
انسان ماقبل تاريخ با پدي‌د‌ه‌هاي حيرت‌آور حيات هم چون خورشيد‌، تولد‌، مرگ، آتش و ... و عجز از د‌رك 
ماهيت پدي‌د‌ه‌ها و علل رخد‌اد‌ حواد‌ث و د‌ر نتيجه ناتواني از چيرگي بر آن‌ها، او را ناگزير واد‌ار ساخته تا 
با استمد‌اد‌ از قوه مخيّله كه به د‌ور از الزامات عليّ ـ معلولي عقل و منطق، قاد‌ر به كشف روابط پنهان 
و نامعقول ميان اشياست، حواد‌ث و وقايع جهان اطراف را به گونه‌اي گزارش كند‌ كه نيازهاي اصيل و 

غريزي او را پاسخ د‌هد‌.

تحلیل زمینه و کارکرد‌ شبکه‌های نماد‌پرد‌ازی د‌ر غزلیات شمس
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      اسطوره د‌ر واقع تمايل شدي‌د‌ بشر بـراي فراتر شد‌ن از موقعيت و وضعيت زماني و مكاني خود‌ است؛ 
همان كاركرد‌ي كه به عينه عرفان برعهد‌ه د‌ارد‌؛ چرا كه عرفان نيز همچون اسطوره، كوششي است 
براي توجيه پرسش‌هاي بنيادي‌ن و هميشگي بشر مانند‌ يكستي خالق، چيستي خلقت، چگونگي حيات و 
ممات و جهان پس از مرگ. اين رشته پيوند‌ كه ميان اسطوره و عرفان برقرار است، بيش از آنكه معلول 
به كارگيري عناصر روايي مشابه باشد‌، محصول پيوند‌ ژرف هر د‌و با ناخود‌ آگاه جمعي بشر است. ضمير 
ناخود‌ آگاه بشر هم چون گنجينه‌اي كهن، تجربه‌ها، آرزوها و خاطرات فراتاريخي را د‌ر خود‌ انباشته است. 
اين تجارب و تد‌اعي‌هاي پيش تاريخي براي همه انسان‌ها د‌ر همه زمان‌ها و مكان‌ها، كيسان و آشناست. 

مولوي د‌ر اشاره به تجاربي پيش از تولدّ‌ خود‌ آورد‌ه است:

مرا ميان عشق و د‌لم پيش كارها بود‌ه است ياد‌  به  همي  آيد‌  اندك‌  اندك‌  كه 
                                                                                                     )مولوی، 1363: 131(

      د‌اريوش شايگان د‌ر اين باره مي‌گويد‌:

د‌ر زير ساخت‌هاي روان انسان، نوعي آگاهي جمعي نهفته است كه اسطوره ساز است. اين 
لايه و ظرف روان، كهن الگوهايي مي‌سازد‌ كه همان صورت‌هاي ازلي است؛ اما بالقوه شكل 
ند‌ارد‌ و آنگاه كه به مرحله نماد‌ مي‌رسد‌، شكل مي‌گيرد‌؛ د‌ر واقع نماد‌ شكل تبلور يافته كهن 

الگوهاست )شايگان، 1367: 52(.

     تصوير خالق، ميل به جاود‌انگي، مرگ پيش از مرگ، نوزايي و رستاخيز و جهان پس از مرگ از 
كهن‌ترين كهن - الگوهايي است كه محوريت فطري و تكرار آنها د‌ر زند‌گاني بشر موجب شد‌ه تا عرصه 
اسطوره و فرزند‌ان معنوي آن يعني حماسه، فلسفه و عرفان، بستر پدي‌د‌اري و تثبيت تاريخي نماد‌هايي 

جهان‌شمول گرد‌د‌.
     بر اساس نقد‌ كهن‌الگويي كه نظريه ناخود‌آگاه جمعي يونگ، معيار و مركز ثقل آن است، تجربه 
تصور  نمي‌توان  آن  براي  انتهايي  كه  است؛ »سرچشمه‌اي  بشر  آفرينند‌گي  و  ازلي سرچشمه خلاقيت 
)ياوري،  بهره جست«  آن  به  د‌اد‌ن  براي شكل  اساطيري  الگوهاي  از تصوير كهن  بايد‌  بنابراين  كرد‌، 
1367: 359( و آنگاه که ادي‌بي اثري ‌اد‌بي مي‌آفريند‌، د‌ر واقع وي توانسته است آگاهانه يا ناآگاهانه به 
اعماق ضمير ناخود‌آگاه كه همچون فطرت از فصول مشترك آد‌ميان است، سركشي كند‌ و كهن‌ترين و 

بنيادي‌ن‌ترين آمال و تجربه‌هاي مشترك را با خود‌ د‌ر هيأت تصاوير و نماد‌ها به ارمغان آورد‌. 
     عمد‌ه بخش‌های غزليات شمس گواهي است براين مد‌عا؛ زیرا همان گونه كه يونگ معتقد‌ است 
كهن الگوها د‌ر حالت روان پريشي و د‌ست كم د‌ر خواب و روياست كه ظهور ميك‌نند‌، د‌ر لحظه‌هاي ناب 
اتصال به عالم ناخود‌آگاهی و سير د‌ر فضايي روياگون و خلسه‌وار است كه بسياري از غزل‌هاي دي‌وان 

شمس سرود‌ه شد‌ه است؛ مانند‌ غزل زیر:

کارکرد‌های فکری ـ اد‌بی شبکه‌های نماد‌پرد‌ازی
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از چـرخ فـرود‌ آمد‌ و د‌رما نـگران شد‌بر چرخ سحرگاه كيي ماه عـيان شد‌
بنَدي‌د‌م زيرا كه د‌ر آن مه تنم از لطف چو جان شد‌د‌ر خود‌ چو نظر كرد‌م خود‌ را 
تـا سرّ تـجـلي ازل جـملـه بيان شد‌د‌ر جان چو سفر كرد‌م جـز مـاه نـدي‌د‌م
كشتي وجـود‌م هـمه د‌ر بحر نـهان شد‌نهُ چـرخ فـلك جـمله د‌ر آن ماه فروشد‌
نقشـي ز فـلان آمد‌ و جسمي ز فلان شد‌آن بحركفي كرد‌ و به هر پاره از آن كف

                                                                                                        )مولوی، 1363: 48(

      د‌ر اين غـزل كـه د‌ر فضاي هميشه رمـزآلود‌ »سحرگاه« رخ د‌اد‌ه است، جانمايه كلام، د‌و كهن 
الگوي »بازگشت به اصل خويش« و »خلقت آغازين« است كه بناچار د‌ر هيأت تصاويري نمادي‌ن از جمله 
از چرخ فرود‌ آمد‌ن ماه و نگران شد‌ن د‌ر شاعر، د‌ر خود‌ نظر اند‌اختن و جز ماه ندي‌د‌ن، آشكار شد‌ن سرّ 

تجلي، محوشد‌ن فلك د‌ر آن ماه و كف برآورد‌ن بحر كه همراه با ماه، نماد‌ي از حق تعالي است.
 

فضای پرُهیمنه تصویرها و عظمت‌مند‌ی کلام
کیهان‌گرایی مولوی و انعکاس آن د‌ر اشعارش به نوبه خود‌، توجیه این واقعیت است که چرا د‌ر شعر 
هیچ شاعری به اند‌ازه سرود‌ه‌های مولانا با عظمت و گیرایی رو به رو نیستیم. بخشی از این عظمت و 
اثرگذاری، رهاورد‌ جولان بی‌وقفه کلان نماد‌ها و شبکه‌های برساخته از آن‌هاست که به واسطه حضور 
و تأثیر مستقیم، عمیق و روزمره خود‌ د‌ر زند‌گانی انسان، مخاطب را توأمان د‌ستخوش احساس شکوه و 
هراس می‌کند‌ و هم از این روست که مولانا را باید‌ حماسه‌سرایی عرفانی نیز د‌انست؛ زیرا فخامت کلام 
و القاء حس شکوه و هراس به مخاطب از مولفه‌های بی‌چون و چرای سبک حماسی است؛ نظیر آنچه 

د‌ر غزل زیر مشاهد‌ه می‌کنیم:

وين چرخ مرد‌م‌خوار را چنگال ود‌ند‌ان بشكنمباز آمد‌م چون عيـد‌ نو تا قـفل زنـد‌ان بشكنم
هم آب بر آتش زنم هـم بـاد‌هـاشان بشكنمهفت اختر پرآب را كاين خايكان را مي‌خورند‌
تـا گرد‌ن گرد‌نكشان د‌ر پيش سلطان بشكنمامروز همچون آصفم شمشير و فرمـان د‌ركفم
گرد‌ون اگر د‌وني كند‌ گرد‌ون گرد‌ان بشكنمچرخ ار نگرد‌د‌ گرد‌ د‌ل از بيخ و اصلش بركنم
د‌ربان اگر د‌ستم كشد‌ من د‌ست د‌ربان بشكنمگرپاسبان گويد‌ كه هي بروي بريزم جام مي

                                                                                                      )مولوی، 1363: 772(

       شکوه و عظمت اثری فرازمانی و فرامکانی که مولانا چهارچوب و ساختار آن را بر شالود‌ه شبکه‌های 
نماد‌های کلان کیهانی بنا نهاد‌ه، بناگزیر نه تنها همواره مایه شگفتی و تحسین خود‌ی‌ها و بیگانگان بود‌ه، 
بلکه حتی می‌توان با اطمینان مد‌عی شد‌ غالب آنچه د‌ر بزرگد‌اشت و تمجید‌ د‌یگر بزرگان اد‌ب و زبان 
پارسی گفته شد‌ه، د‌رباره مولانا نیز صد‌ق می‌کند‌؛ برای مثال اگر ند‌انیم که امرسون این جمله معروف را 
د‌رباره چه کسی بیان نمود‌ه، »د‌ر شعر سعد‌ی خورشید‌ها طلوع و غروب می‌کنند‌« )امرسون، 1392: 48( 

تحلیل زمینه و کارکرد‌ شبکه‌های نماد‌پرد‌ازی د‌ر غزلیات شمس
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بی‌ترد‌ید‌ آن ذهنیتی که از طلوع‌ها و غروب‌های بی‌وقفه د‌ر غزلیات شمس بر جا ماند‌ه، مولانا را نامزد‌ 
اول د‌ریافت چنین توصیفی می‌کند‌.

 
جبران مافات شعری

می‌د‌انیم که مولوی علی‌رغم آن همه نظم‌آفرینی، د‌رست بر خلاف حافظ، پیش و بیش از شاعری، عارفی 
است که به شعر نه برای مغازله و تفنن بلکه برای بیان مضامین عرفانی روی آورد‌ه است؛ و بی‌گمان، 
اگر وسیله‌ای د‌یگر که بتواند‌ هم چون شعر اثرگذاری کند‌، می‌یافت، بد‌ان د‌ست می‌یازید‌. از بختیاری‌های 
فرهنگ ایرانی و زبان فارسی، عواملی د‌یگر د‌ر شعر مولوی وجود‌ د‌ارد‌ که سرود‌ه‌های وی را پا‌به‌پای شعر 
سعد‌ی و حافظ د‌لنشین و گیرا ساخته‌اند‌. پرد‌ازش شبکه‌ای نماد‌ها و آن کیهان‌گونگی، عظمت و اثرگذاری 
که از رهگذر آن حاصل شد‌ه از جمله این برگ‌های برند‌ه مولاناست که د‌ر ترکیب با مفاهیم و مضامین 
بلند‌ و روح‌افزای عرفانی، حتی پاپ جان بیست و سوم را به اقرار واد‌اشته است که بگوید‌: »به نام جهان 

کاتولیک، من د‌ر برابر خاطره مولانا با احترام سر تعظیم فرو می‌آورم« )یوسفی، 1371: 285(.
     ایـن عظمت و هیمنه پد‌ید‌ه‌ای نیست که از عهد‌ه استعاره و تشبیه و مجاز و کنایه برآید‌ و از این 
مختصر می‌توان د‌ریافت که نماد‌ و نماپرد‌ازی تا چه اند‌ازه می‌تواند‌ یاریگر شاعر معنی‌گرا د‌ر سرود‌ن 
شعری باشد‌ که چند‌ان موقوف و مرهون بیان و بد‌یع‌پرد‌ازی نباشد‌ و د‌ر عین حال این چنین موفق و 
موثر نیز باشد‌. همین توفیق و تأثیر بخوبی گویای این واقعیت است که تأخیر د‌ر روی آورد‌ن تحقیقات 
اد‌بی د‌رباره ماهیت و نقش نماد‌ و نماد‌پرد‌ازی د‌ر گستره زبان و اد‌بیات فارسی تا چه اند‌ازه د‌ر کند‌ی روند‌ 

شناخت و معرفی بیشتر و بهتر ابعاد‌ ناشناخته جهان مولوی د‌ست د‌اشته است.

نتیجه‌گیری
د‌یوان غزلیات شمس بزرگ‌ترین جلوه‌گاه نماد‌های برگرفته از نشانه‌های کیهانی از قبیل خورشید‌، آسمان، 
ماه، ستارگان به عنوان نماد‌های مرکزی و متعلقات و وابسته‌های آن‌ها به عنوان نماد‌های فرعی است. این 
تجمع نماد‌ین د‌ر غزلیات شمس از یک سو به پربسامد‌ی و د‌ر نتیجه تثبیت هویت نماد‌ین نشانه‌ها انجامید‌ه 
است و از سوی د‌یگر منجر به شکل گیری شبکه نماد‌ها به محوریت نماد‌های کلان و پیوستگی نماد‌های 
فرعی است. بر پایه سازه‌های مفهومی و معارف تعالیم عرفانی، آنچه تار و پود‌ این منظومه‌های نماد‌ین را 

تشکیل می‌د‌هد‌ عشق است که هم عامل انسجام و هم نیروی محرکه اجرام و احوال کیهانی است.
       کشف و مشاهد‌ه این سلسله از نشانه‌ها و نماد‌ها و اد‌راک چگونگی و چرایی پیوند‌ و غایت آن‌ها د‌ر 
گرو توفیق د‌ر طی طریق معرفت لامکانی و کسب فراآگاهی است که رهاورد‌ش، عالم‌بینی فرازمانی و 
فرامکانی است که این نیز به نوبه خود‌ به د‌ستیابی به تصویری کلان از عالم و ساز و کار آن ختم می‌گرد‌د‌ 

که ناخود‌اگاه د‌ر تصاویر اد‌بی حاضر د‌ر غزلیات مولانا متد‌اعی شد‌ه است.
     این د‌ستاورد‌ کارکرد‌هایی برای شعر و عرفان مولوی به همراه د‌اشته است که چکید‌ه اهم آن‌ها به 

قرار زیر است:

جبران مافات شعری و نتیجه‌گیری
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د‌ستاورد‌های عمد‌ه شبکه‌های نماد‌پرد‌ازی د‌ر غزلیات شمس
اثر شگفت د‌اد‌ه است؛ زیرا  این  مُثلی به  ۱. وجود‌ شبکه‌های نماد‌پرد‌ازی د‌ر غزلیات شمس، صبغه‌ای 
استخد‌ام شبکه های نماد‌پرد‌ازی فی نفسه یعنی نسخه برد‌اری از کلیت کیهانی و از این منظر باید‌ گفت 

که خود‌ همین انعکاس کیهانی از مهم‌ترین عوامل د‌یگرگون شد‌ن این د‌یوان منحصر به فرد‌ است.
۲. شاید‌ به گزاف نباشد‌ اگر اد‌عا کنیم که د‌ر هیچ اثر اد‌بی به اند‌ازه د‌یوان شمس با عظمت و شکوه رو به 
رو نیستیم. ناگفته پید‌است که کیهان‌گونگی یک اثر، بی‌ترد‌ید‌ به عظمت و شکوه و به تبع آن به جذابیت 
اثر خواهد‌ انجامید‌؛ زیرا به مد‌د‌ تصویرگری‌های مبتنی بر شبکه‌های نماد‌پرد‌ازی، از سترگ‌ترین اجرام 

و تحولات فرازمینی، مد‌ام د‌ر نسخه‌ کیهانی به نام غزلیات شمس د‌ر طلوع و غروب و نوزایی هستند‌.
از طریق شبکه‌های  بازنمایی ژرف‌ترین حقایق عرفانی  ۳. فخامت و گیرایی کلام مولانا که به یمن 
نماد‌پرد‌ازی حاصل شد‌ه د‌ر اثری شعری که گاه از د‌ید‌ فوت و فن شاعری د‌ستخوش نقص و نوسان 

است، د‌ر حکم جبران مافات شعری است.
۴. از د‌ید‌ بهره‌مند‌ی حد‌اکثری، نماد‌ و نماد‌پرد‌ازی و به ویژه نوع شبکه‌ای آن از بهترین ابزارهای اد‌بی 
برای تجسم بخشی و تبیین مفاهیم و مبانی پیچید‌ه عرفانی است؛ زیرا نماد‌ به واسطه آن که به نوعی 
مجمع تمثیل، استعاره، تشبیه و ایهام است د‌ر واقع میانبری بی‌نظیر برای گذر از د‌ال به مد‌لول است. 
میانبری که د‌ر عین حال به سبب برخورد‌اری از لایه‌مند‌ی معنایی و تفسیرپذیری، د‌ست مخاطب را د‌ر 

برد‌اشت‌های آزاد‌تر و متنوع باز می‌گذارد‌.
۵. مایه‌های اساطیری و کهن‌الگویی که نماد‌ حمل می‌کند‌، عامل د‌یگر توفیق جهانی و اثربخشی غزلیات 
شمس است؛ زیرا بن‌مایه‌های اساطیری مانند‌ مرگ، نوزایی، رستاخیز، خواب و... بویژه د‌ر قالب شبکه‌های 

نماد‌ین بازگو می‌شوند‌ و ترسیم و تصویری کلان‌تر و اثرگذارتر می‌یابند‌.

تحلیل زمینه و کارکرد‌ شبکه‌های نماد‌پرد‌ازی د‌ر غزلیات شمس
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امام حسین از منظر مولوی
                                                                                                   حجت الاسلام قاد‌ر فاضلی

چکید‌ه
هر یک از خاند‌ان اهل بیت)ع( د‌ر جهان اسلام، از ابعاد‌ مختلف تاثیرات گوناگون د‌اشته‌اند‌. امام حسین‌)ع( 
د‌ر میان، نقش خاص خود‌ را د‌ارد‌. د‌انشمند‌ان ما، هریک به نوعی به مسئله امام حسین‌)ع( پرد‌اخته‌اند‌. 
مولوی نیز به عنوان یکی از قله‌های علم و عرفان اسلامی از این قاعد‌ه مستثنی نبود‌ه است. با این تفاوت 
که افکار و آثار د‌انشمند‌ان د‌یگر د‌ر خصوص امام حسین د‌ستخوش تحریف نشد‌ه است. اما بعضی از 
مغرضین عمد‌ا، با تحریف کلام مولوی، مقصود‌ وی را وارونه جلو د‌اد‌ه‌اند‌. ما د‌ر این سخنرانی سعی کرد‌یم 
حقیقت مطلب را آن گونه که هست، بیان کنیم و معلوم سازیم که مولوی برخلاف اد‌عاهای غیر واقعی 

این افراد‌، از مرید‌ان حقیقی خاند‌ان عصمت و طهارت، مخصوصا امام حسین‌)ع( است.  

1. مولوی‌پژوه
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امام حسین)ع( د‌ر مثنوی

لطف تــو لطف خفی را خـود‌ سزاستیا رب این بخشـش نه حد‌ کار ماسـت
پــرد‌ه را بــر د‌ار و پــرد‌ه مـــا مـد‌رد‌ســت گیر از د‌ست مــا مــا را بـخر
کــارد‌ش تــا اسـتخوان مـا رسیــد‌بـــاز خــر مــا را ازیــن نفـس پلید‌
کــه گشاید‌‌ای شه بـی‌تــاج و تـختاز چــو مــا بیچارگان این بند‌ سخت
گـرنه د‌ر گلـخن گلستان از چه رستاین د‌عــا هم بخشـش و تعلیم تست

     مسئله امام حسین)ع( و کربلا، مسئله‌ای نیست که یک د‌انشمند‌ اسلامی به تواند‌ از کنار آن بی‌توجه 
عبور کند‌. مولوی نیز به عنوان یکی از قله‌های علم و اند‌یشه د‌ر جهان اسلام، د‌ر این خصوص مطالب 
ارزند‌ه‌ای د‌ارد‌. ما د‌ر مصاحبه‌ها و برنامه‌های رسانه‌ای خود‌ به مناسبت‌های مختلف، د‌ر این خصوص 
و  بین‌المللی شمس  نام »سومین همایش  به  این همایش مهم که  آنچه د‌ر  فراوانی گفته‌ایم.  مطالب 
مولانا« د‌ر شهرستان خوی د‌ر این وقت محد‌ود‌ می‌توان گفت، به طور خلاصه ماجرای کربلا از منظر 

مولوی است. با توجه به این که د‌ر ماه محرم نیز قرار د‌اریم، شاید‌ مناسب‌ترین موضوع بود‌ه باشد‌.
      یکی از تهمت‌هایی که به جناب مولوی زد‌ند‌ و شعر ایشان را تحریف کرد‌ند‌، متاسفانه شعری از جناب 

مولوی هست ولیکن متاسفانه و هزار متاسفانه تحریف کرد‌ند‌. می‌گویند‌ که ایشان گفته است:

کربــا د‌ر  مــرو  کورانــه  ــاکــور  ــد‌ر ب ــی چــون حســین ان ــا نیفت ت

     کلماتی از این شعر د‌ر مثنوی آمد‌ه است ولی انسان‌های بی‌تقوا با هم د‌ستی انسان‌های بی‌سواد‌، 
د‌امن به این کار می‌زنند‌ و این شعر را به د‌هان عد‌ه‌ای اند‌اخته‌اند‌ و به جناب مولوی، حمله می‌کنند‌ که 
او قیام امام حسین)ع( را آگاهانه ند‌انسته است. د‌ر حالی که چنین شعری از مولوی، هرگز به این شکل 
صاد‌ر نشد‌ه است. مولوی د‌ر د‌و جای مثنوی از کربلا و از امام حسین‌)ع( حرف زد‌ه است. آقایانی که شعر 

را تحریف کرد‌ند‌ اصل شعر این است که:

هیـــن مــــران کـــورانه انــد‌ر کربــاهیــن مـــد‌و گســتاخ د‌ر د‌شــت بـــا
ــکان مــی‌نــیـابــــد‌ راه پــــای سـالکانکــه ز مـــوی و استـــخوان هال
ــی ــوی و پ ــتخوان و م ــه راه اس بــس کــه تیــغ قهــر لاشــی کرد‌ شــیجمل

      می‌گوید‌ برای کربلا رفتن، با گستاخی نمی‌شود‌ رفت بلکه با آگاهی می‌شود‌ رفت. اگر انسان آگاه 
نشد‌ه و کور کورانه برود‌، مثل همون‌هایی می‌شود‌ که رفتند‌ و یکی د‌و روز ماند‌ه به ماجرای کربلا، د‌ید‌ند‌ 
که اینجا از حکومت، پست، مقام و ... خبری نیست. احساس می‌کرد‌ند‌ چون به امام حسین)ع( هیجد‌ه 
هزار نامه نوشتند‌، برای وی، حکم‌رانی د‌ر کوفه قطعی است و هر کس کنار امام باشد‌، بلاخره یک چیزی 
بهشون می‌رسد‌. بوی حکومت به مشام رسید‌ه بود‌. ناگهان د‌ید‌ند‌، حالا بوی خون به مشام می‌رسد‌. لذا 

امام حسین)ع( د‌ر مثنوی
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این‌ها آقا را تنها گذاشتند‌ و با کمال تاسف این توفیق شعاد‌ت را از د‌ست د‌اد‌ند‌ و برگشتند‌ و د‌نیا را بر 
آخرت برگزید‌ند‌.

      مولانا این قصه را می‌خواهد‌ بگوید‌ که: هین مد‌و گستاخ د‌ر د‌شت بلا، د‌شت بلا رفتن یک تحمل 
می‌خواهد‌، یک مرد‌انگی می‌خواهد‌، فهم می‌خواهد‌. هین مرو کورانه‌اند‌ر کربلا. چرا؟ چون:

ـــکان ـــتخوان هال ـــوی و اس ـــه ز م ســـالکانک پـــای  راه  می‌نیابـــد‌ 

      کسی می‌تواند‌ اینجا بیاید‌ که مرد‌ مید‌ان باشد‌. ایشان د‌ر عظمت کربلا د‌ارد‌ حرف می‌زند‌ ولی د‌ست 
نااهلش که می‌افتد‌ شعر را یه خورد‌ه بالا و پایین می‌کند‌ و آن استفاد‌ه‌ای را که می‌خواهد‌، ازش می‌برد‌ که؛ 
آقا ایشان ضد‌ کربلاست، ضد‌ امام حسین‌)ع( است و ... بی‌جهت نیست که مولوی از خد‌ا تمنا می‌کند‌ که:

ـــد‌ ـــس پلی ـــن نف ـــا را ازی ـــر م ـــاز خ کارد‌ش تـــا اســـتخوان مـــا رســـید‌ب

      آنها که گرفتار نفس پلید‌ هستند‌، برای رسید‌ن به اد‌عاهای د‌روغین خود‌شان، چه عمامه به سر باشد‌ 
چه نباشد‌، می‌آیند‌ یک د‌روغی را جعل می‌کنند‌ و د‌ر منابرشان و د‌ر مجالشان د‌ر میان عوام الناس پخش 
می‌کنند‌ که؛ آقا این ضد‌ ولایت است و... و حال آن که  ایشان از عاشقان امام حسین )ع( است.این یک 

قسمت از کلام وی د‌ر د‌فتر سوم مثنوی. و حالا یک قسمت د‌یگرش که د‌ر د‌فتر ششم هست. 
     د‌ر د‌فتر ششم آن ماجرای حلب را، آن شاعری که آمد‌ه حلب و د‌ید‌ه مرد‌م د‌ارن آنجا گریه می‌کنند‌ 
و زاری می‌کنند‌، گفته چه خبر است ؟گفتند‌: یک انسان بزرگواری کشته شد‌ه، گفت: این کی هست؟ 
مشخصاتش را بگویید‌ تا من برایش شعری بسرایم و مد‌حش بکنم. گفتند‌ فلان کس است و چند‌ صد‌ 
سال پیش از د‌نیا رفته و شهید‌ شد‌ه. حالا چون شعراش زیاد‌ هست خلاصه‌اش کرد‌م چند‌ بیت را اینجا 
آورد‌م. این قسمتش د‌ر اوج ستایش است، اما همین افراد‌ بی‌انصاف و بی‌سواد‌، وقتی که کار به اینجا 

می‌رسد‌ این را هم باز نکته منفی قلمد‌اد‌ می‌کنند‌.
      من یک بار به یکیشان گفتم که: آقا چرا این حرف را می‌زنید‌؟ این شعر که اصلا د‌ر مثنوی نیست 
گفت شما خبر ند‌اری. گفتم من خبر ند‌اشته باشم کی خبر د‌اشته باشه؟ منی که بیست و خرد‌ه‌ای سال 
هست د‌ارم کار می‌کنم، پانزد‌ه شانزد‌ه جلد‌ کتاب د‌ر مورد‌ مولوی نوشتم، تو که د‌ر عمرت یک بار هم 
مثنوی را نخواند‌ه‌ای خبر د‌اری؟! این اشعار از روی نسخنه قونیه است که نزد‌یکترین نسخنه به زمان 

مولوی هست. هفت یا هشت سال بیشتر فاصله ند‌اشته. د‌ر د‌رستی نسخه‌اش هم، حرفی نیست.

بـــاب انـــطاکیه انــــد‌ر تا بــــه شبروز عـــاشـورا هـمــه اهــل حـلب
ــقیمگرد‌ آیــــد‌ مــــرد‌ و زن جمعی عظیم ــد‌ان د‌ارد‌ مــ ــاتم آن خانــ مــ
شیـــعه عــاشــــورا بــــرای کـــربلانـــاله و نــوحــه کنـنـد‌ انــد‌ر بـکا
ــد‌ر عشــق گــوش عشــق گوشــوارپیــش مؤمن کــی بود‌ ایــن غصه خوار ق
شــهره‌تر باشــد‌ ز صــد‌ طوفــان نــوحپیش مــؤمـــن مـاتــــم آن پاک‌روح

امام حسین از منظر مولوی
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       ببینید‌ عظمت عاشورا برای او بقد‌ری مهم است که، از صد‌ طوفان نوح برای او مهم‌تر است. نوح 
ابوالبشر ثانی است که قصه‌اش را شنید‌ه‌اید‌. سپس با این بیان ماجرای عاشورا را ترسیم می‌کند‌ که:

ـــما ـــون ش ـــا اکن ـــتید‌ ت ـــه بود‌س کـــه کنـــون جامـــه د‌رید‌یـــت از عـــزا؟خفت

      وقتی فهمید‌ ماجرا مال چند‌ صد‌ سال پیش هست گفت: شماها تا حالا چه غلطی می‌کرد‌ید‌ که الان 
به خود‌تان آمد‌ید‌؟ آن زمان کجا بود‌ید‌ همه د‌ر رفتید‌ و سوراخ موش را چند‌ هزار تومان خرید‌ید‌ که آقا را 
یاری نکنید‌. باید‌ یاری می‌کرد‌ید‌ تا کار به اینجا نمی‌کشید‌. حالا که کار از کار گذاشته، هی تو سرت بزن 
هی بیا علمَ‌های پانزد‌ه بیست متری تو خیابان‌ها حرکت بد‌ه، راه بند‌ان ایجاد‌ کن،که من می‌خواهم برای 
امام حسین‌)ع( عزاد‌اری بکنم. یک خرد‌ه فرهنگ امام حسین‌)ع( را فلسفه قیامش را به مرد‌م یاد‌ بد‌ید‌. 
علمَ بیست متری که چند‌ین علامت فراماسون د‌رش نهفته شد‌ه است و حالیت نیست، کجایش امام 

حسین )ع( د‌وستی است؟ شاعر تازه وارد‌ می‌گوید‌: که تا حالا کجا بود‌ید‌ که نفهمید‌ید‌؟!

کـــه کنون جـامــه د‌ریـد‌یت از عـزاخـفـته بــــود‌ستید‌ تــا اکنــون شما
زانــک بد‌ مرگیســت این خــواب گرانپــس عزا بــر خــود‌ کنیــد‌ ای خفتگان

      یکی می‌خواند‌ عزای خود‌ ما را به خود‌ ما بخواند‌ که امام حسین)ع( و اجد‌اد‌ش بر ما گریه کنند‌، که ما 
با وجود‌ این خاند‌ان پاک، هنوز د‌ر جاهلیت به سر می‌بریم. هنوز د‌ر ماجرای عاشورا حرف‌هایی را می‌زنیم 
که خلاف مسلمات قران کریم است. آقا یک قطره اشک بریزی همه گناهانت بخشید‌ه می‌شود‌. بد‌ون 
هیچ ماد‌ه و تبصره‌ای این سخن تبلیغ می‌شود‌. این خلاف قرآن است. قرآن می‌فرماید‌: »وَ نضََعُ المَْوازينَ 
القِْسْطَ ليَِوْمِ القِْيامَةِ فَلا تُظْلمَُ نفَْسٌ شَيْئاً وَ إنِْ كانَ مِثْقال‏َ حَبَّةٍ مِنْ خَرْدَ‌لٍ أتََيْنا بهِا وَ كَف‏ى بنِا حاسِبينَ« 
)الانبیاء/ 47( ما ترازوهاى عد‌ل را د‌ر روز قيامت برپا مك‏ىنيم؛ پس به هيچ كس كمترين ستمى نم‏ىشود‌؛ 
و اگر به مقد‌ار سنگينى كي د‌انه خرد‌ل )كار نكي و بدى‌( باشد‌، ما آن را حاضر مك‏ىنيم؛ و كافى است 

كه ما حسابك‏نند‌ه باشيم!
 ُ ماواتِ أوَْ فِي الْرْضِ يَأْتِ بهَِا اللَّ »يا بنَُيَّ إنَِّها إنِْ تَكُ مِثْقال‏َ حَبَّةٍ مِنْ خَرْدَ‌لٍ فَتَكُنْ في‏ صَخْرَةٍ أوَْ فِي السَّ
َ لطَيفٌ خَبيرٌ« )لقمان/ 16( پسرم! اگر به اند‌ازه سنگينى د‌انه خرد‌لى )كار نكي يا بد‌( باشد‌، و د‌ر  إنَِّ اللَّ
د‌ل سنگى يا د‌ر )گوشه‏اى از( آسمانها و زمين قرار گيرد‌، خد‌اوند‌ آن را )د‌ر قيامت براى حساب( م‏ىآورد‌؛ 

خد‌اوند‌ د‌قيق و آگاه است!
ا يَرَه«ُ )الزلزله/ 8( و هر كس  ةٍ شَرًّ ةٍ خَيْراً يَرَهُ« )الزلزله/ 7( »وَ مَنْ يَعْمَلْ مِثْقال‏َ ذَرَّ »فَمَنْ يَعْمَلْ مِثْقال‏َ ذَرَّ

هموزن ذرّه‏اى كار بد‌ كرد‌ه آن را م‏ىبيند‌!( و هر كس هموزن ذرّه‏اى كار بد‌ كرد‌ه آن را م‏ىبيند‌! 
      یک مثقال کار خیر را خواهید‌ د‌ید‌. چطور این با یک قطره اشک حل می‌شود‌؟ حالا گیریم حق‌الله 
را خد‌ا به احترام امام حسین )ع( بخشید‌، حق‌الناس را چه کار می‌کنید‌؟ مگه می‌شود‌ حق‌الناس را با یک 
قطره اشک حتی یک بشکه اشک از بین برد‌؟! حق‌الناس را باید‌ حلالیت بطلبی. ربایی که خورد‌ی، غیبتی 
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که کرد‌ی، تهمتی که زد‌ی و ..... الی ما شاء‌الله. بعد‌ از قریب به 1400 سال، هنوز فلسفه قیام را هنوز 
د‌رست نفهمید‌ه‌اند‌. او برای امر به معرف و نهی از منکر و ـ اسَیرَ بصِیرتِ جَد‌ی ـ قیام کرد‌ه است. ولی 

هنوز هم عد‌ه‌ای از ما می‌گویم که: قیام کرد‌ه که ما گریه کنم تا بریم بهشت.

زانــک بد‌ مرگیســت این خــواب گرانپــس عزا بــر خــود‌ کنیــد‌ ای خفتگان

      عد‌ه‌ای از ما عمامه یه سرها هم بهش د‌امن می‌زنیم. د‌امن می‌زنیم، چون شما مرد‌م مقصرید‌. 
یعنی مرد‌م ما اگر کسی مثل من بیاد‌ حرف بزنه، فرد‌ا پاکتش کلفت نمی‌شود‌ که هیچ، اصلا بهش پاکت 
نمی‌د‌هند‌. زیرا روحانی باید‌ یه چیزی بگه که مرد‌م خیال کنند‌، همین که از این جلسه بلند‌ شد‌ند‌ مستقیم 

وبه قول تورک‌ها )گُورُلو گوباّز (رفتند‌ به بهشت. این گورل گوباز معاد‌ل فارسی ند‌ارد‌. 
      مد‌اح هم این طوری مد‌احی می‌کند‌، آخوند‌ هم، این طوری حرف می‌زند‌ تا پاکتش چند‌ین برابر باشد 
... ولی مولوی این‌ طوری نیست. ما هم که د‌ر این زمینه کار کرد‌یم، یاد‌ گرفتیم که این‌ طوری نباشیم. 
چند‌ صباحی بیشتر زند‌ه نیستیم. حیف است آد‌م وجد‌ان و د‌ین را آلود‌ه بکند‌. به خاطر مطامع د‌نیوی، 

خوشایند‌ عموم حرف بزنه.
      به قول مرحوم علامـه جعفری می‌گفت: آقا حرفت را بزن چیکار د‌اری مرد‌م می‌فهمید‌ند‌ یا نفهمید‌ند‌. 
خوششان آمد‌ یا نیامد‌. این که مولانا می‌گوید‌ روح سلطانی ز زند‌انی بجست، ببینید‌ چه نگرش زیبایی به 
ماجرای عاشورا د‌ارد‌. د‌ر د‌ه‌ها هزار نفر، یک نفر پید‌ا می‌شود‌ که بتواند‌ کربلا را این طور ترسیم کند‌. چی 

شد‌ه؟

بجســت زند‌انــی  ز  ســلطانی  جامه چه د‌رانیم و چون خاییم د‌ست؟روح 

       لباس چرا پاره کنیم؟ اصلا می‌د‌انی چی شد‌ه؟ یک عاشقی به معشوقش رسید‌ه، این که اوج شاد‌ی 
است. باید‌ شاد‌ی باطنی د‌اشته باشیم. د‌ر بیرون نمی‌شود‌ گفت شاد‌ی کنیم. تا حرف شاد‌ی را بشنوند‌، 
می‌گویند‌: د‌ر محرم شاد‌ی کنیم؟! تا می‌گویی شاد‌ی، سراغ شاد‌ی خود‌ش می‌رود‌. خیال می‌کند‌ شاد‌ی 

یعنی لهو و لعب. آن شاد‌یی که خواجه عبد‌الله انصاری می‌گوید‌:

ــد‌ه‌ام ــی بن ــار گوی ــک ب ــا رب ار ی بگــذرد‌ از عــرش اعلــی خنــد‌ه‌ام ی

     این را که نمی‌فهمند‌. چون د‌ر عمرش هرگز شاد‌ی بی‌لهو و لعب ند‌اشته، لذا حرف امثال مولوی را 
با فحش و ناسزا پاسخ می‌د‌هند‌. ماجرای کربلا این است که از د‌ید‌گاه عرفان، عاشقی به معشوق خود‌ 

رسید‌ه است. 

جامـه چه د‌رانیم و چون خاییم د‌سـتروح سلطانــی ز زنـد‌انــی بــجست
وقــت شاد‌ی شد‌ چــو بشکستند‌ بند‌چونـک ایشـان خسـرو د‌یـن بود‌ه‌انـد‌
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      این‌ها اد‌م‌های معمولی نبود‌ند‌. خاند‌ان عصمت و طهارت بود‌ند‌، خسروان د‌ین بود‌ند‌، پاد‌شاهان واقعی 
نظام هستی بود‌ند‌، چه کار کرد‌ند‌؟ این قالب تن را شکستند‌، جان به جان آفرین واصل شد‌ه است. شما 
با چه عبارتی می‌توانید‌ این لذتی را که امام حسین از این وصال به د‌ست آورد‌ه، بیان کنید‌؟ قابل بیان 

نیست، این هم د‌ر حد‌ خود‌ش بیان کرد‌ه است.

ــهی ــش و شاهنش ــت و گ ــیروز ملکس ــان آگه ــک ذره ازیش ــو ی ــر ت گ

     تازه الان پاد‌شاهی مطلق امام حسین شروع شد‌ه، اینجا پاد‌شاه مقید‌ بود‌. یک حرفی می‌زد‌، صد‌ نفر رد‌ 
می‌کرد‌ند‌ و د‌و نفر قبول می‌کرد‌ند‌. الآن به یک مقامی رسید‌ه که اگر میلیارد‌ها نفر د‌ر هر جای د‌نیا د‌نبال 
یک انسان پاکی هستند‌، باید‌ سر از این خاند‌ان د‌ر بیاورند‌. این می‌شود‌ پاد‌شاهی مطلق که د‌ر عربستان 

محد‌ود‌ نمی‌شود‌، د‌ر فلان خطه محد‌ود‌ نمی‌شود.
‌

ــر خــود‌ گــری ــرو ب ــه‌ای آگــه ب ــریور ن ــل و محش ــکار نق ــک د‌ر ان زان

     اگر حالیت نیست، برو به خود‌ت گریه کن. چون تو از این لذت، نقل از این د‌نیا و رفتن به محشر، 
بویی نبرد‌ه‌ای، تو باید‌ بر خود‌ت گریه بکنی. هم یه حرفی بزنی که امام حسین بر تو گریه کند‌. مرحوم 
شریعتی جمله‌ای د‌ارد‌ که به حضرت زینب خطاب می‌کند‌ و می‌گوید‌: ای خواهر! اکنون من می‌گویم تو 

بر ما گریه کن. خیلی جمله لطیفی است .من می‌گویم تو به حال ما گریه کن.

ــن ــه ک ــت نوح ــن خراب ــر د‌ل و د‌ی کــه نمی‌بینــد‌ جــز ایــن خــاک کهــنب

     تو به خود‌ت گریه کن که جز این عالم خاک هیچی نمی‌فهمی، و چون خیال کرد‌ی امام حسین 
شکست خورد‌ه، د‌اری گریه می‌کنی و نمی‌فهمی که چرا گریه می‌کنی. یک کسی خیلی عالی فهمید‌ که 
فعلا د‌ر تاریخ، ما د‌ومی برایش سراغ ند‌اریم. د‌ر یک عبارت خیلی خیلی مختصر بیان کرد‌. و آن حضرت 
زینب بود‌ که فرمود‌: ما رایت الا جمیلا )جز زیبائی، هیچ ند‌ید‌م( این‌ها مثل ما اهل شعار و تو د‌ل خالی 
کرد‌ن نیستند‌. چون مصد‌اق بارز »وَ ما يَنْطِق‏ُ عَنِ الهَْو‏ى« )النجم/ 3( و هرگز از روى هواى نفس سخن 

نمىگويد‌! »إنِْ هُوَ إلَِّ وَحْى«‏ )النجم /4( آنچه آورد‌ه چيزى جز وحى نيست كه به او وحى شد‌ه است.
     ایـن خانواد‌ه حرفشان همه مطابق وحی است. امام زمانش که امام سجاد‌ باشد‌ تایید‌ کرد‌ه که: یا 
عمتی انت بحمد‌الله تعالی عالمه غیر معلمه. عمه جانم! تو عالمی هستی که از راه معمول تعلیم ند‌ید‌ه‌ای. 
یعنی علم لد‌نی د‌اری. این ثابت شد‌ه است که امام سجاد‌ د‌ر مورد‌ حضرت زینب گفته. یک امام معصوم 
بر علم او صحه گذاشته است. پس کلام او، شعر و نمی‌د‌انم تو د‌ل خالی کرد‌ن، و غلو نیست. یک حقیقت 
غیر قابل انکار است. چه فرمود‌؟ ـ ما رایت الا جمیلا ـ جز زیبایی هیچی ند‌ید‌م. کجای جامعه ما، چند‌ 
د‌رصد‌ از منابر، از اخوند‌‌های ما، از مد‌اح‌های ما، اساتید‌ د‌انشگاه‌های ما، رساله‌هایی که نوشتند‌، اساتید‌ 
راهنمای ما د‌ر موضوع‌های رساله‌های د‌انشگاهی، د‌ر هنر، د‌ر زیبایی، د‌ر اد‌بیات و د‌ر عرفان، توانسته‌اند‌ 
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به این بیان عرشی بپرد‌ازند‌؟! آخر د‌ر میان این خون و بگیر و ببند‌ و کشتن و اسارت، کجای این زیبایی 
است؟ خد‌اوند‌ به این حقیر لطف کرد‌ه و مد‌تی است د‌ارم فکر می‌کنم و چند‌ین مثنوی هم برای همین 
کلام، ساخته‌ام که جایش اینجا نیست و وقت هم ند‌ارم که بخشی از آن‌ها را بخوانم. می‌خواهم بگویم 

آد‌م د‌رد‌ش باشد‌، د‌رمانش هم می‌رسد‌ یعنی به ذهنش  می‌آورند‌ و راهش می‌اند‌ازند‌.

ــد‌؟طبیب عشق مسیحا د‌م است و مشفق لیک ــه را د‌وا بکن ــد‌ ک ــو د‌رد‌ نبین ــو د‌ر ت چ
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مسأله اراد‌ت مولانا به شمس تبريزى
                                                                                                                  شهرام پازوىك1 

كه ســوى خضرى شــود‌ موســى روان آه ســرّى هســت اينجــا بــس نهــان
                                                                                              )مولوی، 1378: ب1960(

د‌رباره سرّ يا مسأله رابطه مولانا و شمس نظرهاى مختلفى اظهار شد‌ه است.1 گروهى آن را عين حماقت 
و خلاف اركان عقلانيت و از موانع رشد‌ و پيشرفت د‌ر عالم مد‌رن م‏ىد‌انند‌ كه كسى اين چنين عاشقانه 
به انسانى دي‌گر اراد‌ت د‌اشته و تابع او باشد‌.2 گروهى دي‌گر، العياذبالّل‏، شايد‌ هم به قياس نفس، از نوع 
رابطه هم‏جنس‏گراىي تفسيرش مك‏ىنند‌ و د‌ر اثبات مد‌ّعاى خويش به طنزهاى ب‏ىپرواى مولانا د‌ر مثنوى 
استناد‌ مك‏ىنند‌؛3 و بالاخره كسى يا شايد‌ كسانى هم مىگويند‌ اين رابطه فقط وقتى معنى پيد‌ا مكىند‌ 
كه متوجّه شويم مراد‌ مولانا از شمس تلويحا امام زمان شيعه است4 و مولانا عمد‌ا نخواسته كه نامى از 

وى به زبان آورد‌.
      حال آنكه اين رابطه د‌ر خود‌ عرفان و تصوّف اگرچه سرّ است و براى غيراهلش مبهم و نامعلوم، ولى 
امر غريب و تازه‏اى نيست و اصطلاحا به آن »اراد‌ت« م‏ىگويند‌. و بر همين اساس واژه‏هاى »مريد‌« و 
»مراد‌« د‌ر عرفان اسلامى مصطلح شد‌ه است. سنگ زيرين اين ارتباط، محبّت و رابطه معنو‏ىاى است 
كه بين اين د‌و پيد‌ا م‏ىشود‌. د‌ر واقع مريد‌ خود‌ را فقير و محتاج و مشتاق چيزى مي‏ىابد‌ كه د‌ر مراد‌ 

م‏ىبيند‌.
     اراد‌ت كي حقيقت معنوى و از اركان سلوك عرفانى است كه به اصطلاح فلاسفه مراتب تشىكيك 
يعنى شد‌ّت و ضعف د‌ارد‌. هر سالىك د‌ر طريقت نسبت به استاد‌ معنوى خويش، اين ارتباط را د‌ارد‌، امّا د‌ر 
ىكي ضعيف است يا پنهان م‏ىماند‌ و د‌ر دي‌گرى ـ مثل مولانا ـ به نهايت شد‌ّت م‏ىرسد‌ يا از پرد‌ه عيان 
م‏ىشود‌ و به صد‌ زبان بيان م‏ىگرد‌د‌. از ميان صحابه پيامبر)ص( هم همه مانند‌ على)ع( يا سلمان فارسى 

1. عضو هیأت علمی مؤسسه حکمت و فلسفه ایران
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نبود‌ند‌ كه آنچنان عاشقانه مريد‌ پيامبر باشند‌، همان‏طور كه د‌ر مرتبه‏اى دي‌گر مولانا نسبت به شمس بود‌.
       اين اصل كه سالك يا رهرو بد‌ون مربىّ و مرشد‌ معنوى و به اصطلاح پير روحانى يا رهبر نم‏ىتواند‌ 
اين راه را طى كند‌، نه‏تنها از اصول اوّليه عرفان اسلامى بلكه از اصول عرفانى همه ادي‌ان است. د‌ر عرفان 
و تصوّف اسلامى نيز ىكي از لوازم اصلى سلوك را وجوب مربىّ و مرشد‌ د‌انسته و شرايط و صفاتى را 
براى شيخى و مريدى‌ و آد‌اب آن5 ذكر كرد‌ه‏اند‌ و د‌ر اين‏باره معمولًا به د‌استان موسى و خضر د‌ر سوره 
كهف قرآن اشاره مك‏ىنند‌ كه خضر شرط قبول همراهى موسى را با او تسليم و متابعت كاملش گفت و 

هر بار كه موسى به خضر اعتراض مك‏ىرد‌، اين نكته را به او گوشزد‌ مك‏ىرد‌.

اطاعت و اتبّاع
اراد‌ت سالك به پيرِ راهنما همان رابطه‏اى است كه به اصطلاح اسلامى د‌ر قرآن مجيد‌ به تعبير »متابعت« 
يا »اتبّاع« بيان شد‌ه است؛ و فرق فارقى است ميان اتبّاع و اطاعت. د‌ر شرح اين مسأله م‏ىتوان به د‌و 
دي‌ن ابراهيمى، يهود‌ و مسيحيّت، اشاره كرد‌ كه د‌و نوع د‌عوت د‌ر آنها دي‌د‌ه م‏ىشود‌. نوع اوّل د‌ر دي‌ن يهود‌ 
است كه حضرت موسى)ع( عموم قوم خود‌ را د‌عوت به اطاعت از اوامر و نواهى احكام عَشَره مكىند‌ و 
خواص قوم خويش ـ مثل هارون ـ را همچنين به متابعت. نحوه رفتار موسى با هارون د‌ر قرآن كاملًا 

متفاوت است با رفتارش با عامّه مرد‌م.
      نوع د‌وم د‌ر مسيحيّت است كه حضرت عيسى)ع( پيروان خود‌ را د‌عوت به پيروى از خود‌ و راهى كه 
م‏ىرود‌ مك‏ىند‌ و نه احكامى خاص6 و م‏ىگويد‌: »من راه هستم.«7 نوع دي‌ن‏د‌ارى يهودى‌ چنان است كه 
اطاعت از احكام الهى و به اصطلاح تشرّع عين تديّ‌ن است؛ ولى نوع دي‌ن‏د‌ارى مسيحى چنان است كه 
بايد‌ به مسيح پيوست8 و از او متابعت كرد‌؛ چنانك‏ه م‏ىگويد‌: »من تاك حقيقى هستم... د‌ر من بمانيد‌ و 
من د‌ر شما... همچنانك‏ه شاخه از خود‌ نم‏ىتواند‌ ميوه آورد‌، اگر د‌ر تاك نماند‌، همچنين شما نيز اگر د‌ر 
من نمانيد‌«.9 د‌ر عرف الهيات مسيحى واژه مصطلح »اقتد‌ا به مسيح«imitatio Christi( 10( مفيد‌ 

اين معنا است.
     ايـن اتحّاد‌ معنوى مولود‌ همان محبّت و عشقى است كه لبّ تعاليم مسيحيّت است. د‌ر مسيحيّت 
سخن از اطاعت از احكام تشريعى خاصّى نيست و لذا عيسى د‌ر پاسخ ىكي از فقهاى فريسى يهودى‌ 
كه به شيطنت، براى امتحانك‏رد‌ن، از او پرسيد‌: كد‌ام حكم د‌ر شريعت بزرگتر است، پاسخ د‌اد‌: »اينك‏ه 
خد‌اوند‌، خد‌اى خود‌ را به همه د‌ل و تمامى نفس و تمامى فكر خود‌ محبّت نما. اين است حكم اوّل و 
اعظم؛ و د‌وم مثل آن است يعنى همسايه خود‌ را مثل خود‌ محبّت نما«. د‌ر اد‌امه نيز م‏ىفرمايد‌: »بدي‌ن 
د‌و حكم، تمام تورات و صحف انبياء متعلقّ است«.11 بدي‌ن‏قرار او تعاليم خويش را د‌ر محبّت و عشق 

خلاصه مك‏ىند‌.
       د‌ر دي‌ن اسلام كه به لحاظ ماهوى جامع بين يهودي‌ت و مسيحيّت است، هر د‌و نوع د‌عوت وجود‌ د‌ارد‌: 
د‌عوت عمومى مسلمين به اطاعت از احكام تشريعى و د‌عوت خاص مؤمنان به اتبّاع يا پيروى قلبى، يا 
حُبّى، از پيامبر)ص(. اوّلى مبتنى بر اطاعت است و د‌ومى بر اتبّاع.12 به عبارت دي‌گر، د‌ر د‌عوت اوّل، پيامبر 
همگان را به اسلام و اجراى احكام اسلامى د‌عوت مك‏ىند‌، و د‌ر د‌عوت د‌وم كه خصوصى است، سخن 
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اطاعت و اتبّاع

از ايمان قلبى م‏ىگويد‌. همان‏طور كه د‌ر آيه شريفه قالت الاعراب آمنّا قل لم تُؤمنوا و لكن قولوا اسَْلمنا 
و لمّا يَد‌خُل الايمان فى قلوبكم )حجرات/ 14( آمد‌ه، همه مسلمانان مؤمن نيستند‌ چون ايمان امرى 
قلبى و اسلام امرى مربوط به ظاهر است. د‌ر آياتى مثل»و مَنْ يُطِعَ الّل‏َ و رسولهَ يُد‌خِْله جناتٍ تَجرى مِن 
تَحتها الانهار« )فتح/ 17( خد‌اوند‌ همه مسلمين را به طاعت خود‌ و رسولش د‌عوت م‏ىخواند‌ و پاد‌اش اين 
اطاعت ورود‌ به بهشت ذكر شد‌ه است. ولى د‌ر آيه »قل انِْ كُنتم تُحبّون الّل‏ فاتبّعونى يحببكُم الّل‏« )آل 
عمران/ 31(، خد‌اوند‌ خطاب به پيامبر م‏ىفرمايد‌: به آنها بگو اگر خد‌ا را د‌وست د‌اريد‌، از من )پيامبر( پيروى 
كنيد‌ تا خد‌ا شما را د‌وست بد‌ارد‌. چنانكه م‏ىبينيم بناى اين اتبّاع يا متابعت )پيروى( پيامبر، و به اصطلاح 
د‌اعيه فعل، محبّت خد‌ا است و پاد‌اش آن نيز اين است كه خد‌ا پيروك‏ىنند‌ه را د‌وست خواهد‌ د‌اشت. به 
بيانى دي‌گر م‏ىتوان گفت »اطاعت« مأخوذ از شأن رسالت نبى و »اتبّاع« مأخوذ از شأن ولايت اوست. و 
بنا بر اصطلاحات عارفان، اطاعت مربوط به »شريعت« است و »اتبّاع« مربوط به طريقت و جمع ميان 

اين د‌و، سالك را به حقيقت م‏ىرساند‌. اوّلى مربوط به عموم مسلمانان و د‌ومى مربوط به خواص است.
      اتبّاع اساس د‌عوت خاص ولوى است. د‌عوتى كه به بصيرت است و لذا معرفت م‏ىآورد‌ كه د‌ر سوره 
يوسف )آيه/ 108( م‏ىفرمايد‌: قل هذه سبيلى ادَ‌عوا ال‏ىالّل‏ على بصيرة انا و مَن اتبّعنى، بگو: اين راه من 

است. من و پيروانم همگان را با همين بصيرت به سوى خد‌ا م‏ىخوانيم.
     مـطابق اين آيات، اتبّاع مبتنى بر محبّت و بصيرت و به عبارت دي‌گر معرفت است. د‌رحالى كه 
د‌ر د‌عوت عام، ملاك مسلمان بود‌ن تسليم و اطاعت ظاهرى است و چه‏بسا كسانى به قوّه قاهره يا 
فايد‌ه‏برد‌ن از مسلمان ‏شد‌ن، و لذا بد‌ون علم و آگاهى و عارى از محبّت و شايد‌ اكراه، د‌ر آن زمان اظهار 
اسلام كرد‌ند‌. د‌ر روايات مروى از امامان نيز، اين نكته به صراحت تذكّر د‌اد‌ه شد‌ه است.13 اين است كه 
از ميان مسلمانان فقط پيروان خاص، يعنى مؤمنان، بود‌ند‌ كه اين د‌عوت پيامبر، يعنى د‌عوت به محبّت 
و بصيرت، را متوجّه شد‌ه و اجابت كرد‌ند‌. سركرد‌ه آنها حضرت على بود‌ كه فرمود‌: و لقد‌ كنتُ أتِّبعُهُ اتِبّاع 

الفَصيل اثَرَ امُّه، من مثل بچّه شترى كه د‌نبال ماد‌رش م‏ىرود‌، د‌نبال او )پيامبر( م‏ىرفتم.14 
      تفاوت د‌و واژه اتبّاع و اطاعت د‌ر قرآن مجيد‌ د‌ر چند‌ آيه معلوم است.15 د‌ر سوره طه )آيه /90( هارون 
به قوم خود‌ م‏ىگويد‌: »فَاتبّعونى و اطيعُوا امرى، از من پيروى كنيد‌ و از امر من اطاعت كنيد‌. به د‌نبال 
همين آيه، وقتى موسى از كوه بازگشت، خطاب به هارون گفت: ما مَنَعُك إذ رَأيتهم ضَلوّا ألّا تَتّبعَِن 
أفَعصيتَ امرى )آيات 93 ـ 92(، چون دي‌دى‌ كه گمراه شد‌ه‏اند‌، چه چيزى تو را از اتبّاع من بازد‌اشت؟ آيا 
از د‌ستور من سرپيچى كردى‌؟ د‌ر آيه بعدى‌ د‌نباله همان آيه »قُل انِْ كُنتُم تحبّون الّل‏ فاتبّعونى...« )آيه 
31( نيز م‏ىفرمايد‌: »قُلْ أطيعوا الّل‏ والرّسول...« )آيه 32(. آيه اوّل حاىك از د‌عوتى مشروط به محبّت 
است و د‌ومى حاىك از د‌عوتى د‌ستورى. چرا كه حبّ خد‌ا و رسولش امرى تحكّمى و د‌ستورى نيست ولى 
اطاعت از احكام تشريعى، به د‌ستور و حتّى به قهر است. همان‏طور كه د‌ر آيه لا اكراه ف‏ىالد‌ّين، قبول 

دي‌ن را به اختيار اشخاص گذاشته است ولى اطاعت از احكام را نگذاشته است.
      از آيه »أستجيبوا لِّ و للِرسول اذا دَ‌عاكُم لمِا يُحكُييم« )انفال/ 24( چنين استنباط م‏ىشود‌ كه اراد‌ت 
معنوى، حاصل اجابت د‌عوت خد‌ا و رسول به آن چيزى است كه موجب زند‌ه‏شد‌ن و زند‌ه‏ماند‌ن انسان 
م‏ىشود‌. و از منظر عرفانى فقط عشق است كه چنين مك‏ىند‌. اراد‌تْ عشق‏آور و توأم با عشق است. 
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انعكاس عشق به خد‌ا د‌ر آئينه د‌ل سالك، عشق به مراد‌ است كه توشه راه اوست.16 

جــــور مك‏ىــش اى د‌ل از د‌لد‌ار تـــو خــــد‌مت اكـــسير كـــن مس‏وار تـو
كــه چــو روز و شــب جهاننَــد‌ از جهانيكســت د‌لــد‌ار؟ اهــل د‌ل، نكيوبــد‌ان

                                                                                               )مولوی، 1378: 2 / 3475(

      رابطه حبّى اساس اراد‌ت معنوى است و همين اراد‌ت ركن اصلى سلوك است كه مولانا از آن به »سرّ 
اراد‌ت« تعبير مك‏ىند‌ و از قول طعنه‏زنند‌گان بر مثنوى كه م‏ىگويند‌ اصلًا مثنوى قصّه پيامبر و پيروى است.

قصّــه پيغامبــر اســت و پــى رَوىيكن سخن پسـت است، يعنى مثنوى
                                                                                                )مولوی، 1378: 3 /4233(

      ابتد‌ا كلام آنها را تأييد‌ مك‏ىند‌ و م‏ىگويد‌ كه وقتى كتاب الّل‏ هم نازل شد‌، كافران چنين طعنه زد‌ند‌، 
ولى م‏ىافزايد‌ اين قصص انبيا و شرح »پيروى«17 از آنها مثل قرآن مجيد‌ ظاهرى د‌ارد‌ و باطنى. »پيروى« 

نيز ظاهرى د‌ارد‌ و باطنى. باطنش عبارت است از طك‏ىرد‌ن مراتب سلوك تا رسيد‌ن به خد‌ا.

فنـــا تـــا  تبتّـــل  مقامـــات  ــد‌ااز  ــات خـ ــا ملاقـ ــه تـ ــه پايـ پايـ
                                                                                                )مولوی، 1378: 3 /4236(

      مراد‌ اهل تصوّف از اراد‌ت همين متابعت ولى است و د‌ر پى او رفتن.18 اساس تعاليم مشايخ صوفيه 
نيز همين است،19 تا آنجا كه گفته م‏ىشود‌ »ولى« خود‌ راه است. همان‏طور كه از ائمّه از جمله حضرت 
على)ع( نيز نقل شد‌ه كه فرمود‌ه‏اند‌: ما راه )صراط( هستيم. و مولانا گويد‌: »پير را بگزين و عين راه 

د‌ان.«20 
       شايد‌ بتوان گفت كليد‏ى‌ترين مفهوم د‌ر د‌رك كلمات شمس تبريزى كه با آن بسيارى از قفل‏هاى 
مقالات شمس تبريزى گشود‌ه م‏ىشود‌، »متابعت«21 است كه به كرّات و د‌فعات، اهميّت آن تذكّر د‌اد‌ه 
شد‌ه است. شمس تبريزى متابعت را د‌و قسم مك‏ىند‌: متابعت د‌ر صورت و متابعت د‌ر معنى و پس از 
تفكيك معنى و صورت متابعت، به شرح تفاوت شريعت و طريقت و حقيقت كه اساس اين تمايز است 
با استفاد‌ه از تشبيه آن به شمع، م‏ىپرد‌ازد‌.22 او خطاب به بايزيد‌ گويد‌: متابعت از اينك‏ه پيامبر چگونه 
خربزه خُرد‌، صورت متابعت است )شمس تبریزی، 1369: 741( ولى حقيقت و معنى متابعت اين است كه 
»همان نورى و روشناىي كه دي‌د‌ه محمّد‌ نور دي‌د‌ه او شود‌، دي‌د‌ه او دي‌د‌ه او شود‌، و موصوف شود‌ به جمله 
صفات او« )شمس تبریزی، 1369: 739 ـ 738(؛يا اينك‏ه م‏ىگويد‌: »متابعت محمّد‌)ص( آن است كه او 
به معراج رفت، تو هم بروى د‌ر پى او« )شمس تبریزی، 1369: 645( و كمى بعد‌ د‌ر تفاوت ميان طاعت 
و متابعت گويد‌: »چون طالب دي‌ن باشى، هم به زبان نباش؛ به ملازمت طاعت باش. و طالب حق باشى، 

به ملازمت خد‌مت مرد‌ان باش« )همان(. 
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اطاعت و اتبّاع و مثال قرآنى رابطه اراد‌ت: د‌استان موسى و خضر

      شمس ىكي از نشانه‏هاى ند‌انستن معنى قرآن و احادي‌ث را ند‌انستن لطيفه متابعت م‏ىد‌اند‌ و م‏ىگويد‌: 
»شرح متابعت م‏ىگويم، نم‏ىد‌اند‌. با خود‌ م‏ىگويد‌: عجب اين متابعت چه باشد‌؟ متابعت د‌ر پيش او ايستاد‌ه 
است، باز م‏ىافتد‌ پيش او، او متابعت را نم‏ىبيند‌«. حتّى د‌ر تأييد‌ كلامش موسى را شاهد‌ م‏ىآورد‌ كه 
»چون موسى بر خضر رفت، متابعت را ندي‌د‌، محمّد‌ متابعت را شناخت« )شمس تبریزی، 1369: 198(. 

او د‌ر بيان سختى متابعت گويد‌: »اگر متابعت را نشان د‌هم نوميدى‌ آيد‌ بزرگان را نيز. متابعت آن است 
كه از امر ننالد‌، و اگر بنالد‌ ترك متابعت نگويد‌؛ چنانكه فرمود‌ رسول شيّبتنى سورة هود‌« )شمس تبریزی، 

 .)119 :1369

مثال قرآنى رابطه اراد‌ت: د‌استان موسى و خضر
به مسأله اتبّاع يا متابعت، يعنى پيروى از راهنما و رابطه عاشقانه و توأم با بصيرت د‌اشتن با او به عنوان 
اساس دي‌ند‌ارى، د‌ر هيچ جاى قرآن مثل د‌استان موسى و خضر )كهف/ 82 ـ 59(تصريح نشد‌ه است. اين 
د‌استان د‌رواقع سرمشق و مستند‌ قرآنى نويسند‌گان رابطه اراد‌ت د‌ر عرفان اسلامى است و هم شمس و 
هم مولانا، د‌ر شرح و وصف متابعت و جوانب متعد‌ّد‌ آن، بسيار به د‌استان موسى و خضر اشاره مك‏ىنند‌.23 

مولانا اصولًا خود‌ را همچو موسى و شمس را همچو خضر م‏ىد‌انسته است.24 
      د‌ر آن د‌استان، موسى پس از ملاقات با خضر، از او چنين د‌رخواست مك‏ىند‌: هَلْ أتبّعُك على أنْ 
تُعلِّمنى ممّا عُلمّتَ رُشد‌ا، آيا اجازه م‏ىد‌هى من پيروى )اتبّاع( تو بكنم كه از آنچه خد‌ا به تو تعليم راه رشد‌ 
د‌اد‌ه، به من هم تعليم د‌هى؟ خضر د‌ر جواب موسى به او م‏ىگويد‌ كه تو نم‏ىتوانى با من صبر كنى و پس 
از آن كه موسى م‏ىگويد‌ به خواست خد‌ا مرا صابر خواهى دي‌د‌، خضر، وظيفه ارشاد‌ موسى را م‏ىپذيرد‌ 
و م‏ىگويد‌: فَإن اتَّبعَنى فلا تَسْئَلنَى عن ش‏ىءٍ... اگر بخواهى پيروى من كنى، از من د‌رباره ]علتّ[ هيچ 
چيز سؤال نكن. د‌ر اد‌امه د‌استان، د‌ر سه واقعه‏اى كه رخ م‏ىد‌هد‌ و موسى اعتراض مك‏ىند‌، خضر اين 

اعتراض‏ها را شرط اصلى متابعت كه صبر بود‌ نم‏ىد‌اند‌ و موسى را شماتت مك‏ىند‌.
     د‌ر سراسر اين د‌استان اشاراتى د‌ر آيات قرآن است كه نشان د‌اد‌ه م‏ىشود‌ چگونه خضر م‏ىخواهد‌ به 
موسى تعليم د‌هد‌ كه بايد‌ تسليم او باشد‌ و اراد‌ه‏اش د‌ر اراد‌ه خضر فانى شود‌ تا مريد‌ واقعى حقّ گرد‌د‌. 
اين است كه خضر د‌ر انتهاى راه كه م‏ىخواهد‌ به موسى آموزش د‌هد‌ كه منظورش از آن كارها چه 
بود‌ه، واژه »اراد‌ت« را به سه صيغه مختلف بهك‏ار م‏ىبرد‌: نخست د‌ر مورد‌ خراب كرد‌ن كشتى است كه 
م‏ىگويد‌: فَأرد‌ْتُ انَْ أعيبَها )اراد‌ه كرد‌م كه آن را معيوب كنم(. سپس د‌ر مورد‌ كشتن پسربچه گويد‌: فَارَد‌نا 
أنْ يُبْدِ‌لهَُما رَبُّهُما خيرا منه )ما اراد‌ه كردي‌م كه پرورد‌گارشان به جاى او فرزندى‌ بهتر جانشين كند‌( و 
بالاخره د‌ر مورد‌ تعمير دي‌وار مخروبه م‏ىگويد‌: فَارَاد‌ رَبُّك انَْ يَبْلُغا اشَُد‌َّهما )پرورد‌گارت اراد‌ه كرد‌ كه آنان 

به رشد‌ كامل برسند‌(.
ارد‌تُ  اراد‌ه خود‌ مك‏ىند‌ و به صيغه متكلمّ وحد‌ه م‏ىگويد‌:  اوّل، موسى را متوجّه      خضر د‌ر مرحله 
)خواستم(؛ د‌ر مرحله د‌وم، به صيغه متكلمّ مع الغير سخن از اراد‌ه خود‌ و پرورد‌گارش توام با هم مك‏ىند‌ و 
م‏ىگويد‌: ارََد‌نا )خواستيم(، و بالاخره د‌ر مرحله سوم، كه كمال مراحل سلوك و تعليم به موسى است، به 

صيغه غايب م‏ىگويد‌: اراد‌ ربكّ )پرورد‌گارت خواست(.
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     د‌ر اين مرحله آخر است كه مريد‌ محو كامل مراد‌ م‏ىگرد‌د‌ و فقط مراد‌ را م‏ىبيند‌، همان‏طور كه مولانا 
د‌رباره شمس م‏ىگويد‌: »شمس من خد‌اى من«. و د‌ر كلمات شمس است كه م‏ىپرسد‌: »شيخ چيست؟ 

هستى. مريد‌ چيست؟ نيستى. تا مريد‌ نيست نشود‌ مريد‌ نباشد‌« )شمس تبریزی، 1369: 739(. 
       شمس بر آن است كه اصولًا مقصود‌ از د‌عوت انبيا و طى طريق متابعت همين است كه فاصله ميان 
عبد‌ و ربّ برد‌اشته شود‌ و او باخبر شود‌ كه يكست. او با استناد‌ به آيه ما خلقُكم و لا بعثُكم الِّا كنفسٍ 
واحد‌ة )لقمان/ 27( و حدي‌ث المؤمنون كنفس واحد‌ة م‏ىگويد‌: »د‌عوت انبيا همين است كه‏اى بيگانه به 
صورتْ تو جزو منى، از من چرا ب‏ىخبرى؟ بيا اى جزو، از كلّ ب‏ىخبر مباش، باخبر شو، و با من آشنا شو. او 
م‏ىگويد‌: خود‌ را بكُشم و با تو آشنا شوم و د‌رنياميزم«. و م‏ىافزايد‌ كه »د‌رين روش متابعت هرچند‌ پيش 

روند‌، حقيقت بر حقيقت و تجلىّ بر تجلىّ« )شمس تبریزی، 1369: 163 ـ 162(. 
       د‌ر اين مقام است كه م‏ىتوان شور و شوق مولانا را د‌ر غزليات شمس دي‌د‌ و بيان عشق و حيران‏ىاش 
كه او يكست و شمس كد‌ام است و آيا اصولًا ميان آن د‌و فرقى باقى ماند‌ه است. مولانا د‌رباره اين عشق 
كه از آن تعبير به »عشق كهن« مك‏ىند‌، م‏ىگويد‌ فقط وقتى پرد‌ه برد‌اشته شود‌ سرّ قصه خضر و موسى 

را م‏ىتوان فهميد‌؛ آن‏گاه است كه صورت‏هاى اين عشق پيد‌ا م‏ىشود‌.

وآنچــه انــد‌ر فهــم نايــد‌ فهــم كُـــنبشــنو از د‌ل نكته‏هــاى ب‏ىسُــخن
ــند‌ر د‌ل چون ســنگ مرد‌م آتشــى است ــخ و بـُ ــرد‌ه را از بي كــو بســوزد‌ پ
ــد‌نُچــون بـــسوزد‌ پــرد‌ه د‌ريـــابد‌ تمــام ــن ل قصه‏هــاى خضــر و علــم مِ
ــود‌ ــد‌ا ش ــان و د‌ل پي ــيان ج كُهــند‌ر مـ عشــق  از  نونــو  صــورت 

                                                                                                  )مولوی، 1362: غ2010(

       همان‏طور كه اين عشق كهن است، مربىّ هم از جهت معنوى، قدي‌م است و زند‌ه و هيچ‏گاه مُسن 
نم‏ىشود‌؛ از اين‏رو »پير« نيز خواند‌ه شد‌ه است. او مانند‌ خضر سرزند‌ه و سبز است، چون از د‌ولت عشق 
بهره‏مند‌ شد‌ه است25 و كسى كه از د‌ولت عشق زند‌ه شود‌ هرگز نم‏ىميرد‌: »هرگز نميرد‌ آن كه د‌لش 

زند‌ه شد‌ به عشق«.

پيوند‌ معنوى د‌ر اراد‌ت
از منظر اهل طريقت، اراد‌ت حاصل نم‏ىشود‌ مگر به پيوند‌ معنوى. پيوندى‌ كه د‌ر آن د‌ل سالك به د‌ل 
مرشد‌ متّصل م‏ىشود‌. پيوند‌ معنوى با راهنما اساس سلوك عرفانى همه ادي‌ان است و د‌ر مطالعات دي‌نى 
اصطلاحا به آن INITIATION )تشرّف( گويند‌. د‌ر ميان ادي‌ان ابراهيمى، اين امر د‌ر مسيحيّت بسيار بارز 
است و غسل تعميد‌ به نشانه اين اتصّال و رمز آن است. بنابر تعاليم مسيحيّت، همان‏طور كه خود‌ حضرت 
مسيح به واسطه حضرت يحىي تعميد‌ يافت، دي‌گران نيز براى مسيح‏ىشد‌ن بايد‌ غسل تعميد‌ كنند‌ تا به 
مسيح متّصل شوند‌ و فيض روح‏القد‌س شامل حالشان شود‌ و تخم اراد‌ت د‌ر د‌لشان كاشته شود‌. اين است 
كه بايد‌ مسيحى شد‌ و بد‌ون انجام اين غسل، شخص، مسيحى نم‏ىشود و اين خلاف دي‌ن يهود‌ است كه 



The 3th International Scientific Conference of Shams and Mawlana51

پيوند‌ معنوى د‌ر اراد‌ت

به‏سبب يهود‏ى‌بود‌ن والدي‌ن ـ به‏طور خاص ماد‌ر ـ فرزند‌، خود‌ بخود‌، يهودى‌ به د‌نيا م‏ىآيد‌.
     با پيوند‌ به راهنماىي كه به شجره الهى متّصل است، خار جان آد‌مى از آن گلبن تغذيه مك‏ىند‌ و به 

رشد‌ و كمال م‏ىرسد‌ تا ميوه د‌هد‌. د‌ر اين‏باره مولانا گويد‌:

تــــو علــ‏ىوار ايــن د‌ر خيبــر بـِــكَنيـــــا تیر بـــرگير و مـــــرد‌انه بزن
وصــل كــــن بــــا نــار نــــور يــار رايــا بــه گلبــن وصــل كــن اين خــار را
ــو راتـــــا كـــــه نـــور او كُشــد‌ نار تو را ــار ت ــد‌ خ ــن كن ــل او گُلش وص

                                                                                         )مولوی، 1378: 3 /49 ـ 1247(

      اين پيوند‌ د‌ر قرآن و عرف اسلامى »بيعت« ناميد‌ه شد‌ه است.26 بيعت از ريشه »بيع« به معناى خريد‌ 
و فروش است كه د‌ر آن انسان جان و مالش را به محبوب م‏ىفروشد‌ و د‌ر ازائش به بهشت م‏ىرسد‌. امّا 
بهشت مراتب و د‌رجات د‌ارد‌ و بالاترين مرتبه‏اش »جنّة اللقاء« يا بهشت وصال به د‌وست است: إن الّل‏َ 
اشترى مِن المؤمنين أنفسَهم و اموالهم بأنَّ لهَُم الجنّة... فَاسْتَبشروا ببَِيعكم الذّى بايَعتُم به ذلك هو الفوز 

العظيم )توبه/ 111(.
     د‌ر قرآن مجيد‌ بيعت با رسول به منزل بيعت با خد‌ا و بلكه عين بيعت با خد‌ا توصيف شد‌ه است: انِّ 
الذّين يُبايعونك انمّا يُبايعون الّل‏ يُد‌الّل‏ فوق ايدي‌هم )فتح/ 10(. د‌رباره اين بيعت است كه بنابر آيه شريفه 
م‏ىفرمايد‌، رضوان الهى را د‌ر پى د‌ارد‌: لقد‌ رَضِى الّل‏ عن المؤمنين اذ يبايعونكََ تحت الشجره )فتح/ 18(.
      د‌رواقع بيعت، تولىّ است يعنى قبول ولايت راهنما و به لحاظ فقهى نوعى عقد‌ است نه ايقاع. البتّه 
مقصود‌ از عقد‌ معناى اعمّ آن است نه عقد‌ مصطلح نظير اجاره و صلح )جواد‌ی آملی، 1390: 105(. د‌ر 
احادي‌ث مروى از امامان اين عقد‌، »عقد‌ فى القلب« گفته شد‌ه است.27 بيعت، عهدى‌ است كه مريد‌ با 
خد‌ا به واسطه راهنماى الهى )مُراد‌( م‏ىبند‌د‌ و وفاى به عهد‌ مك‏ىند‌: اوفوا بعَِهدى‌ اوفِ بعِهدكُ‌م )بقره/ 
40( و بدي‌ن وسيله اتصّال قلبى ميان آنها پيد‌ا م‏ىشود‌ كه ابراهيم نبى نيز گفت: فَمَن تَبعَِنى فَانهّ مِنّى 
)ابراهيم/ 36(. با بيعت است كه تخم اراد‌ت د‌ر د‌ل سالك يا مريد‌ كاشته م‏ىشود‌ و به متابعت او د‌رم‏ىآيد‌ 

همچنانك‏ه د‌ر مورد‌ متابعت موسى از خضر دي‌دي‌م.

تــا امانــت ز نهانــى بــه نهانــى نرســد‌مريم د‌ل نشــود‌ حامل ز انفاس مسيح
                                                                                                  )مولوی، 1362: غ 796(

     هرچه اين متابعت بيشتر شود‌، عشق و بصيرت شدي‌د‌تر م‏ىشود‌. مثال اعلاى اين امر د‌ر تاريخ تصوّف 
اراد‌ت مولانا به شمس است. امّا چون موضوع اراد‌ت از لطايف عميق معنوى است، قابل فهم عموم 
دي‌ند‌اران نيست و بنابراين مورد‌ بد‌فهم‏ىها يا اصولًا نفهم‏ىهاى فراوان واقع شد‌ه است. د‌ر اينجا به ذكر 
برخى نكات كه مخلّ د‌رك صحيح آموزه اراد‌ت يا نفى و انكار آن، خصوصا د‌ر زمانه ما، شد‌ه، م‏ىپرد‌ازيم:
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تفاوت اراد‌ت و تقليد‌
اراد‌ت با آنچه د‌ر فقه شيعه به آن »تقليد‌« م‏ىگويند‌ تفاوت د‌ارد‌. اكنون خلط ميان اين د‌و موجب پيد‌اشد‌ن 
انتقاد‌ات و شبهاتى شد‌ه كه حد‌ود‌ آن از فقه گذشته و وارد‌ د‌ر عرصه اجتماع و سياست نيز شد‌ه است.28 
د‌ر تقليد‌ رابطه بين مقلِّد‌ و مقلَّد‌ )مرجع تقليد‌( رابطه شخصِ غيرمتخصّص به احكام شرعى به شخص 
متخصّص و خبره د‌ر آن است؛ د‌رست همان‏طور كه د‌ر مسائل حقوقى به حقوق‏د‌ان مراجعه م‏ىشود‌. 
منتهى اين‏جا موضوع رجوع، حقوق اسلامى است. از اينرو نه مقلدّ‌ و نه مرجع تقليد‌ هيچك‏د‌ام د‌ر امر تقليد‌ 
مد‌ّعى يا به د‌نبال وجود‌ چنين ارتباط معنوى و اصولًا سلوك عرفانى نيستند‌. د‌ر نتيجه حاجتى نيست كه 

راهنماى معنوى فقه يا دي‌گر علوم ظاهرى دي‌نى را بد‌اند‌.
      مهم‏تر آن كه موضوع تقليد‌ احكام فرعى دي‌ن است نه اصول عقايد‌؛ چرا كه د‌ر سلوك معنوى، سالك 
د‌ر ذيل تربيت مرشد‌ بايد‌ مراتب يقين را از مرتبه علم‏اليقين به حق‏ّاليقين طى كند‌ و به عبارت دي‌گر از 
مرتبه »تقليد‌« به مرتبه »تحقيق« به معناى د‌قيق عرفانى آن منتهى شود‌.29 به همين د‌ليل عارفان از 
حيث تربيت معنوى د‌رباره مذهب فقهى خويش غالبا سكوت كرد‌ه و اصرارى به اطاعت مريد‌ان از مذاهب 
فقهى خاصّى ند‌اشته‏اند‌؛30 چون احكام فقهى را جزو امور فرعيه دي‌ن و خارج از حيطه امر خويش م‏ىد‌انند‌. 
اين است كه خود‌ مولانا هم د‌قيقا معلوم نيست كه چه مذهب فقهى د‌اشته است. اگرچه غالبا او را پيرو 
مذهب حنفى ذكر كرد‌ه‏اند‌، ولى آنچه مرحوم فروزانفر د‌رباره عطّار م‏ىگويد‌ د‌ر مورد‌ مولانا نيز صاد‌ق 
است كه گاه بنابراين مذهب و گاه مذهب دي‌گر و گاه نيز خود‌ به استقلال اجتهاد‌ فقهى مك‏ىرد‌ه است.31 
      تفاوت دي‌گر آن كه، بنابر تعاليم عرفانى، د‌ر رابطه اراد‌ت ميان مريد‌ و مراد‌ پيوندى‌ معنوى و رابطه‏اى 
قلبى برقرار م‏ىشود‌ ولى ميان مقلدّ‌ و مرجع تقليد‌ چنين اعتقادى‌ نيست. چون مبناىي ند‌ارد‌ حتّى اگر اد‌ّعا 

شود‌.
     نكته دي‌گر اين كه چون د‌ر »اراد‌ت« مريد‌ مك‏ىوشد‌ از مرتبه تقليد‌ به تحقيق، يعنى تحقّق يا تفقّه 
حقايق اصولى دي‌ن مثل توحيد‌ د‌ر جانش، برسد‌، او هيچ‏گاه نم‏ىتواند‌ ريسمان اراد‌تش را قطع كند‌ و تا 
د‌م مرگ نيازمند‌ آن م‏ىباشد‌ ولى د‌ر امر تقليد‌، چون برحسب مورد‌ يا نياز، شخص به مرجع فقهى رجوع 
مك‏ىند‌، اين رجوع چه‏بسا بسيار اندك‌ باشد‌ يا اصولًا هيچ‏گاه محتاج نشود‌. اين نكته را ابونصر سرّاج چنين 

متذكّر م‏ىشود‌: 

تفقّه د‌ر احكام اين احوال، و معانى اين مقامات معنوى كه ذكرش گذشت، كم‏فايد‌ه‏تر از 
تفقّه د‌ر احكام طلاق و عتاق و ظِهار و قصاص و قسامه و حد‌ود‌ نيست؛ زيرا چه‏بسا د‌ر همه 
عمر حاد‌ثه‏اى پيش نيايد‌ كه نيازمند‌ د‌انستن چنين احكام شود‌ و اگر چنين حاد‌ثه‏اى پيش 
آمد‌ كسى كه آن را پرسد‌، د‌رباره‏اش از فقيهى تقليد‌ كند‌ و حكم فقيهى را بگيرد‌ كه د‌ر آن 
صورت واجب از او ساقط شود‌، تا چيز دي‌گر رخ د‌هد‌؛ حال آنكه اين حالات و مقامات و 
مجاهد‌ات كه صوفيان تفقّه د‌ر آنها مك‏ىنند‌ و از حقايقشان سخن گويند‌، همواره نياز مؤمنان 
است و شناخت آنها بر ايشان واجب است و زمان مخصوصى ند‌ارد‌، بلكه بايد‌ هميشه به آنها 

علم كافى د‌اشت )فروزانفر، بی‌تا: 61 ـ 57(.  
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نفى آموزه اراد‌ت د‌ر عالم مد‌رن
كسانى كه منكر وجوب تربيت معنوى و لذا وجود‌ رابطه عاشقانه انسان با مبد‌أ الهى هستند‌ ـ اعمّ از 
دي‌ند‌ارانى مثل متكلمّان يا غيردي‌ند‌اران ـ عمد‌تا همان‌ها هستند‌ كه تعريفشان از انسان، موجودى‌ جسمانى 
است فاقد‌ روحى مجرّد‌ و غيرماد‌ّى. به نزد‌ متكلمّان نفس يا روح صرفا مانند‌ كي امر عَرضى قائم به ماد‌ه 
جسمانى بد‌ن است، د‌رست مانند‌ سريان آب د‌ر گُل يا آتش د‌ر ذغال. لذا آنها معتقد‌ند‌ كه انسان مانند‌ 
ساير موجود‌ات بعد‌ از مرگ و فناى بد‌ن، معد‌وم م‏ىشود‌ تا د‌وباره د‌ر روز قيامت احيا شود‌ و د‌رنتيجه معاد‌ 
فقط جسمانى است. از نظرگاه اينان رابطه انسان با خد‌ا نيز رابطه‏اى صرفا تكليفى است يعنى رابطه مكلَّف 
)تكليف‏پذير( و مكلِّف )تكليف‏گذار( يا شارع است و اصولًا به نزد‌شان مسائلى از قبيل لقاء الّل‏، وصال يا 
عشق به مبد‌أ منتفى است و معناىي ند‌ارد‌. ولى عارفانى مثل مولانا روح انسان را حقيقتى م‏ىد‌انند‌ كه 
مبد‌أ و معاد‌ش حضرت د‌وست است. برمبناى اين تعريف اساس دي‌ن، راه است، راهى به سوى مبد‌أ و هر 
راهى راهبرى م‏ىخواهد‌ كه د‌ر آن روح آد‌مى بايد‌ تزيكه و تربيت شود‌ تا به شايستگى مقام وصال د‌وست 
رسد‌. اينجاست كه اساسا عشق معنى مي‏ىابد‌. م‏ىتوان گفت مثنوى مولوى شرح سلوك و طى مقاماتى 

است كه مرغ روح تا رسيد‌ن به مبد‌أش مك‏ىند‌. اشعارى از قبيل:

بد‌نممرغ باغ ملكوتم نـ‏ىام از عالم خاك از  ساخته‏اند‌  قفسى  روزى  چند‌ 
بــه اميد‌ سر كويش پر و بالـى بزنمخرّم آن روز كه پرواز كنم تا بر د‌وست

      نظر مولانا را راجع به حقيقت انسانى نشان م‏ىد‌هد‌. اگر هم اين اشعار، چنانكه برخى م‏ىگويند‌، از 
مولانا نباشد‌ اين عقيد‌ه و نظرى است كه د‌ر سنّت عرفانى اسلامى كاملًا مورد‌قبول است.

     امّـا انكار و عد‌م قبول آموزه اراد‌ت د‌ر زمانه ما، به د‌ليل مقبوليت يافتن آراىي دي‌گر نيز هست كه 
از لوازم تفكّر مد‌رن است؛ از همه مهم‏تر غلبه خود‌بنياد‌اندي‌شى )subjectivism( يا خود‌محورى انسان 
د‌ر هستى است كه از اركان اصلى تفكّر مد‌رن است و متابعت و اراد‌ت و تربيت معنوى را به هيچ روى 
برنم‏ىتابد‌؛ چون خود‌ و رأى و فهم خود‌ را ملاك حقيقت م‏ىد‌اند‌. حال آن كه از نگاه عرفانى به بيان 

حافظ: 

كفر است د‌ر اين مذهب خود‌بينى و خود‌رأىيفكر خود‌ و راى خود‌ د‌ر عالم رندى‌ نيست

      اين رأى منجربه اعتقاد‌ به تساوى ذاتى انسان‏ها از نظر عقل و د‌اناىي و د‌رنتيجه نفى سلسله مراتب 
انسان‏ها شد‌ه است؛ و از اينرو متابعت ناقص )مريد‌( را از كامل )مرشد‌( خلاف اين اندي‌شه م‏ىد‌اند‌ و آن را 
برنم‏ىتابد‌. نفى سلسله مراتب اصولًا از عوارض تفكّر مد‌رن است كه هيچ‏گونه اختلاف و تفاوت يكفى را 
چه د‌ر مراتب وجود‌ و نظام آفرينش و چه د‌ر مراتب متفاوت عقل انسانى برنم‏ىتابد‌. د‌ر اين‏باره د‌ر مثنوى 
مولوى عنوانى است به اين شرح كه »عقول خلق متفاوت است د‌ر اصل فطرت«.32 اين قول را مولانا 
بر ضد‌ معتزله م‏ىآورد‌ كه معتقد‌ند‌ عقول د‌ر آد‌ميان به تساوى است. اين رأى معتزله شبيه به آن چيزى 
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است كه دك‌ارت، به عنوان مؤسّس فلسفه مد‌رن، گفته بود‌ كه هيچ چيز د‌ر ميان آد‌ميان به اند‌ازه عقل 
به تساوى تقسيم نشد‌ه است.

       همين قول اخير است كه م‏ىتوان آن را جزو مبانى و اركان اومانيسم دي‌د‌. نكته‏اى كه بايد‌ د‌ر اينجا 
به آن توجّه شود‌ اين است كه عد‌م قبول تساوى عقل و د‌اناىي آد‌ميان به نزد‌ عارفان بد‌ان معنى نيست 
كه اشخاص به لحاظ حقوقى مساوى نيستند‌. عد‌م تفاوت انسان‏ها از حيث حقوق بشر ربطى به تفاوت 
مراتب فهم و د‌اناىي ايمانى ند‌ارد‌. پيامبر)ص( نيز از حيث حقوقى فرقى ميان مسلمين نم‏ىگذارد‌ ولى به 
لحاظ بصيرت و د‌اناىي حتّى سلمان و ابوذر را كه به جهت ايمانى و د‌وستى بسيار به هم نزدكي‌ بود‌ند‌، 
تفكيك مك‏ىرد‌ و با هركي به‏گونه‏اى دي‌گر سخن م‏ىگفت و رفتار مك‏ىرد‌. اين است كه م‏ىفرمود‌: لو 

علم ابوذر ما فى قلب سلمان لكفّره.
      از اندي‌شه‏هاى دي‌گرى كه مانع راه فهم رابطه اراد‌ت د‌ر اندي‌شه مد‌رن است، اندي‌شه استيلا و تصرّف 
است كه از لوازم »غير« و »بيگانه« د‌انستن »دي‌گرى« ـ اعمّ از آد‌م و عالم ـ است. د‌ر زمانى كه اندي‌شه 
قهر و غلبه و سلطه‏جوىي بر عالم و آد‌م و جنگ و ستيز، حتّى به نام دي‌ن، قد‌ر و قيمتى عمومى يافته، 
مفهوم اراد‌ت كه لازمه‏اش عشق و همد‌لى و هم‏راهى با دي‌گرى و نفى »غير« د‌انستن او و د‌رنتيجه 

سكون و سلام است، جايگاهى ند‌ارد‌.

نتيجه‌گیری
رابطه مولانا با شمس كي رابطه عجيب و خلاف عاد‌ت د‌ر منظومه تعاليم عرفانى د‌ر اسلام نيست. اين 
رابطه مبتنى بر نوعى دي‌ند‌ارى است. اراد‌ت اساس دي‌ند‌ارى عرفانى است. اراد‌ت مفهومى است عرفانى كه 
د‌ر واقع مأخوذ از آن چيزى است كه د‌ر قرآن مجيد‌ واژه »اتبّاع« يا »متابعت« د‌ر قياس با »اطاعت« مفيد‌ 
آن است. كسانى دي‌ند‌ارى را صرفا اطاعت از احكام ظاهرى دي‌ن و به اصطلاح »تشرّع« م‏ىد‌انند‌ و كسانى 
هم آن را اتصّال و متابعت حبّى از ولى. همان‏طور كه د‌ر آيه قرآن آمد‌ه است، اراد‌ت رابطه‏اى عاشقانه و 
د‌وجانبه است ميان مريد‌ و مراد‌ كه براى كسى كه اهل آن نيست، قابل فهم نيست؛ لذا نااهلان يا آن را 
اصولًا ناد‌رست م‏ىد‌انند‌ و انكارش مك‏ىنند‌ يا تفسيرهاى عجيب و غريب كرد‌ه و يا خلط با متشابهاتش 
مك‏ىنند‌. عجب آن كه برخى دي‌ند‌اران، و طرفه آن كه برخى د‌وستد‌اران عرفان، آن را نفى مك‏ىنند‌ حال 

آن كه اراد‌ت برخاسته از باطن تعاليم دي‌نى و بلكه دي‌ند‌ارى د‌ر عمق و معناى آن است.
     اراد‌ت سالك راه به راهنما و به اصطلاح »ربّ مضاف« كه حاىك از ايمان و اشتياق به »ربّ مطلق« 
است از اركان سلوك است كه ظهور عاشقانه آن شد‌ّت و ضعف د‌ارد‌ و د‌ر مورد‌ اراد‌ت مولانا به شمس و 
عشق هركي به دي‌گرى د‌رنهايت شد‌ّت است. امّا سرّ اراد‌ت تا اهل اراد‌ت نشد‌ معلوم نم‏ىشود‌. همان‏طور 

كه مولانا د‌ر همان ابتد‌اى مثنوى م‏ىنالد‌ و م‏ىگويد‌:

ــت ــن د‌ور نيس ــه م ــن از نال ــرّ م لكي چشــم و گوش را آن نور نيســتس

      و تا وقتى سرّ »اراد‌ت« فهميد‌ه نشود‌، اين رابطه معلوم نم‏ىشود‌ و همچون »مسأله«اى كه د‌ر توجيه 
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نتيجه‌گیری و پی‌نوشت

آن تفاسير و تصوّرات مختلف م‏ىشود‌، د‌رم‏ىآيد‌. اين است كه مولانا گويد‌:

كه سـوى خضرى شود‌ موسى روان33آه سـرّى هسـت اينجـا بـس نهـان

پی‌نوشت
* مثنوى، د‌فتر سوم، تصحيح توفيق سبحانى، نشر روزنه، تهران، 1378، بيت 1960. د‌ر سراسر اين مقاله 

به اين چاپ مثنوى ارجاع د‌اد‌ه م‏ىشود‌.
1. سرّ با مسأله تفاوت د‌ارد‌. مسأله، مثل مسائل رياضى، قابل حلّ است، اگرچه پاسخ و حلّ آن هنوز به 
د‌ست نيامد‌ه باشد‌. ولى سرّ را به اقتضاى ماهيّتش نم‏ىتوان حلّ كرد‌ چون از مرتبه فهم و عقل جزىي 
بالاتر است و صرفا بايد‌ آن را چشيد‌ و د‌ر افسون آن، به تعبير سهراب سپهرى، غوطه‏ور شد‌. تفاوت اين 
د‌و را فيلسوف معاصر فرانسوى گابريل مارسل د‌ر زمانه سرّ ستيز ما به نىكي روشن كرد‌ه است. د‌ر اين 
نوشته، اراد‌ت به عنوان كي مسأله طرح و بررسى شد‌ه است وگرنه حقيقت آن سرّى است از اسرار وجود‌.

2. اين نظر بيشتر روشنفكران دي‌نى ما است كه بد‌ون توجّه به ماهيّت امر اراد‌ت و صرفا با گمان بد‌ برُد‌ن 
به برخى آثار آن، اراد‌ت را تقبيح مك‏ىنند‌. براى نمونه م‏ىتوان به بيان دك‌تر عبد‌الكريم سروش رجوع كرد‌ 
كه، با كمال تعجّب، ىكي از عوامل اصلى كم‏رشدى‌ د‌ر جوامع اسلامى را تصوّف و رابطه مريد‌ ـ مرادى‌ 
م‏ىد‌اند‌ و م‏ىگويد‌: »ىكي دي‌گر از آفات تصوّف همين مريد‌ و مراد‌بازى بود‌ كه الآن هم ميان ما جارى 
است.« ) فربه‏تر از ايد‌ئولوژى، مؤسّسه صراط، تهران، 1372، ص 310.( حال آنك‏ه اگر توجّه عميق‏تر به 
اين مسأله م‏ىشد‌، م‏ىدي‌دي‌م كه اين رابطه جوهره ايمان از منظر عرفان و اصل آن است و بازى نيست. 

اين ردّ‌ و انكار مشابه آن است كه كسى رابطه عاشقانه عاشق و معشوق را كي بازى بد‌اند‌.
3. د‌ر اين‏باره مقالاتى با عناوينى از قبيل »هم‏جنس‏جوىي و معنويّت: رومى و صوفيان« به زبان انگليسى 
چاپ شد‌ه است. ر.ك: لوئيس، فرانكلين، مولانا: دي‌روز تا امروز، شرق تا غرب، ترجمه حسن لاهوتى، 

ص 5.
4. اين قول ناد‌ر را آيت‏الّل‏ محسن اراىك سال‏ها قبل د‌ر ضمن د‌و مقاله عنوان كرد‌ه است يكهان فرهنگى، 
شماره‏هاى 193 ـ 192، مهر و آبان 1381. اخيرا بخش‏هاىي از اين مقالات همراه با كي نقد‌ تند‌ جد‌لى 

د‌ر نشريه ضد‌ عرفانى و ضد‌ فلسفى سمات )سال سوم، شماره هفتم، بهار و تابستان 1391( چاپ شد‌.
5. د‌ر بيشتر كتاب‏هاى صوفيه اين موضوع به اجمال و تفصيل آمد‌ه است. به عنوان مثال م‏ىتوان از كتاب 
مرصاد‌ العباد‌ نجم‏الد‌ّين رازى معروف به د‌ايه، خصوصا فصل‏هاى نهم تا يازد‌هم، آن اشاره كرد‌. وى د‌ر 
تعظيم و تكريم اراد‌ت چنين گويد‌: »بد‌انك اراد‌ت د‌ولتى بزرگ است و تخم جمله سعاد‌ت‏ها است و اراد‌ت 
نه از صفات انسانيّت است بلكه پرتو انوار صفت مريدى‌ حقّ است... و تا حق‏تعالى بدي‌ن صفت بر روح 
بند‌ه تجلىّ نكند‌، عكس نور اراد‌ت د‌ر د‌ل بند‌ه پدي‌د‌ نيايد‌، مريد‌ نشود‌« مرصاد‌ العباد‌، تصحيح محمّد‌امين 

رياحى، انتشارات علمى و فرهنگى، چ 9، تهران، 1380، ص 250.
6. تفصيل بيشتر تفاوت ماهوى اين د‌و نوع دي‌ند‌ارى، د‌ر اين كتاب نگارند‌ه آمد‌ه است: حكمت مسيحى، 
مطالعه‏اى تطبيقى با حكمت اسلامى مؤسّسه پژوهشى حكمت و فلسفه ايران، 1395، ص 181 ـ 151.
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مسأله اراد‌ت مولانا به شمس تبريزى

7. كتاب مقد‌ّس، عهد‌ جدي‌د‌، انجيل يوحنّا، باب 14، 6، ترجمه قدي‌م فارسى با حروفچينى جدي‌د‌، چ 2، 
1999، ص 1240؛ »من راه و راستى و حيات هستم؛ هيچك‏س نزد‌ پد‌ر جز به وسيله من نم‏ىآيد‌«.

8. از اين حيث نسبت ميان دي‌ن بود‌ا و دي‌ن هند‌و مثل نسبت ميان دي‌ن مسيح و دي‌ن يهود‌ است. دي‌ن بود‌ا 
و دي‌ن مسيح هر د‌و شخص محورند‌ و مخصوص خواص. اشخاصى كه تجلىّ الوهيّت هستند‌، چنانك‏ه 
هر د‌و دي‌ن به نام شخص اوّلشان ـ بود‌ا و عيسى مسيح ـ مشهور شد‌ه است. و اين برخلاف دي‌ن يهود‌ 
است كه قوم محور است و لذا احكام دي‌نى آن عمد‌تا قومى و عمومى است نه شخصى. د‌ر خود‌ اسلام نيز 
نسبت ميان مذاهب شيعه و سنّى چنين است. شيعه د‌ر اصل مذهبى »ولى محور« و مخصوص خواص 
است امّا مذهب اهل تسنّن »شريعت محور« و عمومى است. چنين است كه اصول تعاليم تشيّع و تصوّف 

ىكي است چون د‌ر تصوّف نيز نوع دي‌ند‌ارى ولوى است.
9. كتاب مقد‌ّس، عهد‌ جدي‌د‌، انجيل يوحنّا، باب 15، 12 ـ 1، ص 1241.

10. كتاب مشهور اقتد‌ا به مسيح كه از كتاب‏هاى مشهور عرفانى د‌ر قرون وسطى است براساس همين 
موضوع نوشته شد‌ه است. نويسند‌ه اين كتاب به قطع و يقين معلوم نيست ولى نگارش آن را به توماس 

اكِمپيس Thomas A Kempis (1380-1471( نسبت م‏ىد‌هند‌.
11. كتاب مقد‌ّس، عهد‌ جدي‌د‌، انجيل متّى، باب 22، 35-40، ص 1120.

12. به بيان خواجه نصير طوسى: »گروهى را نظر بر فرمان باشد‌ و گروهى را نظر بر فرماند‌ه. پس بدي‌ن 
امتياز اهل نفاق از اهل ايمان و اهل ظاهر از اهل باطن و اهل شريعت از اهل قيامت و اهل كثرت از اهل 
وحد‌ت جد‌ا باشند‌« رساله سير و سلوك، خواجه نصير طوسى، ويرايش و ترجمه انگليسى سيّد‌ جلال‏الد‌ّين 

حسينى بد‌خشانى، لند‌ن، 1998، ص 19.
13. اين نكته مهم را امامان شيعه د‌ر تفاوتى كه ميان »اسلام« و »ايمان« قائل شد‌ه‏اند‌، خاطرنشان 
كرد‌ه‏اند‌. روايات بسيارى كه د‌ر اين‏باره د‌ر اصول كافى، كتاب ايمان و كفر، خصوصا د‌ر باب‏هاى »أنَّ 
الاسلامَ يُحْقَنُ به الد‌َّم و أنّ الثوابَ على الايمان« آمد‌ه است، شاهد‌ صد‌ق اين مد‌ّعا است. )اصول كافى، 

تصحيح و ترجمه حسين استاد‌ ولى، د‌ارالثقلين، تهران، 1392، ج 4، ص 74 ـ 64.(
14. نهج البلاغه، ترجمه و تصحيح سيّد‌ جعفر شهيدى‌، تهران، انتشارات علمى و فرهنگى، چ 26، 1385، 

خطبه 192، ص 222.
15. واژه تبعيّت و مشتقات آن حد‌ود‌ 174 بار به صورت‏هاى مختلف د‌ر قرآن بهك‏ار رفته است كه فحواى 
همه آنها پيروى و د‌نباله‏روى تابع از متبوع است ولى بنابراين كه متبوع كه باشد‌ و د‌ر چه موضوعى تبعيّت 
شود‌، تبعيّت معناى ممد‌وح يا مذموم د‌ارد‌؛ چنانكه د‌ر آياتى مثل بقره، 168 يا انعام، 143 تبعيّت از گام‏هاى 
شيطان خطوات شيطان يا د‌ر آيات بسيارى مثل روم، 39 يا قصص، 50، تبعيّت از هوى و هوس )اهواء( 

مورد‌ مذمّت و نهى قرار گرفته است.
16. شيخ نجم‏الد‌ّين رازى د‌ر اين‏باره چنين گويد‌: »چون مريد‌ صاد‌ق د‌ر ابتد‌ا بر قضيه والذّين جاهد‌وا فينا 
قد‌م د‌ر راه طلب نهد‌... و متوجّه حضرت عزّت گرد‌د‌، حضرت عزّت بر سنّت لنَهدي‌نّهم سبلنا جمال شيخى 
كامل واصل د‌ر آئينه د‌ل او بر او عرضه كند‌... و چون مريد‌ صاد‌ق، جمال شيخى د‌ر آئينه د‌ل مشاهد‌ه 
كرد‌، د‌ر حال بر جمال او عاشق شود‌ و قرار و آرام از او برخيزد‌. منشأ اين جمله سعاد‌ات اين عاشقى 
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است و تا مريد‌ بر جمال ولايت شيخ عاشق نشود‌، از تصرّف اراد‌ت و اختيار خويش بيرون نتواند‌ آمد‌ و 
د‌ر تصرّف اراد‌ت شيخ نتواند‌ رفت. عبارت از مريد‌ آن است كه مريد‌ِ مراد‌ شيخ بود‌ نه مريد‌ مراد‌ خويش« 

)مرصاد‌ العباد‌، ص 241 ـ 240.(
17. مولانا علاوه بر واژه »پ‏ىروى« از واژه »پس‏روى« نيز د‌ر مقابل كلمه »متابعت« فراوان استفاد‌ه 

كرد‌ه است؛ چنانكه د‌ر عتاب به مُسيلمه كذّاب، او را د‌عوت به متابعت از پيامبر مك‏ىند‌ و م‏ىگويد‌:

جمع حرص  از  مكن  قلاووزى  پس‏روى كن تا د‌ر رود‌ د‌ر پيش جمعاين 
                                                                                                          )مثنوى، 4 /1697(

18. سعدى‌ د‌ر بوستان )تصحيح غلامحسين يوسفى، انتشارات خوارزمى، چ 2، تهران، 1363، ص 35( 
گويد‌:

ـــى مصطفـــىمحـــال اســـت ســـعدى‌ كـــه راه صفـــا ـــر پ ـــوان رفـــت جـــز ب ت

19. هجويرى به همين نكته اشاره و تصريح مك‏ىند‌: »بد‌ان كه قاعد‌ه و اساس طريقت تصوّف و معرفت 
جمله بر ولايت و اثبات آن است« ) كشف المحجوب، تصحيح محمود‌ عابدى‌، تهران، انتشارات سروش، 

چ 1، 1383، ص 317.(
20. مثنوى، 1 /2951:

د‌ان بــر نويــس احــوال پيــر راه د‌ان راه  عيــن  و  بگزيــن  را  پيــر 

براى مثال د‌ر  برد‌ه است.  بهك‏ار  ازاى «متابعت«  به  نيز  را  21. شمس همچو مولانا واژه »پس‏روى« 
مقالات شمس تبريزى، تصحيح و تعليق محمّد‌على موحّد‌، چ 1، تهران، 1369، ص 167.

22. او د‌ر آنجا م‏ىگويد‌: »اگر حقيقت شرع بجوىي، پس شريعت است و طريقت است و حقيقت. شريعت 
چون شمع است. مقصود‌ و معنى شمع آن است كه جاىي روى... ]اگر[ راهى نروى، فايد‌ه كند‌؟ به حقيقت 
ىك رسى بد‌ان؟ پس به حقيقت بايد‌ كه برسى، د‌ر طريقت روى.« مقالات، ص 741. اين تشبيه شمس 
را مولانا نيز د‌ر مثنوى مقد‌ّمه د‌فتر پنجم بدي‌ن شرح آورد‌ه است: »شريعت همچو شمع است، ره م‏ىنمايد‌ 
و ب‏ىآن كه شمع به د‌ست آورى، راه رفته نشود‌ و چون د‌ر ره‏آمدى‌، آن رفتن تو طريقت است، و چون 

رسيدى‌ به مقصود‌، آن حقيقت است«.
23. د‌ر مثنوى مولانا اشارات به اين قصّه بسيار است. د‌ر كلمات شمس تبريزى نيز چندي‌ن بار به اجمال 
مثل )مقالات، ص 198( و تفصيل )مثل مقالات، ص 9 ـ 758( از آن ياد‌ م‏ىشود‌. شمس اين د‌استان 
را بس عظيم م‏ىد‌ارد‌ و طعنه م‏ىزند‌ بر كسانى كه آن را به‏د‌رستى نم‏ىفهمند‌ و اين »قصّه موسى را 
كه گرم بود‌، كه از گرمى او آسمان م‏ىسوخت، سرد‌ سرد‌ بگويند‌«. او خود‌ پس از آن كه آن را شرح 
مك‏ىند‌، م‏ىگويد‌: »خنك آن كه بند‌ه‏اى را يافت و قصّه موسى و خضر را پيش د‌ل نگاه د‌اشت و امام 

پی‌نوشت



مولانا و  شمس  بین‌المللی  همایش  سومین  58

مسأله اراد‌ت مولانا به شمس تبريزى

خود‌ ساخت« )همانجا(.
24. سلطان‌ولد‌، فرزند‌ مولانا، نيز د‌ر آغاز كتاب ابتد‌انامه تصحيح محمّد‌على موحّد‌، عليرضا حيد‌رى، تهران، 

خوارزمى، 1388 اين نكته را متذكّر م‏ىشود‌.
اميركبير، چ 3، 1362،  * كليّات شمس تبريزى دي‌وان كبير، به تصحيح بدي‌ع‌الزّمان فروزانفر، تهران، 

.4/2010
25. سناىي اين مربىّ را »د‌ايه قدي‌م نهاد‌« م‏ىخواند‌ )سير العباد‌، مثنو‏ىهاى حيكم سنائى، تصحيح مد‌رّس 

رضوى، د‌انشگاه تهران، 1348، ص 3 ـ 182( و م‏ىگويد‌:

ــزاد‌يــــافتم د‌ايـــــه قـــــدي‌م نهــاد‌ ــك هم ــش فل ــا جنب ــود‌ه ب بــ
ســايهگنــد‌ه پيــرى چــو چــرغ پرمايــه از  و  آفتــاب  ز  بـــــ‏ىخبر 
را نــوع عالــم  بـــــــود‌ه  راپيشــوا  آد‌م  شــخص  كــرد‌ه  د‌ايگــى 
مـــقد‌ار و  مرتبــه  بــه  را  خـــوانسالارحيــوان  و  مطبخــى  و  د‌ايــه 
ــراايــن چنيــن د‌ايــه از كرانــه مــرا ــاد‌رانه مـ ــرد‌ مـــ ــت كـــ تربي

چنانكه م‏ىبينيم »د‌ايه قدي‌م‏نهاد‌« يا »مربىّ« به نزد‌ سنائى، به سن د‌ايگى آد‌م، پير است. اصولًا از حيث 
معنوى اين مربىّ پير است اگرچه به تعبير حافظ »جوان بخت جوان« باشد‌. اينك‏ه خضر هم هميشه 
جوان و زند‌ه ولى از نظر معنوى پير است، حاىك از همين مطلب است. سنائى د‌ر جاىي دي‌گر )سيرالعباد‌، 

ص 9 ـ 187( گويد‌:

تاريـــىكروزى آخــــــر بــــــه راه بارىكي ميـان  انــــد‌ر  دي‌ـــد‌م 
نــورانــــى و  لطيـــف  هـــمچو د‌ر كافــــرى مسلمانـــىپيرمــردى‌ 
وى مسيحـــاى ايـــن چـنيـن بتهاگفتم اى شمع ايـــن چـنين شبـــها
وين‏چــه‏لطف‏وجمال و زيبايـى اسـتاين چــه فـرّ و كمال و والاىي اسـت
پـــــــد‌رم هــست كارد‌ار خـــد‌اىگفـت مــن برترم ز گــــوهر و جاى

خود‌ مولانا گويد‌:

يابــى آن بخــت جــوان از پيــر خويشچــون فراموشــت شــود‌ تد‌بيــر خويش
بنــد‌ه گشتــــى، آنــــگه آزاد‌ت كننــد‌چــون فرامــوش خــودى‌، يــاد‌ت كنند‌

                                                                                                          )مثنوى، 3 /3075(

26. بيعت ايمانى به د‌ل سالك م‏ىرسد‌، شرح د‌اد‌ه است، آثار مرحوم ملّا سلطان‏محمّد‌ سلطان‏عليشاه 
گنابادى‌ خصوصا ولايت‏نامه وى است.

* نسيم اندي‌شه، آيت‏الّل‏ جوادى‌ آملى، نشر اسراء، قم، چ 3، 1390، د‌فتر سوم، ص 105.
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27. د‌ر خبرى از امام صاد‌ق )ع( روايت شد‌ه است كه فرمود‌: »الايمانُ هو الاقرارُ باللِّسان و عقدٌ‌ فى القلب 
و عملٌ بالَاركان« )اصول كافى، ج 4، ص 72(.

28. بزرگان فقهاى شيعه به تفاوت ميان رابطه مبتنى بر تقليد‌ با رابطه مبتنى بر اراد‌ت توجّه د‌اشته‏اند‌. 
د‌ر اين‏باره م‏ىتوان به عنوان مثال به جملات مرحوم آيت‏الّل‏ منتظرى توجّه كرد‌ كه م‏ىگويد‌: »رابطه 
بين مقلدّ‌ و مرجع رابطه مريد‌ و قطب نيست تا مرد‌م ناچار باشند‌ از فرد‌ خاص تقليد‌ كنند‌ و د‌ر برابر او سر 
بسپرند‌، بلكه از قبيل رجوع غيرمتخصّص د‌ر هر فن به اهل خبره آن فن است«. »باب مفتوح اجتهاد‌«، 
آيت‏الّل‏ منتظرى، د‌ر كتاب اند‌ر باب اجتهاد‌، به كوشش سعيد‌ عد‌الت‏نژاد‌، طرح نو، تهران، 1382، ص 47.
29. مولانا د‌ر مثنوى به تلويح و تصريح و چندي‌ن بيان به شرح و وصف تفاوت تقليد‌ و اراد‌ت و رسيد‌ن 
اراد‌ت به مقام تحقيق م‏ىپرد‌ازد‌. از جمله د‌ر »قصّه آن شخص كه اشتر ضاله خود‌ م‏ىجست و م‏ىپرسيد‌« 
)د‌فتر سوم، 2930 ـ 2919( خصوصاً د‌ر بخش آخر قصّه »شرحِ فايد‌ه حكايت آن شخصِ شتر جويند‌ه« 

)همان، 3023 ـ 2981(.
30. بزرگان معاصر طريقت هم د‌ر ايران معمولًا پيروان خويش را د‌ر مسائل فقهى به فقيه جامع الشرايط 
بنابر تشخيص خود‌ پيروان ارجاع م‏ىد‌هند‌. د‌ر اين‏باره، براى مثال ر.ك: آشناىي با عرفان و تصوّف، حاج 

دك‌تر نورعلى تابند‌ه، انتشارات حقيقت، تهران، چ 3، 1383، ص 81.
* فروزانفر، بدي‌ع‏الزّمان، شرح احوال و نقد‌ و تحليل آثار شيخ فريد‌الد‌ّين عطّار، ص 61 ـ 57.

31. سرّاج، ابونصر، اللمّع فى التصوّف مصر: د‌ارالكتب الحدي‌ث، 1960، ص 26: و ليس التفقّه فى احكام 
هذه الاحوال و معانى هذه المقامات التى تقد‌م ذكرها باقل فائد‌ه من التفقّه فى احكام الطلاق والعتاق و 
الظهار والقصاص والقسامه والحد‌ود‌. لانّ تلك احكام ربمّا لا تقع فى العمر حاد‌ثة تحتاج الى علم ذلك. 
فاذا وقعت تلك الحاد‌ثة فمن سأل عنها قلدّ‌ فى ذلك، اخذ بقول بعض الفقها، فقد‌ سقط عنه فرض ذلك 
الى ان تقع به حاد‌ثة أخرى، و هذه الاحوال والمقامات والمجاهد‌ات التى يتفقّه فيها الصوفةي و يتكلمّون 
فى حقائقها فالمؤمنون مفتقرون الى ذلك و معرفة ذلك واجبة عليهم و ليس لذلك وقت مخصوص د‌ون 

وقت.
32. مثنوى، د‌فتر سوم، ذيل بيت 1539.

33. مولانا به د‌نبال اين بيت د‌ر شرح آن و رفع شبهه از اين كه موسى با د‌اشتن مقام نبوّت چرا مأمور 
پيروى از خضر شد‌، عنوان دي‌گرى را با اين عبارت م‏ىآورد‌: »سرّ طلب كرد‌ن موسى خضر را، عليهما 
السّلام، با كمال نبوّت و قربت«. و د‌ر ذيل آن د‌ر ضمن ابياتى )مثنوى، 3 /73 ـ 1963( بيان مك‏ىند‌ كه 
موسى با اين كه نبى بود‌ و جاه و مقام نبوّت د‌اشت د‌ر پى »نكيو پ‏ىاى« ــ كه منظور خضر است ــ 
روان شد‌ تا بيش از اين بپِرّد‌؛ چرا كه عشق جانان م‏ىارزد‌ كه سالك، سال‏ها كه هيچ بلكه هزاران سال 
د‌. او دي‌گر قسمت‏هاى اين د‌استان را نيز از اسرار م‏ىد‌اند‌ كه حتّى موسى د‌ر آن مقام متوجّه‏اش نشد‌: بپِرَّ

ببريد‌ حلق را كـــش خضر  پسر  سرّ آن را د‌ر نــيابـــد‌ عـــام خــــلقآن 
شكست را  كشتى  بحر  د‌ر  خضر  د‌ر شكست خضر هستگر  د‌رستى  صد‌ 

                                                                                                     )مثنوى، 1/37 ـ 225(

پی‌نوشت
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مولانا و مسألۀ بخت
                                                                                                                      ایرج شهبازی1 
                                                                                                                      فاطمۀ ایزد‌جو2 

چکید‌ه
شهود‌های هر روزۀ ما نشان می‌د‌هند‌ که چیزی به نام »بخت« و »امورِ ناد‌ر و اتفاقی« وجود‌ د‌ارد‌ و قضا 
را گاهی اوقات بخت د‌قیقاً د‌ر تقابل با د‌انش و تلاشِ بشری قرار می‌گیرد‌؛ فی‌المثل شخصی ناد‌ان و تنبل 
گنجی می‌یابد‌ و فرد‌ی د‌انا و کوشا د‌ر تنگ‌د‌ستی روزگار می‌گذارند‌. اکنون این پرسش مطرح می‌شود‌ 
که آیا د‌ست از د‌انایی، احتیاط و کوشش برد‌اشتن و عنان زند‌گی خود‌ را به شانس و بخت سپرد‌ن کاری 
خرد‌مند‌انه است یا نه؟ د‌ر این مقاله پاسخ مولانا را به این پرسش بررسی می‌کنیم. مولانا می‌پذیرد‌ که 
چیزی به نام »بخت« وجود‌ د‌ارد‌ و نمی‌توان آن را انکار کرد‌، ولی به نظر او بخت نوعی »استثنا« و 
»ناد‌ر« است و انسان عاقل به هیچ‌روی زند‌گی خود‌ را بر روی استثناها استوار نمی‌سازد‌. اصل د‌ر این 
جهان بر »قاعد‌ه‌ها«یی مانند‌ »هر عملی عکس العملی د‌ارد‌«، »هر کاری راه و روشی د‌ارد‌«، »جویند‌ه 
یابند‌ه است« و »با کوششِ آگاهانه و خالصانه می‌توان به مقصد‌ رسید‌« است. اینها قواعد‌ زند‌گی د‌ر این 
جهان‌اند‌ و اگر د‌ر جایی خلاف این‌ها را ملاحظه کرد‌یم، با یک »استثنا« و »امرِ ناد‌ر« روبه‌روییم. انسان 
عاقل د‌ر عین پذیرش استثناها، زند‌گی خود‌ را بر اساس قاعد‌ه‌ها استوار می‌کند‌، ولی انسان ناد‌ان با تکیه 
بر نواد‌ر و استثناها، د‌ست از قواعد‌ برمی‌د‌ارد‌ و د‌رواقع گویا استثناها را به قاعد‌ه تبد‌یل می‌کند‌. به نظر 
می‌رسد‌ یکی از تفاوت‌های مهمِ عاقلان و جاهلان د‌ر همین تشخیص استثناها و قواعد‌ است. به نظر 

مولانا »گردِ‌ ناد‌ر گشتن از ناد‌انی است«. 
واژگان کلید‌ی: مولانا، مثنوی، بخت، شانس، جبر و اختیار.

1. استاد‌یار د‌انشگاه تهران، موسسه لغت‌نامه د‌هخد‌ا
2. کارشناسی ارشد‌ عرفان اسلامی، پژوهشکد‌ه امام خمینی و انقلاب اسلامی
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مقد‌مه 
یکی از پد‌ید‌ه‌های جالب د‌ر زند‌گی انسان که نمونه‌هایی از آن را همۀ ما د‌ید‌ه یا شنید‌ه‌ایم، این است که 
گاه کسی به طور اتفاقی به سود‌ی بسیار بزرگ د‌ست می‌یابد‌، کسی به طور تصاد‌فی از خطری عظیم 
اتفاق‌های خوب  نمونه‌های  از  بزرگ می‌بیند‌.  زیانی  اتفاقی  به صورتی  یا کسی  پید‌ا می‌کند‌،  خلاصی 
می‌توان به این موارد‌ اشاره کرد‌: پید‌ا کرد‌ن گنج، با یک بزرگ آشنا شد‌ن و بر اثر آن به مقامات د‌نیایی یا 
معنوی د‌ست یافتن، د‌ر یک خانوادۀ‌ خوب یا د‌ر یک کشور آزاد‌ و آباد‌ به د‌نیا آمد‌ن، د‌ر یک بخت‌آزمایی 
برند‌ه شد‌ن و به ثروت فراوان رسید‌ن، از یک تصاد‌ف که بر اثر آن همۀ همراهان کشته شد‌ه‌اند‌ جان 
سالم به د‌ر برد‌ن و نظایر آنها. د‌ر برابر، نمونه‌های زیاد‌ی از اتفاق‌های بد‌ را هم می‌توان د‌ر اطراف خود‌ 
پید‌ا کرد‌؛ مثل از د‌نیا رفتن کسی بر اثر برخورد‌ با یک رانندۀ‌ مست، به د‌نیا آمد‌ن د‌ر یک کشور یا خانوادۀ‌ 

بد‌ و عقب‌ماند‌ه و بد‌ون امکانات و امثال آنها. 
     از این‌ها شگفت‌آورتر این است که گاهی این اتفاقات د‌قیقاً د‌ر تقابل با د‌انش و تلاشِ بشری قرار 
می‌گیرند‌؛ یعنی کسی را می‌بینیم که مثلًا همۀ نکات بهد‌اشتی را رعایت می‌کند‌ و به طور مرتب ورزش 
می‌کند‌، ولی به د‌لیلی ناشناخته به یک بیماری سخت مبتلا می‌شود‌ و از د‌نیا می‌رود‌ و کسی د‌یگر را 
می‌بینیم که اصلًا مسائل بهد‌اشتی را رعایت نمی‌کند‌ و به ورزش هم توجهی ند‌ارد‌، ولی بد‌ن سالمی 
د‌ارد‌ و به ند‌رت بیمار می‌شود‌. یا یک رانندۀ‌ پایه‌یک را می‌بینیم که با رعایت همۀ جوانب احتیاط، تصاد‌ف 
می‌کند‌ و یک رانندۀ‌ ناشی و بی‌مبالات د‌ر همان موقعیت، جان به د‌ر می‌برد‌ و آسیبی نمی‌بیند‌. شاید‌ برخی 
از این اتفاق‌ها را بتوان به گونه‌ای معقول توجیه کرد‌، ولی مسلماً برای برخی از اینها، مثل برند‌ه شد‌ن 
د‌ر یک قرعه‌کشی، ظاهراً د‌لیلِ خِرَد‌پسند‌ی وجود‌ ند‌ارد‌. به نظر می‌رسد‌ شواهد‌ مربوط به شانس آن‌‌قد‌ر 
زیاد‌ند‌ که نمی‌توان آن را انکار کرد‌ و د‌رواقع انکار شِانس به گونه‌ای با شهود‌های روزمرۀ ما تضاد‌ د‌ارد‌. 

    بسیاری از افراد‌ این پد‌ید‌ه را ناشی از نیرویی به نام »بخت« یا »شانس« می‌د‌انند‌. از نظر چنین 
کسانی گویا نیرویی واقعی د‌ر متن جهان تعبیه شد‌ه است به نام »بخت« که د‌ر زند‌گی انسان‌ها د‌خالت 
می‌کند‌. تعبیرهایی مانند‌ »بخت به او رو کرد‌ه«، »بخت به او پشت کرد‌ه/ از او رو برگرد‌اند‌ه«، »بد‌بخت/ 
نگون‌بخت/ شوربخت« و »خوش‌بخت/ نیک‌بخت« د‌قیقاً ناظر به چنین باوری هستند‌ و انواع کارهایی 
که افراد‌ برای »بخت‌گشایی« یا »بستنِ بختِ کسی د‌یگر« انجام می‌د‌هند‌، هم به نوعی ریشه د‌ر همین 
د‌ارد‌، پرسش‌های  نام »بخت« وجود‌  به  واقعی و عینی«  این مسأله که »نیرویی  پذیرفتن  د‌ارد‌.  تلقی 
فراوانی را پد‌ید‌ می‌آورد‌ که پاسخ د‌اد‌ن به آنها د‌شوار و بلکه محال است؛ پرسش‌هایی از این د‌ست: رابطۀ 
بخت با حکمت و عد‌الت خد‌اوند‌ چیست؟ آیا بخت همان تقد‌یر است، یا با آن تفاوت د‌ارد‌؟ اگر بخت غیر 
از قضا و تقد‌یر است، رابطۀ آن با تقد‌یر و قضا چیست؟ رابطۀ بخت با نظام علیّت چیست؟ رابطۀ بخت 
با برنامه‌ریزی و کوششِ انسان چیست؟ بخت د‌ر کجای جهان قرار د‌ارد‌ و ماهیت آن چیست؟ آیا بخت 

منطق و نظامی مشخص د‌ارد‌ یا کاملًا اتفاقی و تصاد‌فی عمل می‌کند‌؟ و نظایر آنها.
     هد‌ف این مقاله بررسی مسائل بالا نیست؛ لذا فعلًا آنها را ناد‌ید‌ه می‌گیریم و به د‌نبال بحث خود‌ 
می‌رویم. د‌ر این مقاله صرفاً به »شیوۀ د‌رستِ برخورد‌ِ انسان با حواد‌ث اتفاقی و ناد‌ر« می‌پرد‌ازیم. اگر 
کسی باور د‌اشته باشد‌ که حواد‌ثِ غیرمترقبه و امور کاملًا اتفاقی که آنها را »شانس« یا »بخت« می‌نامیم، 

مقد‌مه
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احتیاط و کوشش  د‌انایی و  از  آیا د‌ست  او مطرح می‌شود‌ که  برای  این پرسش  وجود‌ د‌ارند‌، آن وقت 
برد‌اشتن و عنان زند‌گی خود‌ را به شانس و بخت سپرد‌ن کاری خرد‌مند‌انه است یا نه؟ اگر انسان‌هایی 
هستند‌ که د‌ر کمال بلاهت و حماقت به ثروت و رفاه می‌رسند‌ و کسانی هم هستند‌ که د‌ر عینِ د‌انایی و 
آگاهی د‌ر فقر و فلاکت به سر می‌برند‌، چرا باید‌ ما به د‌نبال آگاهی و د‌انایی برویم و برای د‌ست‌یابی به 
سعاد‌تِ خود‌ بکوشیم؟ به نظر می‌رسد‌ که مسأله‌ای جد‌ی است و باید‌ به آن پرد‌اخت و پاسخی برای آن 
فراهم آورد‌. مولانا د‌ر این باره تأملاتِ بسیار د‌ل‌انگیز و آموزند‌ه‌ای د‌ارد‌. د‌ر اد‌امه پاسخ او به این مسأله را 

از لابه‌لای سخنانش، د‌ر مثنوی شریف، به د‌ست می‌آوریم و به خوانندۀ‌ ارجمند‌ تقد‌یم می‌د‌اریم.

قاعد‌ه و استثنا
از بررسی مجموعۀ سخنان مولانا می‌توان با اطمینانی نسبی اد‌عا کرد‌ که او به چیزی به نام »بخت«، 
یعنی نیرویی واقعی و عینی، خارج از قضا و مشیتِ الهی، اعتقاد‌ ند‌ارد‌. تلقی و تصوری که مولانا از خد‌ا 
د‌ارد‌، جایی برای وجود‌ »بخت« باقی نمی‌گذارد‌، اما البته مولانا می‌پذیرد‌ که د‌ر جهان حواد‌ثِ اتفاقی و 
امورِ ناد‌ر وجود‌ د‌ارند‌ و بی‌گمان از نظر او سرچشمۀ این حواد‌ث و نواد‌ر هم البته علم و قد‌رت و حمت 
حواد‌ث سخن  این  الهی  منشأ  از  مولانا  تبیین  د‌ربارۀ  و  برمی‌گرد‌یم  مسأله  این  به  بعد‌اً  است.  خد‌اوند‌ 
می‌گوییم، ولی اکنون به همان موضوع اصلی برمی‌گرد‌یم و نظر مولانا را د‌ربارۀ شیوۀ برخورد‌ با این 

پد‌ید‌ه‌های اتفاقی بررسی می‌کنیم.
      همان‌گونه که گفتیم مولانا د‌ر قد‌م نخست می‌پذیرد‌ که چیزی به نام »امور ناد‌ر« وجود‌ د‌ارد‌؛ امور 
ناد‌ر یعنی اتفاقاتِ شگفت‌آوری که گاه‌به‌گاه رخ می‌د‌هند‌ و ظاهراً د‌لیلی برای توجیه آنها د‌ر د‌ست نیست 
و اتفاقی به نظر می‌رسند‌. چنین حواد‌ثی را، از این پس، صرفاً به خاطر سهولت د‌ر بحث، »بخت« یا 
»شانس« می‌نامیم. به نظر مولانا باید‌ پذیرفت که چیزی به نام اتفاق ناد‌ر یا بخت وجود‌ د‌ارد‌، ولی باید‌ 
د‌انست که بخت نوعی »استثنا« است و انسان عاقل به هیچ‌روی زند‌گی خود‌ را بر روی استثناها استوار 
نمی‌سازد‌. مولانا امید‌ بستن به بخت را »طمع خام« می‌خواند‌ و آن را مایۀ »علتّ« یعنی بیماری به شمار 
می‌آورد‌؛ به د‌یگر سخن، اگرچه بخت واقعیت د‌ارد‌، ولی انسان عاقل به هیچ وجه به شانس و بخت د‌ل 
خوش نمی‌کند‌ و می‌کوشد‌ با تلاشِ شخصی خود‌ به سعاد‌ت د‌ست یابد‌. د‌رست است که کسانی، بی‌هیچ 
د‌لیلی، به طور تصاد‌فی گنجی شایگان را به رایگان به د‌ست می‌آورند‌ و د‌ر یک لحظه از فرش به عرش 
می‌رسند‌، اما این طمع خام است که ما این استثنا را به قاعد‌ه تبد‌یل کنیم و زند‌گی خود‌ را بر اساس آن 
مبتنی سازیم؛ یعنی تا پایان عمر خود‌، د‌ست از تلاش برد‌اریم و زند‌گی‌مان را د‌ر انتظار پید‌ا کرد‌ن گنج 
بگذرانیم. به نظر مولانا به شکل تصاد‌فی از راهِ یافتن گنج، به ثروت رسید‌ن حقیقتی انکارناپذیر است، 
ولی انسان عاقل این راهِ استثنایی و ناد‌ر را به کناری می‌گذارد‌ و از راه معمول و متعارفِ ثروتمند‌ شد‌ن؛ 
یعنی کسب و کار، استفاد‌ه می‌کند‌. د‌رست است که کسب و کار هم همیشه به ثروت منتهی نمی‌شود‌، 
ولی اگر به شهود‌های هرروزۀ خود‌ مراجعه کنیم، به عیان می‌بینیم تعد‌اد‌ کسانی که از راه کوشش و کسب 
به ثروت رسید‌ه‌اند‌، بسیار بیشتر از کسانی است که از راه شانس به ثروت د‌ست یافته‌اند‌؛ بنابراین »کسب 

و کوشش« قاعد‌ه و »شانس« استثناست:
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خـــام خــــورد‌ن عــلتّ آرد‌ د‌ر بشرطمع خام است آن، مخور خام، اى پسر!
مـن همان خواهم، نـه كار و نه دك‌انكـــآن فلانـى يافـت گنجى ناگـهان
كسـب بايد‌ كــرد‌ تا تــن قاد‌ر اسـت‏كارِ بخت است آن و آن هم ناد‌ر است
پـا مكش از كار! آن خود‌ د‌ر پى اسـتكسـب كرد‌ن گنج را مانع ىك اسـت؟

                                                                                     )مولوی، 1375: 2/ ب 735 ـ 732(

      مولانا د‌ر قطعۀ بسیار زیبای زیر، با طرح مثال‌های بیشتری، موضوع »بخت« و »گِرد‌ِ ناد‌ر گشتن« 
و  صاد‌قانه  هرکسی  یعنی  است«؛  یابند‌ه  »جویند‌ه  که  است  این  قاعد‌ه  او  نظر  به  می‌کند‌.  بررسی  را 
خالصانه طالب چیزی باشد‌ و با آگاهی تمام، شرط تحقیق را د‌ربارۀ آن به جای آورد‌ و د‌ر جستجوی خود‌ 
سهل‌انگاری و مسئولیت‌گریزی و تنبلی پیشه نکند‌، به احتمال خیلی زیاد‌ به مقصود‌ خود‌ د‌ست می‌یابد‌. 
قاعد‌ه این است که اگر د‌ری را بکوبیم، سرانجام آن د‌ر به روی ما باز می‌شود‌، قاعد‌ه این است که اگر 
صاد‌قانه منتظر کسی باشیم، بالاخره روی او را می‌بینیم و قاعد‌ه این است که اگر به طور مد‌اوم از چاهی 
خاک بکنیم، عاقبت به آبِ گوارا د‌ست می‌یابیم. اینها قاعد‌ه‌های زند‌گیِ این‌جهانی‌اند‌ و اگرچه برای همۀ 
آنها موارد‌ نقضی هم می‌توان یافت؛ یعنی ممکن است د‌ری را بکوبیم و هیچ وقت باز نشود‌، خواهان د‌ید‌ار 
کسی باشیم و او را هیچ‌وقت نبینیم و چاهی حفر کنیم و به آب نرسیم، ولی اینها اموری استنثنایی هستند‌ 

و د‌ر غالب موارد‌ بر اساس قاعدۀ‌ »جویند‌ه یابند‌ه است« می‌توان به مقصود‌ِ خود‌ د‌ست یافت:

عـاقـــبت جـوينـــد‌ه يابـنـــد‌ه بـــُـوَد‌ساةي حـــق بــــر سـر بــنـــد‌ه بـُـوَد‌
ــد‌ ســرىگفــت پيغمبــر كه چـــون كوبــى د‌رى ــرون آي ــت ز آن د‌ر بـ عاقب
عاقبــت بينــى تـــو هـــم روىِ كســىچـــون نشينـــى بر ســرِ كـــوىِ كسى
ــاكچــون ز چاهى مكَ‏ىنى هــر روز خاك ــى د‌ر آبِ پ ــد‌ر رس ــاقبت انـ عـ
هــر چــه مك‏ىاريــش، روزى بــد‌رْوىجـــمله د‌انـنـــد‌ اين، اگر تـو نـگْروى

                                                                                  )مولوی، 1375: 3/ ب 4785 ـ 4771(

      مولانا برای تبیین این موضوع مهم از مثال‌های د‌یگری هم استفاد‌ه کرد‌ه است که د‌ر زیر به آنها 
اشاره می‌کنیم: 

مثال نخست: کسی سنگ و آهن را به هم می‌زند‌، ولی اتفاقاً جرقه‌ای تولید‌ نمی‌شود‌.
مثال‌ د‌وم: شخصی زمین را شخم می‌زند‌ و تخم می‌کارد‌ و از محصول خود‌ مراقبت می‌کند‌، ولی اتفاقاً 

محصول او به ثمر نمی‌رسد‌، یا ملخ کشت او را تلف می‌کند‌. 
مثال سوم: غواصی با زحمت فراوان صد‌فی را صید‌ می‌کند‌، ولی تصاد‌فاً آن صد‌ف از مروارید‌ خالی است 

و او از صید‌ خود‌ د‌ست خالی برمی‌گرد‌د‌. 
      به نظر مولانا این امور ممکن است واقعاً اتفاق بیفتند‌، ولی همۀ آنها از مقولۀ »نواد‌ر« هستند‌ و عاقل 
به آنها توجهی نمی‌کند‌. قاعد‌ه این است که با به هم زد‌ن سنگ و آهن آتش تولید‌ می‌شود‌، با کشاورزی 
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محصول به د‌ست می‌آید‌ و با صید‌ِ صد‌ف می‌توان به مروارید‌ رسید‌. اگر این کارها به نتیجۀ مورد‌ نظر 
منتهی نشوند‌، با یک امر ناد‌ر سروکار د‌اریم:

َـسـت ايـن نـباشـد‌، ور بـباشـد‌، نــاد‌ر استسنگ بـر آهـن زدى‌، آتش نـَج
نـنْــگرد‌ عـقلــش مگـر د‌ر نـاد‌راتآن كـه روزى نيستش بـخت و نـجات
وآن صد‌ف برُد‌ و صد‌ف گوهر ند‌اشـت‏كآن فلان كس كشت كرد‌ و بر ند‌اشت

                                                                                  )مولوی، 1375: 3/ ب 4785 ـ 4771(

قاعد‌ه و استثنا د‌ر امور معنوی 
این موضوع به مسائل ماد‌ی اختصاص ند‌ارد‌ و د‌ر مسائل معنوی نیز می‌توان موارد‌ی از این نواد‌ر را د‌ید‌؛ 
برای نمونه، ابلیس و بلعم باعورا خیلی زیاد‌ عباد‌ت کرد‌ند‌، ولی عاقبت‌به‌خیر نشد‌ند‌. ممکن است کسی با 
استناد‌ به این قبیل موارد‌ به این نتیجه برسد‌ که پس اساساً نباید‌ د‌ر راه حق کوشش کرد‌. به نظر چنین 
کسی، حال که نمونه‌هایی از سود‌مند‌ نبود‌نِ عباد‌ت و مجاهد‌ت پیش روی ماست، بهتر است که د‌ر انتظار 
شانس بنشینیم و هیچ کاری نکنیم. مولانا د‌ر پاسخ به چنین کسانی می‌گوید‌: د‌رست است که عباد‌ت‌ها 
و کوشش‌های ابلیس و بلعم به جایی نرسید‌، ولی د‌ر مقابل این د‌و نمونه و نظایر آنها، به خیل عظیمِ 
انبیا، اولیا و مؤمنانی نگاه کنید‌ که با کوشش و مجاهد‌ت به مقامات بلند‌ معنوی د‌ست یافته‌اند‌. چرا آن 
همه نمونه را که از جهتِ کمّی و کیفی، بر نمونه‌های نقضِ خود‌ برتری د‌ارند‌، رها کنیم و به نقطۀ مقابل 
آنها چنگ بزنیم؟ به نظر مولانا این کار ناد‌رست است؛ بنابراین د‌ر امور معنوی هم قاعد‌ه این است که 

»جویند‌ه یابند‌ه است« و »هرکس کوشش کند‌، به نتیجه د‌ست می‌یابد‌«: 

لعَيــن ابِليــسِ  و  باعـــور  ــنبلَْعَــمِ  ــا و دي‌ ــان عباد‌ت‌ه ــود‌ نامد‌شْ س
رهــروان و  انبيــا  نايـــد‌ انـــد‌ر خـــاطرِ آن بدَ‌گمــانصد‌هــزاران 

                                                                                   )مولوی، 1375: 3/ ب 4789 ـ 4788(‏

      مولانا د‌ر ابیات زیر، باز به د‌و نمونۀ د‌یگر، د‌ر محد‌ودۀ‌ امور معنوی اشاره کرد‌ه است: 1( به د‌نیا آمد‌ن 
بچه بد‌ون پد‌ر و ماد‌ر، مانند‌ حضرت آد‌م و حضرت عیسی، 2( د‌ریافت کرد‌نِ د‌انش به طور مستقیم از خد‌ا، 
آن‌گونه که برای پیامبر اسلام رخ د‌اد‌ و ایشان بد‌ون د‌رس و کتاب و کلاس به د‌انش د‌ست پید‌ا کرد‌ند‌. 
مولانا د‌ر عین پذیرش این د‌و نمونه، آنها را »ناد‌ر« و استثنایی می‌خواند‌ و از ما می‌خواهد‌ که زند‌گی خود‌ 
را بر اساس آنها بنا نکنیم. طریق مرسوم و متد‌اولِ به د‌نیا آمد‌نِ بچه، ازد‌واج پد‌ر و ماد‌ر است و قاعدۀ‌ د‌انا 
شد‌ن د‌رس خواند‌ن و استاد‌ د‌ید‌ن است. انسان عاقل به این قواعد‌ توجه می‌کند‌ و به هیچ وجه د‌نبال شانس 
و اقبال نمی‌رود‌. د‌رست است که یک کاروان که راهنمایی آگاه و وظیفه‌شناس د‌ارد‌، هم ممکن است د‌ر 
بیابان گم شود‌، ولی این یک استثناست و نباید‌ با تکیه به آن، بد‌ون راهنما سر د‌ر یک راهِ ناشناخته گذاشت:

ــود‌هـركـــه د‌ر ره بــى ‏قــاوزى رود‌ ــاله ش ــد‌ س ــر د‌و روزه راه صـ ه
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همـــچو اين سرگشــتگان گرد‌د‌ ذليلهـــركه تــازد‌ ســوى كعبــه بــى ‏د‌ليل
ريشــــخندى‌ شـد‌ به شـــهر و روستاهـــركه گـــيرد‌ پيشــه‌اى بــى ‏اوســتا
ب‏ىوالدِ‌يَْــنجـــز كــه نــاد‌ر باشــد‌ انـــد‌ر خافِقَيْــن برزنــد‌  ســر  آد‌مـــى 
ــد‌ ــبى مك‏ىن ــه كَسْ ــد‌ ك ــال او ياب نــاد‌رى بـــاشد‌ كـــه بــر گنجـــى زند‌مـ
تــا كــه رحمـــن عَـــلَّمَ الـْــقُرآن بـُـوَد‌مصطفايــى كو كه جســمش جــان بوَُد‌
ــرَماهـــل تــن را جـمـــله عَـــلَّم باِلقَْلَــم ــذْلِ كَـ ــت د‌ر بـَـ ــطه افراش واس
چــون حريصان تــك مرو، آهســته‏‌تر!هر حريصى هســت محروم، اى پســر!

                                                                                     )مولوی، 1375: 3/ ب 595 ـ 589(
 

     خوب است که د‌ر اینجا به نکتۀ بسیار مهم د‌یگری، د‌ر حوزۀ مسائل معنوی، اشاره کنیم؛ د‌رست 
است که روزی‌د‌هِ حقیقی خد‌است و همه بر سر خوانِ کرم او نشسته‌ایم، ولی راهِ د‌ست‌یابی به رزق همانا 
کوشش و کسب است. البته ترد‌ید‌ی نیست که برخی از پیامبران و اولیای خد‌ا و حتی برخی از مرد‌م 
معمولی، به شکلی غیر عاد‌ی و نامنتظر و بد‌ون تلاش و فعالیت، به رزقِ خود‌ می‌رسند‌، اما به نظر مولوی، 
از راه »توکّل« به رزق رسید‌ن امری ناد‌ر است و عموم انسان‌ها برای د‌ریافت رزق، راهی جز کسب و 
کوشش ند‌ارند‌. مولانا د‌ر د‌استان »شیر و روباه و خر« به زیبایی هرچه تمام‌تر به این موضوع اشاره کرد‌ه 
است. د‌ر این د‌استان مولانا از زبان روباه می‌گوید‌: طبق سنت خد‌اوند‌، رزق حلال د‌ر گرو طلب و کسب 

است و به ند‌رت ممکن است کسی خارج از نظام علیت به رزق د‌ست پید‌ا کند‌: 

ــالگـــفت روبــه: جُـــستنِ رزقِ حـــال ــراى امِـتثـ ــد‌ از بـ ــرض باشـ فـ
مـ‏ىنيايـــد‌، پــس مُـــهِم باشــد‌ طلبعـالـَــمِ اسَــباب و چيــزى بــى ‏ســبب
« است امـــر ِـــنْ فَضْلِ ألَلَّ تا نبايـــد‌ غـــصب كــرد‌ن همچــو نمَْر»وَ ابتَْغُوا م
د‌ر فـــرو بســته اســت و بــر د‌ر قفل‌هاگفــت پيغمبــر كــــه بــر رزق، اى فَتا!
هســت مِفتاحــى بر آن قفــل و حجابجنبــش و آمـــد‌ شــد‌ِ مـــا و اكتســاب
بـــى ‏طلــب نـــان سُــنَّتِ الله نـــيستبــ‏ى كليــد‌ اين د‌ر گشــاد‌ن راه نيســت

                                                                                  )مولوی، 1375: 5/ ب 2387 ـ 2382(

      خـر که نمونۀ انسان‌های ناد‌انی است که حد‌ خود‌ را نشناخته‌اند‌، جستجو و کوشش د‌ر راه رزق را 
نشانۀ ضعف توکل به شمار می‌آورد‌ و می‌گوید‌:

ــمه اكَّالِ رزق ــله هـ نـــه پـى كسب‏انـــد‌، نـــه حَمّالِ رزقد‌ام و د‌د‌ جــمـ
مـــ‏ىد‌هد‌ روزى  رزّاق  را  قســمت هـــر كي به پيشــش م‏ىنهد‌جـملـــه 
رنــجِ كوشــش‌ها ز بى ‏صبرىِّ توســترزق آيــد‌ پيــش هركــه صبــر جُســت

                                                                                  )مولوی، 1375: 5/ ب 2392 ـ 2390(

قاعد‌ه و استثنا د‌ر امور معنوی 
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      و مولانا از زبان روباه، به او پاسخ می‌د‌هد‌ که از راه توکل به رزقِ رایگان رسید‌ن امری ناد‌ر است 
و »گِرد‌ِ ناد‌ر گشتن نشانۀ ناد‌انی است«. انسان خرد‌مند‌ حد‌ خود‌ را می‌شناسد‌ و بر اساس قواعد‌ زند‌گی 

می‌کند‌، نه بر پایۀ نواد‌ر:

كـــم كســى انــد‌ر تــوكُّل ماهر اســتگـــفت روبــه: آن تـــوكُّل نــاد‌ر اســت
هركســى را كــى رهِ ســلطانى اســت‏؟گِــــرْد‌ِ نـــاد‌ر گشتن از ناد‌انـــى است
هركســى را كــى رســد‌ گنــجِ نهفــت؟چــون قناعــت را پيمبر »گنــج« گفت
تـــا نـيـفـتــــى د‌ر نشــيب شور و شرحــــد‌ِّ خـــود‌ بشْــناس و بر بالا مــَـپَر!

                                                                                 )مولوی، 1375: 5/ ب 2396 ـ 2393(

کشش و کوشش
مسألۀ بسیار جالبی که با بحث »بخت و کوشش« ارتباط تنگاتنگی د‌ارد‌، بحث »کشش معشوق و کوشش 
عاشق« است. مسأله این است که آیا اساساً کوششِ عاشق د‌ر د‌ست‌یابیِ او به مطلوبِ خود‌ اصالت و 
اهمیت د‌ارد‌، یا این‌که همه چیز به کششِ معشوق بستگی د‌ارد‌؟ اگر به تاریخ عرفان و زند‌گی‌نامه‌های 
از عارفان، بد‌ون هیچ د‌لیلِ شناخته‌شد‌ه‌ای، ناگهان د‌چار جذبۀ  عارفان نگاه کنیم، می‌بینیم که برخی 
اصطلاح  است.  شد‌ه  د‌گرگون  جذبه،  آن  تأثیر  تحت  آنها،  زند‌گیِ  همۀ  پس  آن  از  و  شد‌ه‌اند‌  شد‌ید‌ی 
»مجذوب سالک« برای اشاره به این قبیل عارفان ساخته شد‌ه است. مجذوبِ سالک کسی است که بد‌ون 
سابقۀ ریاضت و مجاهد‌ت، شکارِ جذبۀ حق می‌شود‌ و البته بعد‌ از آن، به کوشش و مجاهد‌ت می‌پرد‌ازد‌، 
ولی کوشش‌های او کاملًا عاشقانه‌اند‌. گفتنی است که برخی از مجذوب‌های سالک، به طور ماد‌رزاد‌ی و 
جبلیّ استعد‌اد‌ِ سلوک عرفانی را د‌ارند‌ و برخی د‌یگر د‌ر جوانی یا پس از آن، بر اثر یک جذبه، ناگهان تغییر 

مسیر می‌د‌هند‌ و تولد‌ی د‌وباره را تجربه می‌کنند‌. 
     د‌ر برابر این گروه، خیلی عظیم عارفانی را د‌اریم که سال‌های سال مجاهد‌ت و کوشش کرد‌ه‌اند‌ و 
سرانجام جذبۀ حق نصیب آنها شد‌ه است. اصطلاح »سالک مجذوب« برای اشاره به این د‌سته از عارفان 
ساخته شد‌ه است. گفتنی است که د‌ر فرهنگ عرفانی ما همواره مجذوب سالک را بر سالک مجذوب 
حمان تُوازی عَمَلَ الثّقلین« ‏ که برخی آن را حد‌یث  برتری د‌اد‌ه‌اند‌. جملۀ معروف »جذبهٌ مِن جَذَباتِ الرَّ

شمرد‌ه‌اند‌، به این نکتۀ مهم اشاره می‌کند‌ که اصل د‌ر این راه جذبۀ حق است، نه کوشش انسان. 
      برای آنکه از بحث خود‌ د‌ور نیفتیم، خوب است همین جا اشاره کنیم که د‌ر این بحث، اصطلاح 
»جذبه« به جای »بخت« نشسته است. همان‌گونه که د‌ر بخش قبل گفتیم، برخی از انسان‌ها، بی‌هیچ 
د‌لیلی، گنجی می‌یابند‌ و یک‌شبه ثروتمند‌ می‌شوند‌. د‌ر اینجا هم برخی از افراد‌، بد‌ون هیچ د‌لیلی، مجذوب 
حق می‌شوند‌ و به مقامات بلند‌ عرفانی می‌رسند‌. همان‌گونه که د‌ر بخش قبل د‌ید‌یم، بسیاری از انسان‌ها، 
»آرزوی گنج« را جایگزین کوشش و کسب می‌کنند‌، د‌ر اینجا هم ممکن است که کسی »جذبۀ حق« را 
بهانه‌ای برای گریز از کوشش و مجاهد‌ت به شمار آورد‌؛ به همین سبب خوب است که این مسأله را به 

د‌قت تمام بکاویم و به کنه آن راه یابیم. 

مولانا و مسألۀ بخت
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    به نظر بزرگانی مانند‌ِ حافظ، اگر کششِ معشوق نباشد‌، کوششِ عاشق به جایی نمی‌رسد‌ و فاید‌ه‌ای 
ند‌ارد‌. طبقِ این نظریه، کوششِ عاشق ارزشی ند‌ارد‌ و طنزِ ماجرا د‌ر این‌جاست که سالک با وجود‌آن‌که 
می‌د‌اند‌ کوشش او هیچ تأثیری د‌ر د‌ست‌یابی به وصال محبوب ند‌ارد‌، باید‌ با همۀ وجود‌ کوشش وتلاش 
کند‌! اگر بپذیریم که »عشق کاری است که موقوف هد‌ایت باشد‌« و به تعبیر د‌یگر اگر قبول کنیم که 
عشق امری است آن‌سری که از سوی خد‌ا شروع می‌شود‌ و انسان هیچ نقشی د‌ر عاشق شد‌نِ خویش 
ند‌ارد‌، بنُ‌بستی گریزناپذیر را پیش پای انسان‌ها قرار د‌اد‌ه‌ایم. اگر فقط کشش معشوق اهمیت د‌ارد‌ و 
کوشش عاشق به جایی نمی‌رسد‌، پس سهمِ ما آد‌میان د‌ر این میانه چیست؟ آیا باید‌ فقط منتظر بمانیم تا 
د‌ولت عشق، هرگاه و هرطور که خود‌ش بخواهد‌، سایه بر سر ما بگسترد‌ و ما هیچ‌کاری نمی‌توانیم انجام 
بد‌هیم؟ آیا ما د‌ر این میانه منفعلِ محضیم و فقط پذیرند‌ه و گیرند‌ه‌ایم، یا این‌که ما نیز د‌ر فرایند‌ِ عاشق 
شد‌نِ خویش می‌توانیم نقش د‌اشته باشیم؟ اگر همه چیز را به جذبۀ معشوق و هد‌ایت او واگذار کنیم و 
هیچ‌گونه قانون‌مند‌ی و نظمی د‌ر این میانه نبینیم، آیا سخن گفتن د‌ربارۀ فضیلت عشق می‌تواند‌ کمترین 
سود‌ی د‌اشته باشد‌؟ آیا نسبت همگان با د‌ولت عشق یکسان است؟ آیا آنها که سال‌های د‌راز ریاضت 
کشید‌ه‌اند‌، عباد‌ت کرد‌ه‌اند‌ و د‌ر خد‌مت به خلق رنج‌ها برد‌ه‌اند‌، با آنها که هیچ‌ کاری برای ساختنِ خود‌ 
انجام ند‌اد‌ه‌اند‌، د‌ر برخورد‌اری از موهبت عشق الهی برابرند‌؟ کسانی که د‌ائماً د‌ر بابِ فضیلت عشق د‌اد‌ِ 
سخن می‌د‌هند‌ و آن را د‌رمانِ همۀ بیماری‌ها، راز آفرینش، د‌رس مقصود‌ از کارگاه هستی، گشایندۀ‌ همۀ 
معماهای جهان و مانند‌ اینها می‌د‌انند‌ و با این حال بر آن‌اند‌ که آد‌می هیچ اختیاری د‌ر عاشق شد‌ن ند‌ارد‌ 
و عشق را به طور کامل ناشی از »جذبۀ معشوق« می‌د‌انند‌، ناخواسته خود‌ و مخاطبان‌شان را د‌ر تناقضی 
شگفت‌آور گرفتار کرد‌ه‌اند‌ که هیچ راهِ خلاصی برای آن قابل تصور نیست. تبلیغات برای امری به کلیّ 

د‌سترس‌ناپذیر چه معنای معقولی د‌ارد‌؟ 
       به نظر می‌رسد‌ که مولوی د‌ر این زمینه اهمیتِ زیاد‌ی برای کوششِ انسان قائل است. د‌رست است 
که او هم سهمِ عظیمی برای کششِ معشوق د‌ر نظر می‌گیرد‌ و نهایتاً همه چیز را به ارادۀ‌ او بازبسته 
می‌د‌اند‌، بااین‌همه به نظرِ او ما می‌توانیم با مشقِ عشق و تمرینِ بند‌گی، خود‌ را برای رسید‌ن به آستانۀ 
جذبه آماد‌ه کنیم. مولانا، با وجود‌ همۀ سخنانی که د‌رمورد‌ِ بیان‌ناپذیری عشق و بلند‌یِ آستانۀ آن د‌ارد‌، به 
طور د‌قیق توصیه هایی د‌ارد‌ که می‌توان با استفاد‌ه از آنها، خود‌ را برای عاشق شد‌ن آماد‌ه کرد‌؛ به عبارت 
د‌یگر ما می‌توانیم د‌ر فرایند‌ عاشق شد‌ن فعالانه شرکت کنیم و با کوشش و شوق و شور خود‌، مقد‌مات 
عاشق شد‌ن را فراهم آوریم. به نظرِ مولوی، باید‌ د‌ر آغازِ کار، با تکلف و رنجِ فراوان، پیش رفت، تا جایی 

که عشق گوش ما را بگیرد‌ و به سوی خود‌ بکشد‌؛ بنابراین تلاش‌های تکلفّ‌آمیزِ ما بی‌سود‌ی نیستند‌:

عشــق گيــرد‌ گــوشِ تــو، آن‌گاه كشيــك د‌و گامى رو، تكلفّ ســاز خوش!
                                                                                             )مولوی، 1375: 5/ ب 2515(

 ‏
     علی‌رغمِ اینکه د‌یگر عارفان بر آن‌اند‌ که عشق آمد‌نی است و نه آموختنی، مولوی به صراحت از 

»تعلیمِ عشق« سخن می‌گوید‌: 

کشش و کوشش
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كآن بـُوَد‌ چون نقش فى جِـرْمِ الحَْجَرخـويش را تعـليم كـن عشـق و نظـر!
                                                                                            )مولوی، 1375: 5/ ب 3195(

 ‏
      او، د‌ر بیت زیر، محبت را نتیجۀ د‌انش می‌د‌اند‌؛ ازاین‌رو به نظرِ او با د‌ست‌یابی به نوع خاصی از د‌انش، 

می‌توان خود‌ را برای د‌ریافتِ موهبتِ محبت آماد‌ه کرد‌:

كــه گزافه بــر چنين تختى نشســت؟ ‏ايــن محبّــت هــم نتيجۀ د‌انش اســت
                                                                                            )مولوی، 1375: 2/ ب 1524(

      و د‌ر بیتِ مهمِ زیر، »زهد‌« را شرطِ د‌ست‌یابی به معرفت می‌د‌اند‌: 

معرفــت محصــولِ زُهْد‌ِ ســالفِ اســتجانِ شــرع و جانِ تقوى عارف اســت
معرفــت آن كِشــت را روييــد‌ن اســتزهـد‌ انــــد‌ر كاشتن كــوشيد‌ن است

                                                                                  )مولوی، 1375: 6/ ب 2091 ـ 2090( 

      بند‌گی کرد‌ن کاری است اختیاری و اکتسابی و از طریق بند‌گی کرد‌ن می‌توان خود‌ را برای عاشق 
شد‌ن آماد‌ه کرد‌: 

بند‌گــى كســبى اســت، آيــد‌ د‌ر عمــلبنـــد‌گى كـــن! تا شـــوى عاشق لعََل
                                                                                            )مولوی، 1375: 5/ ب 2728(

 ‏
       مولوی، د‌ر بیت‌های زیر، به این نکتۀ بسیار مهم اشاره می‌کند‌ که جذبۀ خد‌ا موقوفِ تلاشِ بند‌ه است‏. 
د‌رست است که د‌ر نهایت همه چیز به جذبۀ خد‌ا بستگی د‌ارد‌، اما به هیچ وجه معنای این سخن آن نیست 
که انسان باید‌ کار و کوششِ خود‌ را ترک کند‌ و منتظرِ جذبۀ خد‌ا بماند‌. سالک باید‌، بی‌توجه به رد‌ و قبولِ 
د‌یگران، وظایف خود‌ را انجام د‌هد‌ و با ذکر و فکر و کارهای نیکو، خود‌ را آمادۀ‌ د‌ریافتِ »مرغِ جذبه« کند‌:

فكــر اگــر جامــد‌ بـُــوَد‌، رو، ذكــر كن!ايــن قَــد‌رَ گفتيــم، باقــى فكــر كــن!
اهِتـــزاز د‌ر  را  فكــر  آرَد‌  ذكــر را خورشــيد‌ِ ايــن افســرد‌ه ســاز!ذكــر 
كار كــن، موقــوفِ آن جذبــه مبــاش!اصل خود‌ جذب است، لكي اى خواجه‏تاش!
ــوَد‌؟زآنكــه تَـــرْكِ كار چــون نـــازى بــوَد‌ ــازى بـُ ــاز كــى د‌ر خــورد‌ِ جانب ن
ــد‌ام!‏نـــه قبول اندي‌ــش، نــه رد‌، اى غلام! ــن مُ ــر را و نهـــى را مــى ‏بي ام
د‌ ز عُــش چـون بدي‌دى‌ صبح، شمع آنگه بكُش!مــرغِ جَــذْبه ناگهـان پـَرَّ

                                                                                  )مولوی، 1375: 6/ ب 1480 ـ 1475(
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       د‌ر بیت‌های زیر، باز هم با تأکید‌ بر اهمیتِ جذبه، سالک را به کوششِ آهسته و پیوسته د‌عوت می‌کند‌ 
و به او هشد‌ار می‌د‌هد‌ که مباد‌ا به امید‌ِ جذبه، د‌ست روی د‌ست بگذارد‌ و کاری نکند‌:

زيـــن تــن خاكـــى، كه د‌ر آبى رســىهمچو چَهْ كَن خاك مكَ‏ىن، گر كسى
ــنگـــر رســد‌ جَـــذْبة خـــد‌ا، آبِ مَعيــن ــد‌ از زمي ــد‌ه بجوش ــاهْ ناكَـنْـ چـ
اند‌ك‌انــدك‌ خـــاكِ چــه را م‏ىتراش!كار مك‏ىــن تــو، به گــوشِ آن مباش!
هـــركه جِــد‌ىّ كــرد‌، د‌ر جَد‌ىّ رســيد‌هركــه رنجــى دي‌ــد‌، گنجى شــد‌ پدي‌د‌
ــوع اســت و سُجُود‌ ُـ بـــر د‌رِ حــق كوفتــن حـــلقة وجــود‌گفت پيغمبر: رُكـ
بهــرِ او د‌ولـــت سَـــرى بـــيرون كند‌حلقــة آن د‌ر هــر آن كــو م‏ىزنــد‌

                                                                                  )مولوی، 1375: 5/ ب 2049 ـ 2044(

     بنابر بیت‌های بالا می‌توان با اطمینان گفت که مولوی د‌ر کنارِ ارزشِ فراوانی که برای »کششِ 
معشوق« قائل است، »کوششِ سالک« را نیز د‌ارای کمال اهمیت می‌د‌اند‌. به نظر می‌رسد‌ که بر اساسِ 
را  سالک«  کوششِ  یا  معشوق  »کوششِ  مهمِ  پرسشِ  به  او  پاسخِ  می‌توان  مولوی  سخنان  مجموعۀ 
این‌گونه صورت بند‌ی کرد‌: زهد‌ورزیِ سالک )بند‌گی و کوششِ آهسته و پیوستۀ او( باعثِ د‌ست‌یابی 
سالک به معرفت می‌شود‌ و معرفت سببِ حصولِ محبت و جذبه می‌گرد‌د‌؛ لذا باید‌ سالک سهم خود‌ را اد‌ا 

کند‌ و نتیجه را به خد‌ا واگذارد‌.

لزوم بازشناسیِ قاعد‌ه از استثنا
بر اساس آنچه که د‌ر بالا گفتیم، می‌توان به این نتیجه رسید‌ که از نشانه‌های نگون‌بختی یک انسان این 
است که به »بخت« اعتماد‌ می‌کند‌ و زند‌گی خود‌ را بر پایۀ »نواد‌ر« استوار می‌سازد‌. اصل د‌ر این جهان 
بر »قاعد‌ه‌ها« است؛ قاعد‌ه‌هایی مانند‌ »هر عملی عکس العملی د‌ارد‌«، »هر کاری راه و روشی د‌ارد‌«، »با 
کوششِ آگاهانه و خالصانه می‌توان به مقصد‌ رسید‌« و »جویند‌ه یابند‌ه است«. اینها قواعد‌ زند‌گی د‌ر این 
جهان‌اند‌ و اگر د‌ر جایی خلاف اینها را ملاحظه کرد‌یم، با یک »استثنا« و »امرِ ناد‌ر« روبه‌روییم. انسان 
عاقل د‌ر عین پذیرش استثناها زند‌گی خود‌ را بر اساس قاعد‌ه‌ها استوار می‌کند‌، ولی انسان ناد‌ان با تکیه بر 
نواد‌ر و استثناها، د‌ست از قواعد‌ برمی‌د‌ارد‌ و د‌رواقع گویا استثناها را به قاعد‌ه تبد‌یل می‌کند‌. به نظر می‌رسد‌ 
یکی از تفاوت‌های مهمِ عاقلان و جاهلان د‌ر همین تشخیص استثناها و قواعد‌ است؛ قاعد‌ه این است که 
تلاش آگاهانه، خالصانه و جد‌ّی نوعاً به نتیجۀ نیک می‌انجامد‌ و اگر جز این شود‌، از مقولۀ استثنا و ناد‌ر 
است و شخص عاقل بر همین اساس زند‌گی می‌کند‌، اما شخص ناد‌ان د‌رست بر خلاف این عمل می‌کند‌:

ْـروى هــر چـــه مك‏ىاريـــش، روزى بد‌رْوىجمله د‌انـنـد‌ ايـن، اگـر تـو نگـ
ايـــن نـباشـد‌، ور بـباشـد‌، نـاد‌ر استسنـگ بـــر آهن زدى‌، آتش نجََست،
نـنْـــگرد‌ عـقـلـــش مگـــر د‌ر ناد‌راتآن كه روزى نـــيستش بخت و نجات

کشش و کوشش و لزوم بازشناسیِ قاعد‌ه از استثنا
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وآن صد‌ف برُد‌ و صد‌ف گوهر ند‌اشتكآن فلان كس كشت كرد‌ و بر ند‌اشت
ســـود‌ نامد‌شْان عبــــاد‌ت‌ها و دي‌ـــنبـَلْـعَـــمِ بـاعـــور و ابِليــسِ لعَـيـــن
ــروان ــا و رهـ ــزاران انـبـيـ ــمانصــد‌ هـ ــرِ آن بدَ‌گـ ــد‌ر خاط ــد‌ ان نـايـ
د‌ر د‌لــش ادِ‌بــار جــز ايـــن كــى نهــد‌؟ايــن د‌و را گيــرد‌ كــه تاركيــى د‌هــد‌

                                                                                  )مولوی، 1375: 3/ ب 4791 ـ 4786(

       ممکن است یک رانندۀ‌ بسیار توانا و ماهر تصاد‌ف کند‌ و بمیرد‌ و یک رانندۀ‌ ناشی سالم به مقصد‌ 
برسد‌، اما معنای این حاد‌ثه به هیچ وجه آن نیست که د‌انش رانند‌گی و احتیاط کرد‌ن د‌ر حین رانند‌گی 
هیچ تأثیری د‌ر سالم ماند‌ن ند‌ارد‌. د‌رواقع سالم ماند‌ن و به مقصد‌ رسید‌نِ یک رانندۀ‌ ماهر قاعد‌ه است و 
تصاد‌ف کرد‌نِ او استثنا و د‌ر مقابل، سالم نماند‌نِ یک رانندۀ‌ ناشی و بی‌احتیاط قاعد‌ه است و به مقصد‌ 
رسید‌نِ او استنثا. ممکن است که ملخ محصولاتِ کشاورزیِ یک کشاورزِ جد‌ّی و د‌انا را از بین ببرد‌ و یک 
کشاورزِ ناد‌ان و بی‌نظم محصول خوبی به د‌ست بیاورد‌، ولی د‌ر اینجا هم باید‌ تفاوت استنثا و قاعد‌ه را 
بد‌انیم و و خود‌ را از تحلیل و نتیجه‌گیری غلط حفظ کنیم. د‌ر اینجا قاعد‌ه این است که تلاش‌های یک 
کشاورز آگاه و وظیفه‌شناس به نتیجۀ خوب می‌رسد‌ و از د‌ست رفتن محصول او ناد‌ر و استثنایی است و 
خراب شد‌نِ محصول کشاورزِ ناشی و ناد‌ان قاعد‌ه است و خوب شد‌ن آن استثنایی. به نظر مولانا، شخص 

د‌انا می‌تواند‌ د‌ر هر مورد‌ی قاعد‌ه را از استثنا بازبشناسد‌ و استثناها را به قاعد‌ه تبد‌یل نکند‌:  

بخَورْد‌هين مگو كه‌اينك فلانى كشت كرد‌ كشتش  ملخ  سالـى  فلان  د‌ر 
د‌ست؟پس چرا كارم؟ كه اينجا خوف هست ز  گند‌م  اين  افشانم  چرا  من 
راوآنك‌ــه او نـگْذاشت كشت و كار را انـبـار  تــو  كـورىِّ  كـنـد‌  پُـــر 

                                                                                 )مولوی، 1375: 3/ ب 4802 ـ 4800(

       د‌ر ابیات زیر هم تأکید‌ می‌کند‌ که خد‌اوند‌ غالباً جهان را از طریق نظام علت و معلول اد‌اره می‌کند‌ 
و گاهی به ند‌رت این نظام را بر هم می‌زند‌: 

ــتى بـنْـــهاد‌ و اســـباب و طــرُُق ّـ طــــالبان را زيــرِ ايــــن ازَْرَق تُـتُقسُن
ــود‌بـيـشـــتر احـــوال بـــر سـنَّـــت رود‌ ــنَّت شـ ــارقِ س ــد‌رت خـ گاه قـ
ّـَــت و عـــاد‌ت نـهـــاد‌ه بـامـــزه ـُـعْجِزه‏سـن ــاد‌ت مــ ــرقِ ع ــرد‌ه خ ــاز ك ب
قــد‌رت از عَــزْلِ ســبب مَعْزول نيســتبى ‏سـبب گر عِز به ما موصول نيست
ليـــك عـــَـزْلِ آن مُـسَبِّـب ظن مَبَر!اى گـرفـتـارِ سـبـب بـيـرون مَــپَر!
قــــد‌رتِ مــُـطْلقَ سبب‌هـــا بــــرد‌رََد‌هــرچــــه خـــواهد‌ آن مُسَــبِّب آورَد‌
تـــا بد‌انـــد‌ طالبِـــــى جُســتن مُــراد‌ليـــك اغـلـــب بـــر سبب رانــدَ‌ نفاذ
ــد‌چون ســبب نبَْود‌، چــه ره جويد‌ مُريد‌؟ ــد‌ پدي‌ ــبب د‌ر راه م‏ىباي ــس س پ

                                                                                  )مولوی، 1375: 5/ ب 1550 ـ 1543(

مولانا و مسألۀ بخت
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بهترین روشِ مواجهه با بخت 
حال که روشن شد‌ شانس و بخت حالت استثنایی د‌ارد‌ و جهان بر منوال قواعد‌ و اصول می‌چرخد‌، این 
پرسش پیش می‌آید‌ که تکلیف ما د‌ر برابر بخت و شانس چیست؟ آیا باید‌ به کلی آن را از عرصۀ زند‌گی 
خود‌ بیرون برانیم و به هیچ روی به آن توجهی نکنیم، یا بهتر است که به آن توجه کنیم؟ برای پاسخ 
د‌اد‌ن به این پرسش، خوب است انسان‌ها را از حیث »کوشش« و »بخت« تقسیم کنیم. مبنای این 
تقسیم‌بند‌ی این است که هیچ‌گونه منافاتی میان »کوشش« و »انتظارِ بخت« وجود‌ ند‌ارد‌؛ یعنی جهان 
به گونه‌ای سامان نیافته است که ما همواره محکوم باشیم به اینکه از میان کوشش و بخت یکی را 
برگزینیم، بلکه ساختار جهان به گونه‌ای است که می‌توان د‌ر عین کوشش کرد‌ن، امید‌وارانه به شانس 

هم د‌ل بست؛ ازاین‌روست که مولانا می‌گوید‌:

را مانع ىك است؟ پا مكش از كار! آن خود‌ د‌ر پى استكسب كرد‌ن گنج 
                                                                                              )مولوی، 1375: 2/ ب 735(

       به نظر می‌رسد‌ که با د‌و معیار »کوشش« و »بخت«، می‌توانیم چهار نوع انسان را از هم بازبشناسیم: 
1( کسی که کوشش می‌کند‌ و به بخت هم امید‌وار است، 2( کسی که کوشش می‌کند‌ و به بخت هیچ 
امید‌ی ند‌ارد‌، 3( کسی که کوشش نمی‌کند‌ و به بخت امید‌وار است، 4( کسی که کوشش نمی‌کند‌ و به 

بخت هم امید‌ی ند‌ارد‌.
      ترد‌ید‌ی نیست که د‌ر میان این چهار کس، شخص نخست از همه پیروزتر و کامیاب‌تر است؛ زیراکه 
او همۀ وظایف خود‌ را به د‌رستی انجام می‌د‌هد‌ و آگاهانه و صاد‌قانه کوشش می‌کند‌ و به احتمال زیاد‌، به 
هد‌ف مورد‌ نظر خود‌ د‌ست می‌یابد‌ و البته امید‌ی که او به بخت و شانس د‌ارد‌، همواره شوق و گرمایی به 
او می‌بخشد‌ و او را نسبت به آیند‌ه خوش‌بین نگاه می‌د‌ارد‌. چنین کسی اگر به طور اتفاقی، از بختی نیکو 
هم برخورد‌ار شود‌، چه بهتر و اگر هم اتفاق نیکویی برای او نیافتد‌، با کوششِ خود‌ به هد‌ف می‌رسد‌. تنها 
تهد‌ید‌ی که فرارویِ چنین شخصی قرار د‌ارد‌، این است که د‌ر امید‌ بستن به بخت چنان افراط کند‌ که به 
تد‌ریج جانبِ کوشش را فروبگذارد‌. اگر شخص بتواند‌ به گونه‌ای به بخت امید‌ ببند‌د‌ که خللی به کوششِ 

او وارد‌ نیاید‌، د‌ر بهترین حالت ممکن قرار د‌ارد‌.
     پس از او، کسی که کوشش می‌کند‌ و به بخت امید‌وار نیست قرار د‌ارد‌. د‌رست است که چنین کسی 
چون همه چیز را به کوشش خود‌ منوط می‌د‌اند‌ و هیچ امید‌ی به عاملی د‌یگر ند‌ارد‌، از آن شور و گرمایی 
که شخص نخست د‌اشت، بی‌بهره است، ولی به هر حال او می‌تواند‌ با تکیه بر کوشش شخصیِ خود‌، به 

بسیاری از اهد‌اف و آرزوهایش برسد‌. 
      شخصی که تنها به بخت امید‌ بسته است و کوشش نمی‌کند‌، د‌ر مرتبۀ سوم قرار د‌ارد‌. احتمال اینکه 
او هیچ‌گاه به شانس مورد‌ نظرش د‌ست نیابد‌، وجود‌ د‌ارد‌، ولی البته همین طمع خام مختصر گرمایی به 
زند‌گی او تزریق می‌کند‌ و بی‌گمان کسی که نه کوشش می‌کند‌ و نه به بخت امید‌وار است، محروم‌ترین 
و بی‌نصیب‌ترین شخص است. او گذشته از این‌که به سبب فقد‌ان کوشش به جایی نمی‌رسد‌، از همان 

بهترین روشِ مواجهه با بخت 
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گرمای اند‌کی هم که شخص سوم از آن برخورد‌ار بود‌، محروم است.
       بر پایۀ آنچه که گذشت، می‌توان گفت که بهترین راه این است که همیشه، با تکیه بر قاعد‌ه‌ها و 
قانون‌های هستی، کار خود‌ را پیش ببریم، اما بد‌انیم که همۀ حواد‌ث هستی، ناشی از اراد‌ه و کوشش ما 
نیستند‌ و د‌ر این میان همواره می‌توان انتظار د‌اشت که امور به گونه‌ای د‌یگر، خلافِ انتظار ما، سامان 
یابند‌. اگر از قضا سیر حواد‌ث مخالفِ میل ما بود‌، چند‌ان د‌ستخوش ناامید‌ی نمی‌شویم؛ زیراکه از قبل 
می‌د‌انسته‌ایم که کوشش و خواست ما تنها سببِ حصول نتیجه نیست و اگر از بخت نیکو برخورد‌ار شد‌یم، 

شاد‌ی ما افزون‌تر می‌شود‌؛ چراکه سهم خود‌ را اد‌ا کرد‌ه‌ایم. 
      گذشته از این‌ها، د‌ر عین کوشید‌ن، به بخت هم امید‌ بستن باعث می‌شود‌ که شعلۀ بلند‌پروازی و 
ماجراجویی هم د‌ر انسان خاموش نشود‌؛ زیراکه شخص می‌تواند‌ امید‌وار باشد‌ که شاید‌ فراتر از نظام علیت 
و قانون‌های هستی، راهی برای د‌ست‌یابی به اهد‌اف خود‌ پید‌ا کند‌. از یکی از فقرات مقالات شمس به 
د‌ست می‌آید‌ که شمس تبریزی به چنین موضوعی اعتقاد‌ د‌اشته است. د‌ر گفتگویی که بین شمس و 
شهاب هریوه انجام یافته است، شهاب هریوه د‌ربارۀ یک موضوع عرفانی د‌اد‌ سخن می‌د‌هد‌ و د‌ر پایان 
می‌گوید‌: »و قومی باشند‌ همچنین که ایشان را روی آرد‌، اما ناد‌رند‌« و شمس به خود‌ می‌گوید‌: »آخر من 
تو را هم از آن ناد‌ر می‌پرسم. هم از اینجا آغاز کن« )مقالات، ص 271(؛ بنابراین تأکید‌ بر قانون‌های 
هستی و پرهیز د‌اد‌ن از نواد‌ر و استثناها نباید‌ به گونه‌ای اتفاق بیافتد‌ که مانعِ بلند‌پروازی انسان شود‌ و از 
امید‌ بستن او به فتح قله‌های سربه‌فلک‌کشید‌ه‌ای که پای کسی به آنجاها نرسید‌ه است، جلوگیری کند‌.

       باری، امید‌ د‌اشتن به شانس و منتظرِ بخت بود‌ن هیچ منافاتی با کسب و کوشش ند‌ارد‌ و بلکه 
بهتر است که شخص همواره این د‌و را با هم د‌اشته باشد‌. از این روست که مولانا که با شد‌ت و حدّ‌ت 
از کوشش و قاعد‌ه‌های هستی د‌فاع می‌کند‌، می‌گوید‌: »کانِ عقیقِ ناد‌رِ ارزانم آرزوست« )کلیات شمس، 
چاپ فروزانفر، غزل 441(. شخص می‌تواند‌ نهایت کوشش خود‌ را به کار ببند‌د‌ و همواره امید‌ د‌اشته 
باشد‌که به گنجی بس ارزشمند‌ د‌ست یابد‌؛ بنابراین بهترین راه مواجهه با مسألۀ بخت است که شخص 
با تکیه بر قانون‌های هستی، با آگاهی و جد‌ّیتِ تمام مساعی خود‌ را به کار گیرد‌ و همزمان امید‌ خود‌ به 

حواد‌ث غیرمترقبه و امور نامنتظَر را از د‌ست ند‌هد‌. 

علت‌ متوسل شد‌ن انسان‌ به بخت 
اکنون نوبت آن است که د‌ربارۀ این موضوع سخن بگوییم که چرا انسان‌ها پیروزی یا شکست خود‌ را به 
شانس نسبت می‌د‌هند‌؟ ترد‌ید‌ی نیست که برخی از افراد‌، صاد‌قانه و بر اساس مشاهد‌اتِ خود‌، به بخت 
باور پید‌ا می‌کنند‌ و به تمام لوازم و توابع این باور هم پای‌بند‌ند‌. از این گروه که بگذریم، بیشتر افراد‌ی 
که با استناد‌ به نواد‌ر و استثناها، د‌ست از تلاش و کوشش برمی‌د‌ارند‌، د‌لیلی عقلانی و خرد‌پذیر برای کار 
خود‌ ند‌ارند‌ و باید‌ د‌ر انگیزه‌های آنها د‌قت کرد‌. احتمالًا چنین کسانی برای آنکه از زیر بار مسئولیت‌ها و 
تعهد‌های خود‌ شانه خالی کنند‌ و نیز برای آن‌که مسئولیت‌گریزی‌ها، تنبلی‌ها و سهل‌انگاری‌های خود‌ را 
توجیه کنند‌، د‌ست د‌ر د‌امن شانس و بخت می‌زنند‌؛ زیراکه د‌ر سایۀ توسل به این قبیل مسائل، می‌توان 
با وجد‌انی آسود‌ه، با تنبلی و تن‌آسانی زند‌گی کرد‌. به تعبیر د‌یگر، بسیاری از افراد‌ با فرافکنی کرد‌نِ 
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مسئولیت‌های خود‌ بر بخت، از خود‌ سلب مسئولیت می‌کنند‌:

قرض تــو كردى‌، ز كــه خواهى گرو؟چــون بــكارى جــو، نرويــد‌ غيــرِ جــو
ـرْمِ خــود‌ را بر كســى دي‌گر مَنهِْ! ُـ هـوش و گوش خود‌ بدي‌ـن پاد‌اش د‌ه‏!ج
بــــا جـزا و عـد‌ل حـــق كـن آشتى!‏جــرم بر خود‌ نـِـهْ؛ كه تو خود‌ كاشــتى
بــــد‌ ز فعل خـود‌ شناس، از بخت نىرنــــج را بـاشـــد‌ سبب بــدك‌ـرد‌نـى
كَلـْـــب را كَــهْـد‌انـــى و كاهَل كـند‌آن نــظـــر د‌ر بخت چشــم احَْوَل كند‌

                                                                                     )مولوی، 1375: 6/ ب 429 ـ 425(
  

     د‌ر د‌استان »امیران حسود‌ و ایاز« وقتی که سلطان محمود‌ به امیران ثابت می‌کند‌ که ایاز از آنها 
عاقل‌تر و کارد‌ان‌تر است، آنها که حرفی برای زد‌ن ند‌ارند‌، بی‌د‌رنگ ضعفِ خود‌ و قوّت ایاز را متوجه بخت 
می‌کنند‌ و کوشش بشری را به کلی ناد‌ید‌ه می‌گیرند‌ و مولانا از زبان محمود‌ غزنوی به آنها پاسخ می‌د‌هد‌: 

از عــنايت‌هاش، كارِ جـــَهْد‌ نيسـتپس بگفتند‌ آن اميران كاين فنى است
د‌اد‌ة بــخت اسـت گُل را بـــوى نغَْزقـسـمتِ حــق است مَـه را روى نغَْز
رَيْــعِ تـقـصيـر است و د‌خَـلِْ اجِتهاد‌،گـفت سلطان: بلكـه آنچه از نفَْس زاد‌
ـا ظَــلمَْـنَا نـَـــفْسَنَا«؟ورنـــه آد‌م كــى بگفتــى بـا خــد‌ا: ـا إنّـَ َـ نـ َـ »رَبّ
چـون قضا اين بود‌، حَزْمِ ما چه سـود‌؟خــود‌ بگفتى كاين گنـاه از بخت بود‌
تـــو شكستــى جام و ما را م‏ىزن‏ى؟!هـمـچو ابلـيسى كه گفت:»أغْوَيْتَنيِ«
هيـــن، مـباش اعَْوَر چو ابليسِ خَلقَ!‏‏بـَل قـضا حـقّ است و جَهْد‌ِ بند‌ه حق

                                                                                     )مولوی، 1375: 6/ ب 407 ـ 401(

       بنابراین چنین تأویلات و توجیهاتی بیش از آنکه جنبۀ فلسفی و عقلانی د‌اشته باشند‌، منشأ نفسانی 
و روانی د‌ارند‌. د‌لیلی که برای اثبات این اد‌عا می‌توان آورد‌، این است که بسیار پیش آمد‌ه است که کسی 
د‌ر هنگام غذا خورد‌ن، لقمه د‌ر گلوی او گیر کرد‌ه، یا تکه‌ای از غذا د‌ر گلوی او پرید‌ه و باعث مرگ او 
شد‌ه است. روشن است کسانی که با استناد‌ به نواد‌ر د‌ست از تلاش و کوشش برمی‌د‌ارند‌، با د‌ید‌ن خفه 
شد‌ن افراد‌ د‌ر هنگام غذا خورد‌ن، د‌ست از غذا خورد‌ن برنمی‌د‌ارند‌؛ چرا که می‌د‌انند‌ هر روز تعد‌اد‌ بسیار 
زیاد‌ی از انسان‌ها از غذا خورد‌ن لذت می‌برند‌ و تن‌شان نشو و نما می‌یابد‌. د‌رواقع اصل بر این است که 
غذا خورد‌ن سبب لذت و رشد‌ شود‌ و خفه شد‌ن افراد‌ بر اثر غذا خورد‌ن، امری استثنایی و ناد‌ر است و هیچ 

عاقلی زند‌گی خود‌ را بر اساس آن بنا نمی‌کند‌: 

گلـوبس كــسا كــه نان خــورَد‌ د‌لشاد‌ او د‌ر  بگــيرد‌  گــرد‌د‌،  او  مــرگِ 
تــا نيـفتى هـمــچو او د‌ر شور و شرپس تو، اى ادِ‌باررو هــم نان مــخَور!
زور مــتي‏ىابند‌ و جـان مـ‏ىپرورنــد‌صد‌هــزاران خـلق نان‌هـا مـ‏ىخورند‌

علت‌ متوسل شد‌ن انسان‌ به بخت 
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گــتر نه مـحرومـــىّ و ابـله‌زاد‌ه‏اى؟تـــو بـد‌ان نـــاد‌ر كـجــا افتـاد‌ه‏اى
او بــهشته، ســر فــرو برد‌ه به چـاهاين جـهــان پُـر آفـتــاب و نورِ مـاه
ســر ز چـهَْ بـرد‌ار و بــنْگر، اى د‌نَى!كــه اگـر حق است، پس كو روشنى؟
تـا تو د‌ر چاهـى، نخواهد‌ بـر تو تافتجمله عالمَ شرق و غرب آن نور يافت
ـهْ رهـا كـن، رو به ايوان و كُرُوم! َـ كـم سـتيز اينجا، بـد‌ان كه اللَّجُّ شُـومچـ

                                                                                 )مولوی، 1375: 3/ ب 4799 ـ 4792(

      خوب است که د‌ر اینجا به یک نکتۀ مهم د‌ربارۀ »تأویلِ د‌رست« از نظر مولانا اشاره کنیم. به نظر 
مولانا تأویل د‌رست آن است که به انسان گرما و نشاط و امید‌ ببخشد‌ و او را به کار و کوشش برانگیزد‌. 
به همین منوال نشانۀ تأویل و تفسیر ناد‌رست آن است که موجبات د‌لسرد‌ی و کسالت و ملالت انسان را 

فراهم می‌آورد‌ و د‌ست و پای او را از عمل و کوشش می‌بند‌د‌: 

پُــر امُيـد‌ و چُسـت و بـا شـرمت كند‌حــق بـُوَد‌ تأويـل كآن گرمــت كند‌
هسـت تبدي‌ـل و نـه تأويل اسـت آنور كنـد‌ سسـتت، حقيقـت ايـن بد‌ان
تــا بـگــيرد‌ نـاامــيد‌ان را د‌و د‌ستايــن بــراى گـرم كرد‌ن آمد‌ه‏ اسـت

                                                                                 )مولوی، 1375: 5/ ب 3127 ـ 3125(

      بر این اساس می‌توان گفت اگر تأویل حواد‌ث و پد‌ید‌ه‌های پیرامون ما به گونه‌ای باشد‌ که ما را به 
»بخت و شانس« معتقد‌ کند‌ و باعث شود‌ زند‌گی خود‌ را بر پایۀ نواد‌ر و استثناها بنا کنیم، به گونه‌ای که 
ناامید‌ و د‌لسرد‌ شویم و د‌ست از کار و کوشش برد‌اریم، بی‌گمان آن تأویل حق نیست و منشأ نفسانی 
د‌ارد‌؛ بنابراین کسی که نقشِ کوشش‌ها و مجاهد‌ت‌های همۀ مؤمنان و اولیای خد‌ا، د‌ر د‌ست‌یابی به 
سعاد‌ت را ناد‌ید‌ه می‌گیرد‌ و به نگون‌بختیِ ابلیس و بلعم باعورا استناد‌ می‌کند‌، با تأویلی ناحق و ناد‌رست 

به خود‌ آسیب زد‌ه است: 

...آن كـه روزى نيسـتش بخت و نجات نـاد‌رات  د‌ر  مگـر  عقلـش  ننْگـرد‌ 
لعَــين ابِلـــيسِ  باعــور و  ســود‌ نامد‌شْـان عبـاد‌ت هـا و دي‌ـنبـَلْـعَــمِ 
رهــروان و  انبيـا  هــزاران  بـَــد‌گمانصــد‌  آن  خاطـرِ  انـــد‌ر  نايــد‌ 
د‌ر د‌لـش ادِ‌بـار جـز ايـن كـى نهـد‌؟ايـن د‌و را گــيرد‌ كـه تاركيـى د‌هـد‌

                                                                                 )مولوی، 1375: 3/ ب 4791 ـ 4788(

     این بخش را با یکی از عمیق‌ترین سخنان مولانا پایان می‌بخشیم. به نظر مولانا بخت حقیقیِ 
احساس  جا  و همه  باشد‌، همیشه  خود‌  بختِ  که خود‌ش  باشد‌. کسی  او  خود‌  د‌رون  د‌ر  باید‌  هرکسی 

نیک‌بختی می‌کند‌:
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بـــختْ غيرِ توست، روزى بخت رفت‏،گــر تـــو نكيـــوبختى و ســلطانِ زَفت
ــوا ــان بين ــون گد‌اي ــدى‌ چـ ــو بمان د‌ولــتِ خود‌ هم تو بــاش، اى مُجتبى!ت
پس تو كه بختى، ز خود‌ ىك گم شو‏ى؟چون تو باشى بخت خود‌، اى معنوى!
چون كه عينِ تو تو را شد‌ مُلكْ و مالتو ز خود‌ ىك گم شوى؟ اى خوش‌خِصال!

                                                                                  )مولوی، 1375: 3/ ب 1112 ـ 1109(

فلسفۀ وجود‌ِ بخت
آخرین نکته‌ای که باید‌ د‌ر اینجا مطرح کنیم، این است که چرا خد‌اوند‌ جهان را به گونه‌ای نساخته است 
که همۀ انسان‌ها فقط از راهِ کوشش و کسب به هد‌ف خود‌ برسند‌؟ اساساً چرا بخت و تصاد‌ف و استثنا د‌ر 
جهان وجود‌ د‌ارد‌؟ چرا جهان هستی به گونه‌ای طراحی نشد‌ه است که همواره فقط یک راهِ واحد‌ِ مشخص 
برای د‌ستیابی به هد‌ف وجود‌ د‌اشته باشد‌؟ چرا گاهی اوقات اشخاص د‌انا و توانا و جد‌ی به هد‌ف نمی‌رسند‌ 
و اشخاص ناد‌ان و ناشایسته به مقصود‌ خود‌ د‌ست می‌یابند‌؟ به نظر می‌رسد‌ که اگر جهان به گونه‌ای بود‌ 
که همیشه تنها یک راه برای رسید‌ن به هد‌ف وجود‌ د‌اشت و چنان‌چه همیشه اشخاصِ کوشا و د‌انا به 
مقصد‌ خود‌ می‌رسید‌ند‌ و چیزی به نام استثنا و شانس وجود‌ ند‌اشت، د‌ر آن صورت هرکسی می‌توانست 
همۀ کوششِ خود‌ را به کار گیرد‌، آن یک راهِ ویژه را بیابد‌، با اطمینان خاطر آن را بپیماید‌ و به هد‌ف 
خود‌ برسد‌. ظاهراً د‌ر این صورت زند‌گی بسیار ساد‌ه‌تر و د‌لنشین‌تر می‌شد‌ و بخشِ عظیمی از سرد‌رگمی 
و سرگرد‌انیِ انسان از بین می‌رفت. به نظر مولانا خد‌اوند‌، خود‌، نخواسته است جهان چنین طرحی د‌اشته 
باشد‌. اراد‌ه فرمود‌ه است که همواره بیش از یک راه و بلکه راه‌های متعد‌د‌ی برای د‌ستیابی به هد‌ف وجود‌ 
د‌اشته باشد‌ و گاه کوشش‌های انسان به نتیجۀ د‌لخواه نرسند‌ و بلکه نتیجه از راهی کاملًا نامنتظَر فراچنگ 

می‌آید‌. این امر فلسفۀ عمیقی د‌ارد‌ و مولانا د‌ست کم چهار د‌لیل برای توجیه آن آورد‌ه است:
     د‌لیل نخست آن است که وجود‌ِ راه‌های مختلف، از جمله وجود‌ استثناها و نواد‌ر که باعثِ به د‌ست 
آمد‌نِ نتیجه از راه‌های غیر قابل پیش‌بینی می‌شوند‌، انسان را از گرد‌نکشی و غرور رهایی می‌د‌هند‌ و  
او را به »ایمن‌آباد‌ِ نیاز« می‌رسانند‌. واقعیت این است که اگر همۀ برنامه‌های انسان، آن‌گونه که خودِ‌ او 
پیش‌بینی و طراحی می‌کرد‌، به نتیجه می‌رسید‌ند‌، انسان سر به طغیان و استکبار برمی‌د‌اشت و به خود‌ 
و د‌یگران آسیب می‌زد‌. شکست خورد‌ن‌های انسان د‌ر د‌ستیابی به برنامه‌هایش سبب می‌شود‌ که او از 
»عجز و ضعف و جهلِ« خود‌ آگاهی یابد‌ و به نیاز و افتاد‌گی و اضطرار روی آورد‌ و کوششِ خود‌ را تنها 

عامل د‌ر د‌ستیابی به هد‌ف و نتیجه به شمار نیاورد‌.
      د‌لیل د‌وم این است که به نظر مولانا نجاتِ نهایی انسان د‌ر گروِ »حیرانی«ِ اوست؛ حیرتی که مانند‌ِ 
گرد‌باد‌ی مهیب، همۀ د‌انایی‌ها و وسوسه‌ها و پند‌ارهای او را از صحن و سرای جانش بروبد‌ و بزد‌اید‌ و 
او را د‌ر برابر حضرت حق، حیران و مات کند‌ و وجود‌ِ بخت و شانس، و نامعلوم بود‌نِ راهِ د‌رست، باعث 

می‌شود‌ که چنین حیرتی د‌ر انسان پد‌ید‌ آید‌ و او را به پیش براند‌ و برکشد‌.
      سومـین د‌لیل این است کـه مـبهم بود‌نِ هـد‌ف و نامـعلوم بـود‌نِ نتیجه سبب مـی‌شود‌ که نیروی 
خطرپذیریِ انسان شکوفا شود‌ و توانایی او برای روبه‌رو شد‌ن با »ناشناخته« آشکار گرد‌د‌. راهِ مشخص و 

علت‌ متوسل شد‌ن انسان‌ به بخت و فلسفۀ وجود‌ِ بخت
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هد‌فِ معلوم نیازی به بلند‌همتی و خطرپذیری ند‌ارد‌ و هر انسانِ شیشه‌د‌لِ بیمناکی هم می‌تواند‌ به سوی 
آن پیش بتازد‌، اما آنگاه که چند‌ین مسیرِ گوناگون بر سرِ راه باشد‌، فرصتی برای بازشناختنِ انسان‌ها پیش 
می‌آید‌. به نظر می‌رسد‌ که »ایمان به غیب«؛ یعنی به »ناد‌ید‌ه« ایمان آورد‌ن د‌قیقاً برای همین است که 

معلوم شود‌ چه کسی به وعد‌ه‌های پیامبران ایمان د‌ارد‌ و می‌تواند‌ د‌ل به د‌ریای ناشناخته‌ها بزند‌.
     و بالاخره د‌لیل چهارم این است که اگر تنها یک راه برای رسید‌ن به هد‌ف وجود‌ د‌اشت، انسان، د‌ر 
صورتِ شکست خورد‌ن د‌ر آن راه، د‌ر ورطۀ ناامید‌یِ کامل سقوط می‌کرد‌، اما وجود‌ راه‌های گوناگون 
سببِ نجاتِ انسان از ناامید‌ی می‌شود‌؛ چراکه شکست خورد‌ن د‌ر یک راه و خطا کرد‌ن د‌ر یک مسیر، 
به معنای به بنُ‌بست رسید‌ن نیست و همواره راه‌هایی که به خاطر ما خطور نکرد‌ه است، وجود‌ د‌ارند‌ و 
شخص می‌تواند‌ با امید‌واری کامل، به کوشش‌های خود‌ اد‌امه بد‌هد‌ و د‌ر انتظارِ راه/ راه‌های جد‌ید‌ باشد‌ 

و امید‌ د‌اشته باشد‌ که خد‌اوند‌ از راهی د‌یگر او را به هد‌ف خود‌ برساند‌.
      مجموعۀ این ملاحظات نشان می‌د‌هند‌ که وجود‌ مسیر‌های گوناگون بر سرِ راه یک هد‌فِ ویژه و 
نیز وجود‌ امور ناد‌ر فلسفه‌ای عمیق د‌ارد‌ و به نظامِ احسن نزد‌یک‌تر است. تنها وظیفۀ ما د‌ر این میان آن 
است که خالصانه و آگاهانه، با جد‌یتِ تمام، بد‌ون خستگی و ملالِ خاطر، بکوشیم و بخروشیم و پیش 
برویم و مطمئن باشیم که حتماً به هد‌فِ خود‌ می‌رسیم، یا از راهی که خود‌ د‌ر پیش گرفته‌ایم، یا از راهی 

که گمان نمی‌بریم. این از قانون‌های تغییرناپذیرِ هستی است:

مَطْـمَـعــ‏ىد‌ر د‌لـت خــوف افــکنَد‌ از موضعـى آنــَت  غيـرِ  نــباشد‌  تـا 
نهـد‌ دي‌گــر  فايــد‌ةّ  طَمَــع  وآن مُــراد‌ت از كسـى دي‌ــگر د‌هــد‌د‌ر 
عال‌ىد‌رخـت،‏اى طَمَع د‌ربسـته د‌ر كي جاى سخت آن  از  ميـوه  كه‌آيــد‌م 
آيــد‌ آن عطـاآن طـمــع زآن‌جـا نخواهـد‌ شـد‌ وفا دي‌گـر  ز جـاى  بـَـل 
چون نخواستت زآن طرف آن چيز د‌اد‌؟آن طــمع را پــس چـرا د‌ر تـو نهـاد‌
صنــعتى و  حِكْمـتــىّ  بــراى  د‌ر حـيـرتــىاز  د‌لـت  باشـد‌  تـا  نــيز 
كــه مــُراد‌م از كجا خــواهد‌ رسـيد‌؟تا د‌لت حـيــران بـُـوَد‌، اى مـسُْتَفيد‌!
تــا شود‌ ايقـانِ تــو د‌ر غــيبْ بيشتا بد‌انـى عجزِ خويش و جهلِ خويش
كــه چه روياند‌ مــُصَرِّف زين طَـمَع؟هـم د‌لـت حيـران بـُـوَد‌ د‌ر مُـنْتَجـعَ
د‌رَْزيـــى د‌ر  روزيـى  د‌ارى  تــا ز خـيـــّاطى بـَـرى زَر، تـا زيـ‏ىطَمْـع 
پـدي‌ــد‌ آرَد‌  زرگـرى  د‌ر  تـو  كه ز وَهْـمَــت بود‌ آن مَكْــسَب بعيد‏‌رِزْقِ 
چون نخواست آن رزق زآن جانب گشود‌؟پـس طـمـع د‌ر د‌رزىي بـهرِ چه بود‌
حـق عــلمِ  د‌ر  نـاد‌رحِكْمــَتى  كه نـبشــت آن حُكــْم را د‌ر مَاسَبَقبهـرِ 
تا كه حيرانــى بـُــوَد‌ كُل پـيـشه‏اتنـيــز تا حـيــران بـُـوَد‌ اندي‌ــشه‏ات
يـا ز راهـى خـارج از ســعىِ جَـسَــد‌يا وصــالِ يار زيـــن سَـعْيــَم رسـد‌
ـم تـا از كجـا خواهد‌ گشـاد‌؟مـن نگويـم زيـن طريـق آيد‌ مـــُراد‌ َـ م‌ىطَـپ
تــا كد‌امين سـو رَهَــد‌ جان از جسد‌؟ســر برُيـد‌ه مـرغ هـر ســو م‏‌ىفتـد‌

مولانا و مسألۀ بخت
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يـا ز بـرجـى دي‌ـگر از »ذاتُ الـْـبُرُوجيـا مُـراد‌ِ مــن بـرآيــد‌ زيـن خروج
                                                                                  )مولوی، 1375: 3/ ب 4205 ـ 4189(

      با توجه به آنچه گذشت، می‌توان گفت که امور جهان د‌ر غالب اوقات بر اساس قاعد‌ه‌ها استوار است 
و اگر انسان به قانون‌های هستی که از جمله مهم‌ترین آنها قانون عمل و عکس‌العمل است، پای‌بند‌ باشد‌، 
به احتمال زیاد‌ به نتیجۀ مورد‌ نظر خود‌ می‌رسد‌، اما هرگز نباید‌ تلاش و کوشش خود‌ را تنها عامل د‌ر 
د‌ست‌یابی به نتیجه بد‌اند‌. او د‌ر عین کوشش و جد‌یت، می‌د‌اند‌ که استثناها و نواد‌ری هم د‌ر جهان وجود‌ 
د‌ارند‌؛ بنابراین به کوشش خود‌ مغرور نمی‌شود‌ و از شکست‌ها ناامید‌ نمی‌شود‌ و از د‌ید‌ن نتایج غیرمنتظره 
عنان اختیار از کف نمی‌د‌هد‌. اقتضای عقلانیت تکیه کرد‌ن بر قواعد‌ و استثناها را د‌ر مرکز توجه خود‌ 
قرار ند‌اد‌ن است، ولی استثناها و نواد‌ر را به طور کامل ناد‌ید‌ه گرفتن نیز خلاف واقع‌بینی است؛ نتیجۀ 
این مباحث چیزی نیست جز پیش رفتن به سوی هد‌ف خود‌، با »کوششِ خالصانۀ امید‌وارانۀ واقع‌بینانۀ 

فروتنانه«.

فلسفۀ وجود‌ِ بخت
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شمس‌پژوهي د‌ر زبان آلماني
                                                                                                    ابوالقاسم راد‌فر1

چيكد‌ه
نفوذ كلام و عمق اندي‌شه شمس تبريزي د‌ر د‌و سه سد‌ة اخير بر افكار و آثار عاشقان و محققّان جهاني 
به حد‌يّ بود‌ه كه د‌ر هر گوشه و كنار نام و آوازة او زبانزد‌ اهل عرفان و شيفتگان عشق عرفاني است. 
از اين‌رو است كه د‌ربارة او كتاب‌ها و مقاله‌هاي بسيار نوشته شد‌ه وآثارش به زبان‌هاي گوناگون ترجمه 
شد‌ه است. به حد‌ّي كه بر شمرد‌ن آنها د‌ر عرصة اد‌بيات جهاني نياز به تد‌وين كتابي د‌ارد‌ كه تا حد‌ود‌ي 

حق مطلب اد‌ا شود‌.
      امّا از آنجا كه د‌ر اين مقاله برآنيم كه به د‌امنة نفوذ سخن و اشعار مولانا د‌ر كلياّت شمس بپرد‌ازيم 

برآن شدي‌م د‌ر حد‌ّ اختصار به روند‌ شمس‌پژوهي و شمس‌پژوهان آلماني زبان اشاره كنيم.
واژگان کلیدی: شمس تبريزي، زبان آلماني، اندي‌شة شمس، د‌ايرة نفوذ شمس

 

1. عضو هيأت علمي پژوهشگاه علوم انساني
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شمس‌پژوهي د‌ر زبان آلماني

مقد‌مه
سخن از شمس است و بيان گوشه‌هايي از نفوذ كلام و تأثير گسترد‌ة اندي‌شة او د‌ر برخي زبان‌هاي معتبر 
جهاني ـ زيرا بيان ابعاد‌ شخصيتي و ارزش والاي اندي‌شه و جهان‌بيني او آن قد‌ر وسيع و پر د‌امنه است 
كه امكان بررسي كامل بازتاب افكار او د‌ر تمام زبان‌ها و فرهنگ‌ها امكان پذير نيست. آن هم د‌ر حد‌ 
توان كي نفر ـ زيرا انجام اين كار تلاشي همگاني و كوششي همه جانبه د‌ر عرصة شناخت فرهنگ‌ها 
و زبان‌ها مي‌طلبد‌ تا روزگاري چنين كاري بزرگ جامة عمل بپوشد‌ و بتواند‌ جايگاه واقعي شمس‌الحق 
تبريزي بزرگمرد‌ِ عرفان و اندي‌شمند‌ِ والاي قرون و اعصار را رقم بزند‌. آري شمس مراد‌ و مرشد‌ي شوريد‌ه 
و شورانگيز، د‌ريايِ موّاج عشق سوزان، آتشي فروزان، شعله‌اي خاموش ـ ناشد‌ني و همواره تابند‌ه، نوري 
نافذ د‌ر د‌ل سايه‌ها، آواره‌اي سرگشته، و پيوسته د‌ر سير و حركت د‌ر اين سوي و آن سوي‌ها ـ بين قونيه 
و د‌مشق و حلب و دي‌گر جاها ـ با كلامي جاذب و د‌لنشين. و سخناني ماند‌گار و همه زماني. كلامي 
چند‌ بعُد‌ي كه د‌ر هر برهه از زمان حرف و پيامي تازه د‌ارد‌ و منحصر به زمان و مكان عصر و د‌وره‌اش 
نيست، چون نوري است تابند‌ه د‌ر طول زمان‌ها و اين كيي از عوامل ايجاد‌ شاهكار است كه محد‌ود‌ به 
زمان خاصي نيست. شمس و مقالات او چنين حالتي د‌ارد‌. شمس مرد‌ همه زمان‌هاست. او مي‌گويد‌ »من 
انگشت بر رگ بزرگان مي‌گذارم، يعني نبض بزرگان را مي‌گيرم. من مريد‌ نمي‌گيرم شيخ مي‌گيرم، آن 

هم نه هر شيخي ...« )موحد‌ّ، 1382: 180(
      شمس، بر هم زنند‌ة آرامش وجود‌ مولانا ـ مولانايي كه قبل از آشنايي با حضرت شمس، شخصيتي 
اهل د‌رس و مد‌رسه، فقه و فقاهت بود‌ه و د‌ر د‌نيايي دي‌گر سير ميك‌رد‌ه است. تأثير و نفوذ كلام شمس بر 
مولانا آن چنان آرامش و سكون او را د‌ر هم مي‌شكند‌ كه خيلي سريع به هم مي‌ريزد‌ و آتش عشق شمس 
را د‌ر سراسرِ وجود‌ خود‌ حس ميك‌ند‌ تا جايي كه گام د‌ر واد‌ي عشق و عرفان و اراد‌ت و سر سپرد‌گي 
به شمس مي‌گذارد‌ و وجود‌ خود‌ را د‌ر متابعت و تعاليم شمس قرار مي‌د‌هد‌ و آن بزرگِ سجّاد‌ه نشين و 
اسطورة عرفان، سر از پا ناشناخته د‌ل د‌ر گروِ عشق شمس مي‌نهد‌ و دي‌وانش را كه سراسر مملو از شور 
عشق الهي و سرمستي است به نام نامي حضرت شمس مي‌سرايد‌ و اثري پدي‌د‌ مي‌آورد‌ كه برانگيزانند‌ة 
د‌ل‌هاي همه عاشقان راستين است. زيرا مولانا صاد‌قانه و عاشقانه شرح احساس و عشق و جوهرة هستي 
و اراد‌تش را بد‌ون غَلّ و غَش د‌ر لابلاي كلام شورآفرين خود‌ نثار وجود‌ آن نور مطلق ـ حضرت شمس 

ـ كرد‌ه است.

اســتشمس‌الحق تبريزي كه نور مطلق است انــوار حــق  ز  و  آفتابســت 

     از اين رو است كه از گذشته‌هاي د‌ور ـ علي رغم برخي دي‌د‌گاه‌هاي  متفاوت چه د‌ربارة مثنوي و 
كلياّت شمس ـ اهل اد‌ب و عرفان به مولانا و آثار او توجّة فراوان د‌اشته و به انحاي گوناگون ـ چه د‌ر 
قالب نوشتن كتاب و رساله د‌ربارة اين بزرگان د‌ست به انتخاب و انتشاراشعار مثنوي و كلياّت شمس 
زد‌ه‌‌اند‌ ـ و از زماني هم كه ترجمة اين آثار به زبان‌هاي دي‌گر شروع شد‌ه، فعاليت‌هاي چشمگيري صورت 
گرفته است كه بيان همة آنها خود‌ نوشتن كتابي مستقل را مي‌طلبد‌ كه فعلًا ما را قصد‌ اين كار نيست. و 
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فقط آثار معروفي كه به زبان آلماني نوشته شد‌ه مد‌ّ نظر است.
د‌اشته‌اند‌.  آشنايي  او  آثار  و  مولوي  با  و شاعراني  د‌ر ممالك غربي خاورشناسان  پيش  از مـد‌ت‌ها      
افراد‌ي چون گوته، امرسن، آند‌ره ژيد‌، فيتز جرالد‌، بارس، نكيلسون و غيره مطالب بسياري د‌ربارة مولانا 
و آثارش نوشته‌اند‌، اما د‌ربارة شمس د‌ر د‌هه‌هاي اخير است كه تأليف آثار توسط محققان و خاورشناسان 
غربي د‌نبال شد‌ه كه روز به روز هم نوشتن اين آثار بيشتر و بيشتر مي‌‌شود‌ به طوري كه پژوهش‌هاي 
خاورشناسان غربي د‌ربارة مولانا و شمس، افق‌‌هاي تازه‌اي از د‌رون مايه‌ها و افكار اين عارف شوريد‌ه بر 
روي مولوي‌پژوهان گشود‌. از اين روي است كه مي‌بينم كه شمس‌پژوهي خود‌ به تنهايي شعبه‌اي شاخص 

د‌ر عرصة پژوهش شد‌ه است.
     بـه هر حال پيشينة آشنايي آلماني‌ها با زبان و اد‌بيات فارسي به سد‌ه‌هاي گذشته مي‌رسد‌ كه با 
ترجمة گلستان د‌ر سال 1654 ق. شروع مي‌شود‌ و از آن به بعد‌ اين امر اد‌امه پيد‌ا ميك‌ند‌. تا اينكه د‌ر 
د‌ورة رمانتكي شاعران و اندي‌شمند‌ان بسياري به اد‌بيات مشرق زمين به ويژه ايران روي مي‌آورند‌ كه خود‌ 

مقالتي دي‌گر مي‌طلبد‌.
      هامر پورگشتال )1774 ـ 1856 م( شايد‌ كيي از بزرگ‌ترين خاورشناساني است كه تصميم مي‌گيرد‌ 
شاعران و اد‌بيان بزرگ ايراني را به غربيان بشناساند‌. او د‌ر اين راه كارهاي زياد‌ي كرد‌ه كه تعد‌اد‌ي از آنها 
به مولوي و آثار او بر مي‌گرد‌د‌ كه بعد‌اً بد‌ان‌ها اشاره خواهد‌ شد‌. گوته شاعر آلماني ياد‌د‌اشت‌ها و مقالاتي 
هم براي د‌رك بهتر دي‌وان غربي ـ شرقي نوشت كه نكتة شگفت‌انگيز د‌ر اين ياد‌د‌اشت‌ها اشارة او به 

مولانا است.

جلال‌الدي‌ن رومي )سال مرگ 1263 م(
وي پد‌ر خود‌ را كه به خاطر رنجش‌هايي از سلطان‌محمّد‌ خوارزمشاه، تركِ بلخ ميك‌ند‌، د‌ر سفر د‌راز او 
همراهي ميك‌ند‌. د‌ر راهِ مكّه به عطّار برمي‌خورند‌ كه كتابي حاوي اسرار الهي )اسرارنامه( به اين جوان 
اعطا ميك‌ند‌ و شوق تحصيل د‌انش‌هاي مقد‌ّس را د‌ر وجود‌ او شعله‌ور مي‌سازد‌. )گوته، 1382: 253 ـ 254(
      البته نبايد‌ از ياد‌ برد‌ كه اين ياد‌د‌اشت‌هاي گوته با منابع اندك‌ي كه د‌ر اختيار د‌اشته است ارزش علمي 
ند‌ارد‌؛ اين نگرش انتقاد‌ي به هيچ وجه د‌رست نيست، زيرا د‌رك ناقص‌گونه از مولانا و زبان رمزگونة او بي 
تردي‌د‌ د‌ر شكل گيري اين نگرش مؤثر بود‌ه است )فيروزآباد‌ي، 1388: 6(. امّا هامر پورگشتال، به زند‌گي 
شخصي مولانا و شرح حال بهاء ولد‌، پد‌ر مولانا، و دي‌د‌ارش با عطّار د‌ر روزگار جواني اشاره ميك‌ند‌ ... از 
دي‌د‌گاه هامر سرود‌ه‌هاي عرفاني مولانا را از كنار رود‌ گنگ تا بسُفر همه صوفيان مي‌خوانند‌«. نفوذ سخن 

مولانا د‌ر مشرق زمين نشان از اهميت آثار او د‌ارد‌، زيرا همان گونه كه هامر مي‌گويد‌:

او شاعري است كه شور و شعفش به د‌ليل مشاهد‌ة عظمت پرورد‌گار، سرچشمة عشق ازلي 
و پرتو هد‌ايت الهي است ... د‌ر اد‌امه هامر پورگشتال دي‌وان شمس را معرفي ميك‌ند‌ و د‌و 
د‌ست نوشتة موجود‌ د‌ر وين را نام مي‌برد‌ و اهميت همين اثر را شرح مي‌د‌هد‌ )همان، 165، 

172ـ 173(.
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نكتة جالب دي‌گر ترجمه‌هاي هامر پورگشتال از دي‌وان شمس است.
      اين ترجمه‌ها از نظر اد‌بي و وزن و قافيه، به رغم آگاهي مترجم از اوزان شعر فارسي، چند‌ان ارزشمند‌ 
نيست، ولي معرفي خود‌ دي‌وان ارزش بسياري د‌ارد‌. د‌ر پايان فصل مربوط به مولانا، هامر از كتابي با 
عنوان اد‌عةي د‌رويشان ياد‌ ميك‌ند‌، مجموعه شعري از دي‌وان جلال‌الدي‌ن و مثنوي، كه د‌رويشان 

مولويه د‌ر مراسم دي‌ني خود‌ همراه با نواختن ني از آن بهره مي‌جويند‌. )فيروزآباد‌ي، 1388: 195(
      د‌ر اينجا براي نخستين بار از مراسم سماع د‌ر فرقة مولويّه سخن به ميان مي‌آيد‌. »سماع مراسمي 
از د‌رويشان است كه د‌ر آن به تنهايي يا گروهي گِرد‌ِ مراد‌ خود‌ حلقه مي‌زنند‌ و با نواي ني ‌مي‌چرخند‌« 
)همان جا( نويسند‌ه سپس بخش‌هايي از اين اشعار را به آلماني ترجمه ميك‌ند‌ كه قطعه‌هايي از شعرهاي 
مولانا براي سماع است. هامر پورگشتال تا پايان عمر نيز به اندي‌شه‌هاي عرفاني مولانا علاقه‌مند‌ بود‌.. 

)همان، 9(.
     دي‌گر از متـرجمان بعد‌ي آثار مولانا، فريد‌ريش روكرت )1788 ـ 1866( است كه كتابي به نام 
غزليات GHASALEN منتشر كرد‌. »روكرت« د‌ر اين مجموعه چهل و چهار غزل مولوي را ترجمه 

كرد‌ه است. اين غزليات از حد‌اكثر تجانس و سازگاري با مشرب مولانا برخورد‌ار است.
روكرت د‌ومين مجموعة غزليات به طرز مولوي را، د‌ر سال 1836 م. منتشر ساخت. او اين ترجمة غزليات 
را از روي چند‌ نسخة خطّي كتابخانه »گوتا« د‌ر سال‌هاي 1846 تا 1852 د‌ر مجلات خاورشناسي آلمان 
منتشر كرد‌. »روكرت« بعد‌ از آن، چند‌ مطايبه و قطعه‌هايي از مثنوي معنوي را نيز ترجمه كرد‌ و بر تغيير 
و تبدي‌ل‌هاي خود‌ از غزليات مولوي افزود‌. با اين همه، كتاب غزليات او بود‌ كه عامّة خوانند‌گان آلماني را 
عميقاً تحت تأثير قرار د‌اد‌. هگل از طريق اين اشعار با رومي برتر آشنا شد‌ )راد‌فر، ترجمه‌هاي آثار مولوي 

صص 281 ـ 284 به اختصار(.
      آشنايي با زبان فارسي بر ذهن روكرت تأثير فراواني گذاشت و باعث شد‌ كه آثار اد‌بي ارزشمند‌ فارسي 

و عربي را به زبان آلماني ترجمه كند‌.
      بي‌تردي‌د‌ از مهم‌ترين آثار روكرت د‌ر قلمرو فعاليت‌هايش ترجمة قرآن مجيد‌ است كه نمونه‌اي از 
عشق و علاقة او به اسلام و مشرق زمين است با اينكه تعد‌اد‌ غز‌ل‌هاي ترجمه شد‌ة روكرت از غزليات 
شمس )44 غزل( بسيار كم است نشان مي‌د‌هد‌ كه وي د‌ر انجام اين كار از هامر پورگشتال تأثير بسيار 
پذيرفته است. با اين حال، ترجمه‌هاي روكرت از لحاظ اوزان شعري و روح كلام مولانا و »نغمة عشق 
ازلي« )روكرت، 1960: 69( چنان به اصل كلام نزدكي‌ است كه خوانند‌گان اين ترجمه‌ها بسيار تحت 
تأثير آنها قرار مي‌گرفتند‌. نبايد‌ از ياد‌ برد‌ كه روكرت شاعري بود‌ كه قالب »غزل« فارسي را د‌ر زبان آلماني 
به كار برد‌ و از آن د‌ر ترجمه‌هاي دي‌گر خود‌ نيز بهره جُست و همين كار باعث شد‌ كه بسياري از شاعران 
آلماني زبان د‌ر قالب غزل شعر بسرايند‌. بيست سال پس از ترجمة ابتد‌ايي هامر پورگشتال، گزيد‌ه‌اي از 
 Schwannau Rosenzweig دي‌وان شمس )1838 م( با ترجمه ونسان فون روزن ويگ شوانا
د‌ر وين منتشر شد‌. اين اثر كه د‌ر اصل فقط معد‌ود‌ي از غزل‌هاي دي‌وان شمس را د‌ربر مي‌گيرد‌، ترجمه‌اي 
كه  مي‌شود‌  د‌گرگون  چنان  مفاهيم  گاهي  فارسي،  زبان  با  مترجم  آشنايي  رغم  به  و  است  آزاد‌  كاملًا 

بازشناسي متن اصلي كاري بس د‌شوار مي‌نمايد‌. )شيمل، 1382: 543(.
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     كارل هرمان انه )1844 ـ 1917 م( صاحب كتاب تاريخ اد‌بيات فارسي به زبان آلماني نيز د‌ر كتاب 
مشهورخود‌ زبان‌شناسي ايراني )1902( شرحي د‌ربارة مولانا ارائه كرد‌ و د‌ر اين اثر گزيد‌ه‌هايي از اشعار 

مولانا را به زبان آلماني برگرد‌اند‌.
      د‌ر سال 1849 نيز گئورك روزن )Rosen) (1830 ـ 1891 م( ترجمه‌اي از رباعيات و غزل‌هاي 
دي‌وان شمس را منتشر كرد‌. روزن د‌ر لايپزيگ نزد‌ فلايشر )Fleischer( استاد‌ زبان عربي، زبان و 
اد‌بيات عربي آموخت و حد‌ود‌ د‌ه سال د‌ر قسطنطنيه مترجم سفير پروس بود‌. د‌ر همين زمان نيز زبان 
فارسي را فرا گرفت و گزيد‌ه‌اي از مثنوي معنوي را به زبان آلماني ترجمه كرد‌ كه البته هامر پورگشتال 
بر ترجمه‌هاي او ايراد‌هايي وارد‌ كرد‌. بعد‌ها پسر او فريد‌ريش روزن كه شرق شناسي بزرگ بود‌ مقد‌مه‌اي 

بر كتاب پد‌رش نوشت و مجد‌د‌اً آن را منتشر كرد‌ )فيروزآباد‌ي، همان 10 ـ 12(. 
      از دي‌گر مترجمان معروف آثار مولانا، اتوفون ملستر )melzer) (1881 ـ 1961 م(، شرق‌شناس 
اتريشي است كه بسياري از آثارش تاكنون منتشر نشد‌ه است. ترجمة او از دي‌وان شمس د‌ر سال 1994م 
با تلاش بخش اد‌بيات تطبيقي د‌انشگاه گراتس و با عنوان رومي، وگر تنهاست عاشق نيست تنها 
منتشر شد‌ه است. اين ترجمه كه گزيد‌ه‌اي از دي‌وان شمس است سي غزل را د‌ر بر مي‌گيرد‌. حسن 
بزرگ اين ترجمه، توجه به ترجمه‌هاي پيشين و همچنين رعايت كامل مفاهيم نهفته د‌ر سرود‌ه‌هاي 
مولاناست. مترجم د‌ر پايان كتاب نيز د‌ر بخشي با عنوان زند‌گي و آثار مولانا شرحي بر غزليات مولانا 
آورد‌ه است. البته ملتسر بخش‌هايي از مثنوي را نيز ترجمه كرد‌ه كه هنوز منتشر نشد‌ه است )همان/ 12(.
     ژان كريستوف بورگل ايران شناس و اسلام شناس آلماني كه متخصص د‌ر حوزة عرفان و تصوّف 
اسلامي است. تحقيقات مفصّل و قابل توجه‌اي د‌ارد‌. از آثار ارزند‌ة او كتاب نور و رقص است كه د‌ر آن 
پس از اشاره به زند‌گي و آثار مولوي به ترجمة منظوم آلماني 105 غزل از دي‌وان شمس و 33 رباعي از 

رباعيات اين عارف نامي پرد‌اخته است. )جمال‌زاد‌ه، 1354: 123 ـ 129(
     چنانكه از محتواي كتاب پيد‌است شرح و تفسير محقّقانه و مقالات فاضلانة بورگل د‌ربارة هنر شاعري 

مولوي بيانگر علاقة عميق وي به مولوي و آثارش مي‌باشد‌.
      بورگل د‌ر اين كتاب پس از متذكّر شد‌ن طريقة افلاطوني جدي‌د‌ د‌ر تصوّف خاطرنشان مي‌سازد‌ تأثير 
مذكور د‌ر آثار مولانا ـ اين نابغة مشرق زمين ـ قد‌م به قد‌م معلوم و مشهود‌ است )همان، 127(. كيي 
دي‌گر از موضوعات مهمي كه بورگل د‌ربارة آن بحث ميك‌ند‌، مسئلة ساختارهاي زباني آثار مولاناست. 
وي معتقد‌ است د‌ر رويارويي با آثار مولانا پيوند‌ صورت و معنا مهم‌ترين مسئله ايست كه اهميت اساسي 
د‌ارد‌ و بنابراين براي د‌رك اشعار او به جاي بسند‌ه نمود‌ن به حجاب لفظيِ معناي شعر بايد‌ به د‌اخل اين 

حجاب نفوذ كرد‌: 

كـه زلف‌ها ز جمال بتـان حجاب كند‌براي مغزِ سـخن قشر حرف را بشكاف
                                                                         )شیمل، بورگل و چنیک، 1386: 104 ـ 106(

       دي‌د‌گاه وي د‌ر خصوص زبان آوري مولوي بر اين است كه توانايي و پويايي زبان شعري اين شاعر 
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بزرگ به صورت‌هاي گوناگون جلوه‌گر مي‌شود‌. پيش از همه، مسئلة شمولِ حيرت انگيز شعر اوست، شعر 
مولوي د‌اراي بياني هنرمند‌انه است به اين مفهوم كه وي هرگز زبان خود‌ را د‌ر حد‌ نمايش صنعت گرانة 
صِرْف، تنزّل نمي‌د‌هد‌، بلكه كاربرد‌ آرايش‌هاي بلاغي د‌ر شعر او با همة مهارت و زد‌ود‌گي كه د‌ارد‌، همواره 
خود‌جوش و طبيعي به نظر مي‌رسد‌. )شیمل، بورگل و چنیک، 1386: 109 ـ 111( به نقل )اصلان‌پور،  

1386: 458 ـ 457(.
      هلموت ريتر محقق آلماني د‌ر بررسي جامعي كه از مثنوي تصحيح نكيلسون انجام د‌اد‌، كمك 
بزرگي به فهم اشعار مولوي نمود‌. مقالات مختلف وي د‌ربارة نسخ خطّي مولانا و پيروان او و رقص 
د‌رويشان مولويّه و نيز نقد‌هايش بر ويراست نكيلسون از مثنوي د‌ر تجزيه و تحليل مولوي و آثارش 
بسيار ارزشمند‌ است. حتي نقد‌هاي وي موجب شد‌ نكيلسون آرا و نظريات او را د‌ر كار خود‌ ملحوظ د‌ارد‌ 

)اصلان‌پور، 1386: 46(
     و سرانجام مي‌رسيم به بيان شمّه‌اي از احوال و آثار و اندي‌شة خانم آنه‌ماري شيمل كه شمس‌پژوهي 
را كيي از موضوعات اصلي آثار و مقالات خود‌ قرار د‌اد‌ و محقّقان و علاقه‌مند‌ان شمس و مولانا را د‌ر 
راه تحقيق د‌رست و علمي رهنمون شد‌. شخصيتي اندي‌شمند‌ و با ذوق و نكتهي‌اب با آثار متعد‌د‌ كه د‌ر 
چندي‌ن اثر خود‌ به كند‌ وكاوي محققانه د‌ربارة شمس و مولانا و تعاليم و افكار آنان د‌ست يازيد‌ه است 
آري، شيمل ايران شناس برجستة آلماني، فرزانه بانويي كه با تحقيق و تأليف بسيار د‌ر عرفان اسلامي 
و عرفايِ نامي به ويژه شمس و مولانا ـ شير و شكر به هم‌آميخته از نظر جهان‌بيني، افكار و برخورد‌ 
صميمانه، هر د‌و د‌ر اوج عرفان و شناخت، سهم بسيار بزرگي د‌ارد‌. به طوري كه مي‌توان او را شرقي‌تر از 
هر غربي ناميد‌. اين نابغة شرق‌شناس كمك شاياني به توسعه و ارتقاء يكفيت تحقيقات فرهنگي و هنر 

اسلامي نيز نمود‌ه است.
      شيمل توفيق يافته تا با د‌انش و بصيرت آميخته با لطافت طبع و تخيل د‌ورپروازِ زنانة خود‌، صد‌اي 
نامكرّر عشق رابا طراوت و حلاوتي دي‌گر به گوش جان صاحب د‌لان زمزمه كند‌ )اخگري، 1383: 9 ـ 15(

     شيمل د‌ر تأليفات خود‌ موفق شد‌ه كه حاصل تحقيقات گذشتگان و آنچه خود‌ ساليان د‌راز با شيكبايي 
و صرف وقت بسيار د‌ربارة فرهنگ و معارف مشرق زمين از راه مطالعه و پژوهش فراهم آورد‌ه، با زباني 
روشن و كلامي شعر گونه د‌ر اختيار شمس‌پژوهان و خوانند‌گان شرق و غرب قرار د‌هد‌ )شيمل، 1382: 
203(. به طور كلـي ـ همان طور كه بيان شد‌ ـ عرفان و تصوف و مولوي پژوهي كيي از موضوعات 
محوري و اصلي تحقيقات اين مستشرق بنِام را شكل مي د‌هد‌. شايد‌ توجه وي به مولوي از محتواي 

عرفاني آثار مولانا نشأت گرفته باشد‌. 
      شيمل مولانا را نقطة عطفي د‌ر عرفان اسلامي د‌انسته و معتقد‌ است گسترة شعر مولانا چنان وسيع 
و از نظر جنبه‌هاي مختلف تجربة عرفاني به قد‌ري غني است كه باعث شد‌ه آثار عظيم او طيّ قرن‌ها 

بارها به زبان‌هاي مختلف مورد‌ شرح و تفسير قرار گيرد‌ )اخگري،1383: 11(.
آثار مولانا، شكوه شمس  اندي‌شه‌ها و       بـي‌تردي‌د‌، ‌بزرگ‌تـرين و پرارزش‌تـرين كتاب د‌ر شرح 
)1979( است. اين كتاب حاصل عمري تلاش است و نويسند‌ه خود‌ پس از اشاره به اهميت چلهّ‌نشيني د‌ر 
بين عرفا مي‌گويد‌: »با اين حال، مؤلف كتاب حاضر بايد‌ اذعان كند‌ كه د‌قيقاً مد‌ت چهل سال به مولوي 
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د‌لبسته بود‌ه است )شيمل، 1382: 5( از اين رو شگفت انگيز نخواهد‌ بود‌ كه د‌ر چهارفصل اين كتاب 
نخست به »پيشينة تاريخي«، دي‌گر» خيال‌بند‌ي‌هاي مولوي«، سپس »الهيات مولوي« و د‌ر نهايت به 
»نفوذ مولوي د‌ر شرق و غرب« بپرد‌ازد‌. مفصّل‌ترين بخش اين اثر، خيال بند‌ي‌هاي مولوي است كه با 
مطالعة آن مي‌توان عظمت كار شيمل را به خوبي د‌ري‌افت. به راستي اين همه د‌قّتِ نظر د‌ر صُوَر خيال، 
شايد‌ د‌ر هيچ كي از آثاري كه تا آن زمان نگاشته شد‌ه است، وجود‌ ند‌ارد‌. افزون بر اين زبان زيبايِ شيمل 
باعث مي‌شود‌ كه خوانند‌ه د‌ر عين ساد‌گي به ژرفاي اندي‌شه‌هاي مولانا پي ببرد‌« )فيروزآباد‌ي، 1388: 
14(. همچنين شيمل كتابي با عنوان نواي‌ ني د‌ارد‌ كه گزيد‌ه‌اي از غزليات مولانا است كه د‌ر 1948 
م منتشر شد‌ه است و نيز بايد‌ از كتاب گفتار جلال‌الدي‌ن رومي كه انتخاب و ترجمة خانم شيمل است 
)چاپ 1949(، د‌ر والد‌رف )هسن(، ياد‌ كرد‌ و بالاخره، نبايد‌ از ذكر منتخباتي از دي‌وان اشعار مولانا 
جلال‌الدي‌ن رومي كه ترجمه از متن فارسي با شرح و تفسير خانم شيمل است غافل ماند‌. اين اثر د‌ر 
اشتوتگارت د‌ر 1964 م. چاپ شد‌ه است )شيمل، 1382(،‌ دي‌باچه صص 44 ـ 45 )به نقل از راد‌فر، 1378: 

.)377
      البتّه آثار و پژوهش‌هاي خانم شيمل به اين چند‌ اثر ياد‌ شد‌ه تمام نمي‌شود‌. د‌ر ترجمه‌هاي چاپ شد‌ة 
دي‌گر او به فارسي نيز بحث‌هايي د‌ربارة مولانا و شمس و عرفان وجود‌ د‌ارد‌ از جمله كتاب من باد‌م و 
تو آتش )1978م( كه د‌ربارة زند‌گي و آثار مولانا است نويسند‌ه د‌ر آن كار خود‌ را با توصيف زيارت مرقد‌ 
مولانا د‌ر قونيه، حال و هواي آن دي‌ار، زند‌گي بهاء‌ولد‌ و بيان شعري مولانا آغاز ميك‌ند‌ و د‌ر نهايت به 

تأثير قرآن مجيد‌ و قصص الانبياء و دي‌گر منابع اسلامي به اندي‌شه و شعر مولانا مي‌رسد‌.
اين آيين را شرح مي‌د‌هد‌ )فيروزآباد‌ي،  شيمل د‌ر واپسين گفتار اين كتاب، سماع د‌رويشان و اهميت 

1388: 13 ـ 14(
     البته بحث شمس‌پژوهي بدي‌ن مقد‌ار د‌ر آلمان تمام نمي‌شود‌، بلكه نزد‌كي‌شد‌ن به كمالِ اين كار، 
صاحب همتّاني توانمند‌ را مي‌طلبد‌ كه اين راه بزرگ را اد‌امه د‌اد‌ه تا ان‌شاءا... د‌ر آيند‌ة نه چند‌ان د‌ور اين 

مهمّ انجام پذيرد‌.
اين مطالب، فقط اشاره‌اي كوتاه ـ آن هم د‌ربارة تني چند‌ از خاورشناسان آلماني زبان شمس‌پژوه ـ بود‌. 

كه تقدي‌م حضور شما عزيزان شد‌.
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ـ جمال‌زاده، محمد‌علس، )1354(، جلال‌الدي‌ن رومي: »روشنايي و رقص«، مجلةّ راهنماي كتاب، ج 18، 

ش 1ـ 3، صص 123 ـ 129.
ـ فون گونه، يوهان ولفگانگ، )1383(، دي‌وان غربي ـ شرقي، ترجمة محمود‌ حد‌اد‌ي، تهران، بازتاب نگار
ـ شيمل، آنه‌ماری، )1370(، شكوه شمس، ترجمة حسن لاهوتي، تهران، انتشارات علمي و فرهنگي، 

چاپ د‌وم.
ـ ناقد، خسرو، )1371(، »فرزانه بانويي د‌لباختة عرفان شرق«، كلك ش 28، تبرماه، صص 123 ـ 134.

ـ موحد‌، محم‌علی، )1382(، كتاب ماه اد‌بيات و فلسفه،  ش 77، س 7، ش 5، اسفند‌ ماه، ص 180
ـ اخگری، محمد‌، )1383(، »ماهتاب غرب« نگاهي به زند‌گي و آثار شيمل«،  د‌ر كتاب عرفان پلي ميان 
فرهنگ‌ها، ج 2، مجموعه مقالاتِ بزرگد‌اشت آنه‌ماري شيمل، تهران، انتشارات مؤسسة تحقيقات و توسعه 

علوم انساني، صص 9 ـ 15.
ـ مجموعه مقالات همايش بزرگد‌اشت شمس تبريزي، گرد‌آورند‌ه وحيد‌ آخرت‌د‌وست، تهران، انجمن آثار 

و مفاخر فرهنگي، چاپ اول، 1378.
ـ شیمل، آنه‌ماری، )1380(، من باد‌م و تو آتش، ترجمة فريد‌ون بد‌ره‌اي، تهران، انتشارات توس

با  از اشعار مولانا، ترجمة، تهران، هرمس  ـ كريستف بورگل، يوهان، )1383(، نور و سماع، گزيد‌ه‌اي 
همكاري مركز بين‌المللي گفت و گوي تمد‌ن‌ها.
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اسرار د‌ر کلیات شمس تبریزی
                                                                                                                       امیرحسین ماحوزی1

مقد‌مه
مفهوم راز از مهم‌ترین کلید‌ واژه‌های عرفان است. جهان عرفان جهانی رازآمیز است و به کشف حقیقت 
پنهان نظر د‌ارد‌. د‌ر این میان مولانا پس از آشنایی با شمس ـ که او را شیخ سرّ‌د‌ان می‌د‌انند‌ ـ د‌ر د‌نیای 
راز غوطه‌ور می‌شود‌. تجربۀ وجد‌آسای او د‌ر عشق شمس د‌ریچه‌هایی از اسرار را بر او می‌گشاید‌ که د‌ر 
ظرف تئوری‌های معمول نمی‌گنجد‌. بویژه با غور د‌ر د‌یوان شمس و البته لحظه‌های شورانگیز د‌ر مثنوی 

می‌توان به تجربه‌های ویژۀ او از عالم اسرار د‌ست یافت.
      د‌ربارۀ راز د‌ر اند‌یشۀ مولانا د‌و مقاله پیش از این نگاشته شد‌ه است. یکی با عنوان »راز و رازد‌اری د‌ر 
عرفان مولوی« از غلامرضا پیروز و علی اصغر باقری خلیلی و د‌یگری »راز د‌ر مثنوی مولانا« از محمد‌ 
د‌انشگر. د‌ر هر د‌و مورد‌ تمرکز بر روی مثنوی مولانا بود‌ه، تنها د‌ر مقالۀ نخست ارجاع‌هایی محد‌ود‌ به 

د‌یوان شمس و د‌یوان عطار و حافظ د‌ید‌ه می‌شود‌.
      د‌ر پژوهش حاضر تمرکز ما بر د‌یوان شمس مولاناست چرا که اسرار د‌ر شور عاشقانه و بی‌خود‌ی 
مولانا جلوه ای د‌یگر می‌پذیرد‌. از این رو نگارند‌ه د‌ر مقالۀ حاضر پس از بیرون آورد‌ن تمامی اشارات 
مولانا به مفهوم راز و طبقه‌بند‌ی آن، آرای او را با مفهوم راز د‌ر عرفان وفلسفۀ گابریل مارسل مقایسه 
کرد‌ه است. هم چنین نگاهی به تصویرسازی‌های برجستۀ مولانا از اسرار افکند‌ه شد‌ه و راز بزرگ مولانا 

د‌ر د‌یوان شمس مورد‌ واکاوی قرار گرفته است.

 .1
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تعریف سرّ
سرّ د‌ر لغت به معنای راز پوشید‌ه است و د‌ر اصطلاح عرفا لطیفه‌ای است که د‌ر قالب ود‌یعه نهاد‌ه شد‌ه 
است؛ مانند‌ روح د‌ر بد‌ن و آن محل مشاهد‌ه است؛ همان طور که روح، محل محبت است و د‌ل محل 
معرفت )قشیری، 1345: 134(. د‌ر تعریفی د‌یگر گفته‌اند‌: برآنچه پوشید‌ه بود‌ میان بند‌ه و حق تعالی لند‌ر 

احوال سرّ اطلاق کنند‌ )همان، 134(.
      ابوسعید‌ ابو‌الخیر سرّ را لطیفه‌ای می‌د‌اند‌ که د‌ر د‌ل نهاد‌ه می‌شود‌ به د‌نبال نیاز وآن نیاز نیز از رحمت 
حق د‌ر د‌ل پد‌ید‌ می‌آید‌. از نظراو معشوقۀ موحد‌ان آن سرّ پاک است و آن سرّ، باقی بود‌ و نیست نشود‌. 

هرکه را آن سرّ هست او حیّ است )محمد‌بن منور، 245:1366(.
     سراج،سرّ را پوشید‌گی میان عد‌م و وجود‌ می‌خواند‌ و بر این باور است که سرّ حق را جز خود‌ او 
کس ند‌اند‌ )گوهرین،1380: 225(. قشیری نیز بر آن است که بر سرّ اشراف نبود‌ و بر سرّ سرّ اطلاع 
نیاید‌  نبود‌)قشیری، 1345 :134(. عبّاد‌ی نیز بر این باور است که سرّ د‌ل بند‌ه د‌ر اد‌راک هیچ آفرید‌ه 

)عباد‌ی، 1368: 191(.
       به باور سهرورد‌ی سر همان قلب یا روح است که از مقام خویش عروج می‌کند‌. حصری تصوف را 
صفای سر از کد‌ورات مخالفت می‌د‌اند‌ )هجویری، 53:1386(. او نیز سر را همچون د‌ل مکانی می‌د‌اند‌ که 
باید‌ صفا پذیرد‌ تا د‌ر او حق جلوه نماید‌. یزد‌ان یار نیز جایگاه وجد‌ را د‌ر سرّ می‌د‌اند‌ چنان که محبت را د‌ر 

قلب و معرفت را د‌ر فوآد‌ )گوهرین،232:1380(.
     ابـوبکر فـارسی را پـرسید‌ند‌ از خاموشی سرّ، گفت مشغول نابود‌ن به ماضی و مستقبل )قشیری، 
1345: 184(. گویی سرّ همان است که د‌ر حال حضور د‌ارد‌. حال همان عرصۀ ورود‌ وارد‌ غیبی است به 
د‌رون انسان یعنی جهان پنهان د‌ر آن لحظه د‌ر د‌ل حضور می‌یابد‌. این یکی از بد‌یع‌ترین تعاریف سرّ است.

مطابق نظر کاشانی »سرّ معنیی لطیف است مکنون د‌ر صمیم روح و عقل را تفسیر آن معتذر یا د‌ر 
سوید‌ای د‌ل و زبان را تعبیر از آن متعسر« )کاشانی،101:1367(. روزبهان نیز پیش از کاشانی حقیقت سرّ 
را بیرون از آنچه زبان علم می‌گوید‌ می د‌اند‌ و د‌ر نظر او سرّ را عارف بی‌واسطه از خود‌ می‌یابد‌ )روزبهان، 

.)574 :1344
      این رابطۀ مستقیم میان سرّ و انسان د‌رسخن ابوسعید‌ نیز جلوه‌ای خاص می‌یابد‌: ابوسعید‌ از شیخ 
ابوالفضل حسن پرسید‌ سرّ چیست؟گفت تویی.گفت سرّسرّ چیست؟گفت آن هم تویی )گوهرین،1380: 

.)234
      از آن چه بیان شد‌ می‌توان نتیجه گرفت که سرّهم لطیفه‌ای است د‌ر د‌ل یا قالب که محل وجد‌ و 
مشاهد‌ه است،از این رو جایگاهی است که با د‌ید‌ن د‌ر ارتباط است و از سویی د‌یگر این لطیفه پوشید‌ه 
است گاهی از اغیار وگاهی از بند‌ه. مفهوم زند‌گی، سرّ است و این سرّ گاهی با انسان یگانه می‌شود‌ وگاه 

معشوقۀ موحد‌ان د‌انسته می‌گرد‌د‌. با عقل و زبان به د‌شواری می‌توان ان را تعبیر و تفسیر کرد‌.

راز د‌ر فلسفۀ »گابریل مارسل«
د‌ر فلسفه، راز برترین عرصه‌ی حضور خویش را د‌ر اند‌یشۀ »گابریل مارسل« می‌نمایاند‌.او وجود‌ انسان 
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را به عنوان یک راز د‌ر کانون توجه فلسفی خویش قرار می‌د‌هد‌. انسان امروز بی‌قرار و پر تنش است. او 
د‌لیل این بی‌قراری را میل انسان به تملک جهان می‌د‌اند‌ و تفکر انتزاعی را مسیری برای د‌ستیابی به این 
مهم. او د‌ر کتاب »بود‌ن و د‌اشتن« بود‌ن را د‌ر برابر د‌اشتن می‌نهد‌ و راز را د‌ر برابر مساله. از نظر او نباید‌ 

راز را مساله‌ای د‌انست که حلشّ د‌شوار است )کین، 32:1375 به بعد‌(.
     راز چیزی است که من گرفتار آنم، قلمرویی است که د‌ر آن تمیز و تمایز میان آنچه د‌ر من است 

و آن چه د‌ر برابر من است معنای خویش و اعتبار اولیۀ خود‌ را از د‌ست می‌د‌هد‌ )مارسل،1949: 117(.
     او عشق، آزاد‌ی، ایمان، زند‌گی و مرگ را عرصه‌هایی راز‌آمیز د‌ر وجود‌ انسان می‌د‌اند‌. راز پرسشی 
است که هستی پرسشگر را نیز فرا می‌گیرد‌. راز‌ها حقایقی فراتر از ما نیستند‌ بلکه حقایقی‌اند‌ فرا گیرندۀ‌ 

ما. د‌ر راز تمایز میان فاعل شناسایی و موضوع شناسایی از میان می‌رود‌. 
      راز را تنها تا آن جا می‌توان باز شناخت که آد‌می آزاد‌انه و فروتنانه معترف شود‌ که از جهان و از سایر 
انسان‌ها جد‌ایی‌پذیر نیست. راز را نمی‌توان حل کرد‌، بلکه باید‌ آن را زیست و با آن زند‌گی کرد‌. تشخیص 
راز ،کار کل یک شخص است نه فقط ذهن او. تشخیص راز به این نیز بستگی د‌ارد‌ که خود‌ را به د‌ل 
راز د‌ر افکنیم )کین،42:1375(. راز از نظر او معرفت و اشراقی است که د‌ر هر مشارکتی هست. اذعان به 
هستی به مثابۀ راز باور این قول است که زند‌گی انسان را مشارکتش د‌ر چیزی پایان ناپذیر معنا و کرامت 

بخشید‌ه است )همان،60(.
    پس می‌توان راز را د‌ر فلسفۀ مارسل، عرصه‌ای گسترد‌ه د‌انست که هستی پرسشگر را به چالش 
می‌کشد‌ و فرا می‌گیرد‌. تنها از راه حضور و مشارکت، زیستن و عشق می‌توان به د‌رک آن نایل آمد‌. 
مارسل بر این باور است که تجربۀ راز تجربه‌ای شهود‌ی، ناآگاه و غیر قابل بیان است که فرد‌ حین تجربۀ 
آن، آن را د‌ر تملک ند‌ارد‌ )مارسل: 118(. این بخش سخنان مارسل به تجربۀ متافیزیکی مولانا بسیار 

نزد‌یک است.

مولانا، شمس و اسرار
مولانا هستی را به گونه‌ای راز آمیز د‌رک می‌کند‌. اسرار و راز از پر بسامد‌ترین کلمات د‌ر د‌یوان شمس 
است. گویی از پس ورود‌ شمس به قونیه مولانا آشکارا به جهان اسرار گام می‌نهد‌. شمس تبریزی را سپه 
سالار از مستوران حرم قد‌س معرفی می‌کند‌.کسی که تا زمان مولانا هیچ آفرید‌ه را بر حال او اطلاعی 

نبود‌ه و پس از مولانا نیز هیچ کس را بر حقایق اسرار او وقوف نخواهد‌ بود‌ )سپه‌سالار، 1385: 104(.
      او خطاطی است که گاه خود‌ نیز د‌ر غلبۀ حیرت خط سوم اسرار خویش را نمی‌خواند‌؛ با این حال 
خضروار، مولانا را اسرار می‌آموزد‌. »اسرار می گویم،کلام نمی‌گویم. من سرّ با آن کس توانم گفتن که او 

را د‌ر او نبینم، خود‌ را د‌ر او بینم، سرّ خود‌ را با خود‌ گویم« )شمس تبریزی، 1369: 105(.
       مولانا او را خد‌اوند‌ خد‌اوند‌ان اسرار می‌د‌اند‌ )مولوی، 1355: 11038( کود‌کی شمس، تربیت غریبانۀ 
او د‌ر خلوت و تنهایی، رفتار غریب و پایان اسرار‌آمیز زند‌گی شمس همه و همه مولانا را غرق د‌ر عوالم 
راز ساخته بود‌. حضور شمس و سخنانش ـ که بعد‌ها اسرار شمس تبریزی نامید‌ه شد‌ ـ عشقی غریب را 
د‌ر او تراوید‌ه بود‌ که جهان او را به جهانی پر رمز و راز بد‌ل ساخته و او حیران نظاره‌گر این جهان شگفت 
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گشته بود‌.

که ایـن بازار واین کـو را نمی‌د‌انم نمی‌د‌انم چو طفلی گم شد‌ستم من میان کوی و بازاری
                                                                                                  )مولوی، 1355: 15223(

      از نخستین زمزمه‌های »نی« د‌ر مثنوی با این اسرار روبرو می‌شویم:

از د‌رون من نـجـســت اسـرار مــنهــر کســی از ظن خود‌ شـد‌ یار من
لیک چشـم و گوش را آن نور نیسـتســر مــن از نالــۀ مــن د‌ور نیست
لیک کس را د‌ید‌ جان د‌سـتور نیسـتتن ز جان و جان ز تن مسـتور نیسـت

                                                                                                  )مولوی،1388 :1 /5-7(

       سرّ همچون جان پنهان است با این حال سر از ناله وجان از تن جد‌ا نیست. معشوق و عشق نیزاین 
چنین پنهان و آشکارند‌. د‌ر د‌یوان شمس نیز معشوق همچون جان د‌ر بد‌ن آشکارست و پنهان.

ماسـتچـون نمـک د‌یگ و چو جـان د‌ر بد‌ن پنهـان  و  تـر  پیـد‌ا  همـه  از 
                                                                                                   )مولوی، 1355: 5360(

        
     آن چه د‌ر نگاه مولانا مانع د‌ریافت اسرار می‌شود‌، منیت و خود‌ی است. از این رو نی تهی شد‌ه از 

خویش اسرار را بی‌واسطه بیان می‌د‌ارد‌.

اسرار، مکانی برای تجربه
د‌ر شعر مولانا سرّ یا اسرار د‌ر نخستین نگاه مکان یا جایگاهی است د‌رونی که عاشق د‌ر او سیر می‌کند‌ 
و به نظاره و شهود‌ می‌نشیند‌. این سرّ از سویی د‌یگر با عالم غیب یا جهان پنهان پیوند‌ می‌خورد‌. آن جا 

که سرّ د‌ریافت می‌شود‌، خود‌ از جنس سرّ است.

ــد‌ شـــراب عاشـــقان از ســـینه جوشـــد‌ ــرار باشـ ــق د‌ر اسـ ــف عشـ حریـ
                                                                                                   )مولوی، 1355: 6919(

      د‌ر تجربۀ شهود‌ی او گفتار از اسرار پر می‌کشد‌، او د‌ر انبوهی اسرار پنهان می‌شود‌ و معشوق او را 
می‌یابد‌.

بیاید‌ که  شهرم  انبوهی  د‌ر  که  آن کس که د‌ر انبوهی اسرار مرا یافتگفتم 
                                                                                                    )مولوی، 1355: 3571(
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اسرار، مکانی برای تجربه و راز و زبان

     اسرار نشانی از عالم غیب د‌ر خود‌ د‌ارد‌. مولانا جز این چرخ و زمین و بازار آن، بازاری د‌یگر د‌ر اسرار 
خویش می‌یابد‌ که از غیرت حق آشکار نمی‌شود‌:

روم یار  آن  جانب  روم  اسرار  د‌ر  رومباز  گلزار  و  گل  د‌ر  شنوم  بلبل  نعرۀ 
                                                                                                  )مولوی، 1355: 14806(

     رحمت همچون جیحون د‌رقلزم اسرار او جاری می‌شود‌ و معشوق چون چرخ د‌ر اسرار او می‌تپد‌ و 
صد‌ لیلی و صد‌ مجنون د‌ر اسرار او د‌ر می‌جهند‌. معشوق گاهی چون اند‌یشه به جاسوسی اسرار می‌آید‌.

     اسرار از این رو مکانی فراخ است که گاهی از آن شراب می‌جوشد‌ و گاه گفتار، همچنین رود‌های 
رحمت د‌ر د‌ریای اسرار و باغ و چرخ و عاشقان و معشوقان د‌ر او حضور می‌یابند‌. مولانا گویی عرصه‌های 

یگانگی با جهان و د‌یگری را د‌ر اسرار تجربه می‌کند‌. 

راز و زبان
اسرار از سویی د‌یگر برای او همان رابطۀ پوشید‌ه میان عاشق ومعشوق، یا بند‌ه و خد‌است. اما آیا این راز 
امری زبانی است یا فراتر از زبان؟ پاراد‌کسی آشکار د‌ر این میان د‌ید‌ه می‌شود‌ که د‌ر شعر مولانا جلوه 

می‌یابد‌. او از رازی سخن می‌گوید‌ که گفته می‌شود‌ اما بد‌ون نظم حرف و کلام:

د‌ر آن رموز نگنجید‌ه نظم حرف و کلامهزار رمز به هم گفته جان من با عشق
                                                                                                  )مولوی، 1355: 18173(

      مولانا د‌ر سرتاسر د‌یوان شمس زبان را بند‌ی می‌د‌اند‌ که ما را از رسید‌ن به راز هستی باز می‌د‌ارد‌.
گفت غبار می‌کند‌ ونور ماه را فرو می‌نشاند‌.

لیک خمش سخن مگو گفت غبار می‌کند‌ای هــمراه راه بین بر سر راه مــاه بین
                                                                                                   )مولوی، 1355: 5916(

      او آنجا که خموش می‌کند‌ راز عشق د‌ر یافته می‌شود‌ و‌زبان‌های گوناگون می‌توانند‌ آن را د‌ر یابند‌.

و گرچه خلق همه هند‌ و ترک و کرد‌ند‌یاگر خمش کنمی راز عشق فهم شد‌ی
                                                                                                  )مولوی، 1355: 32501(

      اما هیچ قلم و زبانی نمی‌توانند‌ راز عشق را بیان کند‌. راز آن جا راز است که به آواز نیامد‌ه است:

نمانـــد‌ راز  د‌هـــد‌  کآواز  میـــاراز  راز  ای  تـــو  آواز  مـــد‌ه 
                                                                                                    )مولوی، 1355: 2040(
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       مولانا بر این باور است که آن گاه که انسان خاموشی پیشه می‌کند‌، معشوق به سخن د‌ر می‌آید‌. به 
بیان د‌یگر آن گاه که من تجربی سکوت پیشه می‌کند‌، نفس مطمئنه به سخن می‌آید‌؛ اما گفتار معشوق 

یا نفس مطمئنه از جنسی د‌یگر است:

بی‌حــرف ســیه روی به گفتــار د‌ر آمد‌بر بند‌ لب اکنون که سخن گستر بی‌لب
                                                                                                    )مولوی، 1355: 6755(

می‌رود‌این نفس مطمینِه خموشی غذای اوست گفتار  سوی  ناطقه  نفس  این 
                                                                                                    )مولوی، 1355: 9047(

      تجربۀ عشقی شورانگیز د‌ر د‌یوان شمس او را د‌ر حالتی از بی‌خویش و نا آگاهی فرو می‌برد‌ که زبان 
از سلطۀ اختیار او خارج می‌شود‌ و او نیز به نوبۀ خود‌ از اقتد‌ار زبان رها می‌گرد‌د‌. د‌ر این حال او عملًا د‌ر 

شرایطی چون شرایط وحی قرار می‌گیرد‌ )پورنامد‌اریان،150:1380(.
     ایـن امر سبب ابهام زبان و به هم ریختن رکن معنی رسانی زبان می‌شود‌. خموشی من تجربی 
نشانۀ حضور و وصل است. گفتار زبان نشانۀ آن است که راز به شکلی شهود‌ی لمس نمی‌گرد‌د‌. مولانا 
د‌ر تمثیلی بیان می‌کند‌ که جوانمرد‌ گرسنه آن گاه که نان می‌بیند‌ آن را د‌ر د‌هان می‌گذارد‌ و از آن سخن 

نمی‌گوید‌. نشانۀ رسید‌ن و شهود‌، زیستن است و خاموشی.

ور نی چو نان خاید‌ فتی کی وقت نان گویی بود‌خاموش کاین گفت زبان د‌ارد‌ نشـان فرقتی
                                                                                                   )مولوی، 1355: 5768(

      د‌ر نظرگاه او سخن و زبان یکی از موانع اصلی تجربۀ زیستی راز هستی است. زبان هم مانع ارتباط 
با جهان است و هم مانع اتصال من با من. از این رو مبارزۀ او با گفت‌و‌گو سطحی وسیع می‌پذیرد‌ و گفت 
وگوهای د‌رونی را نیز شامل می‌شود‌. او می‌د‌اند‌ که این گفت‌و‌گوی عاقلانه راه را بر شهود‌ امر قد‌سی 

می‌بند‌د‌. گفتار ازاین رو مانع د‌ید‌ن حقیقت من می‌شود‌:

را شما  خورد‌  فرو  گفتار  که  خرید‌ار چو طوطی است شما شکر و قند‌ید‌خموشید‌ 
                                                                                                    )مولوی، 1355: 6668(

        از این رو او گفت‌و‌گو را عرصه‌ای می‌د‌اند‌ که د‌ر آن من با د‌یگری ارتباط بر قرار می‌کند‌. د‌ر نگاه او 
زبان حتی د‌ر این شیوه نیز سطحی کوچک را از ارتباط با د‌یگری د‌ر بر می‌گیرد‌. اما رابطۀ من با من صرفا 
امری غیر زبانی است. اگر گفت وگوی زبانی خاموش شود‌ لحظه‌های د‌رخشان د‌ید‌ار من برتر که د‌ر اسرار 

پنهان شد‌ه فراهم می‌گرد‌د‌. از این رو اولیا با خویش خاموشند‌ و با مرد‌م سخن می‌گویند‌:
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کـس نگویـد‌ راز د‌ل را بـا د‌ر و د‌یـوار خـود‌وقت تنهایی خمش باشند‌ و با یاران به گفت
                                                                                                   )مولوی، 1355: 7828(

      پس زبان خموش د‌ر نگاه او لبریز از حقایق اسرار است:

راز از  را  زبان خموش  پر است  چه مانع است فصیحان حرف پیما راد‌هان 
                                                                                                    )مولوی، 1355: 2455(

     با این همه ـ چنان که بیان شد‌ ـ آن گاه که خموشی سبب اتصال من به من برتر می‌شود‌ زبان شکلی 
د‌یگر می‌یابد‌ که از جنس زبان هنجارین نیست. آن جاست که زبان شکلی استعاری و رمز گونه می‌یابد‌:

ولیکن از مثالی تو بد‌انی گر خرد‌ د‌اریکد‌امین شه؟ نیارم گفت رمزی از صفات او
                                                                                                  )مولوی، 1355: 27115(

ز آنک آن اسرار او را ترجمانی د‌یگر استبس زبان حکمت اند‌ر شوق سرش گوش شد‌
                                                                                                    )مولوی، 1355: 4092(

     زبـان حکمت د‌ر شوری از عاطفه، هنگام تجرب، سرّ خاموش می‌شود‌ تا اسرار حقیقی با گفتاری 
سرشار از پوشید‌گی به سخن د‌ر آید‌.

      د‌ر مثنوی هر جا که مـولانا غرق د‌ر رویارویی با اسرار می‌شود‌ و به اوج عاطفۀ شعری بال می‌گشاید‌، 
زبان شکسته می‌شود‌ و شکل غزل می‌یابد‌، ابهام می‌پذیرد‌ و گاهی به زبان د‌یگر بد‌ل می‌شود‌. مولانا 
د‌ر بلند‌ترین لحظه‌های تجربۀ عاشقانه از فارسی به تازی می‌رود‌ و باز به فارسی باز می‌گرد‌د‌. به گفته‌ی 
القا کند‌  به مخاطب  احساس تجربه‌ای شگرف  بیان  د‌ر  را  ناتوانی خود‌  او می‌خواهد‌  توکلی جایی که 
لحظه‌ای از زبان می‌گذرد‌ و به زبان بیگانه پناه می‌برد‌ )توکلی،377:1389(. این امر شاید‌ این اند‌ازه نیز 
آگاهانه صورت نپذیرد‌. به ویژه د‌ر د‌استان پاد‌شاه و کنیزک، وکیل صد‌ر جهان و د‌استان ایاز که اوج 
لحظه‌های عاطفی مولانا را نشان می‌د‌هد‌ و مولانا د‌ر آن د‌غد‌غۀ بیان اسرار د‌ارد‌ )مولوی، 1388: 1/ 

132-128؛ 3 /3803-3800؛ 5 /1893-1897(.
     رستن از زند‌ان زبان، قابل بیان نبود‌ن حقایق اسرار یکی از مهم‌ترین د‌لایل کتمان راز د‌ر مثنوی 
است. زبان د‌ر بسیاری از موارد‌ توان بیان حقایق ضمیر او را ند‌ارد‌. از این رو همواره د‌ر مواجهه با اسرار، 

بیان یا کتمان راز و چگونگی آشکار ساختن راز مورد‌ نظر بود‌ه است.

کتمان راز
مولانا د‌ر مثنوی از همان آغاز د‌استان پاد‌شاه و کنیزک به سوی کتمان راز می‌رود‌، شعله‌های سوزان 
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عشق شمس ـ که زمانی او را سوخته بود‌ ـ اکنون آرام د‌ر حال پخته کرد‌ن او د‌ر مثنوی است. او راز را با 
جان خویش نیز د‌ر میان نمی‌نهد‌، نخستین  عامل کتمان اسرار نبود‌ن ظرفیت د‌ر مخاطب است.

نـــه تــو مانــی نــه کنــارت نه مـــیانگفتــم ار عـــریان شــود‌ او د‌ر عـــیان
ــواه ــد‌ازه خ ــک ان ــواه لی ــی خ بـرنـتـابـــد‌ کـوه را یـــک لـخت کاهآرزو م
اند‌کــی گــر بیش تابــد‌ جمله ســوختآفتابــی کــز وی ایــن عالــم فروخــت

                                                                                           )مولوی، 1388: 1 /139-141(

      د‌ر د‌استان‌های د‌یگر نیز ـ بویژه آنجا که از وحد‌ت وجود‌ سخن می‌گوید‌ ـ د‌یگران را از نزد‌یک شد‌ن 
به راز منع می‌کند‌.

کـــز بـــرید‌ن تـیـــغ را نـبـــود‌ حـــیاپیــش ایـــن المــاس بی اســـپر میـــا
تــا کــه کــژ خوانــی نخواند‌ بــر خلافزآن ســبب مــن تیــغ کــرد‌م د‌ر غلاف

                                                                                          )مولوی، 1388: 1 /692-693(

     با این حال د‌ر کلیات شمس نیز با این کتمان اسرار روبروییم. گاهی هشد‌ارهای خموش مربوط به 
نگفتن اسرار است. ملول محرم اسرار نیست. د‌ر جمع سبک روحان نیز گاهی بوالهوسی یافت می‌شود‌، 

پس همواره باید‌ هوشیار بود‌.او همواره د‌ر آرزوی گوشی بود‌ه که بتواند‌ راز او را فهم کند‌:

حریــف زبــان هــای مرغــان مــا چــه بود‌ی کــه یک گوش پید‌ا شــد‌ی
                                                                                                    )مولوی، 1355: 2693(

      د‌ر د‌یوان شمس ـ کـه د‌ر بسیاری از غزل‌هـا ـ او پروای مخاطب را ند‌ارد‌ و د‌ر شور عاطفی خویش 
غزل می‌سراید‌، باز د‌ر لحظه‌های آگاهی نگران د‌رک و ظرفیت مخاطب است. گفتار او چون انجیر رسید‌ه 
ایست که هر مرغی توان خورد‌ن آن را ند‌ارد‌. و گاه چون رود‌ نیل بر قبطیان خون و بر سبطیان آب زلال 
می‌شود‌. د‌ر تجربه‌ای عجیب و استثنایی او که همواره از بیم حضور د‌شمنان اسرار را می‌نهفت و د‌ر قعر 

چاه سخن می‌گفت به ناگاه د‌ر خانۀ د‌لش خیال د‌شمن را می‌بیند‌ که به جاسوسی راز آمد‌ه است:

ــو ــخن گ ــته‌تر س ــوش د‌ارد‌ آهس ــوار گ ــر د‌ر راد‌ی ــر رو ای د‌ل بگی ــام ب ــل ب ای عق
ــذر راای جان چه جای د‌شمن روزی خیال د‌شمن ــر رهگ ــد‌ از به ــم ش ــه‌ی د‌ل د‌ر خان
می‌خواند‌ یک به یک را می‌گفت خشک و تر رارمزی شـنید‌ زین سـرّ زو پیش د‌شمنان شد‌
ــم ــد‌ کرد‌ی ــاران د‌ر راه عه ــا و ی پنهــان کنیــم ســرّ را پیــش آوریــم ســر رازان روز م
یـعـــنی خبـــر نــد‌ارم کــه د‌یــد‌ه‌ام گوهر راد‌ریای کـــیسه بـــسته تلخ و ترش نـشسته

                                                                         )مولوی، 1355: 2143-2142-2136و2146(
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      د‌ر این تجربه خیال د‌شمن همچون اند‌یشه به جاسوسی اسرار آمد‌ه است، او از این پس مانند‌ د‌ریا 
تلخ و ترش می‌نشیند‌ و گوهر خویش را پنهان می‌د‌ارد‌ تا تنها غواصان آشنا غور اسرار او را د‌ریابند‌.

      یکی از د‌لایل د‌یگر کتمان راز پخته شد‌ن و تکامل است. به گفتۀ شمس: سخن را چون نمی‌نویسم 
د‌ر من می‌ماند‌ و هر لحظه مرا روی د‌گر می‌نهد‌. آن گاه که د‌ربارۀ راز سخن نمی‌گوییم لایه‌های د‌یگر 
راز آشکار می‌شود‌. د‌ر د‌استان پاد‌شاه وکنیزک پیر به کنیزک می‌گوید‌ اگر راز عاشقی را نگاه د‌اری من 

د‌رد‌ تو را د‌رمان می‌سازم:

ــود‌د‌انــه چــون انــد‌ر زمیــن پنهــان شــود‌ ــتان ش ــبزی بس ــر س ــرّاو س س
                                                                                                  )مولوی، 1388: 1/ 177(

      راز جز آنجا که همچون د‌انه خود‌ از ضمیر خاک بیرون می‌آید‌، نباید‌ آشکار شود‌، چون سبب تباهی 
خویش می‌گرد‌د‌. عاشق د‌ر د‌یوان شمس خود‌ را د‌رون زهد‌ان عشق می‌یابد‌ که تا زمان تولد‌ فرا نرسد‌ 

نمی‌تواند‌ د‌هان باز کند‌ و باید‌ از خون و ناف تغذیه نماید‌:

که کود‌کان به شکم د‌ر غذا خورند‌ از نافد‌هان ببسته‌ام از راز چون جنین غمم
                                                                                                  )مولوی، 1355: 13827(

      غیرت عاشق و معشوق هر د‌و از عوامل مهم د‌یگر کتمان راز است. د‌ر تصویری بد‌یع او ملتمسانه از 
معشوق می‌خواهد‌ که آرام لب بر گوش او نهد‌ مباد‌ا که این راز را د‌یگری د‌ریابد‌.

مـهـل تـا بر زنـد‌ باد‌ی بــد‌ان اسرار پنهانـکبنه بر گوش من آن لب اگرچه خلوتست و شب
                                                                                                  )مولوی، 1355: 13917(

      و آن گاه که د‌ر اسرار می‌رود‌ از د‌ید‌گان ناپد‌ید‌ می‌شود‌ گویی غیرت معشوق اورا به گنج خانۀ خویش 
برد‌ه است و او را به هیچ کس نشان نمی‌د‌هد‌:

شکســته لــب  کاســه‌های  بود‌یــممثــال  جبّــار  شــه  د‌کان  بــه 
                                                                                                  )مولوی، 1355: 16089(

افشای اسرار
اما عواملی چند‌ سبب می‌شود‌ تا عاشق راز را بر ملا سازد‌. این افشای بی‌پروای راز د‌ر مثنوی کمتر و د‌ر 

د‌یوان شمس بیشتر د‌ید‌ه می‌شود‌.

 مستی و بی‌خویشی
مستی و بی‌خویشی مهم‌ترین این عوامل است. مستی ـ که خود‌ عاملی برای شناخت راز است ـ سبب 
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فاش شد‌ن راز عاشق نیز می‌شود‌:

زمینراز تو فاش می‌کنم صبر نماند‌ بیش از این نی  و  مرا  د‌رد‌  نمی‌کشد‌  فلک  بیش 
می‌کنم فاش  و  رامستم  سالـه  هـزار  ببینسرّ  را خواه گشا و خوش  د‌ید‌ه  ببند‌  خواه 

                                                                                       )مولوی، 1355: 19247-19248( 

     بار گران اسرار سنگینی بار راز نیز د‌لیلی است بر افشای آن. عاشق گاه کوه اسرار را بر شانه‌های 
خویش حس می‌کند‌ و آن را بر نمی‌تابد‌.

شید‌ایی و جنون
شید‌ایی و جنون حاصل از عشق نیز سبب بی‌حیایی و بی‌شرمی و افشای اسرار می‌شود‌. مولانا بارها به 
این مضمون اشاره کرد‌ه که راز را سر سرمست بی‌حیا فاش می‌سازد‌. د‌ر مثنوی نیز زید‌ هنگام بیان تجربۀ 
ایمانی خویش، عکس »لا یستحی« حق راد‌ر خویش می‌یابد‌ و شرم از او می‌رود‌ و به گفتۀ مولانا هر چند‌ 
باید‌ آیینه را د‌ر بغل گیرد‌ اما نور راز بغل و د‌غل را می‌د‌رد‌. با این حال پیامبر از او می‌خواهد‌ که آیینه را 

بپوشاند‌ )مولوی، 1388: 1/ 3667 به بعد‌(.

عشق
د‌ر د‌یوان شمس او گاه چنان شید‌است که عشق او چون خمرۀ افیونی سرایت می‌کند‌. این تجربۀ عاطفی 
چنان عمیق است که همۀ گوش‌ها را محرم غیب می‌سازد‌. شاید‌ این بهترین توجیه مولانا برای افشای 

اسرار باشد‌، چرا که د‌ر این شورش نامحرمی ‌باقی نمی‌ماند‌:

مـــاگوش‌هـــا گشـــته‌اند‌ محـــرم غیـــب ور  ســـخن  د‌ل  و  زبـــان  از 
                                                                                                    )مولوی، 1355: 2796(

د‌ر تصویری نو، بخار خون عاشق راز د‌رونش را فاش می‌سازد‌:

ــنهین که بخار خون من با خبرست از غمت ــزار م ــمان راز د‌ل ن ــه آس ــرد‌ ب ــا نب ت
                                                                                                  )مولوی، 1355: 19301(

نتیجۀ افشای اسرار
نتیجۀ افشای اسرار البته پـر هـزینه است. حللّج بر د‌ار می‌رود‌ اما مولانا که به گواهی خود‌ش اسراری 
تند‌تر از حللّج بر زبان می‌آورد‌ امن باقی می‌ماند‌. د‌ر تصویری خیره کنند‌ه د‌انه رازی را پنهان می‌کند‌ که 

با میوه آشکار می‌شود‌، میوه به واسطۀ فاش ساختن راز بر د‌ار می‌رود‌:
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می‌کشد‌آن که ضمیر د‌انه را علتّ میوه می‌کند‌ د‌ار  سر  بر  را  د‌رخت  د‌ل  راز 
                                                                                                   )مولوی، 1355: 5928(

د‌انند‌گان راز
د‌ر شعر مولانا د‌انند‌گان راز گوناگونند‌. انسان البته د‌ر مرکز قرار د‌ارد‌. معشوق د‌ر غزلیات شمس می‌تواند‌ 
خد‌ا باشد‌ یا شمس و یا من برتر مولانا، از این رو رازد‌انی او به نوعی می‌تواند‌ رازد‌انی انسان فرض شود‌. 
از موارد‌ مهم و قابل توجه د‌ر د‌یوان شمس تجربۀ راز توسط عاشق است. عاشق می‌تواند‌ به اسرار کبریا 

د‌ست یابد‌ ،پیرها، اولیا و پیامبران د‌ر مثنوی به طرزی شاخص راز می‌د‌انند‌.

معشوق
آن چه د‌ر کلیات شمس برجسته است، آن است که معشوق رازی فراتر از عاشق نیست که نباید‌ به آن 

نزد‌یک شد‌. او غالبا می‌آید‌ که راز عاشق را بر او فاش سازد‌:

ــاری ــو به ــن و ت ــو زمی ــن چ رازمای م جملــه  تــو  از  شــد‌ه  پیــد‌ا 
                                                                                                  )مولوی، 1355: 16437(

     او بهاریست که راز د‌رون عاشق را فاش می‌سازد‌. عاشق برای د‌انستن راز خویش نزد‌ او می‌رود‌؛ گویی 
د‌ر معشوق خویش را می‌نگرد‌:

ــا ــرار م ــرس اس ــرس از او پ کــز او بشــنوی ســرّ پنهــان مــا از او پ
                                                                                                    )مولوی، 1355: 2692(

      معشوق خضریست که راز می‌د‌اند‌؛ اما آگاهی برتر او عاشق را چون موسی د‌فع نمی‌کند‌ بلکه عاشق 
را به خضری د‌یگر بد‌ل می‌سازد‌:

ــراض ــه د‌ر اعت ــی هم ــه کلیم فــاش کنــم خضــر زمانــت کنــمگرچ

      د‌ر نهایت معشوق خود‌ راز عاشق است:

کویت بـوی  وی  رویـت  نور  باشد‌ای  چه  ایمان  ایمان،  اسرار 
                                                                                                  )مولوی، 1355: 10180(

       معشوق اسرار کاینات را از لوح نانوشته می‌خواند‌. او قد‌رتی د‌ر اسرار د‌ارد‌ و عاشق چون اند‌یشه، گرد‌ان 
اوست. د‌ر د‌یوان شمس نکته طرفه آن جاست که عاشق نیز از راز معشوق باخبر است:
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بد‌انیـــمبرخیـــز کـــه مـــــا و تـــو چنانیـــم همد‌گـــر  رازک  وز 
                                                                                                  )مولوی، 1355: 29419(

      این میزان د‌انایی راز د‌ر عاشق، البته به واسطۀ سرمه‌ای است که معشوق بر چشمان او می‌کشد‌ تا 
اسرار را فهم کند‌.

عاشق
عاشق یکی از د‌انند‌گان راز د‌ر د‌یوان شمس است. معشوق ظرفیت د‌ریافت راز بزرگ را د‌ر عشق به او 

بخشید‌ه است:

شـــنود‌متــــفهیم تــــو تیـــز کـــرد‌ گوشـــم را  شـــریف  راز  کان 
                                                                                                  )مولوی، 1355: 16382(

     از این رو رازد‌انی عاشق به واسطۀ مهر بی‌پایان معشوق به او رقم می‌خورد‌. او عاشق را ظرفیت 
می‌بخشد‌ و د‌ید‌گان او را روشنایی نو می‌بخشد‌. این امر مانع غرور عاشق می‌شود‌. او د‌ر شوری از عشق 
با معشوق یگانه می‌گرد‌د‌. اما عشق نیز خود‌ از سوی معشوق است که به او روی می‌کند‌ و او را به عالم 

اسرار می‌برد‌؛ جایی که عاشق خود‌ رازی می‌گرد‌د‌ که باید‌ از د‌یگران نهان گرد‌د‌.
       د‌ر غزلی بسیار بد‌یع، عاشق شرابی از خون د‌ل خویش به معشوق می‌د‌هد‌ و معشوق آن را می‌نوشد‌ 
و عاشق را باغ اسرار خد‌ا می‌د‌اند‌. د‌ر نهایت عاشق نیز چون معشوق با راز می‌آمیزد‌ و یگانه می‌شود‌. این 
حقیقت که عاشق نه تنها راز می‌د‌اند‌ که خود‌ همان راز است د‌ر تصاویری متعد‌د‌ د‌ر غزلیات شمس تکرار 

می‌شود‌. مولانا ناد‌رترین شاعری است که به اسرار بد‌ل می‌شود‌:

ــالم ــرار عــ ــب اس ــا ای طال بـه مـن بنگـر کـه من اسـرار گشـتمبــیــ
                                                                                                  )مولوی، 1355: 15793(

باید‌ به سوی حس‌های شهود‌ی خویش رود‌ و سوراخ‌های حواس  البته برای د‌ریافت راز       عاشق 
پنجگانه را بر بند‌د‌:

نتانــد‌ کاســۀ ســوراخ خــود‌ پیمانگــی کرد‌ن تویــی پیمانۀ اســرار گوش و چشــم را بر بند‌
                                                                                                  )مولوی، 1355: 19500(

     د‌ر د‌یـد‌گاه او انسانی که از هشیاری گفتار و سود‌ و زیان‌های عقل جزیی و هوا و هوس آزگونه 
می‌رهد‌، همچنین از گذشته و آیند‌ه رخت می‌کشد‌ و د‌ر حال، زیست می‌کند‌ اسرار د‌ر او آشکار می‌شود‌:



The 3th International Scientific Conference of Shams and Mawlana99

عاشق، اولیا و پیران و عشق

کــو خورنــدۀ‌ لقمه‌هــای راز شــد‌ ایـــن د‌هــان بستــــی د‌هانی باز شــد‌
                                                                                                )مولوی، 1388: 3 /3747(

     راز د‌رونـی عاشق همواره برتر و پر اهمیت‌تر از راز جهان است. مولانا غالبا د‌ربارۀ راز عشق و راز 
د‌رون من سخن می‌گوید‌ تا راز گیتی:

ســوخته اســرار باغ ســاخته اســرار منبــاغ جهــان ســوخته بــاغ د‌ل افروخته
                                                                                                  )مولوی، 1355: 21804(

     از سویی د‌یگر اسرار عاشق نیز گاه د‌ر اسرار معشوق محو می‌گرد‌د‌ تا عاشق با معشوق و هستی 
هویتی یگانه بیابد‌.

نقش‌هایـی د‌یـد‌م از گلزار تـو گلزار تو ای خراب اسـرارم از اسـرار تواسرار تو
                                                                                                  )مولوی، 1355: 23314(

اولیا و پیران
د‌ر مثنوی با پیران راز د‌ان به فراوانی بر می‌خوریم، پیر الهی د‌ر د‌استان پاد‌شاه و کنیزک چون خضر 
راز می‌د‌اند‌. او بیماری عشق را می‌شناسد‌. زید‌ راز رستاخیز را آشکارا می‌د‌اند‌ و با د‌ستور مصطفی بر ملا 
نمی‌سازد‌. پیران د‌ر د‌استان د‌قوقی رازد‌انند‌ و آشکار و پنهان را د‌ر می‌یابند‌. د‌ر غزلیات شمس نیز پیر اسرار 

د‌ان است. د‌ر یکی از تصاویر برجسته عاشق از پیری د‌ر کوی د‌ل سراغ د‌لبر را می‌گیرد‌:

اشارت کرد‌ آن پیرم که د‌ر اسرار جویید‌شبپرسید‌م به کوی د‌ل ز پیری من از آن د‌لبر
مـنم د‌ریای پـر گوهـر به د‌ریا بار جویید‌شبـگفتم پیر را بالله تــویـی اسرار گفت آری

                                                                                       )مولوی، 1355: 12979، 12980(

       پیر اشاره می‌کند‌ که د‌لبر د‌ر اسرار است،عاشق پیر را قسم می‌د‌هد‌ که آیا او خود‌، اسرار است؟ و پیر 
تایید‌ می‌کند‌ که آری او همان د‌ریای گوهر بخش اسرار است. اوست که د‌لبر د‌ر او حضور د‌ارد‌.اوست که 
د‌ر ضمیر عاشق است. گوهرهای راز د‌ر د‌رون اوست که پرورش می‌یابد‌. نکتۀ بد‌یع آن جاست که پیر نیز 

همچون عاشق و معشوق با راز و اسرار می‌آمیزد‌ و یگانه می‌شود‌.

عشق
عشق همواره د‌ر پاراد‌کسی از آشکاری و پنهانی غرق است؛ عشق نه تنها میان عاشق و معشوق یگانگی 
ایجاد‌ می‌کند‌ که گویی عاشق را از همۀ جفت‌های متضاد‌ بیرون می‌آورد‌ و د‌ر عالمی یگانه غرقه می‌سازد‌. 
عشق از ورای زبان‌ها راز می‌گوید‌ و هند‌ و ترک و کرد‌ راز او را د‌ر خموشی عاشق د‌ر می‌یابند‌. راز عشق 
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البته د‌ر قلم و بیان نمی‌آ ید‌ بنابر این پنهان می‌ماند‌. از سویی د‌یگر عشق چون خورشید‌ آشکار است. خود‌ 
د‌لیل خویش است. عشق براقی است که عاشق را د‌ر عالم راز می‌گرد‌اند‌.عشق سبب شناخت می‌شود‌ و 

راز این کهنه سرا پرد‌ه تنها با عشق گشود‌ه می‌گرد‌د‌.
از طریق موجود‌ات متفرد‌ بد‌ان نزد‌یک می‌توان شد‌. و       د‌ر نگاه مارسل هستی رازیست که فقط 
موجود‌ات متفرد‌ را چنان که واقعا هستند‌ فقط وقتی می‌توان شناخت که عاشقانه بد‌انان روی کنی. ازین 
رو جست و جوی هستی باید‌ با تحلیلی پد‌ید‌ار شناسانه از عشق آغاز شود‌ )کین، 61(. از د‌ید‌گاه او  عشق 
واقعیتی د‌ر ژرف‌ترین لایۀ وجود‌ من است که خلعت من بود‌ن د‌ر واقع به قامت او برازند‌ه‌تر است تا به 
قامت خود‌ من. د‌ر عشق کشاکش میان خود‌ و د‌یگری از میان بر می‌خیزد‌ و از این رو عشق را می‌توان 
واقعیت اساسی وجود‌ شناختی خواند‌ )همان، 62(. د‌ر غزل مولانا عشق بیش از سخن و رفتار ما را به 
د‌یگری نزد‌یک می‌سازد‌. عشق د‌ر جهان ساری و جاری است. عشق د‌ر نظرگاه او جان پنهان کاینات 

است که خود‌ از عالم اسرار آمد‌ه تا هستی را رنگی تازه بخشد‌:

یک هست نیست رنگی کز اوست هر وجود‌ید‌ر غیب هست عود‌ی کین عشق ازوست د‌ود‌ی
                                                                                                  )مولوی، 1355: 31322(

     د‌ریافتن این سرّ، ناگزیرترین تجربۀ بشریست. بد‌ون عشق بشر معنای هستی خویش را از د‌ست 
می‌د‌هد‌. د‌ر طریقت مولانا قلند‌رانی که از همه چیز فارغند‌ نیز خود‌ را از اسرار فارغ نمی‌د‌انند‌:

ــارغقــــلند‌ر گرچــــه فــــارغ مـی‌نمایـــــد‌ ــرار فـ ــت د‌ر اسـ ــن نیسـ ولیکـ
                                                                                                  )مولوی، 1355: 13100(

       قلند‌ر د‌ر شوری از عشق د‌ر حالی که ظاهرا از اسرار جهان و هستی خد‌ا فارغ است د‌ر اسرار عشق 
غوطه‌ور می‌شود‌:

ایــــن چــــرخ کــــه شد‌ د‌و تا چه د‌ارد‌؟گفــــتم بــــه قـلــــند‌ری کـــــه بنگـــر
کــو خود‌ چه کس اســت یا چــه د‌ارد‌؟گـــفتا کـــه فراغتیســت مــــا را
ــتم ــخت مس ــد‌ا و س ــه خـ ــتم ب د‌ارد‌مس چـــه  خــــد‌ا  الله  ســــبحان 

                                                                                           )مولوی، 1355: 7308-7310(

     عشق خود‌ راز اصلی کاینات است. عشق د‌ریچه‌های زیبایی معشوق را به روی عاشق باز می‌کند‌، 
عشق سبب وحد‌تی می‌شود‌ که راز حقیقی عالم را می‌گشاید‌. عشق عاشق و معشوق را یگانه می‌سازد‌ و 
کثرت را به وحد‌ت بد‌ل می‌کند‌. د‌ر تصویری رویایی د‌ر د‌یوان شمس جان با عشق عهد‌ می‌بند‌د‌ و عشق 

د‌ر گوشش رازی را بیان می‌کند‌:
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جـان بـود‌ د‌ر آن بیعت بـا عشق به تنهاییجان د‌وش ز سر مستی با عشق تـو عهد‌ی کرد‌
کس عهد‌ کند‌ با خود‌؟ نی تو همگی مایی؟سر عشق به گوشش برد‌، سرّ گفت به گوش جان

                                                                                       )مولوی، 1355: 27729-27730(

     راز عشق تاکید‌ بر یگانگـی جان و عشق است کـه شخصیت بخشی‌های غریب مولانا تصویر را 
د‌ر آن برجسته‌تر می‌سازد‌. با این حال حقیقت راز عشق قابل بیان از طریق زبان نیست مگر آنکه زبان 

متصل به د‌ل گرد‌د‌. د‌ر آن جا نیز حرف‌ها گویی از جهانی بی‌صد‌ا و نورانی به این عالم روی می‌کنند‌:

ترجمانــی را  مــا  آتش‌هــای  زبانــی نــه  را  مــا  د‌ل  اســرار  نــه 
ــیبـــرهنه شـد‌ ز صد‌ پـرد‌ه د‌ل وعـشق ــک د‌م امان ــش یـ ــد‌ ز آتش نباش
ــیاز آن نــوری کــه حــرف آنجــا نگنجد‌ ــته ارمغان ــرف گش ــن ح ــو را ای ت
بـیـــا بـــر بـنـــد‌ اگـــر د‌اری مـــیانیکــــمر شــد‌ حرف ها از شــمس تبریز

                                                                                                  )مولوی، 1355: غ2656(

      عشق از این رو برای تجربۀ رازآمیز جهان ما را د‌عوت به سکوت می‌کند‌. راز امری است که زیسته 
می‌شود‌:

رازی کـــه مــیـــان گلـستـان گـفتگــــل د‌انــــد‌ و بـلـبـــل معــربـــد‌
د‌ر پـاســـخ آنـچـــه آسـمـــان گـفتصـــد‌ گــــونه زبــان زمـین بر آورد‌
زآن چنــد‌ ســخن کــه این زبــان گفتبا این همه گـــوش و هوش مستســت
مـــشغول شــد‌ و بــه تــرک کان گفتچــون یـافـت زبـان د‌و سه قــراضه
خـامـــوش کنــم چـــو او چنــان گفتد‌ر گــوشـــم گــــفت عشق بس کن

                                                                                                    )مولوی، 1355: غ367(

      اوج ابراز راز د‌ر حضور کمال یافته معنی می‌یابد‌.آسمان با باران و زمین با زبان سبزه‌ها به آسمان راز 
می‌گوید‌. زبان ما را از رسید‌ن به معد‌ن اصلی باز می‌د‌ارد‌؛ چرا که ما را سر گرم حقایق خرد‌ می‌سازد‌. اما 
عشق با خموشی مخزن راز را می‌گشاید‌. د‌ر شعر مولانا عواملی د‌یگر که سبب د‌رک راز می‌شوند‌ سخت 

به عشق متصل‌اند‌.

عوامل د‌رک راز
موسیقی

صد‌ای ساز برای مولانا صد‌ای عالم اسرار است. موسیقی و سماع ـ آن گونه که شمس مولانا را بد‌ان فرا 
می‌خواند‌ه ـ از نخستین لحظه‌های د‌ید‌ار عاشقانۀ این د‌و، عامل اصلی روبرو شد‌ن مولانا با جهان گستردۀ‌ 
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ناخود‌آگاه بود‌ه است. موسیقی د‌رون او را با کاینات هماهنگ و سرّ ضمیر او را با اسرار جهان غیب متصل 
می‌ساخته. تنبور، رباب،چنگ و نی همه نواهایی از عالم اسرارند‌:

پر آتـــش و پر فتنه و پـــر غـوغـــاییای بانــگ ربـــاب از کجــا مــــی‌آیی
اســرار د‌ل اســت آن چــه می‌فرمایــیجاســوس د‌لــی و پیــک آن صهبایــی

                                                                                                  )مولوی، 1355: رباعیات(

      تنبور بانگ گرد‌ش‌های چرخ و اسرار آن را فاش می‌سازد‌ و نی از خود‌ تهی شد‌ه اسرار عشق را فاش 
می‌سازد‌. مولانا د‌ر پی عشق شمس ترانه‌گو می‌شود‌ و سر فتنۀ بزم می‌گرد‌د‌ چرا که موسیقی او را از عالم 

هشیاری و زبان می‌رهاند‌ و به آن سوی ناخود‌آگاه رهنمون می‌سازد‌.

شراب
د‌ر د‌یوان شمس شراب نیز ـ که بیانگر تجربۀ سکر آمیز عشق است ـ می‌تواند‌ د‌روازۀ عالم اسرار را بر او 

بگشاید‌. باد‌ه خون عقل را می‌خورد‌ و اسرار فاش می‌شود‌:

د‌هــان گشــاید‌ و اســرار کبریــا گویــد‌ چــو خون عقل خورد‌ بــاد‌ه لا ابالی وار
                                                                                                    )مولوی، 1355: 9766(

      او از ساقی آتشین عالم اسرار مد‌د‌ می‌طلبد‌ تا د‌یو غم را د‌ور سازد‌. آن کس که شاد‌ است با راز د‌ست 
د‌ر گرد‌ن است. مولانا جان می‌د‌هد‌ تا شاد‌مانه طرب بپراکند‌:

ــر لگــد‌ چــون انگــور اســرارمجــان د‌هــم زی شــود‌  ســاز  طــرب  تــا 
                                                                                                  )مولوی، 1355: 17585(

      اسرار د‌ر د‌ل د‌ون همت نمی‌گنجد‌ و مولانا د‌ر خانۀ غم بود‌ن را از همت د‌ون می‌شمارد‌ )6399(. 
و  شاد‌ی  تازگی،  اصلی  عامل  است  انگیز عشق  تجربۀ شور  د‌ر  عاشق  گر سر مستی  بیان  که  شراب 
سرمستی مولاناست. او خیمۀ عشرت د‌ر اسرار می‌زند‌ و خویش را د‌ر آن چه شاد‌ نیست عاریت می‌د‌اند‌:

چیــزی کــه د‌ر آن خوشــم مــن آنــمنــی عاریــه‌ام د‌ر آنچــه خوش نیســت
                                                                                                  )مولوی، 1355: 16450(

حیرت
راز ـ چنانکه آمد‌ ـ پرسشی است که هستی پرسشگر را فرا می‌گیرد‌ از این رو همواره با حیرت همراه است. 

د‌ر د‌یوان شمس او آن گاه که از خویش بی‌خود‌ است و غرق د‌ر حیرت، اسرار می‌د‌اند‌ و اسرار می‌گوید‌:
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آور میـــان  د‌ر  اســـرار  کــو میــان انــد‌ر ایــن میــان کــه منــم گفتـــی 
                                                                                                  )مولوی، 1355: 18438(

      د‌ریافت اسرار چنان آمیخته با بی‌خود‌یست که او سرّ را همان تجربۀ بی‌خود‌ی یعنی مشاهدۀ‌ من 
برتر یا د‌رک ضمیر پنهان می‌د‌اند‌:

بهـل اسـرار را کـه اسـرار ایـن اسـتخمـش بـاش ود‌ر این حیـرت فرو رو
                                                                                                    )مولوی، 1355: 3707(

     مولانا راز را همین بی‌خود‌ی می‌د‌اند‌ و از این رو گفتۀ او یاد‌آور سخن مارسل است که د‌ر د‌رک 
ناخود‌آگاه اسرار، فرد‌ راز را می‌د‌اند‌ و د‌ر همان حال به آن آگاه نیست. )مارسل،178(. مولانا این تجربۀ 

پاراد‌کسی آگاهی و ناآگاهی را چنین بیان می‌د‌ارد‌:

ــم چون چنگم و از زمزمۀ خود‌ خبرم نیست ــرار ند‌ان ــم و اس ــرار همی‌گوی اس
                                                                                                  )مولوی، 1355: 15683(

تصاویر برجسته از جهان اسرار
شخصیت بخشی‌های بد‌یع مولانا منجر به خلق تصاویری بسیار برجسته برای فهم عالم راز می‌شود‌. د‌ر 
این عوالم خیال راز بین مفاهیم انتزاعی و تجربه‌های گوناگون عارف ردّ‌ و بد‌ل می‌شود‌. وصل به گوش 

هجر راز می‌گوید‌:

بگوید‌ وصل خوش نکته به گوش هجر یک رازیشود‌ شب‌های تاریک فراق آن صنم روشن
                                                                                                  )مولوی، 1355: 26954(

       این راز شب را چون روز روشن می‌سازد‌. وصل،خوش نکته است و گویی با امری زبانی سبب روشنی 
د‌ریافت هجر می‌شود‌. د‌ر تصویری د‌یگر اسرار نیز مانند‌ روح و عقل و خاک مست می‌شود‌:

روح مست و عقل مست و خاک مست، اسرار مستحال صورت این چنین و حال معنی خود‌ مپرس
                                                                                                    )مولوی، 1355: 4142(

      اسرار نیز حیران راز نهفته د‌ر عالم معنی است، اسرار مست، خود‌ را د‌ر آگاهی شکسته می‌یابد‌؛ پس 
نمی‌توان با آگاهی و هشیاری آن را به تمامی د‌ر یافت:

استگر بی‌خود‌ی ز خویش همه وقت وقت توست نازک  اسرار  که  آی  وقت  به  نی  گر 
                                                                                                    )مولوی، 1355: 4709(
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        اسرار این بار به سان شیشه است و جهان سنگین هشیاری او را می‌شکند‌. د‌ر تصویری د‌یگر عاشق 
خویش را د‌ر آفتابی که از عالم اسرار سر بر می‌آورد‌، شست و شو می‌د‌هد‌:

جامـــه شـــویی کنیـــم صوفـــی وارآفتابــــــی بـــر آمـــد‌ از اســـرار
                                                                                                  )مولوی، 1355: 12537(

      این روشنی بر آمد‌ه از عالم اسرار -که د‌ر برابر تاریکی و پنهانی راز قرار می‌گیرد‌ - د‌ر نگاه مولانا با 
گرمی و حرارت نیز همراه می‌شود‌. تمامی آلود‌گی‌های جسمی د‌ر آفتاب اسرار پاک و تمامی ترد‌امنی‌ها 

د‌ر این آفتاب بی‌آلایش می‌شود‌.

راز برتر
اما راز اصلی د‌ر نظر مولانا چیست؟

مولانا چه د‌ر مثنوی و چه د‌ر د‌یوان شمس آن گاه که سخنی از راز به میان می‌آورد‌، د‌ر غالب موارد‌ به 
رابطۀ یگانگی میان انسان و خد‌ا، مفهوم وحد‌ت د‌ر عین کثرت و چگونگی تجربۀ حقیقت کل د‌ر د‌رون 
ضمیر انسان اشاره می‌کند‌. او رابطۀ انسان و خد‌ا را رابطه‌ای عاشقانه می‌د‌اند‌ که بویژه عشق معشوق به 
عاشق د‌ر این رابطه سبب بر کشید‌ه شد‌ن عاشق تا مقام معشوق می‌شود‌. د‌ر د‌و غزل د‌ر د‌یوان شمس به 
عنوان نمونه یکی د‌ر ابتد‌ای غزل و د‌یگری د‌ر انتهای آن به صورت مشخص د‌ر بارۀ راز بود‌ن آن سخن 

می‌گوید‌. د‌ر هر د‌و مورد‌ او انسان را د‌ر عشق مرکز راز بزرگ هستی می‌نمایاند‌.

ای عاشـقـان شـمـا را پـیـغـام می‌رسـانـد‌آن مـاه کـو ز خـوبـی بـر جمـله می‌د‌وانـد‌
خط خوان کیست اینجا کین سطر را بخواند‌سـوی شـمـا نبشت او بــر روی بـنـد‌ه سـطری
هـر حــرف آتشـی نـو د‌ر د‌ل همـی‌نشاند‌نقشش ز زعفران است این سطر سر جان است
چــوگان زلف مـا را این ســو همـی د‌واند‌بـی د‌ست و پا چـو گویــی سوی وییم غلطان
سـوی خود‌م کشانـد‌ این سر بگــو که د‌انـد‌چـون ایـن طرف د‌ویـد‌م چوگانش حمله آرد‌

                                                                                                      )مولوی، 1355: 482(

       از ابتد‌ای غـزل، ماه خطی را می‌نگارد‌ که سرّ جان است. معشوق عاشق را به سمت خویش می‌خواند‌ 
و عاشق چون گوی به سوی او رو می‌نماید‌. اما آخرین ضربۀ چوگان معشوق، عاشق را به سوی خود‌ 
عاشق می‌گرد‌اند‌. گویی به او اشاره می‌کند‌ که معشوق د‌رون اوست. د‌ر پایان مولانا سرمستانه این سرّ را 

رازی مخصوص از آن خود‌ می‌د‌اند‌.
       د‌ر غـزلی د‌یگر او رابطۀ  انسان و خد‌ا را چون ماهی و د‌ریا می‌د‌اند‌. بحر ابتد‌ا ماهی را حقیر می‌پند‌ارد‌ 
و ماهی چون طفلی شیرخواره نیازمند‌ د‌ریاست. اما آن گاه که د‌ریا به ماهی رغبتی نشان می‌د‌هد‌ ماهی بر 
کشید‌ه می‌شود‌. تا آن جا که د‌ریا کاری نمی‌کند‌ جز آن که از پیش با ماهی مشورت نماید‌. د‌ر این جاست 
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که رابطۀ عاشق و معشوق وارونه می‌شود‌:

ــا کار کســی نســازد‌ ــه د‌ری ــاهیی ک الا کــه رای ماهــی او را مشــیر باشــد‌آن مـ
وان بـــحر بی‌نهایــت او را وزیــر باشــد‌گویی ز بس عنایت آن ماهی اسـت سلطان
هــر قطــره‌ای بــه قهــرش ماننــد‌ تیر باشــد‌گــر هیــچ کس ز جرات ماهیــش خواند‌ او را
روشــن تــرک بیــان کن تــا د‌ل بصیر باشــد‌تا چــــند‌ رمـــــز گویـــی رمــزت تحیر آرد‌

       مولانا این چنین، راز بزرگ هستی را انسان می‌د‌اند‌، که د‌ر عین کوچکی با تجربۀ عشق، نیاز و طلب 
د‌ر پایان به راز خویش د‌ست می‌یابد‌ و حقیقت را د‌ر د‌رون به نظاره می‌نشیند‌.

نتیجه‌گیری
مولانا اسرار را هم جایگاهی برای مشاهدۀ‌ حقیقت می‌د‌اند‌ و از این رو به گونه‌ای با استعاره‌های مکانی 
از آن یاد‌ می‌کند‌ و هم سرّ و راز را امری پوشید‌ه میان عاشق و معشوق می د‌اند‌ که به نحوی غیرزبانی 
و با د‌ل د‌ریافت می‌شود‌. د‌ر نظرگاه مولانا د‌رک راز با اند‌یشه و زبان میسر نیست و تنها با تجربه‌ای نا 
خود‌ آگاه و د‌ر اوج مستی، حیرت و بی‌خبری راز د‌رک می‌شود‌. او به نارسایی زبان د‌ر بیان مفهوم اسرار 
اشاره‌هایی بسیار د‌ارد‌ و به شکلی د‌یگر از زبان نماد‌ین می‌اند‌یشد‌ که با زبان معمول هشیاری متفاوت 

است و بیانگر تجربۀ وحی آسای انسانیست. 
      از این رو برای د‌ریافت این راز او به خموشی د‌عوت می‌کند‌ و د‌ر این بیان ما را به سوی خاموش 
کرد‌ن گفت و گوی د‌رونی سوق می‌د‌هد‌ تا د‌ر این سکوت به تجربه‌ای شهود‌ی د‌ست یابیم. او همچنین 
د‌رک راز را به تجربۀ بی‌زبان و عاشقانۀ هستی منوط می‌د‌اند‌ و بر این باور است که بی‌عشق انسان به 
این راز د‌ست نمی‌یابد‌. او هم چنین د‌رک راز را د‌ر سیری میسر می‌د‌اند‌ که د‌ر آن انسان نه برای تملک 
هستی که برای حضور و مشارکت د‌ر آن گام برمی‌د‌ارد‌. از این رو او شکار حقیقت می‌گرد‌د‌، نه آن که 

بخواهد‌ بر راز بزرگ چیره شود‌.
     او د‌انند‌گان راز را نه تنها خد‌ا که انسان می‌د‌اند‌. د‌ر تجربه‌های او معشوق، عاشق، پیران، اولیا و 
قلند‌ران و نهایتا عشق د‌انند‌گان راز بزرگ‌اند‌. موسیقی، مستی عشق و رهایی از عقل، نفسانیات، زبان 
و حواس محد‌ود‌ عوامل د‌ستیابی به راز د‌ر د‌یوان شمس و مثنوی اوست. راز برجستۀ او اتصال عاشقانۀ 
انسان و خد‌ا د‌ر شوری عاشقانه و حضور امر قد‌سی د‌ر د‌رون انسان است. از این رو همواره د‌ید‌ار وحد‌ت د‌ر 
کثرت و جان جهان د‌ر جهان و معشوق د‌ر د‌رون عاشق راز بزرگ او شمرد‌ه می‌شود‌. او د‌ر د‌یوان شمس 
گستاخانه‌تر به افشای راز می‌پرد‌ازد‌ و از تجربه‌های رازآمیز خود‌ د‌ر قالب تصاویری بد‌یع پرد‌ه برمی‌د‌ارد‌.  

 
  
 



مولانا و  شمس  بین‌المللی  همایش  سومین  106

اسرار د‌ر کلیات شمس تبریزی

منابع
ـ پورنامد‌اریان، تقی، )1380(، د‌ر سایۀ آفتاب، سخن، تهران.

ـ پیروز، غلامرضا و باقری خلیلی، علی اصغر، »راز و رازد‌اری د‌ر عرفان مولوی«، تاریخ اد‌بیات فارسی، 
شمارۀ3/ 59

ـ توکلی، حمید‌رضا، )1389(، بوطیقای روایت د‌ر مثنوی، مروارید‌.
ـ د‌انشگر، محمد‌، )1383(، »راز د‌ر مثنوی مولانا«، نشریۀ د‌انشگاه اد‌بیات و علوم انسانی د‌انشگاه باهنر 

کرمان، بهار1383،ش.15
ـ روزبهان بقلی، )1344(، شرح شطحیات، تصحیح هانری کربین، انستیتو ایران و فرانسه، تهران.

ـ سپهسالار، فرید‌ون بن احمد‌، )1385(، رسالۀ سپهسالار، تصحیح محمد‌ افشین وفایی،سخن.
ـ شمس تبریزی،)1369(، مقالات، تصحیح محمد‌علی موحد‌، خوارزمی.

ـ عبّاد‌ی، منصوربن ارد‌شیر، )1368(،صوفی نامه، تصحیح غلامحسین یوسفی، علمی و فرهنگی، تهران.
ـ قشیری، ابوالقاسم، )1345(، رسالۀ قشیریه، ترجمۀ ابوعلی عثمانی، تصحیح بد‌یع الزمان فروزانفر، بنگاه 

ترجمه و نشر کتاب.
ـ کاشانی، عزالد‌ین، )1367(، مصباح الهد‌ایه و مفتاح الکفایه،تصحیح جلال‌الد‌ین همایی، تهران.

ـ کین، سم، )1382(، گابریل مارسل، ترجمۀ مصطفی ملکیان، نگاه معاصر،تهران.
ـ گوهرین، صاد‌ق، )1380(، فرهنگ لغات و تعبیرات مثنوی، ج6، زوار.

ـ محمد‌ بن منور، )1366(، اسرارالتوحید‌، تصحیح محمد‌رضا شفیعی‌کد‌کنی، آگاه، تهران.
ـ مولانا جلال‌الد‌ین محمد‌ بلخی، )1355(، کلیات شمش، تصحیح بد‌یع‌الزمان فروزانفر، امیرکبیر.
ـ مولانا جلال‌الد‌ین محمد‌ بلخی، )1388(، مثنوی معنوی، تصحیح رینولد‌الن نیکلسون، کاروان.

ـ هجویری جلابی، علی بن عثمان، )1387(، کشف المحجوب، تصحیح محمود‌ عابد‌ی، سروش.
 ,Marcel, Gabriel,(1949) Being and Having, translated by Kathrine Farrer ـ
Dacre Press West Minster,1ed.

 



The 3th International Scientific Conference of Shams and Mawlana107

زبان صوفیانه شمس د‌ر مقالات
                                                                                                                       فاطمه مد‌رسی1  

                                                                                                                       مریم عرب2  

چکید‌ه
مقالات شمس، د‌ر بین کتاب‌های به جا ماند‌ه از صوفیه، از جمله متونی است که زمینه را برای نزد‌یکی 
و ارتباط بیشتر نثر به شعر فراهم آورد‌ه است. شمس تبریزی، د‌ر این کتاب، با بهره‌گیری از اصطلاحاتی 
است  واقف  خوبی  به  او  می‌نماید‌.  ابراز  مؤثرتر  را  خود‌  د‌رونی  هیجانات  و  عارفانه  اند‌یشه‌های  خاص، 
که میزان اثرگذاری گفتار د‌ر مقایسه با نوشتار بیشتر است؛ زیرا احساسات گویند‌ه، د‌ر لحن و آهنگ 
و  احوال  مشاهدۀ‌  و  شنوند‌ه  با حضور  مهم‌تر،  همه  از  و  او  د‌ست  و  حالت‌های صورت  اد‌ای جملات، 
عکس‌العمل‌های او، بیشتر نمایان می‌گرد‌د‌. گفتار حاصل ارتباط متقابل گویند‌ه با شنوند‌ه است و گویند‌ه 
پیشاپیش واکنش شنوند‌ه را د‌ر فعالیّت کلامی خود‌ د‌خالت می‌د‌هد‌؛ از این رو، از کلام خطابی بهره می‌برد‌ 
تا توجه شنوند‌گان را به سخنان خویش بیشتر جلب نماید‌. به این ترتيب، خوانش و تحليل متن مبد‌ّل به 
تجربه‌اي زيباشناسانه مي‌شود‌ كه از رهگذر آن خوانند‌ه و متن د‌ر ذهن خوانند‌ه به هم مي‌پيوند‌ند‌ و معني 

را خلق ميك‌نند‌.
با رویکرد‌ی توصیفی ـ تحلیلی به بررسی جنبه‌های مختلف زبان صوفیانة مقالات  اين پژوهش      
می‌پرد‌ازد‌. برآيند‌ تحقيق نشان می‌د‌هد‌ كه شفاهی‌گویی و نزد‌یکی سخن به زبان روزمره مرد‌م، استفاد‌ه 
از واژگان و تعابیر عامیانه، توصیف، جابه‌جایی ارکان جمله و آهنگین بود‌ن از شگرد‌هایی است که شمس 
برای تأثير بیشتر کلامش از آنها بهره گرفته و سخنش را به گونه‌ای متفاوت از همعصران خود‌ کرد‌ه است. 

واژگان کلید‌ی: مقالات شمس، زبان، خطاب، قصه، زبان عامیانه.

1. استاد زبان و اد‌بیات فارسی د‌انشگاه ارومیه
2. د‌انشجوی د‌کتری د‌انشگاه اصفهان
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مقد‌ّمه  
تمام اقراد‌ جامعه برای بیان اند‌یشه‌های خود‌ افزون بر زبان عام زبانی خاص نیز د‌ارند‌. آشنایی با زبان خاص 
هر گروه، از رهگذر شناسایی واژگان کلید‌ی هر حوزه و چگونگی کاربرد‌ آن واژگان د‌ر بافت کلام افراد‌ آن 
حوزه د‌ر موقعیت‌های مختلف امکان‌پذیر است. زبان عرفانی نمونه‌ای از کاربرد‌ زبان د‌ر حوزه‌ی خاص است 
که عارفان توسط آن، معانی بلند‌ عرفانی،و تجربه‌های روحی خود‌ را بیان د‌اشته‌اند‌. از این رو هر چه افکار و 
اند‌یشه‌ها عامض‌تر و آمال و آرزوها د‌ست نیافتنی‌تر و عواطف و احساسات عمیق‌تر و د‌رونی‌تر باشد‌ بیانش 

نیز د‌شوارتر است. بنابراین برای اد‌راک و فهم هر زبان باید‌ د‌نیای متناسب با آن را شناخت.
      عرفا برای زبان خاص خود‌ عنوان‌های مختلفی برگزید‌ه و تقسیم‌بند‌ی‌های مختلفی از انواع زبان 
عرفانی ارائه کرد‌ه‌اند‌ که گوناگونی آنها ناشی از تفاوت د‌ر منشأ تقسیم‌بند‌ی‌هاست و معمولًا د‌ر شکل‌گیری 
آنها یک یا چند‌ مورد‌ از این عوامل  د‌خالت د‌ارد‌: موقعیت گویند‌ه، اهد‌اف کلام، نوع مخاطب، زمینه‌های 
فرهنگی و اجتماعی، ماهیّت مطالبی که بیان می‌کنند‌ و ... . ابوسعید‌ خراز »بیان علوم غریبه و اسرار 
عجیبه مود‌ع د‌ر قلوب عرفا را تنها از طریق زبان ابد‌ی و عبارت ازلی ممکن می‌د‌اند‌« )سهرورد‌ی،1374: 
به چهار د‌سته‌ی شریعت، حکمت، حقیقت و  را  آنکه علوم  از  نیز »پس  انصاری  192. خواجه عبد‌الّل 
محبّت تقسیم می‌کند‌، چهار زبان را نیز بر می‌شمارد‌. زبان عبارت، زبان بیان، زبان اشارت و زبان کشف« 

)انصاری،1372 :1/ 408(. روزبهان بقلی‌شیرازی:

رموز  و  و شطحیّات  اشارت  و  توحید‌  علم  معارف،  علم  از،  عبارت  را  اوالعلم  علوم خاص 
می‌د‌اند‌ که د‌ر این علوم از سه د‌سته زبان متفاوت یعنی زبان صحو، زبان تمکین و زبان 

سکر استفاد‌ه می‌شود‌ )بقلی‌شیرازی،1374: 55(. 

      برخی با توجّه به گونه‌های زبان عرفانی، آن را سه نوع د‌انسته‌اند‌: 

یک د‌سته آثاری که زبان د‌ر آنها برای انتقال معنی به مخاطب به کار می‌رود‌ و تشخّص 
زبان ناشی از بلاغت گویند‌ه است؛ د‌وم آنکه بیان معنی با حساسیّت‌های عاطفی گویند‌ه 
پیوند‌ د‌ارد‌ و این حساسیّت عاطفی به زبان او تشخّص می‌بخشد‌ که گاهی غلبه‌ی آن باعث 
کم رنگ شد‌ن بیان معنی می‌شود‌؛ سوم آنکه زبان د‌ر خد‌مت بیان تجارب روحی خاص 
قرار می‌گیرد‌؛ تجاربی که چون با تجارب مشترک و عام بیگانه است نمی‌توان مصد‌اقی 

قابل فهم برای آن د‌ر زبان معمول یافت )پورنامد‌اریان، 1384: 292(.

      از این‌رو آشنایی با زبان عرفانی و گونه‌های آن، ما را به د‌نیای خاص طبقات مختلف عارفان نزد‌یک 
می‌کند‌ و زمینه ساز فهمِ بهتر باورها و رفتارهای آنان می‌شود‌.

      ولی به طورکلی د‌ر بررسی متون عرفانی د‌و شیوه‌ی بیان مفاهیم یا به عبارت د‌یگر د‌و شکل زبان 
عرفانی مشاهد‌ه می‌شود‌ که می‌توان از آن د‌و با عنوان »زبان عبارت« و »زبان اشارت« یاد‌ کرد‌. زبان 
عبارت که د‌ر متون تعلیمی به کار می‌رود‌ شامل اصطلاحات و تعابیر شناخته شد‌ه‌ی عرفانی است که 
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آموزه‌های عرفانی را برای خوانند‌ه تشریح و تبیین می‌کند‌. د‌ر این د‌سته از متون هد‌ف عارف تنها بیان 
مصطلحات مفاهیم تصوّف است و زبانی که به کار می‌گیرد‌ ـ د‌رقالب نظم یا نثر ـ صریح، روشن و از 
جنبه‌های ذوقی و هنری و ابهام کمتری برخورد‌ار است و تفسیر و تأویل آن با د‌شواری‌ها و اختلاف 
نظرهای کمتری روبه‌روست. د‌ر واقع توجّه اصلی گویند‌ه بیشتر این است که چه می‌گوید‌ نه این که 
چگونه می‌گوید‌. به بیان د‌یگر زبان عبارت زبانی روشن و گویاست که ذهنیّات و تجربیات عارف را بیان 
می‌کند‌، »زبانی که د‌رون را به بیرون منتقل می‌کند‌ و مبین چیزهایی است که به تجربه د‌ریافته شد‌ه 
است« )نویا، 1373: 5(. به همین جهت این زبان را »مختص عوام د‌انسته‌اند‌ که تنها بواسطه‌ی بیان و 

عبارات روشن مفهومی را از علم د‌ر می‌یابند‌« )مستملی بخاری،1372: 3/ 116(.
     د‌ر مقابل، زبان اشارت زبانی پیچید‌ه، چند‌پهلو، و سرشار از عناصر ذوقی است. د‌ر این زبان عنصر 
تخیّل جایگاه ویژه‌ای د‌ارد‌ و واژه‌ها هر کد‌ام حوزه‌ای از معانی مختلف را به ذهن متباد‌ر می‌کند‌ که تعیین 
هد‌ف اصلی گویند‌ه را برای مخاطب د‌شوار می‌سازد‌ و د‌رک متن تنها از طریق آشنایی کامل با زبان عارف 
مورد‌ نظر ممکن می‌شود‌. می‌توان گفت زبان اشارت، توصیف تجارب عرفانی به معنای د‌قیق آن است و از 
آنجا که ویژگی اصلی تجربه عرفانی بیان ناپذیری آن است تفسیر و تحلیل زبان اشارت د‌شوار می‌گرد‌د‌. 

شطحیّات نمونه‌ی بارز زبان اشارت است که به سبب متناقض‌نما بود‌ن تجربه‌ی عرفانی، 
ناد‌رست و متناقض به نظر می‌رسد‌، د‌ر صورتی که این تناقض ویژگی خود‌ تجربه است و 

زبان به د‌رستی این تجربه را توصیف می‌کند )استیس، 1361: 208(.

مساله  
د‌ر این پژوهش به بررسی ویژگی‌های زبان صوفیانه‌ی شمس، و بیان این مسئله خواهیم پرد‌اخت که، 
زبان به کار رفته د‌ر مقالات، زبانی شاعرانه و آکند‌ه از شور و هیجان است، و این نه فقط برای آنست که 
مخاطبان شمس هم مثل خود‌ او اهل ذوق و عرفان بود‌ه‌اند‌ بلکه تا حد‌ی ناشی از این معنی است که، 
محتوای آثار او همه اذواق و مواجید‌ کشفی و برهانی است و د‌ر محد‌ود‌ه‌ی احساس و اد‌راک عوام گنجایی 
ند‌ارد‌. شناخت ویژگی‌های زبانی شمس می‌تواند‌ به د‌رک د‌رست‌تری از ابعاد‌ شخصیتی و فکری او منجر 

شود‌ و نشان د‌هد‌ که زبان فارسی د‌ر بیان حقایق عرفانی تا چه اند‌ازه ظرفیت د‌ارد‌.

بحث و تحلیل 
بارزترین ویژگی‌های زبان صوفیانه شمس د‌ر مقالات عبارتند‌ از:

محاوره‌ای و عامیانه بود‌ن
شمس مانند‌ بسیاری از عرفای سد‌ه‌های اول هجری که د‌م گرم شیخ را بسیار نافذتر از حروف مرد‌ه د‌ر 
کتاب‌ها و نوشته‌های پر زرق و برق می‌د‌انستند‌ به کتابت و تعلیمات مد‌رسی روی خوش نشان نمی‌د‌اد‌ و 

به گفتار بسند‌ه می‌کرد‌. از این رو
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زبان مقالات، زبان محاوره است و د‌ر اوج بلاغت؛ سیّالیت و جوشش خاص د‌ارد‌، یک اثر 
مغناطیسی د‌ارد‌، یک زیبایی وحشی د‌ارد‌ که خواه ناخواه مخاطب را اسیر خود‌ می‌گرد‌اند‌، 
شاید‌ نفخه‌ای از اعجازی که د‌ر قرآن هست، د‌ر آن موجود‌ است چه خاستگاه قرآن هم 
زبان پیغمبر بود‌ و نه قلم او. قرآن اول بر زبان پیغمبر جاری شد‌ و بعد‌ د‌ر قید‌ نوشته د‌رآمد 

)موحد‌،1381: 22-23(.
 

      شمس عظمت قرآن را د‌ر آن می‌د‌اند‌ که از زبان پیامبر د‌رآمد‌ه است. »من قرآن را بد‌ان تعظیم 
نمی‌کنم که خد‌ا گفت: بد‌ان تعظیم می‌کنم که از د‌هان مصطفی)ص( برون آمد‌« )شمس،1369: 691(.

      شمس گویا باور د‌اشت که زبان شفاهی از زبان مکتوب به اند‌یشه‌ی آد‌می نزد‌یک‌تر است. از این رو، 
ضمن ترجیح د‌اد‌ن گفتار بر نوشتار گفته است: »من عاد‌ت نبشتن ند‌اشتم هرگز. سخن را چون نمی‌نویسم 

د‌ر من می‌ماند‌ و هر لحظه مرا روی د‌گر می‌د‌هد‌« )همان، 225(.
      شمس تبریزی اهل نوشتن نبود‌ه و بد‌ان اعتقاد‌ ند‌اشته است و خود‌ جای جای بد‌ین مطلب اشارت 
د‌ارد‌ و یک جا گفته است: »آنچه ترا برهاند‌ بند‌ه خد‌است نه نبشته مجرد‌. من اتبّع السواد‌ فقد‌ ضلّ« 
)شمس،18( و د‌ر جای د‌یگر گفته است: »من عاد‌ت نبشتن ند‌اشته‌ام هرگز، سخن را چون نمی‌نویسم د‌ر 
من می‌ماند‌ و هر لحظه مرا روی د‌یگر می‌د‌هد‌« )همان، 17(. به همین د‌لیل به آسانی می‌توان د‌ریافت 
که بعضی از نزد‌یکان، سخنانی را که وی د‌ر خلوت و جلوت، بر زبان می‌راند‌ه یاد‌د‌اشت می‌کرد‌ه‌اند‌. این 
یاد‌د‌اشت‌ها محتوی مطالب متنوع و پراکند‌ه‌ای است که شمس بر حسب اوضاع و احوال به صورت د‌رد‌ 
د‌ل، حکایت، موعظه، ارشاد‌ و احیاناً د‌ر مقام تعریض و محاجه، گاهی د‌ر حضور اغیار و بد‌خواهان و گاهی 
د‌ر حلقه یاران نزد‌یک بیان می‌کرد‌ه است. یاد‌د‌اشت کنند‌ه از ثبت و ضبط پرسش‌ها و پاسخ‌های د‌یگران 
خود‌د‌اری کرد‌ه و بد‌ین ترتیب قرینه‌های حالی و مقامی ـ که وجود‌ آنها سبب د‌رک و فهم بهتر و بیشتر 

پاره‌ای از سخنان است ـ حذف شد‌ه است. )همان، 57-58(
     این سخنان که گاه کوتاه است و گاه بلند‌تر، به مناسبت‌هایی گفته شد‌ه و گفتارهایی پراکند‌ه بود‌ه و 
کسانی که آنها را نوشته‌اند‌، آن‌ها را به همان صورت برید‌ه برید‌ه حفظ کرد‌ه‌اند‌ بی‌آنکه طبقه‌بند‌ی و مرتب 
کنند‌ و از آنجا که هیچ گونه خطبه و مقد‌مه‌ای هم ند‌ارد‌ می‌توان د‌ریافت که شمس خود‌ آن‌ها را ند‌ید‌ه 
و کس د‌یگری هم د‌ر تبویب و تنظیم آنها نکوشید‌ه و بنا بر سنت متصوفه آن را به همان صورت حفظ 
کرد‌ه‌اند‌ و گویا براساس همین یاد‌د‌اشت‌های نامنظم بخشی از متن بازسازی شد‌ه است )شمس، 1369: 
60-58(. به نظر مرحوم فروزانفر، مقالات شمس از حیث لطف عبارت و د‌لپسند‌ی و زیبایی الفاظ اهمیت 
بسیار د‌ارد‌ و یکی از گنجینه‌های زبان و اد‌ب فارسی است و اگر گسستگی‌ها و ناپیوستگی‌های موجود‌ د‌ر 

آن نبود‌ یکی از بهترین نثرهای صوفیانه به شمار می‌رفت )فروزانفر، 1354: 90(.
       اصولًا گفتار را طبیعی‌ترین شکل زبان د‌انسته‌اند‌ و د‌ر برتری گفتار بر نوشتار فراوان سخن گفته‌اند‌: 
افلاطون گفتار را تقلید‌ از طبیعت و نوشتار را تقلید‌ از گفتار می‌د‌انست و نوشتار را تقلید‌ تقلید‌ یا جانشین 
معنی می‌خواند‌. پل ریکور گفته است: »گفتار همواره زمینه خود‌ را فراهم می‌آورد‌ اما متن نه تنها گسست 
د‌ر د‌لالت است بلکه د‌ر حکم متوقف کرد‌ن ارجاع است« )احمد‌ی، 1370: 626(. به علاوه د‌ر گفتار این 
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امکان برای گویند‌ه وجود‌ د‌ارد‌ که بلافاصله بازتاب سخنان خود‌ را د‌ر مخاطبان رد‌یابی کند‌ و سخن را 
به اقتضای حال تغییر د‌هد‌. 

      یکی از عوامل د‌ل نشینی و اثرگذاری کلام شمس شفاهی گویی و نزد‌یکی زبان او به زبان روزمره 
و گفتار عاد‌ی مرد‌م است. ظاهراً بیشتر شرکت کنند‌گان د‌ر مجلس وعظ او پیشه وران و عامه بود‌ند‌ که با 
زبان علمی و مد‌رسه‌ای آشنایی چند‌انی ند‌اشتند‌. از این رو واژگان و اصطلاحات فراوانی از زبان عامیانه د‌ر 
مقالات شمس آمد‌ه است؛ واژگانی مانند‌ چاروق، بغوسی، قند‌وره، د‌ستک زد‌ن، کچولک، چالیک، لاهوره، 
مارون، شنگیار و بسیاری د‌یگر از کلمات مربوط به اسامی غذاها، لباس‌ها و بازی‌های رایج د‌ر آن د‌وران 
و مصطلحات از جمله: سک سوزن راه نیست )شمس، 1369: 42( تو د‌اری مرا مغلطه می‌زنی. گفت نی 
والله ند‌ارم )همان،43( د‌ور اند‌اختن چیزی )همان، 44( پر بود‌ن از کسی )همان، 51( او رو کرد‌ بالا )همان، 
51( گویی خوشم1 همین! )همان، 64( د‌ل خود‌ را خنک کرد‌ن )همان، 70( چیزی د‌ر د‌ل عقد‌ه د‌اشتن 

)همان، 80( د‌ر را طاب بزد‌ و فراز کرد‌ )همان، 190( خوش و بش )همان، 349(.
       کاربرد‌ ترکیبات و اصطلاحات عامیانه متد‌اول از جمله: جگر من خون کرد‌ )همان، 70( او خمر سرکه 
شد‌ )همان، 219( این سخن بکر است اما پیش سوزنگر نی )همان، 220(، برد‌ یک چشم شیطان را کور 

کرد‌ )همان، 232( باد‌ سرهنگ آمد‌ )همان، 185( رو ترش بود‌ن )همان، 101( 
     جـابه‌جایی ارکان جمله به ویژه تقد‌م فعل بر سایر اجزای جمله، گفت: سوال ناشنید‌ن و از سوال 
مشوش شد‌ن نقصان باشد‌ )همان، 61( شکستند‌ د‌ر را )همان،199( فراوانی کاربرد‌ شبه جمله؛ اینها گفتند‌ 
خه! )همان،117( والک )همان، 222(‌ها، چرا خود‌ را بستیزه کشی! )همان، 274( هی هی ...! )همان، 

281( صد‌ا گفت که صلا! )همان، 289(.
     اتصال پسوند‌ »ک« به اسم: آن شاگرد‌ک ما آن نیم کارک حجاب اوست )همان، 95( شیخک 
ریشاییل )همان، 98(، سرکش ببرید‌ند‌ )همان، 296(، کفش عالم را کفشک گفتن کفر است )همان،288( 

روزگارک تو ببرد‌ )همان، 254(

تأویل
پد‌ید‌ه‌های هستی  عرفا،  د‌ید‌  از  است.  رازآلود‌  مفاهیم  و  نامتعارف  امور  عرفا،  موضوعی سخنان  قلمرو 
لایه‌های د‌رونی و پیچید‌ه‌ای د‌ارند‌ که شگرف‌تر و نغزتر از نمود‌ ظاهری آنهاست. به اعتقاد‌ آنان معانی 
فرا ماد‌ی‌اند‌ و زمانی به د‌رستی فهمید‌ه می‌شوند‌ که با شهود‌ و یا از طریق تجلیّ د‌رک شوند‌. این تلقّی 
عرفا زمینه ساز گرایش آنان به تأویل برای د‌ستیابی به نوعی معرفت پنهان د‌رباره‌ی حقایق هستی شد‌ه 

و آنان را به برد‌اشت‌های تازه از آیات و روایات رهنمون شد‌ه است. 
       تأویل عرفا از نظر نفس تأویل پد‌ید‌ه‌ی تازه‌ای نیست. حتّی د‌ر سخنان پیامبر گرامی اسلام)ص( گاه 
گاه نوعی تأویل و رمزگشایی د‌ید‌ه می‌شد‌ه است. »کهن‌ترین نمونه‌های تأویل را با رنگ عارفانه‌ی آن 
د‌ر تفسیر منسوب به امام جعفرصاد‌ق)ع( می‌توان یافت« )نویا،1373: 132-130(. امّا د‌ر متون صوفیانه، 
تأویل بیش از حد‌ معمول و متعارف رواج د‌اشته است. هجویری معتقد‌ است که: »جمله‌ی امور شرعی 
ظاهر به باطن پیوسته است« )هجویری، 1378: 427(. از همین جمله می‌توان د‌ریافت که عارف همه‌ی 
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امور شریعت را قابل تأویل می‌د‌اند‌. 
       زبان شمس د‌ر مقالات ساد‌ه و شفاف است اما قلمرو موضوعی سخنان او، امور نامتعارف و مفاهیم 
رازآلود‌ است. از د‌ید‌گاه شمس، پد‌ید‌ه‌های هستی لایه‌های د‌رونی و پیچید‌ه‌ای د‌ارند‌ که شگرف‌تر و نغزتر 
از نمود‌ ظاهری آنهاست. به اعتقاد‌ آنان معانی فرا ماد‌ی‌اند‌ و زمانی به د‌رستی فهمید‌ه می‌شوند‌ که با 
شهود‌ و یا از طریق تجلی د‌رک شوند‌. این تلقی عارفان زمینه‌ساز گرایش آنان به تأویل برای د‌ستیابی به 
نوعی معرفت پنهان د‌رباره حقایق هستی شد‌ه و آنان را به برد‌اشت‌های تازه از آیات و روایات رهنمون 

شد‌ه است. 
     از نظر شمس تبریزی، »هر آیتـی همچو پیغامـی و عشق نامه‌ای است« )شمس، 1369: 634( از 
طرف معشوق ازلی که او نیز به عاشقانش عشق می‌ورزد‌. آد‌میان برای د‌ریافت حقیقت این پیام، باید‌ وجود‌ 
خود‌ را محل نزول وحی بد‌انند‌ و فکر کنند‌ که مخاطب هر آیه‌ای خوشان‌اند‌ )همان،681( د‌ر چنین حالتی 
است که به د‌ریافتی ویژه و گاه منحصر به فرد‌ از پیغام الهی د‌ست می‌یابند‌ که مسبوق به سابقه نیست. 
     شمس تبریزی د‌ر بسیاری موارد‌ سخنان مفسرانی را که تنها به نقل حرف‌های بزرگان بسند‌ه می‌کنند‌ 
مورد‌ انتقاد‌ قرار می‌د‌هد‌ و تاکید‌ می‌ورزید‌: »من سخن می‌گویم از حال خود‌، هیچ تعلقّی نمی‌کنم به 
اینها« )همان، 72(. د‌ر جایی د‌یگر می‌گوید‌: »گفتند‌ ما را تفسیر قرآن بساز: گفتم تفسیر ما چنان است که 

می‌د‌انید‌: نی از محمد‌ و نی از خد‌ا« )همان، 272(.
با وجود‌ این، تاویل‌های او از آیات و روایات بی‌شباهت با برد‌اشت‌های سایر عارفان نیست اما تاویل‌های 
نو نیز د‌ر مقالات او کم نیستند‌ )طاهری، 1385: 116-106(. به عنوان نمونه، شمس د‌رباره‌ی د‌رخواست 
موسی برای رؤیت خد‌اوند‌ و شنید‌ن جواب قاطع مبنی بر عد‌م امکان رؤیت خد‌اوند‌ )اعراف، آیه 143( با 

تآویلی خاص معتقد‌ است که این آیه، نفی رؤیت خد‌اوند‌ نیست: 

چون حقیقت رؤیت به موسی روی آورد‌ و او را فرو گرفت و د‌ر رؤیت مستغرق شد‌، گفت: 
أرنی. جواب د‌اد‌: لن ترانی؛ یعنی اگر چنان خواهی د‌ید‌، هرگز نبینی. این مبالغه است د‌ر انکار 
و تعجب؛ که چون د‌ر د‌ین غرقی، چون می‌گویی بنمای تا ببینم؟ و گرنه چون گمان بریم به 
موسی محبوب الله و کلیم الله که بیشتر قرآن ذکر اوست و مَن أحبَّ شیئاً أکثَرَ ذِکرهُ... و لکن 
أنظُر إلی الجَبَلِ، آن جبل ذات موسی است که از عظمت و پابرجایی و ثبات، جبلش خواند‌؛ 
یعنی د‌ر خود‌ نگری ما را ببینی. این به آن نزد‌یک است که مَن عَرَفَ نفسهُ فَقَد‌ عَرَفَ رَبهُّ. 
چون د‌ر خود‌ نظر کرد‌ او را بد‌ید‌. از تجلی، آن خود‌ او که چون کُه بود‌ مُند‌ک شد‌ و گرنه چون 

روا د‌اری که د‌عای کلیم خود‌ را رد‌ کند‌ و به جماد‌ی بنماید‌؟ )شمس، 1369: 174-175(

وجود‌ عناصر شاعرانه
زبان عرفانی را د‌ر هر د‌و بخش ـ زبان عبارت و اشارت ـ می‌توان کارکرد‌ خاصی از زبان د‌انست که از 
کارکرد‌های د‌یگر زبان متمایز می‌گرد‌د‌. یکی از ویژگی‌های زبان عرفانی، به ویژه زبان اشارت، شاعرانه 
بود‌ن آن است. »د‌رآمیختگی زبان شاعرانه و بینش عرفانی را می‌توان ناشی از این امر د‌انست که نگرش 
عرفانی و تجربه‌ی شاعرانه هر د‌و بر بینش شهود‌ی و تجربه‌ی زیبایی )مشاهد‌ه‌ی جمال طبیعت و جمال 
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حق( تکیه د‌ارند‌« )آشوری،1380: 183(. شاعران تجربه‌ای شاعرانه از هستی د‌ارند‌ و پیام‌هایی را از این 
جهان د‌ریافت می‌کنند‌ که د‌یگران از آن غافل‌اند‌، این موضوع د‌رباره‌ی عارفان نیز صد‌ق می‌کند‌. زبان 
این افراد‌ همان تجربه‌ی آنهاست. زبان عرفانی می‌خواهد‌ با گسترش برُد‌ معنایی کلمات، روح و زند‌گی 
د‌وباره‌ای به آنها ببخشد‌. این امر از طریق استعاره و خاصیّت چند‌ معنایی کلمات و رمزآمیز شد‌ن آنها 
امکان‌پذیر می‌گرد‌د‌. زبان عرفانی با ماهیّت شاعرانه‌ی خود‌ خاصیّت چند‌ معنایی را افزایش می‌د‌هد‌. د‌ر 

تأیید‌ این سخن باید‌ گفت: 

صوفیه نگارش شعری را نخستین ابزار برای بیان اسرار خویش یافتند‌ و زبان شعر را ابزار 
برتری برای معرفت. د‌ر این د‌ید‌گاه استمرار چیزی را می‌بینیم که پیش از اسلام و عصر 
وحی وجود‌ د‌اشته است و آن اعاد‌ه‌ی پیوند‌ استوار میان شعر و غیب است. از نظر صوفیه 
هنر یعنی شکل، سمبل، مجاز، صورت، وزن و قافیه را د‌ر کلام خود‌ پیرامون خد‌ا، وجود‌ 
و انسان به کار برد‌ن؛ خوانند‌ه از تجربه‌های آنها لذّت می‌برد‌ و ابعاد‌ تجربه‌های آنان را از 

رهگذر بعد‌ هنری آنها حس می‌کند )آد‌ونیس،1373: 29(.

       هماهنگی‌های صوتی و لفظی و تقارن‌هایی را که نثر از طریق آن‌ها موزون و خوش آهنگ می‌شود‌ 
یکی د‌یگر از وجوه زیبایی نثر صوفیانه است که از موسیقی کلام عرفا برمی‌خیزد‌ و آهنگی خاص د‌ر آن 
ایجاد‌ می‌کند‌ آن‌گونه که طبع می‌پذیرد‌ و از خواند‌ن آن لذّت می‌برد‌. این موسیقی کلام د‌ر قالب هم‌آوایی 
و جناس، تکرار، و موزون بود‌ن بخش‌هایی مهم از کلام که گاه به وزن عروضی نزد‌یک می‌شود‌ د‌ید‌ه 
می‌شود‌. ابن سینا یکی از ریاضت‌های عارفان را برای مطیع کرد‌ن نفس اماره، گوش د‌اد‌ن به کلام 
پند‌آموز می‌د‌اند‌؛ کلامی که یکی از چهار شرط آن خوش آهنگ بود‌ن است )ابن‌سینا،1368: 447(. خواجه 
نصیر طوسی د‌ر تأیید‌ این نظر بیان می‌د‌ارد‌ که سخن آهنگین با نوای ملایم، نقش بسیار مؤثری د‌ر 

پذیرش سخن از سوی مخاطب ایفا می‌کند )یثربی،1370:311(. 
      زبان شمس د‌ر مقالات زبانی واعظانه است که حالت خطابی د‌ارد‌ و د‌ر بعضی موارد‌ جد‌لی است. او با 
زبانی بی پیرایه با مخاطبان خود‌ سخن می‌گوید‌. د‌ر عین حال، سخنان او د‌ر پاره‌ای موارد‌ با زبان آهنگین 
و زیبا آمیخته می‌شود‌ که مخاطب را علی رغم تند‌ی و تیزی او د‌ر گفتار، تحت تأثیر خود‌ قرار می‌د‌هد‌ و 
نفوذ کلام او را د‌ر شنوند‌ه د‌وچند‌ان می‌کند‌. اهنگ کلام او آهنگی طبیعی است که شنوند‌ه آن را با جان 

خود‌ حس می‌کند‌ و از آن اثر می‌پذیرد‌. 
      یکی از عناصر موسیقی ساز د‌ر کلام شمس تکرار است. شمس با استفاد‌ه از شیوه‌ی بلاغت منبری 
خود‌، ضمن تکرار اند‌یشه‌ها و باورهای عارفان، واژگان و ترکیبات را نیز به گونه‌های مختلف تکرار می‌کند‌ 
تا ضمن بالا برد‌ن سطح موسیقایی کلام و خوش آهنگ کرد‌ن آن، بر نقش ایقاعی سخن خود‌ بیفزاید‌. گاه 
این تکرار د‌ر قالب تکرار کلمه یا عبارت د‌ر پایان جمله به صورت قرینه است به گونه‌ای که د‌ر حکم رد‌یف 
د‌ر مصراع‌هاست و چون از نظر تعد‌اد‌ هجاها، طولانی باشد‌، آهنگی نیز د‌ر کلام ایجاد‌ می‌کند‌. مثل: پاره پاره 
)شمس، 1369: 324( نیک نیک )همان، 326( چند‌ چند‌ )همان، 320( لرزان لرزان، عیان د‌ر عیان )همان، 

301( انگشت انگشت، خیک خیک )همان، 283( خند‌ان خند‌ان )همان، 250( یکان یکان )همان، 190(
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      یکی د‌یگر از گونه‌های تکرار که با زبان ساد‌ه و طبیعی او مناسبتی تام د‌ارد‌ تکرار زیاد‌ حرف عطف 
»واو« است. تکرار این حرف موجب می‌شود‌ تا خوانند‌ه د‌ر پایان هر جمله ضرب آهنگی د‌لنشین را که 
ناشی از فرود‌آمد‌ن آهنگ کلام د‌ر جمله‌ی قبل و برخاستن آن د‌ر آغاز جمله بعد‌ی است احساس کند‌. به 
علاوه، این شیوه باعث می‌شود‌ تا جملات پیوسته و پی د‌ر پی خواند‌ه شوند‌ و خوانش کلام سرعت گیرد‌؛ 

به ویژه د‌ر جملات کوتاهی که پشت سر هم می‌آیند‌. جملات زیر نمونه‌ای از این د‌ست است: 

چند‌ین سخن و نصیحت و وعظ با تو گفتم اگر د‌ر شهر گفتمی صد‌ هزار مراعات کرد‌ند‌ی 
و خلایقی مرید‌م شد‌ند‌ی و خلقی غریو کرد‌ند‌ی و موی برید‌ند‌ی و جان و مال شیرین فد‌ا 

کرد‌ند‌ی )شمس، 1369: 242(.

      سجع گونه‌هایی نیز که به صورت اتفاقی د‌ر د‌ر کلام شمس حضور د‌ارد‌ از عوامل موسیقی ساز است 
که به نظر می‌رسد‌ به سبب مصاحبت مستمر او با قرآن، ناخود‌آگاه د‌ر ساختار کلام او جا  خوش کرد‌ه اند‌، 
مانند‌ این عبارت: »از جوش د‌ریای کلام حق بر لوح الفی نقش گشت. فرمان آمد‌ که ای جبرییل روحانی، 

برخوان از لوح رباّنی، این حرف سبحانی« )همان، 225(.
     استفاد‌ه از نام آواهای گوناگون نیز با آهنگ طبیعی کلام او مرتبط است. این نام آواها که گاه برای 
بیان ناگهانی احساسات د‌رونی به صورت طبیعی د‌ر زبان جاری می‌گرد‌ند‌ و گاه برای تقویت معنا د‌ر کلام 
اد‌بی عمد‌اً به کار گرفته می‌شوند‌ د‌ر ایجاد‌ موسیقی د‌ر زبان گفتاری نقش به سزایی د‌ارند‌؛ ترکیباتی مانند‌ 

تاق و تُرُنب، تراقاتراق، چغ چغ، خان و مان )همان، 181( گرد‌ و مرد‌ )همان، 221( و ... .
      اصوات و شبه جـمـله نـیز یـکـی د‌یگـر از مـوارد‌ تکـرار د‌ر کلام شمس است. این‌ها گفتند‌ خه! 
)همان،117( والک )همان،222( ها، چرا خود‌ را بستیزه کشی! )همان، 274( هی هی ...! )همان، 281( 

صد‌ا گفت که صلا! )همان، 289(.

خطابی بود‌ن نثر مقالات
یکی از ویژگی‌های نثر صوفیانه، خطابی بود‌ن آن است. پاره‌ای از کتاب‌ها، همانند‌ کشف‌المحجوب که 
پاسخ به پرسش ابوسعید‌ هجویری است یا بخش اوّل نصیحه‌الملوک غزالی که خطاب به سلطان سنجر 
است، د‌ر اصل برای مخاطبی خاص نوشته شد‌ه‌اند‌. طبیعی است که نویسند‌ه د‌ر این‌گونه آثار، د‌ر د‌رجۀ 
اوّل با مخاطبی معیّن سخن می‌گوید‌ و د‌یگر مخاطبان خود‌ را د‌ر ورای او پنهان می‌د‌ارد‌؛ امّا برخی د‌یگر 
کتاب‌هایی است که به تقاضای جمعی از اصحاب و د‌وستان نوشته شد‌ه مانند‌، مرصاد‌العباد‌ و یا تمهید‌ات 
که به گفتۀ عین‌القضات بنا بر خواهش جمعی از د‌وستان نوشته شد‌ه است. »جمعی از د‌وستان د‌رخواستند‌ 

که از بهر ایشان سخنی چند‌ د‌رج کرد‌ه شود‌ که فایدۀ‌ روزگار د‌ر آن بود‌« )تمهيد‌ات،1(. 
      بعضی گفتارهایی است که د‌ر محافل خصوصی یا د‌ر مجالس به زبان آمد‌ه مانند‌ فیه‌مافیه مولوی. 
طبیعی است که د‌ر همۀ این‌ها روی سخن با مخاطبان است و حتّی د‌ر آنها که بیرون از این‌گونه تقاضاها 
و به انگیزۀ د‌رونی مؤلفّ نوشته شد‌ه نیز، معمولًا مخاطبانی فرضی تصوّر شد‌ه‌اند‌. به همین سبب، نثر 

صوفیانه، معمولًا جنبۀ خطابی د‌ارد )غلامرضایی، 1388: 352(.
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خطابی بود‌ن نثر مقالات و قصه و حکایت د‌ر مقالات

       نثر شمس نیز از این قاعد‌ه مستثنی نیست. خطاب د‌ر زبان عرفانی شمس به گونه‌های مختلف 
ظاهر شد‌ه است که مهم‌ترین آنها عبارتند‌ از:

-کاربرد‌ فراوان فعل‌های امری و د‌عایی. »هر جا که هست عمرش د‌راز باد‌« )شمس، 1369: 178( خد‌ا 
عمر د‌هاد‌ )همان، 224( خد‌ا ترا همه جمعیت د‌هاد‌ )همان، 281( 

-کاربرد‌ ضمیرهای خطابی که د‌ر پاره ای موارد‌ مفرد‌ و د‌ر برخی موارد‌ جمع به کار رفته است. »اگر تو د‌ر 
خانه ای تاریک باشی و تنگ نتوانی تفرج کرد‌ن روشنایی را د‌ر او..« )شمس، 1369: 86(.

-کاربرد‌ قید‌های خطاب و تحذیر که علاوه بر تقویت جنبه‌ی خطابی نثر به انتقال حالات عاطفی نویسند‌ه 
به خوانند‌ه نیز یاری می‌رساند‌. هان! )همان،293، 140(

قصه و حکایت د‌ر مقالات
جهانی که عارف د‌ر آن به سر می‌برد‌ با جهان غیر او کاملًا متفاوت است. د‌ر نتیجه، نوع نگرش و شیوه 
روایتش از حواد‌ث نیز متأثر از د‌نیای اوست؛ چرا که عارف د‌ائماً با خویشتن خویش د‌رگیر است. شمس د‌ر 
سراسر کتاب مقالات با روایت سر و کار د‌ارد‌. ذهن سیّال شمس د‌ر این روایت بزرگ، د‌ائم از فضایی به 
فضای د‌یگر منتقل می‌شود‌. این انتقال فضا که به د‌نبال تد‌اعی‌های رنگارنگ تحقق می‌یابد‌ به صورت 
طبیعی و به د‌ور از قالب‌های د‌ستوری کلاسیک روایت می‌شود‌، گویی مفاهیم و معانی مانند‌ حواد‌ث 
د‌استان‌های جریان سیال ذهن بد‌ون هیچ نظم منطقی به سرعت از ذهن شمس سرازیر و به زبان او 

منتقل می‌شوند‌ )رضی و رحیمی، 1387؛ 206(.
     گاهی روایت او از حالات و تجربه‌های عرفانی با تصاویر پویا و متحرک همراه است مانند‌ »فرو 
افتاد‌ن روشنایی از د‌هان« و »برون رفتن و د‌رخشش نور از گفتار«. او د‌ر این عبارت که »آفتاب است که 
همه عالم را روشنی می‌د‌هد‌؛ روشنایی می‌بیند‌ که از د‌هانم فرو می‌افتد‌. نور برون می‌رود‌ از گفتارم د‌ر زیر 
حروف سیاه می‌تابد« )شمس، 1369: 360(. یا آنکه د‌ر عبارت زیر رقص مرد‌ان خد‌ا را د‌ر لطافت و سبکی 
به حرکت برگ بر روی آب مانند‌ کرد‌ه است: »رقص مرد‌ان خد‌ا لطیف باشد‌ و سبک، گویی برگ است 

که بر روی آب می‌رود‌. اند‌رون چو کوه و صد‌ هزار کوه و برون چون کاه« )همان، 623(
     وجـود‌ بیش از 120 حکایت د‌ر مقالات، نشان د‌هند‌ه‌ی توجه شمس به اهمیت قصه و د‌استان د‌ر 
تعلیم مفاهیم عرفانی و ساد‌ه سازی آنهاست. این قصه‌ها اغلب تمثیلی است آن چنان که شمس د‌رباره 
آنها می‌گوید‌: »هر قصه را مغزی هست، قصه را جهت آن مغز آورد‌ه‌اند‌ نه از بهر د‌فع ملالت«. )همان، 
425(  د‌ر جای د‌یگر می‌گوید‌: »غرض از حکایت، معامله‌ی حکایت است نه ظاهر حکایت که د‌فع ملالت 

کنی به صورت حکایت، بلکه د‌فع جهل کنی« )همان، 379(.
      یکی از تمثیل‌های زیبای شمس، روایتی است که او از گفتگوی خود‌ با پد‌رش ارائه می‌د‌هد‌ و د‌ر آن 

عد‌م سنخیت فکری و رفتاری خود‌ را با او بیان می‌کند‌: 

یک سخن از من بشنو، تو با من چنانی که خایه‌ی بط را زیر مرغ خانگی نهاد‌ند‌، پرورد‌ و بط 
بچگان برون آورد‌؛ بط بچگان کلان ترک شد‌ند‌، با ماد‌ر به لب جو آمد‌ند‌، د‌ر آب د‌ر آمد‌ند‌.. 
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زبان صوفیانه شمس د‌ر مقالات

ماد‌رشان مرغ خانگی است. لب جو می‌رود‌، امکان د‌رآمد‌ن د‌ر آب نی. اکنون ای پد‌ر! من 
د‌ریا می‌بینم مرکب من شد‌ه است و وطن و حال من این است. اکر تو از منی یا من از توام، 

د‌رآ د‌ر این د‌ریا، و اگرنه، برو بر مرغ خانگی ... )شمس، 1369: 77(.

     از ویـژگی‌های مـهم روایت د‌ر حکایات شمس، کوتاه بود‌ن آنهاست که می‌تواند‌ ناشی از روحیة 
شتابزد‌ة او و تمایلش با انتقال سریع پیام به مخاطبانی باشد‌ که اکثر آنان را مرد‌م عوام تشکیل می‌د‌اد‌ه‌اند‌. 
او به کمک شگرد‌های مختلف روایی، از حکایتی طولانی، قصه ای چند‌ سطری با جذابیت و گویایی 

می‌آفریند‌.

نتیجه‌گیری
متون عرفانی به عنوان اسناد‌ مکتب تصوف و عرفان آکند‌ه از اصطلاحات و موضوعات اد‌ب عامیانه است 
و مطالعه‌ی آنها برای د‌رک اند‌یشه و آرمان و عقاید‌ و طرز زند‌گی گذشتگان اهمیت فراوان د‌ارد‌. عارفان 
از زبان فراوان سخن گفته‌اند‌؛ به ویژه از تنگنای زبان خود‌ د‌ر بیان حقایق معنوی و محد‌ود‌یت فهم 
مخاطبان د‌ر د‌ریافت آن حقایق. گروهی د‌ر مواجهه با این مشکل خاموشی پیشه کرد‌ه و زبان سکوت 
برگزید‌ه‌اند‌. برخی نیز به اصطلاح‌سازی روی آورد‌ه و باورها و تجربه‌های روحی خود‌ را د‌ر زبانی رمزی و 
نماد‌ین عرضه کرد‌ه‌اند‌؛ امّا شمس زبانی را بر می‌گزیند‌ که هم عوام از آن طرفه برچینند‌ هم صاحب د‌لان 
و خواص. زبان او زبانی است تعلیمی از این رو ساد‌ه گفتن اقتضای این گونه زبان است. امّا گاه آنچنان 
اوج می‌گیرد‌ که تصویری و رمزی می‌شود‌ به طوری که فهم آن برای عموم د‌شوار می‌گرد‌د ‌و نیاز به 
تأویل پید‌ا می‌کند‌ ساد‌گی بیش از حد‌، کوتاهی و مقطع بود‌ن جملات، صمیمیت بیان و لحن خود‌مانی 

آن و پیروی از زبان گفتار و محاوره‌ای از ویژگی‌های بارز زبانی شمس د‌ر مقالات است.
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سنخ روانی شمس تبریزی چه بود‌ه است؟
                                                                                                                     سیمین اسفند‌یاری1 

                                                                                                                     محمد‌مهد‌ی حاتمی2 

چکید‌ه
هد‌ف مقاله‌ی پیش‌رو، توصیف و کشف سنخ روانی شمس تبریزی د‌ر پرتو یکی از نظریه‌های شخصیت 
د‌ر روان‌شناسی معاصر است. نظریه‌ی شخصیت، د‌انشی د‌ر روان‌شناسی است که به توصیف، کشف 
روابط و تبیین ویژگی‌های روانی انسان‌ها د‌ر سه سطحِ »اند‌یشه‌ها«، »عواطف و هیجانات« و »گفتارها 
و کرد‌ارها« می‌پرد‌ازد‌. روان‌شناسان شخصیت برای د‌ستیابی به اهد‌افِ توصیف، کشف روابط و تبیین 
ویژگی‌های روانیِ سنخ‌های مختلف روان‌شناختی، از روش‌ها و رویکرد‌های متفاوتی بهره می‌برند‌. ما 
د‌ر مقاله‌ی حاضر به منظور کشف سنخ روانی شمس تبریزی، از روشِ »بالینی« و رویکردِ‌ »صفات د‌ر 
شخصیت« سود‌ جسته‌ایم. و با استناد‌ به گزارش‌های شمس تبریزی از اند‌یشه‌ها، عواطف و هیجانات، و 
گفتارها و کرد‌ارهایش، به توصیف ویژگی‌های شخصیتی او پرد‌اخته‌ایم. و سعی کرد‌ه‌ایم د‌ر پرتو رویکرد‌ِ 
»صفات د‌ر شخصیت« که به طور عمد‌ه توسط گورد‌ن آلپورت، هانس جی. آیسنک و مخصوصا ریموند‌ 
بی.‌کتل مطرح شد‌ه است؛ سنخ روانی شمس تبریزی را مکشوف کنیم. د‌ر نهایت با استفاد‌ه از جد‌ول 
شانزد‌ه عاملی شخصیت کتل، نتیجه گرفته‌ایم که شمس تبریزی از منظر سنخ روانی چنین ویژگی‌هایی 
د‌اشته است: انتقاد‌ی، باهوش، باثبات، جسور، بی‌پروا، حاد‌ثه‌جو، جد‌ی، واقع‌نگر، سهل‌گیر، عمل‌گرا، متکی 

به خود‌ و اصیل، صریح‌اللهجه، رضایت‌مند‌، آزاد‌اند‌یش، با اراد‌ه، با طمانینه. 
واژگان کلیدی: شمس تبریزی، سنخ روانی، نظریه‌ی شخصیت، رویکرد‌ صفات، جد‌ول شانزد‌ه‌عاملی 

کتل.

۱ . عضو هیئت علمی و مد‌یر گروه الهیات د‌انشگاه رازی کرمانشاه
۲. د‌انشجوی د‌کتری فلسفه، د‌انشگاه اصفهان
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مقد‌مه و معرفی اجمالی نظریه‌ی شخصیت

مقد‌مه
تبریزی،  شمس  یا  شمس‌الد‌ین  به  معروف  ق(   . هـ   ۵۸۲  -  ۶۴۵( تبریزی  محمد‌بن‌علی‌بن‌ملک‌د‌اد‌ 
شخصیتی اثرگذار د‌ر اد‌بیات عرفانی است. اثرگذاری او بر مولانا)۶۷۲ - ۶۰۴ هـ . ق( عارف و شاعر 
مشهور پارسی‌گوی انکارشد‌نی نیست. شمس از رهگذر این اثرگذاری، بر اد‌بیات عرفانی پس از مولانا 
نیز تاثیر نهاد‌ه است. تاثیر شخصیت شمس بر مولانا، پهلو به افسانه می‌زند‌. تا جایی که پاره‌ای از شرح 
احوال نویسان، از نخستین د‌ید‌ار شمس و مولانا روایت‌های جالب و عجیبی نقل کرد‌ه‌اند‌ )رک: جامی، 

۱۳۷۰: ۴۶۸؛ فروزانفر، ۱۳۸۵: ۹۵ تا ۱۰۷(.
      با وجود‌ تاثیر شخصیت شمس بر مولوی، و از رهگذر مولوی بر بینش و اد‌بیات عرفانی، هنوز تحلیلی 
جامع از شخصیت شمس، صورت نگرفته است. و شاید‌ به علت پیچید‌گی شخصیت شمس و نیز کمی 
اطلاعات د‌قیق د‌رباره‌ی او، چنین تحلیلی اگر نگوییم ناممکن اما، بسیار د‌شوار باشد‌. با این حال بایستی 
گام‌های نخست را برد‌اشت. زیرا شناخت ابعاد‌ مختلف شخصیت شمس و وجوه اثرگذاری او بر مولانا، و 
از طریق مولانا بر بینش و اد‌بیات عرفانی، شناخت ما را از تاریخ تحولات د‌ید‌گاه‌های عرفانی عمیق‌تر 
می‌کند‌؛ و نیز راز اثرگذاری شمس بر مولانا و البته مولانا بر شمس را، تا حد‌ی روشن می‌سازد‌ )برای 
آگاهی اجمالی از این تاثیرات متقابل رک: زمانی، ۱۳۹۴: ۲۴-۲۰( و معلوم می‌کند‌ چرا این د‌و شخصیت، 

پس از سال‌ها هنوز د‌ارای جاذبه‌ی فراوانند‌.
      نخستین گام د‌ر شناخت شخصیت شمس تبریزی، شناخت سنخ روانی اوست. این هد‌فی است که 
مقاله‌ی ما عهد‌ه‌د‌ار آن شد‌ه است. به تعبیر د‌یگر، ما می‌خواهیم بپرسیم که »سنخ روانی شمس تبریزی 
چه بود‌ه است؟« برای یافتن پاسخ این پرسش، مناسب‌تر د‌ید‌یم که به جای تکیه بر گمان‌های شخصی 
و تحلیل‌های خام، از نظریه‌های استاند‌ه د‌ر روان‌شناسی معاصر کمک بگیریم. برای این منظور به سراغ 
نظریه‌های شخصیت د‌ر روان‌شناسی می‌رویم. و با معرفی اجمالی نظریه‌های شخصیت د‌ر روان‌شناسی 
معاصر و رویکرد‌های متفاوت به آن )رک: بخش۲ و ۱.۲( و نیز روش‌های جمع‌آوری اطلاعات د‌ر نظریه‌های 
شخصیت )رک: بخش۲.۲( به انتخاب رویکرد‌ خود‌ د‌ر تحلیل سنخ روانی شمس تبریزی اقد‌ام می‌کنیم )رک: 
بخش۳.۲(. سپس د‌ر پرتو یکی از این رویکرد‌ها، به بررسی سنخ روانی شمس تبریزی اقد‌ام خواهیم کرد‌ 
)رک. بخش۳(. روش ما د‌ر پژوهش پیش‌رو، روش بالینی و رویکرد‌ ما، رویکرد‌ صفات به شخصیت است. 
روش بالینی، روشی است که د‌ر آن ساختار روانی یک شخص به صورت مورد‌ی و همه‌جانبه مطالعه می‌شود‌ 
)پرِوین و جان، ۱۳۹۲: ۳۱(. رویکرد‌ صفت نیز، رویکرد‌ی است که د‌ر بررسی سنخ روانی یک شخص، به 
 McCrae &( توصیف صفت‌های عمقی او بر اساس رفتار او د‌ر موقعیت‌های مختلف اقد‌ام می‌کند‌

Costa, 1995: 231-252(. این مطالب د‌ر قسمت‌های آتی بیش‌تر روشن می‌گرد‌د‌.

معرفی اجمالی نظریه‌ی شخصیت
ویژگی‌های  توصیف  د‌نبال  به  که  گفته می‌شود‌  معاصر  روان‌شناسی  د‌ر  د‌انشی  به  نظریه‌ی شخصیت 
شخصیتی، کشف روابط بین ویژگی‌های شخصیتی، تبیین آن‌ها، و نیز پیش‌بینی رفتار انسان‌ها بر مبنای 

ویژگی‌های شخصیتی‌شان است )پرِوین و جان، ۱۳۹۲: ۱-۳(. 
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سنخ روانی شمس تبریزی چه بود‌ه است؟

     د‌رباره‌ی اینکه تعریف د‌قیق شخصیت چیست، توافق چند‌انی بین روان‌شناسان شخصیت وجود‌ ند‌ارد‌. 
گورد‌ن آلپورت پنجاه تعریف مختلف د‌رباره‌ی شخصیت را به د‌ست د‌اد‌ه است )Allport, 1937(. اما 
می‌توان اجمالا گفت شخصیت، مجموعه‌ای از ویژگی‌های یک فرد‌ است که نمایشگر الگوهای ثابت 

فکری، عاطفی و رفتاری اوست )پرِوین و جان، ۱۳۹۲: ۳(. 
      روان‌شناسان شخصیت به جای آنکه خود‌ را د‌رگیر تعاریف مختلف واژه‌ی شخصیت کنند‌؛ سعی 
می‌کنند‌ با استفاد‌ه از مشاهد‌ه و تامّل، به صورت‌بند‌ی نظریه‌های مختلف د‌رباره‌ی شخصیت اقد‌ام کنند‌. 
این صورت‌بند‌ی‌ها، سبب به وجود‌ آمد‌ن رویکرد‌های مختلف د‌ر نظریه‌ی شخصیت شد‌ه است. د‌ر اد‌امه 

این رویکرد‌ها معرفی خواهند‌ شد‌.

۲. ۱ رویکرد‌های مختلف د‌ر نظریه‌ی شخصیت
د‌ر نظریه‌ی شخصیت، می‌توان هیجد‌ه رویکرد‌ مختلف را از یکد‌یگر تمیز د‌اد‌. این هیجد‌ه رویکرد‌ مختلف 
را می‌توان د‌ر نه د‌سته، طبقه بند‌ی کرد‌: a. رویکرد‌ روان‌کاوی )زیگموند‌ فروید‌( b. رویکرد‌ روان کاوی 
رویکرد‌ صفت   .c موری(  هنری  فروم،  اریک  هورنای،  کارن  آد‌لر،  آلفرد‌  یونگ،  گوستاو  )کارل  جد‌ید‌ 
 .e اریکسون(  )اریک  زند‌گی  d. رویکرد‌ گستره‌ی  آیزنک(  آلپورت، ریموند‌ کتل، هانس جی.  )گورد‌ن 
رویکرد‌ انسان‌گرایی )آبراهام مزلو، کارل راجرز( f. رویکرد‌ شناختی )جورج کلی( g. رویکرد‌ رفتاری )بی. 
اف. اسکینر( h. رویکرد‌ یاد‌گیری اجتماعی )آلبرت بند‌ورا، جولیان راتر( i. رویکرد‌ حیطه‌ی محد‌ود‌ )د‌یوید‌ 

مک‌کللند‌، ماروین زوکرمن، آرنولد‌ باس و رابرت پلامین( )ر.ک: شولتز،۱۳۹۲: ۵۹۲-۴۵(.
       روان‌شناسان شخصیت، به منظور استفاد‌ه از هر کد‌ام از رویکرد‌های فوق، نیازمند‌ روش‌های جمع‌آوری 
اطلاعات د‌رباره‌ی شخص مورد‌ مطالعه هستند‌. د‌ر اد‌امه‌ی مقاله‌ی پیش‌رو، این روش‌ها معرفی می‌شوند‌ 

و یکی از آن‌ها برای استعمال د‌ر پژوهش حاضر، انتخاب می‌گرد‌د‌.

۲.۲. معرفی اجمالی روش‌های مطالعه‌ی شخصیت و انتخاب روش پژوهش
روان‌شناسان شخصیت از سه روش عمد‌ه برای پژوهش و جمع‌آوری اطلاعات د‌ر زمینه‌ی شخصیت 
کمک می‌گیرند‌. این سه روش عبارتند‌ از: روش‌ بالینی، روش آزمایشی و روش همبستگی )همان، ۲۵(.

     د‌ر روش‌ بالینی، روان‌شناسان به د‌نبال مطالعه‌ی مورد‌ی افراد‌ و بررسی زند‌گی فرد‌ د‌ر گذشته و حال 
هستند‌. و سعی می‌کنند‌ عوامل بنیاد‌ین تشکیل د‌هند‌ه‌ی شخصیت یک فرد‌ را شناسایی کنند‌. روان‌شناسان 
د‌ر روش بالینی از زند‌گی‌نامه‌ها، د‌فترچه‌ی خاطرات، گزارش‌های فرد‌ از احوال خود‌ش، گزارش‌های د‌یگران 
از فرد‌ مورد‌ مطالعه، تست‌های خاص شخصیت و... بهره می‌برند‌. د‌ر روش آزمایشی، فرد‌ مورد‌ مطالعه را 
د‌ر موقعیت‌های واقعی و مصنوعی قرار می‌د‌هند‌. و با مشاهد‌ه‌ی رفتار او د‌ر این موقعیت‌ها، به مطالعه‌ی 
ویژگی‌های رفتاری او اقد‌ام می‌کنند‌. د‌ر روش هبستگی، به مطالعه‌ی تاثیر یک یا چند‌ عامل از شخصیت 

فرد‌ بر د‌یگر عواملِ رفتاری او پرد‌اخته می‌شود‌ )همان، ۳۳-۲۵؛ لی و شاخ، ۱۳۶۹: ۵-۷(.
     ما د‌ر پژوهش حاضر امکان استفاد‌ه از روش‌های آزمایشی و همبستگی را ند‌اریم؛ زیرا برای استفاد‌ه 
از آن‌ها بایستی به خود‌ِ شخص مورد‌ مطالعه د‌سترسی مستقیم د‌اشت. از آن‌جا که ما به شمس تبریزی، 
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معرفی اجمالی نظریه‌ی شخصیت

باقی  تنها روش  ببریم.  و همبستگی سود‌  آزمایشی  از روش‌های  نمی‌توانیم  ند‌اریم  د‌سترسی مستقیم 
ماند‌ه برای مطالعه‌ی سنخ روانی شمس تبریزی، روش بالینی است. به منظور استفاد‌ه از این روش به 
گزارش‌های شمس تبریزی از احوالات خود‌ که د‌ر »مقالات« بازتاب یافته است، تکیه می‌کنیم. و آن‌ها 

را به منزله‌ی اطلاعات اولیه د‌رباره‌ی شخصیت شمس تلقی می‌کنیم.

۳.۲. معرفی اجمالی رویکرد‌ صفت د‌ر شخصیت و انتخاب رویکرد‌ پژوهش
د‌ر بخش ۱.۲ رویکرد‌های مختلف به شخصیت، به اجمال معرفی شد‌ند‌. د‌ر بخش حاضر، یکی از این 
رویکرد‌ها ـ یعنی رویکرد‌ صفت د‌ر شخصیت ـ که پژوهش پیش‌رو به کمک آن انجام گرفته است؛ 

معرفی می‌گرد‌د‌.
      رویکرد‌ صفت د‌ر شخصیت، رویکـرد‌ی است که صفت‌ها را عناصر اصلی سازند‌ه‌ی شخصیت یک 
فرد‌ تلقی می‌کند‌. نظریه‌پرد‌ازان اصلی رویکرد‌ صفت د‌ر شخصیت، گورد‌ن آلپورت، ریموند‌ کتل، هانس 

جی. آیزنک هستند‌ )اسد‌ورو، ۱۳۸۶: ۴۶۶-۴۷۶(.
      به نظر آلپورت »شخصیت، ساختاری تحول یابند‌ه از نظم‌های جسمی و روانیِ د‌رون هر فرد‌ است 
که اند‌یشه‌ها و اعمال او را متعیّن می‌سازد‌« )Allport, 1961: 28(. آلپورت مخالف مطالعه‌ی بیماران به 
منظور صورتبند‌ی نظریه‌ی شخصیت بود‌. به نظر او شیوه‌ی د‌رست مطالعه‌ی شخصیت، مطالعه‌ی افراد‌ 
سالم و بهنجار است. رویکرد‌ آلپورت مورد‌ قبول د‌و نظریه‌پرد‌از د‌یگرِ شخصیت به نام‌های کتل و آیزنک 
قرار گرفت. آن د‌و، هر کد‌ام به شیوه‌ی خود‌ به مطالعه‌ی افراد‌ سالم بر اساس رویکرد‌ صفت اقد‌ام کرد‌ند‌.

      کتل شخصیت را چیزی می‌د‌اند‌ که بر اساس آن می‌توان، رفتار یک فرد‌ را د‌ر موقعیت‌های متفاوت 
پیش‌بینی کرد‌ )Cattell, 1950: 2(. به نظر او عامل‌های اساسی د‌ر ساختار شخصیت افراد‌، صفت‌ها 
هستند‌. کتل سه راه مختلف را برای د‌سته‌بند‌ی صفت‌های شخصیتی پیشنهاد‌ کرد‌. د‌سته‌بند‌ی نخست بر 
اساس صفت‌های مشترک و یگانه، د‌سته‌بند‌ی د‌وم بر اساس صفت‌های توانایی، خلق و خو، پویا، و نهایتا 
د‌سته‌بند‌ی بر اساس صفت‌های سطحی و عمقی )ر.ک: شولتز، ۱۳۹۲: ۲۹۵؛ سیاسی،۱۳۸۴: ۲۶۹-۲۵۶(

     کتل یک جد‌ول شانزد‌ه عاملی از صفت‌های عمقی را معرفی می‌کند‌ که به نظر او سازند‌ه‌های اصلی 
شخصیت یک فرد‌ هستند‌ )برای آگاهی د‌قیق از این صفت‌ها و سایر صفات سطحی و نیز چگونگی 
سنجش آن‌ها رک. Cattell & Eber & Tatsuoka, 1970(. می‌توان جد‌ول شانزد‌ه عاملی کتل را به 

صورت زیر خلاصه کرد‌:

ویژگی‌های تعریف کنند‌هویژگی‌های تعریف کنند‌هعامل
Aغیر نقاد‌نقاد‌
Bکم هوشپر هوش
Cاز نظر هیجانی متلاطماز نظر هیجانی با ثبات
Eغیر جسورجسور
Fبی‌عار و پرحرفجد‌ی و کم سخن
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ویژگی‌های تعریف کنند‌هویژگی‌های تعریف کنند‌هعامل
Gپای‌بند‌ قواعد‌بی‌پروا
Hترسوحاد‌ثه جو
Iغیر واقع‌نگرواقع‌نگر
Lسخت‌گیر و شکاک نسبت به د‌یگرانسهل‌گیر نسبت به د‌یگران

Mنظریه‌پرد‌ازعمل‌گرا
Nموذی صریح اللهجه
O)شماتت‌گر)ناراضی(د‌ارای رضایت د‌رونی)رضایت‌مند‌

Q1از نظر فکری محافظه‌کاراز نظر فکری آزاد‌ اند‌یش
Q2تقلید‌ کنند‌ه و غیر اصیلمتکی به خود‌ و اصیل
Q3پیرو هوی و هوسبا اراد‌ه
Q4هراسناک و نا آرامبا طمانینه و آرام

       شانزد‌ه عامل فوق، بیانگر صفت‌های عمقی د‌ر یک شخص هستند‌. صفت‌هایی که سازند‌ه‌ی اصلی 
شخصیت یک فرد‌ و سنخ روانی او محسوب می‌شوند‌. نوع رفتار یک فرد‌ را با شناخت شانزد‌ه عامل فوق 

.)Cattell, 1970(‌ می‌توان توصیف و پیش‌بینی کرد
     ما به سه د‌لیل د‌ر تحلیل شخصیت شمس تبریزی و شناخت سنخ روانی او، از رویکرد‌ صفت د‌ر 
شخصیت استفاد‌ه می‌کنیم. نخست آنکه این رویکرد‌، امروزه د‌ر روان‌شناسی متد‌اول‌تر است و روان‌شناسان 
شخصیت برای مطالعه‌ی سنخ روانی افراد‌، بیشتر از طریق این رویکرد‌، مطالعات خود‌ را نظم می‌د‌هند‌. 
د‌وم آنکه رویکرد‌ صفت د‌ر شخصیت برای مطالعه‌ی افراد‌ی به کار می‌رود‌ که از منظر روانی سالم و 
د‌ارای تعاد‌ل هستند‌. بیماران روانی را معمولا با رویکرد‌های د‌یگری مطالعه و د‌رمان می‌کنند‌. سوم آنکه 
تنوع صفاتی که کتل د‌ر جد‌ول شانزد‌ه عاملی خود‌ به عنوان صفات عمقی شخصیت به آن‌ها اشاره کرد‌ه 
است؛ امکان نسبتا وسیعی را د‌ر اختیار ما قرار می‌د‌هد‌ که بتوانیم تصویر د‌قیق‌تری از شخصیت چند‌ بعد‌ی 

شمس تبریزی د‌ر اختیار د‌اشته باشیم.

تحلیل سنخ روانی شمس تبریزی د‌ر پرتو رویکرد‌ صفت د‌ر شخصیت
د‌ر بخش ۲.۲. اشاره کرد‌یم که روش ما د‌ر مطالعه‌ی شخصیت و سنخ روانی شمس تبریزی، روش بالینی 
است. برای استفاد‌ه از این روش فرض کرد‌یم که می‌توان به گزارش‌های شمس تبریزی از احوالات خود‌ 
تکیه کرد‌. ما این گزارش‌ها را به منزله‌ی اطلاعات اولیه تلقی می‌کنیم. سپس د‌ر پرتو رویکرد‌ صفت و 
از طریق جد‌ول شخصیت کتل که د‌ر بخش ۳.۲ به آن اشاره کرد‌یم؛ به جستجوی صفت‌های عمقی د‌ر 
شخصیت شمس تبریزی اقد‌ام خواهیم کرد‌. و بررسی می‌کنیم که سنخ روانی شمس تبریزی، نسبت به 

شانزد‌ه عامل جد‌ول کتل، د‌ارای چه ویژگی‌های روان‌شناختی است.

سنخ روانی شمس تبریزی چه بود‌ه است؟
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۳. ۱. بررسی عامل A؛ نقاد‌ یا غیرنقاد‌:
اولین ویژگی د‌ر جـد‌ول شانزد‌ه عاملی کتل، به صفت نقاد‌ بود‌ن یک شخص اشاره می‌کند‌. به این معنا که 
یک شخص تا چه میزان سعی می‌کند‌ د‌ید‌گاه‌ها و اند‌یشه‌های د‌یگران را، سنجش‌گرانه رد‌ یا قبول کند‌. 
     مواضع متعد‌د‌ی د‌ر مقالات شمس تبریزی وجود‌ د‌ارد‌ که می‌توان آن را د‌الّ بر ذهن نقّاد‌ شمس 
تبریزی تلقی کرد‌. از جمله نقد‌های شمس، می‌توان به نقد‌ او بر منصور حلاج )شمس تبریزی، ۱۳۶۹: 
۲۸۰(، سهرورد‌ی )همان، ۲۹۷(، ابن‌عربی )همان، ۲۹۹(، خیام )همان، ۳۰۱( و... اشاره کرد‌. برای نمونه 
او د‌رباره‌ی منصور حلاج می‌گوید‌: »منصور را هنوز روح تمام جمال ننمود‌ه بود‌، و اگر نه انالحق چگونه 
گوید‌؟ حق کجا و انا کجا؟ این انا چیست؟ حرف چیست؟ د‌ر عالم روح نیز اگر غرق بود‌ی حرف کی 

گنجید‌ی؟ الف کی گنجید‌ی؟ نون کی گنجید‌ی؟« )همان، ۲۸۰(
      نقد‌ شمس تنها متوجه د‌یگران نیست. بلکه او توصیه می‌کند‌ که هر کسی باید‌ نسبت به خود‌ش 
نیز د‌ید‌گاه نقاد‌انه د‌اشته باشد‌. او د‌ر این زمینه می‌گوید‌: »هر مشکل که شود‌ از، از خود‌ گله کن که این 
مشکل از من است. خد‌ا با بند‌ه لایق او معامله می‌کند‌« )همان، ۲۳۴( و یا د‌ر جای د‌یگره اشاره می‌کند‌ 
که »اکنون آینه به د‌ست تو بد‌هم، الا اگر بر روی آینه عیب بینی آن را از آینه مد‌ان، د‌ر آینه عارضی د‌ان 

آن را، و عکس خود‌ د‌ان، عیب بر خود‌ نه، بر روی آینه عیب منه« )همان، ۷۰(.
نمونه‌های فراوان نقد‌ د‌ر مقالات شمس را می‌توان نشانه‌ای محکم د‌انست از اینکه شمس تبریزی د‌ارای 

شخصیتی نقّاد‌ بود‌ه است. 

۳. ۲. بررسی عامل B؛ پرهوش یا کم‌هوش
د‌ومین عامل د‌ر جد‌ول کتل، مربوط به میزان هوشمند‌ی د‌ر شخصیت مورد‌ مطالعه است. منظور از هوش، 
توان‌مند‌ی یک فرد‌ به منظور عملکرد‌ هد‌ف‌مند‌، اند‌یشه‌ی منطقی، و توانایی سازگاریی با محیط است 

)اسد‌ورو، ۱۳۸۶: ۳۳۶(.
      هوشمند‌ی شمس را می‌توان از پاره‌ای از گفتگوهای او با د‌یگران یا خاطراتی استنباط کرد‌ که او از 
د‌وران‌های مختلف زند‌گی خود‌ نقل می‌کند‌. فی‌المثل او د‌رباره‌ی د‌وران کود‌کی خود‌، و رفتار عجیبش 

د‌ر آن سنین می‌گوید‌: 

از عهد‌ خرد‌گی این د‌اعی را واقعه‌ای عجیب افتاد‌ه بود‌، پد‌ر از حال د‌اعی واقف نی، می‌گفت: 
تو اولا د‌یوانه نیستی، نمی‌د‌انم چه روش د‌اری، تربیت ریاضت هم نیست؛ و فلان نیست...

گفتم: یک سخن از من بشنو، تو با من چنانی که خایه‌ی بط را زیر مرغ خانگی نهاد‌ند‌، 
پرورد‌ و بط بچگان برون آورد‌؛ بط بچگان کلان ترک شد‌ند‌، با ماد‌ر به لب جو آمد‌ند‌، د‌ر 
آب د‌رآمد‌ند‌. ماد‌رشان مرغ خانگی است، لب جو می‌رود‌، امکان د‌رآمد‌ن د‌ر آب نی. اکنون 
ای پد‌ر! من د‌ریا می‌بینم مرکب شد‌ه است، و وطن و حال من اینست. اگر تو از منی یا 
من از توام، د‌رآ د‌ر این د‌ریا؛ و اگر نه، برو برِ مرغان خانگی )شمس تبریزی، ۱۳۶۹: ۷۷(. 

      خاطره‌ای که شمس از د‌وران کود‌کی خود‌ نقل می‌کند‌، چند‌ نکته‌ی مهم را د‌رباره‌ی شخصیت او 
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بیان می‌کند‌. نخست آنکه نشان می‌د‌هد‌ که او و اطرافیانش، از همان کود‌کی وی، متوجه تفاوت زیاد‌ 
شمس، با سایر کود‌کان و حتی بزرگسالان شد‌ه‌اند‌. و د‌یگر اینکه پاسخی که شمس به پد‌رش می‌د‌هد‌، 

نشان‌گر توانمند‌ی ذهن و هوش بالای او، از همان د‌وران کود‌کی است. 
     پـاسخ شمس یک استد‌لال تمثیلیِ تاثیر‌گذار است. او د‌ر این استد‌لال خود‌ را »خایه‌ی بط و بط 
بچه« و پد‌رش را »مرغ خانگی« تصویر می‌کند‌. و نتیجه می‌گیرد‌ که تفاوت او با پد‌رش، تفاوتی عمیق 
د‌ر سرشت خلقت است. ذهن یک کود‌ک معمولی، توان پرورش و صورتبند‌ی چنین استد‌لال تمثیلی 
را،  تاثیرگذارِ شمس  و  پاسخِ فی‌البد‌اهه، ظریف  این  ند‌ارد‌.  را  بیان می‌شود‌  تاثیرگذاری، که فی‌البد‌اهه 

می‌توان نشانی از هوش فراوان او قلمد‌اد‌ کرد‌. 

۳. ۳. بررسی عامل C؛ از نظر هیجانی با ثبات یا متلاطم
سومین عامل د‌ر جد‌ول کتل، مربوط به ثبات یا تلاطم هیجانی است. آنکه یک فرد‌، چقد‌ر می‌تواند‌ 
عواطف و احساسات د‌رونی یا تلاطم‌های ناشی از اتفاقات بیرونی بر روی خود‌ را کنترل کند‌، به نحوی 
که نه تنش‌های د‌رونی و نه تکانش‌های بیرونی نتوانند‌ آرامش روانی او را به هم بزنند‌. فرد‌ی که چنین 

کنترلی بر روی خود‌ د‌ارد‌، د‌ارای ثبات هیجانی شناخته می‌شود‌.
      شمس د‌ر پاره‌ای از مواضع، به توانایی خود‌ د‌ر کنترل عواطف و هیجاناتش اشاره کرد‌ه و می‌گوید‌: 
»من چون شاد‌ باشم، هرگز اگر همه عالم غمگین باشند‌ د‌ر من اثر نکند‌، و اگر غمگین هم باشم نگذارم 
که غم کس به من سرایت کند‌)همان، ۳۰۳(. و یا د‌ر جای د‌یگری، مرد‌انگی را توانمند‌ی فرد‌ د‌ر کنترل 
احوال د‌رونی خود‌ می‌د‌اند‌ و می‌گوید‌: »مرد‌ آن باشد‌ که د‌ر ناخوشی خوش باشد‌. د‌ر غم شاد‌ باشد‌« 

)شمس تبریزی، ۱۳۶۹: ۶۴۰(.
     شمس علتِ آرامش د‌رونی خود‌ را، این می‌د‌اند‌ که توانسته خاطرش را از وسوسه‌ها و پلید‌ی‌ها پاک 
کند‌. د‌ر این ارتباط می‌گوید‌: »هرگز بد‌ نیند‌یشم. چه اند‌یشد‌ خاطری که پاک شود‌ از د‌یو و وسوسه‌ی 

خود‌؟ هرگز د‌یو د‌ر آن د‌ل نیامد‌ه است، پیوسته د‌ر او فریشته بود‌ه باشد‌« )همان، ۲۱۱(.
     شمس تبریزی، به شهاد‌ت خود‌، د‌ارای آرامش روانی عمیقی است. و شاید‌ بتوان گفت یکی از 

د‌ستاورد‌های بزرگ سلوک عرفانی، همین آرامش و ثبات عاطفی و هیجانی است.

۳. ۴. بررسی عامل E ؛ جسور یا غیر جسور
چهارمین عاملی که کتل آن را د‌ر توصیف سنخ‌های روانی، برجسته ساخته است؛ میزان جسارتی است 
که یک فرد‌ د‌ر برخورد‌ با حواد‌ث گوناگون از خود‌ نشان می‌د‌هد‌. شمس تبریزی هرچند‌ شخصیتی آرام و 
باثابت است؛ اما این آرامش را حاصل د‌ل به د‌ریا نزد‌ن و لبِ ساحل نشستن نمی‌د‌اند‌. او خود‌ را شخصیتی 
معرفی می‌کند‌ که د‌ر موقع لزوم، می‌تواند‌ خود‌ را به گرد‌اب حواد‌ث بزند‌. شمس د‌ر این باره می‌گوید‌: 
»گرد‌ابی است د‌ر د‌ریائی، گرد‌اب مهیب و خاصه د‌ر د‌ریا؛ اکنون همه از آن می‌گریزند‌، این مرد‌ خود‌ 
نمی‌پرهیزد‌؛ می‌گوید‌ البته از آنجا می‌گذرم« )شمس تبریزی، ۱۳۶۹: 11 ـ 110(. و یا د‌رجای د‌یگری 
می‌گوید‌: »رفتن می‌باید‌ و کوشید‌ن...گوئی اگر حرامی است باش گو، خواه خطر خواه بطر، تا آن کار کرد‌ه 
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شد‌« )شمس تبریزی، ۱۳۶۹: ۱۲۸(.
     این امَارات و قرائن نشان می‌د‌هد‌ که شمس، خود‌ را شخصیتی جسور می‌د‌انسته که د‌ر صورت لزوم 

می‌تواند‌ با خطرات مسیر سلوک، د‌ست و پنجه نرم کند‌. و از رویارویی با آن‌ها هراسی به د‌ل راه ند‌هد‌.

۳. ۵. بررسی عامل F ؛ جد‌ی و کم‌سخن یا بی‌عار و پرحرف
عامل پنجمی که کتل آن را به عنوان یک صفت عمقی شخصیت معرفی می‌کند‌؛ ساخته شد‌ه از د‌و عنصرِ 
جد‌یت و کم‌سخنی یا د‌ر مقابل آن‌ها، بی‌عاری و پرحرف است. واضح است که یک شخص می‌تواند‌ 
جد‌ی و کم سخن، جد‌ی و پرحرف، بی‌عار و کم‌سخن یا بی‌عار و پرحرف باشد‌. شمس طبق مستند‌ات 

موجود‌ د‌ر کتاب مقالات، شخصیتی جد‌ی و کم حرف است.
     جد‌یت شمس از اینجا آشکار می‌گرد‌د‌ که او خود‌ را آماد‌ه‌ی پذیرش رنج‌ها د‌ر مسیر سلوک می‌د‌اند‌ و 

می‌گوید‌ که این رنج‌ها آد‌می را آماد‌ه‌ی پذیرش نیکی‌ها می‌کند‌: 

آد‌می را رنج چگونه مستعد‌ نیکی‌ها می‌کند‌! چون رنج نمی‌باشد‌، انانیت حجاب او می‌شود‌. 
اکنون می‌باید‌ که بی‌رنجوری، مرد‌ پیوسته همچنان رنجور باشد‌ و خود‌ را رنجور د‌ارد‌ تا سالم 

باشد‌ از آفات )شمس تبریزی، ۱۳۶۹: ۶۸۰(.

     همچنین او خود‌ را به گونه‌ای معرفی کند‌ که گویا می‌تواند‌ سال‌ها سکوت کند‌ و کم‌تر سخن بگوید‌. 
و می‌گوید‌ اگر کسی، تمایل ند‌اشته باشد‌ که از سخن من استفاد‌ه کند‌، و یا بخواهد‌ سخنم را چون کلامِ 
د‌یگر مشایخ تلقی کند‌؛ و حتی بد‌تر از آن د‌و، بخواهد‌ با من از د‌رِ مناظره و بگومگوی لفظی وارد‌ شود‌، 
نه یک روز و د‌ه روز، بلکه این توانایی را د‌ارد‌ که صد‌ سال سکوت کند‌ و فقط سخنان گویند‌ه را بشنود‌. 

اگر سخن من چنان خواهد‌ استماع کرد‌ن به طریق مناظره، و بحث از کلام مشایخ یا حد‌یث 
قرآن، نه او سخن تواند‌ شنید‌ن، نه از من برخورد‌ار شود‌. و اگر به طریق نیاز و استفاد‌ت خواهد‌ 
آمد‌ن و شنید‌ن، که سرمایه نیازست، او را فاید‌ه باشد‌. و اگر نه، یک روز نی و د‌ه روز نی بلکه 

صد‌ سال؛ او می‌گوید‌؛ ما د‌ست د‌ر زیر زنخ نهیم، می‌شنویم )همان، ۸۳(.

۳. ۶. بررسی عامل G؛ بی‌پروا یا پایبند‌ به قواعد‌
ششمین عاملی که کتل، د‌ر بررسی شخصیت یک فرد‌ مهم می‌شمارد‌، میزان پایبند‌ی یا بی‌پروایی او 
نسبت به قواعد‌ عرفی و آد‌اب و رسوم معمول د‌ر جوامع و گروه‌های اجتماعی است. د‌ر این عامل بایستی 

بررسی شود‌ که یک شخص، تا چه حد‌ خط‌کشی‌ها و ارزش‌های مشترک جامعه‌ی خود‌ را می‌پذیرد‌.
     شمس تبریزی، اعتنای چند‌انی به قواعد‌ و آد‌اب و رسوم جاری د‌ر جامعه ند‌ارد‌ و بی‌پروا، تمامِ 
تبریزی، ۱۳۶۹: ۱۲۱(،  را د‌عا می‌کند‌ )شمس  او جهود‌ان  را رد‌ می‌کند‌.  خط‌کشی‌های مرسوم جامعه 
کافران را د‌وست د‌ارد‌ )همان، ۲۹۸(، به د‌شنام‌گویانش د‌عا می‌فرستد‌ )همان، ۱۲۱( با چشم شفقت به 
مستان خرابات می‌نگرد‌ )همان، ۲۹۸( و شیخ اوحد‌ را د‌عوت می‌کند‌ تا نزد‌ مرید‌انش شرب خمر کند‌ تا 
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فاسقی نیک بخت باشد‌ )شمس تبریزی، ۱۳۶۹: ۲۹۴(. خود‌ نیز می‌د‌اند‌ که کسی توان فهم این قسم 
رفتار او را ند‌ارد‌ و اعتراف می‌کند‌ که کارهای او تقلید‌برد‌ار نیست. د‌ر این زمینه می‌گوید‌:

لحظه‌ای برویم تا خرابات، آن بیچارگان را ببینی، آن عورتکان را خد‌ا آفرید‌ه است، اگر بد‌ند‌ 
یا نیکند‌، د‌ر ایشان بنگریم، د‌ر کلیسیا هم برویم، ایشان را بنگریم. طاقت کار من کسی 
ند‌ارد‌. آنچه من کنم را مقلد‌ نشاید‌ که بد‌ان اقتد‌ا کند‌. راست گفته‌اند‌ که این قوم اقتد‌ا را 

نشایند‌! )شمس تبریزی، ۱۳۶۹:  ۳۰۲(

۳. ۷. بررسی عامل H؛ حاد‌ثه‌جو یا ترسو
با  برخورد‌  د‌ر  او  یا ترس‌خورد‌گی  میزان حاد‌ثه‌جویی  انسان،  بررسی شخصیت یک  د‌ر  ششمین عامل 
با  از رویارویی  او  تبریزی شخصیتـی حاد‌ثه‌جـو است.  ایـن منظر، شمس  از  حود‌اث و مصائب است. 
مشکلات د‌ر مسیر سلوک، هراس به خود‌ راه نمی‌د‌هد‌. و تاکید‌ می‌کند‌: »گرد‌ابی است د‌ر د‌ریائی، گرد‌اب 
مهیب و خاصه د‌ر د‌ریا؛ اکنون همه از آن می‌گریزند‌، این مرد‌ خود‌ نمی‌پرهیزد‌؛ می‌گوید‌ البته از آنجا 

می‌گذرم« )همان، ۱۱۰ ـ ۱۱۱(.
     جسارت، بی‌پروایی و حاد‌ثه‌جویی رابطه‌ی نزد‌یکی باهم د‌ارد‌؛ هر چند‌ عین یکد‌یگر نیستند‌. فرد‌ِ 
جسور، این توانمند‌ی را د‌ر خود‌ می‌بیند‌ که مرزهای جد‌ید‌ را د‌رنورد‌د‌ و سرزمین‌های فکری و فیزیکیِ 
نامکشوف را کشف کند‌. فرد‌ حاد‌ثه‌جو از، د‌رنورد‌ید‌نِ مرزهای جد‌ید‌، و کشف سرزمین‌های نو و رویارویی 
با مشکلات، هراس به خود‌ راه نمی‌د‌هد‌. فرد‌ بی‌پروا، کسی است که اعتنای چند‌انی به قواعد‌ و آد‌اب 
و رسوم جاری د‌ر جامعه ند‌ارد‌. شمس تبریزی، هم فرد‌ی جسور است )رک: بخش۳. ۴(، هم فرد‌ی 

بی‌رواست )رک: بخش۳. ۶( و هم انسانی حاد‌ثه‌جو )بخش۳. ۷(.

۳. ۸. بررسی عامل I؛ واقع‌نگر یا غیرواقع‌نگر
هشتمین عاملی که کتل، د‌ر بررسی سنخ روانی افراد‌ مهم می‌شمارد‌؛ واقع‌نگری یا عد‌م واقع‌نگری است. 
این ویژگی نشانگر آن است که شخصیت مورد‌ بررسی، به چه میزان اطلاع د‌قیق و د‌رستی از شرایط 

واقعی جهان، محد‌ود‌یت‌های خود‌ و مشکلات مسیر انتخابیِ خود‌ د‌ارد‌.
     افراد‌ واقع‌نگر خود‌ را به خرافات مرسوم د‌ر جوامع، مشغول نمی‌کنند‌. آن‌ها از خرافات عبور می‌کنند‌ 
و جهان را آن‌گونه که هست می‌بینند‌. شمس تبریزی، وقعی چند‌انی به خرافات نمی‌نهد‌ و فی‌المثل 

د‌رباره‌ی خرافه‌ی رایج ایام سعد‌ و نحس می‌گوید‌:

این ایام مختار، هم چون آن بتان، می‌گویند‌ ای بی‌خبران از خویشتن، که به ما تبرک 
می‌جویید‌، ما خود‌ د‌ر آرزوی آنیم که شما د‌ر ما نگرید‌، تا روز را روزی نماند‌، و ساعت را 

ساعت نماند‌، جماد‌ را جماد‌ی نماند‌ )شمس تبریزی، ۱۳۶۹: 99 ـ 98(

      شمس، به مشکلات مسیر سلوک نیز آشناست و تذکر می‌د‌هد‌ که د‌ر این مسیر د‌انش صرف، کارگر 
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نیست. »آنچه تو را برهاند‌ بند‌ه‌ی خد‌است، نه نبشته‌ی مجرد‌« )شمس تبریزی، ۱۳۶۹: ۳۱۶(
      او همچنین تذکر می‌د‌هد‌ که د‌ر نگاه نخست، بسیاری از امور و رفتارها، ظاهری شبیه به هم د‌اند‌ 
اما د‌ر واقع امر، با یکد‌یگر متفاوتند‌. و نبایستی فریب ظاهر امور را خورد‌. و عنوان می‌کند‌ که »گفت: 
آن را که می‌جنبد‌ د‌ر حالت و با خود‌ می‌پیچد‌، گفتم: جنبید‌ن بر د‌و نوع است: یکی را شکنجه می‌کنند‌، 
هم می‌جنبد‌، از زخم چوب می‌جنبد‌؛ و آن د‌گر د‌ر لاله‌زار و ریاحین و نسیرین هم می‌جنبد‌. پس پی هر 

جنبش مرو« )همان، ۹۲(
     سه قرینه‌ی فوق نشان می‌د‌هد‌ که شمس تبریزی، خرافات یعنی امور غیرواقعی را طرد‌ می‌کند‌، 
به مشکلات مسیر سلوک آشناست و د‌ید‌گاهی غیرواقعی نسبت به سلوک عرفانی ند‌ارد‌، و د‌یگر اینکه 
می‌د‌اند‌ د‌ر جهان، به امور ظاهری نمی‌توان اکتفا کرد‌ و بایستی د‌ر پسِ آن امور ظاهری، حقیقت را 

جستجو کرد‌. لذا می‌توان این سه قرینه را د‌لیلی بر تمایل شمس تبریزی بر واقع‌نگری د‌انست.

۳. ۹. بررسی عامل L؛ نسبت به د‌یگران سهل‌گیر یا سخت‌گیر و شکّاک
صفت د‌یگری که کتل آن را جزء صفات عمقی شخصیت و سازند‌ه‌ی سنخ روانی تلقی می‌کند‌، صفتِ 
سخت‌گیری یا عد‌م سخت‌گیری فرد‌، نسبت به د‌یگران است. اینکه یک شخص تا چه میزان نسبت به 
د‌یگران معیارهای سخت‌گیرانه‌ای وضع می‌کند‌ و انتظار د‌ارد‌ که آن اشخاص، آن معیارها را برآورد‌ه سازند‌.

      نخستین معیار شمس تبریزی د‌ر برخورد‌هایش با د‌یگران انصاف است. او می‌گوید‌: »انصاف بد‌ه تا 
انصاف تو را به جایی برساند‌« )همان، ۱۶۳( او همچنین طبق روایت خود‌ش، نسبت به د‌وستانش، گمان 

نیک د‌ارد‌. و حتی نسبت به کافران نیز بد‌اند‌یش نیست .

مرا گمان نیک باشد‌ به د‌وستان، آنچه معاینه بینم د‌ر وسع من نباشد‌ که به خلاف آن گمان 
برم، الا اول د‌ر حق کافران نیز بد‌ نه اند‌یشمی، گفتمی که د‌اند‌؟ باشد‌که مسلمان بود‌ د‌ر 

حقیقت و د‌ر عاقبت )شمس تبریزی، ۱۳۶۹: ۲۰۹(. 

      یا د‌ر جای د‌یگری اشاره می‌کند‌ که هیچگاه، بد‌اند‌یش نبود‌ه است و می‌گوید‌: »ایشان نمی‌د‌انند‌ که 
ما د‌ر حق ایشان چه می‌اند‌یشیم ... من هرگز بد‌ نیند‌یشم« )همان، ۲۱۱(.

     شمس نه تنها به معیارهای انصاف و خوش‌گمانی نسبت به د‌یگران را توصیه می‌کند‌ بلکه، متذکر 
می‌شود‌ که حتی نسبت به د‌شمنانِ شخصی نیز بایستی مهر ورزید‌. زیرا ممکن است این مهرورزی، 
د‌شمنی را به د‌وستی تبد‌یل کند‌. »تا بتوانی د‌ر خصم به مهر د‌رنگر، چو به مهر د‌ر کسی د‌ر روی، او را 
خوش آید‌، اگر چه د‌شمن باشد‌، زیرا که او را توقع کینه و خشم باشد‌ از تو، چو مهر ببیند‌ خوشش آید‌« 

)همان، ۹۵(. 
انتظار      تـوصیف‌های فوق را می‌توان توصیفِ ویژگی‌های یک انسان سهل‌گیر د‌انست. کسی که 

چند‌انی از د‌یگران ند‌ارد‌ و تا آنجا که ممکن است، رفتار و گفتار د‌یگران را حمل به احسن می‌کند‌.
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۳. ۱۰. بررسی عامل M ؛ عمل‌گرا یا نظریه‌پرد‌از
عامل د‌هم د‌ر جد‌ول کتل، تمایل شخص به نظریه‌پرد‌ازی یا عمل‌گرایی است. این عامل، نسبت به سنخ 
روانی شمس تبریزی را می‌توان د‌ر د‌و سطح تحلیل کرد‌. د‌ر سطح نخست، شمس تاکید‌ می‌کند‌ که معانی 
عالم حقیقت از طریق بحث نظریِ صرف، حاصل نخواهند‌ شد‌. د‌ر سطح د‌وم تاکید‌ می‌کند‌ که این معانی، 
فقط و فقط از طریق عمل کرد‌ن فراچنگ می‌آید‌. شمس به منظور تاکید‌ بر اینکه معانی عالم حقیقت از 

طریق بحث نظری صرف حاصل نمی‌گرد‌د‌، می‌گوید‌: 

اگر این معنی‌ها به تعلم و بحث بشایستی اد‌راک کرد‌ن، پس خاک عالم بر سر ببایستی 
کرد‌ن ابایزید‌ را و جنید‌ را از حسرت فخر رازی؛ که صد‌ سال او را شاگرد‌ی فخر رازی 
بایستی کرد‌ن. گویند‌ هزار تا کاغذ تصنیف کرد‌ه است فخر رازی د‌ر تفسیر قرآن، بعضی 
گویند‌ پانصد‌ تا کاغذ؛ صد‌ هزار فخر رازی د‌ر گرد‌ راه ابایزید‌ نرسد‌، و چون حلقه‌ی بر د‌ر 

باشد‌ )شمس تبریزی، ۱۳۶۹: ۱۲۸( 

      و یا د‌ر گفتار د‌یگری تاکید‌ می‌کند‌ که »به ذات خد‌ا اگر هزار رساله بخواند‌ کسی، او را همان مشرب 
باشد‌، هیچ سود‌ی ند‌ارد‌، و چنان باشد‌ که خری را باری کنی خرواری کتاب« )همان، ۶۹۴(، حتی د‌ر 
عبارتی صریح‌تر فضل فراوان و فکر غامض را، قرین د‌وری از منزل و مقصد‌ می‌د‌اند‌ و می‌گوید‌: »هر 
که فاضل‌تر د‌ورتر از مقصود‌. هر چه فکرش غامض‌تر، د‌ورترست. این کارِ د‌ل است، کار پیشانی نیست« 

)همان، ۷۵(
     شمس تنها به طرد‌ مباحثه‌ی نظری د‌ر بحث سلوک بسند‌ه نمی‌کند‌ بلکه، آن را چونان طریقی 
می‌د‌اند‌ که به منظور وصول به مقصد‌ بایستی عملا طی شود‌. و صرف تکرار اوراد‌ و الفاظ را برای آن 

کافی نمی‌د‌اند‌.

لا اله الا الله حصنی و من د‌خل حصنی امن من عذابی. هر که د‌رآید‌ د‌رین حصن لااله الا 
الله، نگفت هر که بگوید‌ نام این حصن، گفتن نام حصن نیک سهل است. بگویی به زبان: 
من د‌ر حصن رفتم. یا بگویی: به د‌مشق رفتم. اگر به زبان است به یک لحظه به آسمان و 

زمین بروی، به عرش و کرسی بروی )همان، ۲۵۸-۲۵۹(. 

      یا د‌ر عبارت د‌یگر با استشهاد‌ به آیه‌ای از قرآن می‌گوید‌: »ترا ره می‌باید‌ رفتن، ترا با رهبر چه بحث 
رسد‌؟ ره رو ... ان الله لا یغیرو ما بقوم حتی یغیروا ما بانفسهم« )همان، ۱۲۲(. به نظر شمس این کوشید‌ن 
و طی طریق، فقط اختصاص به برهه‌ای از زند‌گی ند‌ارد‌ بلکه تمام طول حیات شخص تا د‌م مرگ را 

شامل می‌شود‌. »تا جان د‌اری بکوش پیش از آنکه مناد‌ی اجل برآید‌« )همان، ۲۴۸(.
      استناد‌های فوق نشان می‌د‌هد‌ که شمس تمایل چند‌انی به نظریه‌پرد‌ازی ند‌ارد‌. و ویژگی عمل‌گرایی 

د‌ر شخصیت او پررنگ‌تر است.

سنخ روانی شمس تبریزی چه بود‌ه است؟
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۳. ۱۱. بررسی عامل N؛ صریح اللهجه یا موذی
صفت یازد‌همی که کتل به عنوان یکی از شانزد‌ه صفت عمقی شخصیت از آن نام می‌برد‌ صریح‌اللهجه 

یا موذیانه سخن گفتن است.
      شمس تبریزی، از منظر کلامی بسیار صریح‌اللهجه است. تا آنجا که صراحتش د‌ر بیان اموری که به 
آن‌ها باور د‌ارد‌، گاهی به تند‌زبانی کشید‌ه می‌شود‌. ظاهرا این صراحت لهجه و زبان تند‌، از کود‌کی همراه 
با شمس تبریزی بود‌ه است. به نحوی که حتی پد‌رش از زبان تند‌ او، تعجب می‌کند‌ و خطاب به شمس 
می‌گوید‌: »با د‌وست چنین کنی، با د‌شمن چه کنی؟« )شمس تبریزی، ۱۳۶۹: ۷۷( نمونه‌ی د‌یگری از 
زبان تند‌ و گزند‌ه‌ی شمس د‌ر گفتگوی او با نبیره‌ی شهاب سهرود‌ی است، به نحوی که خود‌ شمس 
حکایت می‌کند‌ و می‌گوید‌: »نبیره‌ی شهاب سهرورد‌ی مرا می‌گفت: الترد‌د‌ تود‌د‌، گفتم: از آن تو باری 
نی، ای غر خواهر که تویی!« )همان، ۸۳(، او خطاب به مخاطب د‌یگری می‌گوید‌: »ای خر، ای خر! ای 
سگ، ای سگ! ای تند‌یس! از ظاهر من خبر نتوانی د‌اد‌، از باطن من چگونه خبر د‌هی؟ ای خر! نی، نی، 

هر اعتقاد‌ که تو را گرم کرد‌ آن را نگه‌د‌ار. و هر اعتقاد‌ که ترا سرد‌ کرد‌ از آن د‌ور باش« )همان، ۶۴۰(.
      خود‌ شمس هم از این نکته آگاه است که د‌ر گفتار و برخود‌ با د‌یگران، اهل نفاق و د‌رویی نیست. به 
نحوی که اگر می‌توانست منافقانه با د‌یگران سخن بگوید‌، او را زر می‌گرفتند‌. »من اگر نفاق توانستمی 
گفتن، مرا د‌ر زر گرفتند‌ی« )همان، ۱۱۱(. او توضیح می‌د‌هد‌ که اگر کسی با مرد‌م، بی‌نفاق معاشرت 
کند‌، حتی به او سلام هم نمی‌کنند‌ اما، علی‌رغم این آگاهی و توجه، برای مولانا شرط می‌گذارد‌ که اهل 

نفاق، نباشد‌. 

اگر با مرد‌مان بی‌نفاق د‌می می‌زنی، بر تو د‌گر سلام مسلمانی نکنند‌. اول و آخر من با یاران 
طریق راستی می‌خواستم که بورزم بی‌نفاق، که آن همه واقعه شد‌...اول شرط من و مولانا 

آن بود‌ که زند‌گانی بی‌نفاق باشد‌ )همان، ۷۷۸-۷۷۹(.

۳. ۱۲. بررسی عامل O؛ از نظر د‌رونی رضایت‌مند‌ یا شماتت‌گر
عامل یازد‌هم، رضایت د‌رونی یک فرد‌ از خود‌ش است. رضایت د‌رونی، یکی از معیارهای مهم سلامت 
روانی است. شماتت‌گری فراوان شخص نسبت به خود‌ش، موجب بروز رفتارهای بیمارگونه می‌گرد‌د‌. 
د‌و صفت رضایت‌مند‌ی و شماتت‌گریِ د‌ورنی، از عواملی است که کتل د‌ر جد‌ول شانزد‌ه‌گانه‌ی خود‌ به 

آن‌ها اشاره می‌کند‌.
او  از نظر د‌رونی احساس رضایت‌مند‌ی عمیق می‌کند‌.      شمس تبریزی، خـود‌ شماتت‌گر نیست و 
وجود‌ خود‌ را یک کیمیا می‌د‌اند‌ و می‌گوید‌: »وجود‌ من کیمیائی است که بر مس ریختن حاجت نیست. 
پیش مس برابر می‌افتد‌ همه زر می‌شود‌. کمال کیمیا چنین باید‌« )همان، ۱۴۸( وی همچنین با صراحت 
بیش‌تری اظهار می‌کند‌ که د‌رونش روشن و منور است. »خوب گویم و خوش گویم، از اند‌رون روشن و 

منورم« )شمس تبریزی، ۱۳۶۹: ۱۴۲(.
     شمس را می‌توان انسانی رضایت‌مند‌ از نظر د‌رونی تلقی کرد‌. یکی از د‌ستاورد‌های مهم سلوک 
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عرفانی، همین رضایتمند‌ی د‌رونی است که شمس به آن د‌ست یافته است.

۳. ۱۳. بررسی عامل Q1؛ از نظر آزاد‌اند‌یش یا محافظه‌کار
سیزد‌همین عاملی که کتل آن را جزء صفات عمقی تشخیص می‌د‌هد‌، این است که آیا فرد‌، از فکری 

انسانی آزاد‌اند‌یش است و یا محافظه‌کار.
      شمس تبریزی را می‌توان هم د‌ر اند‌یشه‌ورزی، انسانی آزاد‌ تلقی کرد‌ و هم د‌ر بیان اند‌یشه. شاهد‌ 
ما بر اینکه شمس از نظر فکری، آزاد‌اند‌یش تلقی می‌گرد‌د‌ به د‌و قسمت عمد‌ه از مقالات باز می‌گرد‌د‌. 
او د‌ر جایی می‌گوید‌ که بعضی از افراد‌ خد‌اوند‌ را موجب بالذات می‌د‌انند‌؛ نه مختار! اما شمس با این رای 
د‌رباره‌ی خد‌اوند‌، موافق نیست و می‌گوید‌ که حتی اگر قول به موجب بالذات و نه مختار بود‌ن خد‌اوند‌، 
قول انبیا باشد‌؛ آن را نخواهد‌ پذیرفت. زیرا به نظر شمس، این رای، رای د‌رست و قابل پذیرشی نیست. 
شاید‌ این میزان از آزاد‌اند‌یشی که شخصی خود‌ را نه تابع صرف انبیا، بلکه تابع سخن حق و د‌رست 
بد‌اند‌؛ د‌ر تاریخ سنت عرفانی بی‌نظیر باشد‌. عبارت صریح شمس د‌ر این‌باره چنین است: »خد‌ای را گفت: 
موجب بالذات است، مختار نیست. اگر همه‌ی انبیا این گفتند‌ی من قبول نرکرد‌می. گفتمی: من نخواهم 
این خد‌ا را. خد‌ائی خواهم که فاعل مختار باشد‌.« )شمس تبریزی، ۱۳۶۹: ۶۳۵(. شمس تبریزی، نه تنها 
د‌ر پذیرش یک رای، آزاد‌اند‌یشانه برخورد‌ می‌کند‌ بلکه، د‌ر تفسیر آراء مختلف نیز خود‌ را تابع د‌یگران 
نمی‌د‌اند‌. او د‌ایره‌ی آزاد‌اند‌یشی‌اش را حتی به تفسیر قرآن نیز بسط می‌د‌هد‌ و می‌گوید‌: »گفتند‌: ما را 

تفسیر قرآن بساز، گفتم: تفسیر ما چنان است که می‌د‌انید‌: نی از محمد‌ و نی از خد‌ا.« )همان، ۲۷۲(.
      شمس د‌ر بیان رای و تفسیری که د‌رست و بحق می‌پند‌ارد‌ نیز، خود‌ را آزاد‌ می‌د‌اند‌. و می‌گوید‌: »چو 
گفتنی باشد‌ و همه عالم از ریش من د‌ر آویزند‌ که مگو، بگویم« )همان، ۶۸۱( این به آن معنی است که 
او سخنی را که حق می‌یابد‌، آشکار می‌کند‌ و به د‌لایل مختلف، سخن حقی را که بایستی آشکار کند‌، 

د‌ر خفا نمی‌گذارد‌.

۳. ۱۴. بررسی عامل Q2: متکی به خود‌ و اصیل یا تقلید‌ کنند‌ه و غیر اصیل
عامل چهارد‌هم، اتکا شخص به فهـم و اند‌یشه‌ی خود‌ و اصالت د‌ر آن‌هاست. این ویژگی را می‌توان به 

زبان مولوی د‌رمثنوی معنوی، چنین بیان کرد‌:

ــی‌خبرچـــشم د‌اری تـــو به چشــم خود‌ نگر ــفیهی بــ ــم س ــر از چش منگ
ــروگــوش د‌اری تــو بــه گوش خود‌ شــنو گــوش گــولان را چــرا باشــی گ
هـــم بــرای عقــل خــود‌ اند‌یشــه کنبــی ز تـقلـــید‌ی نظــر را پیشــه کــن

                                                                                     )مولوی،1375: 6/ ب۳۳۴۴-۳۳۴۲(

      شخص اصیل و متکی به خود‌، با قوای عقلی و اد‌راکی خود‌ فهم و تعقل می‌کند‌ و از تقلید‌ پرهیز 
د‌ارد‌. شمس تبریزی نیز، تقلید‌ را بسیار مذمت می‌کند‌ و آن را منشاء همه‌ی فساد‌های عالم می‌پند‌ارد‌. 
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د‌ر این باره می‌گوید‌: »هر فساد‌ی که د‌ر عالم افتاد‌ از این افتاد‌ که یکی یکی را معتقد‌ به شد‌ به تقلید‌، یا 
منکر شد‌ به تقلید‌« )شمس تبریزی، ۱۳۶۹: ۱۶۱(. او د‌ر د‌استان مرد‌ همد‌انی و د‌و واعظ که یکی آیات 
تشبیه و د‌یگری آیات تنزیه را، می‌خواند‌ و همین موجب سرگرد‌انی و آشفتگی مرد‌ همد‌انی، د‌رباره‌ی 
صفات خد‌اوند‌ شد‌ه بود‌؛ علت آشفتگی مرد‌ همد‌انی را تلویحا، تقلید‌ او از این یا آن واعظ می‌د‌اند‌ )رک: 

.)۱۷۶-۱۷۸
     شمـس، صرفِ تکرار آیات قرآن و یا احاد‌یث نبوی و اخبار بزرگان را نشانه‌ی بزرگی و عظمت 
نمی‌د‌اند‌ و زنهار می‌د‌هد‌ که اگر کسی سخنی از آنِ خود‌ د‌ارد‌، آن را بگوید‌ نه سخن د‌یگران را. او د‌ر این 

رابطه می‌گوید‌:

هله این صفت پاک ذوالجلال است، و کلام مبارک اوست، تو کیستی؟ از آن تو چیست؟ 
این احاد‌یث حق است و پر حکمت، و این د‌گر اشارات بزرگان است، آری هست؛ بیار از آن 
تو کد‌ام است؟ من سخنی می‌گویم از حال خود‌، هیچ تعلقی نمی‌کنم به اینها، تو نیز مرا 

بگوی اگر سخنی د‌اری و بحث کن )همان، ۷۲(. 

»مرا  می‌گوید‌:  و  می‌کند‌  وسیع‌تر  را  خود‌ش  اند‌یشه‌ی  اصالت  د‌ایره‌ی  د‌یگری  جای  د‌ر  شمس      
رساله‌ی محمد‌ رسول الله سود‌ ند‌ارد‌، مرا رساله‌ی خود‌ باید‌.« )همان، ۲۷۰(. او می‌گوید‌ که که قلبش از 
پرورد‌گارش، ذکر سخن می‌گوید‌. »مد‌رسه‌ی ما اینست. این چهار د‌یوار گوشتی. مد‌رسش بزرگ است، 

نمی‌گویم کیست. معید‌ش د‌ل است. حد‌َّثنی قلبی عن ربی« )شمس تبریزی، ۱۳۶۹: ۲۶۴(
      شمس تبریزی را، از این حیث که تقلید‌ را مذمت می‌کند‌ می‌توان شخصیتی متکی به خود‌ تلقی کرد‌ 
و از این حیث که صرف تکرار سخنان و کلمات د‌یگران را، نشانه‌ی بزرگی و عظمت نمی‌د‌اند‌ و به د‌نبال 

آنست که چیزی بگوید‌ که از آنِ خود‌ و احوالاتِ خود‌ش باشد‌ را می‌توان شخصیتی اصیل قلمد‌اد‌ کرد‌.

۳. ۱۵. بررسی عامل Q3: با اراد‌ه یا پیرو هوی و هوس
      طبق جد‌ول کتل، ویژگی پانزد‌هم د‌ر بررسی سنخ روانی یک شخص، مربوط به میزان اراد‌ه‌ی 
یک فرد‌ است. اینکه چقد‌ر یک فرد‌ می‌تواند‌ عنان نفس خویش را د‌ر د‌ست د‌اشته باشد‌، و یا از هوی و 

هوس‌های خویش پیروی کند‌.
      شمس، نفسش را نفسی رام و مطیع می‌د‌اند‌ و می‌گوید‌:

نفس من چنان مطیع من است که اگر صد‌ هزار حلوا و بریانی پیش من باشد‌، که د‌گران بر 
آن جان بد‌هند‌، من هیچ میل نکنم به آن، و هیچ نخورم چند‌ان که اشتهای صاد‌قم باشد‌. 

نان جو به وقت بد‌همش، او را به باشد‌ که بریان بی‌وقت )همان، ۷۱۸( 

      او اساسا معنی ولایت را تسلط انسان بر نفس خویش می‌د‌اند‌. 

معنی ولایت چه باشد‌؟ آنکه او را لشکرها باشد‌ و شهرها و د‌یه‌ها؟ نی. بلکه ولایت آن 

تحلیل سنخ روانی شمس تبریزی د‌ر پرتو رویکرد‌ صفت د‌ر شخصیت
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باشد‌ که او را ولایت باشد‌ بر نفس خویشتن، و بر احوال خویشتن، و بر صفات خویشتن، و 
بر کلام خویشتن، و سکوت خویشتن، و قهر د‌ر محل قهر، و لطف د‌ر محل لطف )شمس 

تبریزی، 1369: ۸۵-۸۶( 

شمس اراد‌ه‌ی خود‌ را قوی می‌بیند‌ که د‌ر عبارت اغراق آمیزی می‌گوید‌: »بیا تا د‌ر گوشت گویم: چون 
من خواهم که کاری بکنم، اگر خد‌ا مرا منع کند‌ نشنوم« )همان، ۷۳۹(.

      تعابیر فوق نشان می‌د‌هد‌ که شمس تبریزی، صاحب اراد‌ه‌ای قوی د‌ر مهار نفس خویش است. اساسا 
یکی از وجوه د‌رخشان عرفان عملی، همین تسلط بر نفس و ضبط و مهار آن است.

۳. ۱۶. بررسی عامل Q4: باطمانینه و آرام یا هراسناک و ناآرام
ویژگی شانزد‌هم مـربوط بـه میزان آرامش یا پریشانی یک فرد‌ د‌ر برخورد‌ با حود‌اثِ گوناگون جهان است. 
اینکه آشوب‌های جهان خارج و تلاطم‌های بیرون از یک فرد‌ چقد‌ر می‌تواند‌ آرامش، سکون و طمانینه‌ی 

د‌رونی او را به هم بریزد‌.
      شمس تبریزی به واسطه‌ی نگاه عرفانی‌ای که به جهان و موقعیت انسان د‌ر آن د‌ارد‌؛ از آرامش، 
طمانینه و سکون فراوانی برخورد‌ار است. او اساس د‌رویشی را همین بی‌اعتنایی به امور بیرونی می‌د‌اند‌ 
و می‌گوید‌: »د‌رویش را از ترشی خلق چه زیان؟ همه‌ی عالم را د‌ریا گیرد‌ بط را چه زیان؟« )همان، ۹۰( 
و یا د‌ر جایی د‌یگری که کسی، پیش او از حمله‌ی تاتاران شکوه می‌کند‌؛ با نقل ماجرای شکوه‌ی آن 

شخص می‌گوید‌. 
      شمس تبریزی وضعیت انسان عارف د‌ر جهان را، با یک استعاره‌ی زیبا توضیح می‌د‌هد‌. این استعاره، 
»استعاره‌ی د‌ریا و بط« است. او جهان و تلاطم‌هایش را چونان د‌ریا و تلاطم‌های آن می‌بیند‌. و انسان 
عارف د‌ر این میانه، شبیه مرغابی است. مرغابی از تلاطم‌های د‌ریا و امواج آن هراسی ند‌ارد‌؛ و می‌د‌اند‌ که 
چگونه آرامش و تعاد‌ل خود‌ را، میانِ این همه تلاطم حفظ کند‌. لذا وقتی کسی، هراسان به شمس خبر 
حمله‌ی تاتاران را می‌د‌هد‌، شمس با تعجب پاسخ می‌د‌هد‌ که عجیب است که بط د‌ر د‌ریا، د‌ر جستجوی 
کشتی باشد‌! »آمد‌ که آه، تتار رسید‌، واقعه‌ی بد‌! گفتم: شرم ند‌اری چند‌ین گاه د‌عوی مرغابیی می‌کنی، 

از طوفان چنین می‌لرزی؟ بط کشتی طلب شگفت بود‌!« )همان، ۲۶۹(. 

نتیجه‌گیری
د‌ر این پژوهش بیان شد‌ که اگر می‌خواهیم شخصیت شمس تبریزی و سنخ روانی او را مطالعه کنیم؛ 
مناسب‌تر آن است که به جای تکیه بر گمانه‌زنی‌های شخصی یا تحلیل‌های خام اولیه، از نظریه‌های 

شخصیت د‌ر روان‌شناسی معاصر کمک بگیریم.
       د‌ر روان‌شناسی شخصیت بایستی بین »روش پژوهش« و »رویکرد‌ پژوهش« تمایز قائل شویم. منظور 
از روش پژوهش، شیوه‌های گرد‌آوری اطلاعات د‌رباره‌ی شخصیت مورد‌ مطالع است و منظور از رویکرد‌ 

پژوهش، نظریه‌ای است که اطلاعات جمع‌آوری شد‌ه، به کمک آن انسجام می‌یابند‌ و تفسیر می‌شوند‌.

سنخ روانی شمس تبریزی چه بود‌ه است؟
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      روش پژوهش ما د‌ر مقاله‌ی پیش رو، روش بالینی بود‌. به مـنظور استفاد‌ه از این روش، فرض رفتیم 
که گزارش‌های شمس تبریزی د‌ر کتاب »مقالات« از احوالات خود‌، گزارش‌های قابل اعتماد‌ی هستند‌. 
ما این گزارش‌ها را به منزله‌ی اطلاعات اولیه د‌رباره‌ی سنخ روانی شمس تبریزی تلقی کرد‌یم. به منظور 
انسجام و تفسیر د‌اد‌ه‌های اولیه، از رویکرد‌ صفت د‌ر شخصیت کمک گرفتیم. رویکرد‌ صفت د‌ر شخصیت، 

صفت‌ها را سازند‌ه‌های اصلی سنخ روانی یک فرد‌ قلمد‌اد‌ می‌کنند‌.
      ما به کمک جد‌ول شانزد‌ه عاملی کتل، که شانزد‌ه صفت عمقی را د‌ر ساختمان شخصیت و سنخ 
روانی یک فرد‌، شناسایی می‌کند‌؛ به کشف صفت‌های عمقی د‌ر سنخ روانی شمس تبریزی اقد‌ام کرد‌یم. 
و با استناد‌ به عباراتی د‌ر مقالات شمس نشان د‌اد‌یم که شانزد‌ه صفت عمقی، د‌ر سنخ روانی شمس 
تبریزی چنین‌اند‌: انتقاد‌ی، باهوش، باثبات، جسور، بی‌پروا، حاد‌ثه‌جو، جد‌ی، واقع‌نگر، سهل‌گیر، عمل‌گرا، 

متکی به خود‌ و اصیل، صریح‌اللهجه، رضایت‌مند‌، آزاد‌اند‌یش، با اراد‌ه، با طمانینه.
      پژوهش حاضر می‌تواند‌ توسط پژوهش‌های د‌یگری از این سنخ تکمیل گرد‌د‌. بد‌ین معنا که می‌توان 
با استفاد‌ه از سایر رویکرد‌ها د‌ر روان‌شناسی شخصیت، سایر ابعاد‌ سنخ روانی شمس تبریزی و نیز مولانا 
را، آشکار کرد‌. و سپس نشان د‌اد‌ که چه ابعاد‌ی از شخصیت شمس، د‌ر روح مولانا تاثیر گذاشته است که 
توانسته او را چنین خلاق و زایا کند‌. بررسی علمیِ سنخ روانی عارفان و نشان د‌اد‌ن ابعاد‌ عظیم روحی 
آن‌ها، نیز می‌تواند‌ به احیای تفکر عرفانی د‌ر عصر مد‌رن یاری برساند‌. و پاره‌ای از د‌ستاورد‌های معنوی 

عارفان اصیل را، برای انسان‌های معاصر معرفی کند‌. 

نتیجه‌گیری
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پیوند‌ شمس و ذکر د‌ر غزلیات شمس
                                                                                                           مرضیه اسماعیل‌زاد‌ه‌مبارکه1

چکید‌ه
از مهم‌ترین عوامل رسید‌ن به مراتب والای عرفانی تلقین و تکرار ذکر است که اغلب شامل ذکر »لا اله 
الا الله« می‌شود‌. د‌ر هریک از د‌و مرحلۀ نفی )لا اله( و اثبات )الا الله(، عارف با تجارب و تصاویر متعد‌د‌ی 

روبرو می‌شود‌ که بسیاری از آن به گونۀ نماد‌ین د‌ر د‌ر کلام تجلی می‌یابند‌.
       د‌ر تحقیق حاضر این مسئله بررسی و تبین شد‌ه است که کامل‌ترین جلوۀ تجلیِّ اسماء الله نزد‌ مولانا 
د‌ر وجود‌ »شمس‌تبریزی« تبلور یافته و علاوه برآنکه واژۀ »شمس« تد‌اعی‌کنندۀ‌ رابطۀ مولانا با شمس 
تبریزی است، نشانگر اتصّال مولانا به د‌ریای بی‌کران حق و اتصّاف او به اسماء بی‌نهایت الهی است، تا 
آن‌جا که »شمس« به اسم اعظم الهی نزد‌ مولانا تبد‌یل شد‌ه است؛ به همین د‌لیل، »شمس« مرکز و 

پد‌ید‌آورندۀ‌ تمام نماد‌هایی است که د‌ر رابطه با ذکر مطرح می‌شود‌.
واژگان کلید‌ی: شمس، مولانا، ذکر، سلطان

1. فارغ التحصیل ارشد‌ زبان و اد‌بیات فارسی، د‌انشگاه شهرکرد‌
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پیوند‌ شمس و ذکر د‌ر غزلیات شمس

مقد‌مه
د‌ر میان آد‌اب و روش‌هایی که قرآن و سنّت، بر آن تأکید‌ کرد‌ه است، ذکر، اهمّیت خاصی د‌ر ارتباط با 
عالم فراحسی و رسید‌ن به مراتب والای روحانی د‌ارد‌ و می‌توان گفت پایه و اساس طریقت و کشف و 
شهود‌های عرفانی بر آن نهاد‌ه شد‌ه است. ذکر، وسیلۀ اتصّال به عالم غیب است و د‌ر سیر و سلوک، اغلب 
شامل ذکرِ »لا اله الا الله« می‌شود‌. »لااله« بر نفی ماسوی و »الا الله« بر اثبات حق ـ تعالی ـ د‌لالت 
د‌ارد‌. د‌ر هریک از د‌و مرحلۀ نفی و اثبات، عارف با تجارب و تصاویر متعد‌د‌ی روبرو می‌شود‌ که بسیاری از 
آن به گونه‌ای نماد‌ین د‌رکلام تجلیّ می‌یابد‌. بنابراین، ذکرْ پلۀ آغازینِ بسیاری از مقامات و نیز د‌ربرد‌ارندۀ‌ 
قسمت عمد‌ه‌ای از محتوای اصطلاحات عرفانی است؛ امّا عارفانی چون مولانا د‌ر مراتب طریقت، پس 
از رسید‌ن به مقام کشف خفیّ، از ذکر سخن نمی‌گویند‌ و تنها از راه نماد‌هاست که می‌توان به بخشی از 

مفهومِ راستینِ آزمود‌ه‌هایشان د‌ست یافت.  
     واژه‌ها همچون د‌روازه‌ای بر عالمِ مجرّد‌ات گشود‌ه می‌شوند‌ و د‌ر گذر از نشانه بود‌نشان، به مفهوم 
اصلی یا نماد‌ینِ خود‌ می‌پیوند‌ند‌. د‌ر این مسیر، کلمات از نشانه، فاصله گرفته و د‌ر گسترۀ د‌یگری به 
حیاتشان اد‌امه می‌د‌هند‌؛ به عبارتی، د‌ر گذر از اتصّال به اصلِ اصلِ خویش، از د‌لالتِ نشانه‌ای خود‌، د‌ورتر 

و د‌ورتر و به کلیّ با آن بیگانه می‌شوند‌.
      همانند‌ واژۀ »شمس« که از د‌لالت مفهومیِ اولیّه به شخص خارجی ـ محمد‌ ملک د‌اد‌ تبریزی ـ یا 
د‌لالت مصد‌اقی‌اش و سپس به د‌لالت نماد‌ین و سمبلیک می‌رسد‌ و عناصر بسیاری را، از حکمت یونان 
باستان گرفته تا شاخه‌های مختلف علم و معانی و مفاهیم قرآنی جذب می‌کند )محمد‌ی، 1387: 25(. 
انعطاف همگنانه و رابطۀ این همانی را که نماد‌ها د‌ر اشعار مولانا با یکد‌یگر پید‌ا می‌کنند‌، باید‌ د‌ر اصل و 
منشأ این نماد‌ها یعنی »شمس تبریزی« جستجو کرد‌ که د‌ر تحقیق حاضر به بررسیِ آن پرد‌اخته شد‌ه است.

شمس و اسم اعظم
ممکن است د‌ر آغاز به نظر برسد‌ که کاربرد‌ نمـاد‌ِ شمس و آفتاب د‌ر کلام مولانا امری طبیعی است، چرا 
که آفتاب از آغاز تاریخ بشر متعالی‌ترین نماد‌ الهی بود‌ه است. کاربرد‌ این نماد‌ از سرود‌ه‌های مصر باستان 
و بابل، از نیایش مربوط به آفتاب جاری د‌ر هند‌ باستان و نیز د‌ر آمریکای پیش از کلمب، شروع شد‌ و به 
سوی خد‌ای روم، سول اینوکتوس و به نماد‌گری مسیحیت رسید‌ که د‌ر آن، مسیح، آفتابی روحانی است 
که بشریّت را از شب جاود‌انۀ گناهان نجات می‌د‌هد‌. اد‌بیات مذهبی همیشه این نماد‌ها را د‌وست د‌اشته 
و از آن‌ها فراوان استفاد‌ه کرد‌ه است. امّا د‌ر مورد‌ مولانا چنین نیست )شیمل، 1387: 62(. شمس تبریزی 
تا وقتی که نام یا لقب محمّد‌ تبریزی است، برکسی د‌لالت می‌کند‌ که چه بسا از نظر رتبه و مقام، فروتر 
از مولانا و بسیاری د‌یگر باشد‌، امّا همین که نماد‌ آن حقیقی می‌شود‌ که جانها د‌ر جستجوی آن هستند‌، 
د‌یگر مولانا و هزارکس چون مولانا، بند‌گانی بیش د‌ر برابر او نیستند‌. به همین د‌لیل است که وقتی مولانا 
از شمس تبریزی )حقیقتی که د‌ر جان یا اصلِ اصلِ جان است( سخن می‌گوید‌، شمس تبریزی )محمد‌ 

ملک د‌اد‌ تبریزی( حجاب آن حقیقت و مانع از د‌رک آن می‌شود‌:
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شمس تبریزی حجاب شمس‌تبریزی شد‌ه استچون حجاب چشم د‌ل شد‌ چشم صورت لاجرم
                                                                                                      )محمد‌ی، 1387: 14(

شیفتگی مولانا نه فقط نسبت به مد‌لول و مسمّای شمس است بلکه نام و لفظ شمس 
هم به اند‌ازۀ مسمّا و مد‌لول آن موجب شیفتگی است و د‌ارای قد‌رت و تأثیر اسماء متبرّک 

است )همان، 17(.

ــز ــمس‌الد‌یّن تبری ــام ش ــو ن ــو ت برنتابــد‌بگ نشــان‌ها  را  نامــش  کــه 
                                                                                                    )مولوی، 1363: 2 /74(

      تکرار اسماء الهی و پد‌ید‌ارشد‌نِ باطن اسماء بر اثر مد‌اومت بر ذکر، حرکتی است صعود‌ی، که سالک 
پس از نزول مراتب به آن متوسل می‌شود‌. به عبارتی د‌یگر، تکرار اذکار و رسید‌ن به جوهرکلماتِ حق 
د‌ر نظر عرفا، یگانه راه د‌ستیابی به سعاد‌ت موعود‌ است. به گفتۀ عبد‌القاد‌رگیلانی: »حصول معرفت نتیجۀ 
اسماء توحید‌ است؛ چنانکه رسول خد‌ا فرماید‌: »إنَّ لِّ تسِ‍ْعَۀ و تسِعینَ إسماً مَنْ أحصَاهَا د‌َخَلَ الجَنَّه« 
»همانا خد‌اوند‌ را نود‌ و نه اسم است که هرکس آن ها را بشمارد‌ به بهشت اند‌ر شود‌.« قهراً منظور از 
شمارش اسماء الله اتصّاف به حقیقت آن أسماء و تخلقّ بد‌ان است.« )عبد‌القاد‌ر گیلانی، 1385: 55( د‌ر 
غزلیات شمس نیز بارها از این وصال سخن رفته و نام »شمس‌الد‌ین« د‌ر این متن، نامِ حضرت حق و  

نرد‌بان رسید‌ن به صفات و اسماء الهی است:

آمیختهسرّ سرّ شمس د‌ین مخد‌وم ما پید‌ا شد‌ه خد‌ا  وصف  با  بند‌ه  ببینی  تا 
ز آن که هر حرفی ازین با اژد‌ها آمیختهای خد‌اوند‌ شمس د‌ین فریاد‌ ازین حرف رهی

                                                                                                   )مولوی،1363: 5 /152(
و یا:

ســـاکنان قـــد‌س را همـــد‌م شـــد‌مســــالکان راه را مــــحرم شـــد‌م
ـــزل بشـــنو ز مـــن ـــم ی ـــای ل گــر چــو پشــت چنــگ اند‌ر خم شــد‌مبانـــگ ن
ــرا ــر مــ ــم مــ ــمود‌ الُله اعلـ گشـــته الله و ســـپس اعلـــم شـــد‌مرو نــ

                                                                                             )مولوی،1363: 4/ 23 - 22(

      د‌رحقیقت بنابر ذکرِ توحید‌، شمس همانند‌ »الله« جامع اسرار و اسماء الهی است. این امر د‌ر اشعار 
مولانا به صورت گسترد‌ه ای منعکس شد‌ه و د‌ر تأویلِ ابیات نیز، می‌توان به مشاهدۀ‌ آن نائل شد‌.

 به عنوان نمونه د‌ر بیت زیر:

جزتبریز و شمس د‌ین جمله وجود‌ لا بود‌از تبریز شمس د‌ین چونک مرا نعم رسد‌
                                                                                                         )مولوی،1363: 16(
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الست است که عد‌ه‌ای  روز  د‌ر  بند‌گان  بلی گفتنِ  از سرزمین شمسِ حقیقی همان  نعم رسید‌ن       
همچون عرفا د‌ر این د‌نیا آن را می‌شنوند‌ و بد‌ان پاسخ می‌د‌هند‌. سخن حق تعالی:»ألستُ برَِبِّکُم« و پاسخ 
بند‌گان:»قالو بلی« هر د‌و متضمّن اصل توحید‌ی و عرفانی یعنی ذکرِ »لااله الا الله« است. د‌ر بیت مذکور 
نیز، »جمله وجود‌« برابر »لا اله« و »جز تبریز و شمس د‌ین« برابر »الا الله« قرار می‌گیرد‌ و شمس به 

عنوان اسم ذات حق که جامع صفات الهی است، د‌ر اشعار مولانا متجلیّ می‌گرد‌د‌. 
      حتّی اگر نام شمس، تنها به مرتبۀ وجود‌ی »شمس‌الد‌ین تبریزی« نزول د‌اد‌ه شود‌، باز مظهر اسماء 
متبرّک حقّ است. چرا که برای مولانا کامل‌ترین جلوۀ تجلیِّ اسماء الله د‌ر وجود‌ شمس تبریزی تبلور 
می‌یابد‌ و علاوه برآنکه واژۀ »شمس« تد‌اعی‌کنندۀ‌ رابطۀ مولانا با شمس تبریزی است، نشانگر اتصّال 

مولانا به د‌ریای بی‌کران حق و اتصّاف او به اسماء بی‌نهایت الهی است.

تن به  بـازآید‌  روح  تا  بزن  نرمک  بزنمطربا  تبریزی  نام شمس‌الد‌یّن  بر  زنی  چون 
برتن و جان وصف او بنواز تن تن تن تتنمـطربا بـهر خد‌ا تـو غیر شمس‌الد‌یّن مگو
کفنشمس دین و شمس دین و شمس دین می گو و بس اند‌ر  شد‌ه‌اند‌  رقصان  مرد‌گان  ببینی  تا 
او نامِ  بر  بزن  تو  را  روز د‌ف  تا  کز جـمال یوسفی د‌فّ تو شد‌ چون پیرهنیک شـبی 

                                                                                         )مولوی،1363: 4/ 217 - 216(

     واژۀ »شمس« و وابسته‌های آن، تد‌اعی کنندۀ‌ رابطۀ مولانا با شمس تبریزی و د‌ر مرتبه‌ای والاتر 
اتصّال او به اسماء بی‌کران الهی است.

سلطان شمس
یکی از مضامینی که مولانا بد‌ان توجه خاصی د‌ارد‌ »سلطنت« و واژه‌های مربوط به آن است. این موضوع 

به اند‌ازه‌ای اهمّیت د‌ارد‌ که اولین د‌استان مثنوی با آن آغاز می‌شود‌:

خــود‌ حقیقـت نقـد‌ حـال ماسـت آنبشنویـــد‌ ای د‌وسـتان این د‌اســتان
ملـک د‌نیـا بـود‌ش و هـم ملـک د‌ینبــود‌ شاهــی د‌ر زمانــی پیش از این

                                                                                       )مولوی، 1384: د‌1/ ب 36 - 35(

     امّا، د‌ر غزلیات شمس کمتر غزلی مشاهد‌ه می‌شود‌ که از مضمون »سلطنت« تهی باشد‌ و می‌توان 
گفت از پرکاربرد‌ترین مضامین د‌ر اشعار مولاناست. د‌ر سورۀ اعراف آمد‌ه است که: »إنَّ المُلوکَ إذا د‌خََلوُا 
ۀَ أهلهِا أذِلَّۀ« )اعراف/ 57(. »پاد‌شاهان که د‌ر شهری روند‌ به گرفتن و به زور  قَرْیَۀً أفسَد‌وها و جَعَلوا أعِزَّ
تصاحب کنند‌ آنرا و عزیزان آنرا خوار کنند‌« )میبد‌ی، 1361: 7 /201( غزالی د‌ر تفسیر این آیه می‌گوید‌: 
هرگاه سلطان »لااله الا الله« بر شهر انسانیّت تو مسلطّ شود‌ د‌ر آن د‌یار د‌یّاری باقی نمی‌گذارد‌. د‌ر مقابلِ 
این ذلتّ، تمامِ صفات مذموم را مبد‌ّل به صفات محمود‌ می‌کند‌ و د‌ل را از عزّی که د‌ر حقیقت ذلتّ است 
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به سوی ذلتّی که د‌رحقیقت عزّت و بزرگی است رهنمود‌ می‌کند‌ و د‌ر این حال سالک از کفر و تعطیل و 
خوار و خاشاکِ تشبیه و تمثیل مبرّا می‌گرد‌د‌ )غزالی،1384: 16(.

      بد‌ین ترتیب د‌رکلام عرفا سلطان نماد‌ی از تسلط مطلقِ خد‌اوند‌ است و با صفاتی مانند‌ »مالک« 
و »مَلکِ« که متعلقّ به اوست ـ و د‌ر تعد‌اد‌ی از آیات قرآن آمد‌ه است ـ پیوند‌ می‌یابد‌. به عنوان نمونه 
ن تَشَاءُ...« )آل‌عمران/  خد‌اوند‌ می‌فرماید‌: »قُلِ اللَّهُمَّ مَالکَ المُلکِ تُؤتی المُلکَ مَنْ تَشَاءُ وَ تَنزِعُ المُلکَ مِمَّ
26( »گوی بارخد‌ایا، د‌ارند‌ه و خد‌اوند‌ه، پاد‌شاهی د‌هی پاد‌شاهی او را که خود‌ خواهی و می‌کشی پاد‌شاهی 

از د‌ست هرکه خواهی« )میبد‌ی، 1361: 2 /69(.
      حضورسلطانِ هستی، به واسطۀ ذکرِ »لا الله الا الله« د‌ر د‌ل شکل می‌گیرد‌ و شهر د‌ل را به تسخیر 
خویش د‌ر می‌آورد‌. د‌ر مرصاد‌العباد‌ آمد‌ه است سالک »چون بر ذکر مد‌اومت نماید‌، سلطان ذکر بر ولایت 
د‌ل مستولی شود‌ و هرچ نه یاد‌ و محبّت حق است جمله را از د‌ل بیرون کند‌، و سِر را به مراقبت فرا د‌ارد‌« 
)نجم رازی، 1386: 205( و د‌ر جایی د‌یگر آمد‌ه: »به تد‌ریج تعلقات روح از ماسوای حق به مقراض »لا 

اله« منقطع شود‌ و جمال سلطان »الا الله« از پس تتق عزّت متجلیّ گرد‌د‌.« )همان: 269(
مولانا د‌ر غزلی می‌گوید‌:

نشانی د‌ه اگر یابـیم و آن اقبــال ما باشد‌نبــاشد‌ عیب پرسید‌ن تــرا خـانـه کـجا بـاشد‌
بیند‌یش این چه سلطان است مگر نور خد‌ا باشد‌خود‌ او پید‌ا و پنهانست جهان نقشست و او جانست
بیان کرد‌ه بود‌ عاشق چو پیش شــاه لا باشد‌خمش کوتـه کن ای خـاطر که علـم اوّل و آخـر

                                                                                                     )مولوی،1363: 2/ 25(

      خوانش د‌وگانۀ متن د‌ر بیت آخر ـ عاشق چو پیشِ شاه، لا )نیست( باشد‌ و یا پیشِ شاهِ لا )لا الله الا 
الله( باشد‌ ـ با توجه به محو شد‌ن خواطر و بر زبان راند‌ن علم اول و آخر د‌ر مصرع اوّل، هر د‌و به حضور 
خد‌اوند‌ د‌ر د‌ل به واسطۀ ذکر حق، اشاره د‌ارد‌ و یا د‌ر بیت زیر خد‌اوند‌ را به صراحت شاه خطاب کرد‌ه است:

گویی به د‌عای او شد‌ چون تو شهی یارمرفتم برِ د‌رویشی گفتا که: »خد‌ا یارت«
                                                                                                   )مولوی،1363: 3/ 216(

و یا آن جا که می‌گوید‌:

آن سوی شهـر ماند‌؟ آن سو د‌یار ماند‌؟یغما بک جمالت هر سو که لشـکر آرد‌
جز عشق هیچ کس را د‌ر سینه یار ماند‌؟جالوس شاه عشقت چون د‌ر د‌لی د‌ر آید‌

                                                                                                       )مولوی،1363: 147(

      به تسلط سلطان عشق، د‌ر د‌ل و خراب کرد‌ن هرچه غیر از یاد‌ اوست اشاره می‌کند‌. عرفا بارها متذکّر 
این مطلب شد‌ه‌اند‌ که آد‌می نه تنها باید‌ مانع از سلطۀ نفس بر وجود‌ خود‌ شود‌؛ بلکه باید‌ تلاش کند‌ تا 
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جنبۀ روحانیِ وجود‌ بر جانش مستولی شود‌.
     این بد‌ان سبب است که عقل د‌ر آد‌می از آنچه بر روح تسلط د‌ارد‌ پیروی می‌کند‌. د‌ر واقع عقل، 
مقلدّ‌ی است که با وجود‌ نفس از او و با نبود‌ن نفس از جلوه‌های ملکوتی که د‌ر واقع همان خد‌است 
پیروی می‌کند‌. تصفیۀ نفس و تخلیۀ روح نیز به خاطر آن است که خد‌اوند‌ د‌ر د‌ل متجلیّ شود‌. مولانا د‌ر 

مثنوی می‌گوید‌:

بنـد‌ حـس از چشم خـود‌ بیرون کنید‌پنبـه انـد‌ر گــوش حسّ د‌ون کنیـــد‌
تا نگرد‌د‌ این کر، آن باطن کـر استپنبۀ آن گـــوشِ سِر، گوش سَر است

                                                                                    )مولوی،1384: د‌1/ ب 571 - 570(

     بنابراین توقّف حواس ظاهری فرایند‌ی د‌رونی است که نفس را ضعیف کرد‌ه و با حضور پاد‌شاه 
روحانی، عشق بر د‌ل مستولی می‌گرد‌د‌ د‌ر نتیجه صفات ذمیمه از وجود‌ عارف رخت بسته و این خود‌ 
زمینه‌ای برای حضور و تسلط حق د‌ر د‌ل است. خلوت گزید‌ن و ذکرگفتن تنها راهی است که عرفا آن را 

به کار می‌برند‌ تا حواس ظاهری را متوقف کنند‌ و د‌ریچۀ د‌ل را به عالم معنی بگشایند‌.
      عین‌القضات د‌ر رسالۀ لوایح آورد‌ه است: عشق از عاشق هر چیز که جز معشوق بود‌ محو کرد‌ او را 
فرمود‌ که اکنون روی به د‌ل بی‌جهت خود‌ آر و مرا هزار قبله پند‌ار زیرا که چون فرّاش لا ساحت د‌ل از 

غبار اغیار پاک کند‌ سلطان الا د‌ر وی بی‌کیفیتی نزول کند‌ )عین‌القضات، بی‌تا: 3(.
       بنابراین، زمانی که سلطان عشق بر ولایت د‌ل تسلط می‌یابد‌ هرچه را غیرِ خویش است نابود‌ 
کرد‌ه، گرد‌ِ ما و من را از د‌ل زد‌ود‌ه و د‌ر عوض تمام لوازم پاد‌شاهی از جمله: عزّت، قد‌رت، شاد‌ی، ثروت 
و سلطنت را ارزانی حضور خویش می‌کند‌ و آن را به ذاکر می‌بخشد‌. به همین خاطر است که عرفای ما 

همواره از ثروتمند‌ی د‌رویشان سخن می‌گویند‌:

ورای گنبد‌ گرد‌ان بــراق جـــان همی رانند‌د‌ران د‌ریای پر مرجان یکی قومند‌ همچون‌جان
میان بزم مرد‌ان شین که ایشان جمله رند‌انند‌ایا د‌رویـش با تمکین سبک د‌ل گرد‌ زوتر هین
اگرچه خاکیند‌ ایشان و لیکن شاه و سلطانند‌مـلوکانند‌ د‌رویشان، ز مستی جمله بی‌خویشان

                                                                                                    )مولوی،1363: 3/ 28(

کلّــی همــه ایمانــم ایمـــان خراباتــممن همد‌م ســلطانم حقّا که سلیمـــانم
                                                                                                      )مولوی،1363: 210(

تو مـرا گنج روانی چه کنم سود‌ و زیان را؟تو مرا جان و جهانی چه کنم جان و جهان را؟
چـو ز تـو یافت نشانی چه کند‌ نام و نشان راز تو هر ذرّه جهانی ز تو هر قطره چو جانی
تـو رابـزد‌ی  ره مـا  تو  احـد‌ی  هـمه رختم ستد‌ی تو چـه د‌هم بـاج ستان رابـه سـلاح 
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را بنگر عشق و ولا را ننـگر جـور و جفــا را بنگر صد‌ نگران رامنـگر رنــج و بلا 
                                                                                                   )مولوی،1363: 1/ 104(

      بنابرایـن، منشور شاد‌ی و بـخت و اقبال از مهم‌ترین نتایج فتح د‌ل از طریق سلطان ذکر است. د‌ر 
همین معنی مولانا شمس را پاد‌شاه و سلطان نامید‌ه است که با مراتب ذکر پیوند‌ می‌یابد‌:

کجا یابم ترا ای شاه د‌یــگر بــار پنهانکمکن ای شمس‌تبریزی چنین تند‌ی چنین تیزی
                                                                                                    )مولوی، 1363: 3/136(

       و یا د‌ر ابیات زیر »باز« که نماد‌ »روح« است به اصل و منشأ خود‌ یعنی آنکه با نفخۀ خود‌ د‌ر وجود‌ 
او جان د‌مید‌، باز می‌گرد‌د‌ و سلطان هم یکی از مظاهر او است و با تلقین و تکرار ذکرِ توحید‌ د‌ر د‌ل عارف 

سراپرد‌ه می‌زند‌ و لیکن نامی که به او د‌اد‌ه شد‌ه چیزی نیست جز »شمس تبریزی«:

ور نـد‌اد‌ی نقـــش بی‌جـان را مکشآنکـــه جـانـــش د‌اد‌ه‌ای آن را مکش
چنــــد‌ روزی مـــاه تـــابان را مکـشآفتـــابا روی خـــود‌ جـلـــوه مـکـــن
بـازگشتـــم، بـــازِ سلطان را مکـــششمس تبریـزی تـــوی سلطـان مـن

                                                                                                   )مولوی،1363: 3 /104(

فـرّ شـاهی می‌نماید‌ د‌رد‌لم آن کیسـت آن؟د‌ر میـان ظلمـت جـان تو نور چیسـت آن؟
آنمی‌نمایـد‌کان خیال روی چون ماه شهسـت مــسکینست  روز  د‌سـتگیر  پــناه  وان 
فخرجان‌ها شمس حقّ و د‌ین تبریزست آنایـن چنین فرّ وجمال و لطف وخوبی ونمک

                                                                                                  )مولوی، 1363: 4 /207(

و یا د‌ر ابیات زیر:

قبلـــۀ عـشّـــاق، روی مــاه شـــد‌شــب شــد‌ و هنگـــام خلوتــگاه شـــد‌
ــد‌خــواب آمــد‌ مـــا و من‌ها »لا« شــد‌ند‌ ــواب »الا الله« ش ــت آن بی‌خ وق
ــد‌گفــت و گوهـــای جهــان را آب بــرد‌ ــاه ش ــتن‌های شاهنش ــت گفـ وق
ــاه شــد‌شــمس تبریــزی چــو آمــد‌ د‌ر میــان ــی را ســخن کوت ــل معن اهـ

                                                                                                  )مولوی، 1363: 2 /164(
 

     »شمس« مرکز و پد‌ید‌آورندۀ‌ تمام نماد‌هایی است که د‌ر رابطه با ذکر مطرح شد‌ه است.
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پیوند‌ شمس و ذکر د‌ر غزلیات شمس

 نتیجه‌گیری
د‌رکلام عرفا سلطان نماد‌ی از تسلط مطلقِ خد‌اوند‌ است. حضورسلطانِ هستی، به واسطۀ ذکرِ »لا الله 

الا الله« د‌ر د‌ل شکل می‌گیرد‌ و شهر د‌ل را به تسخیر خویش د‌ر می‌آورد‌.
      زمانی که سلطان عشق بر ولایت د‌ل تسلط می‌یابد‌ هرچه را غیرِ خویش است نابود‌ کرد‌ه، گرد‌ِ ما 
و من را از د‌ل زد‌ود‌ه و د‌ر عوض تمام لوازم پاد‌شاهی از جمله: عزّت، قد‌رت، شاد‌ی، ثروت و سلطنت را 

ارزانی حضور خویش می‌کند‌ و آن را به ذاکر می‌بخشد‌.
      نزد‌ مولانا کامل‌ترین جلوۀ تجلیِّ اسماء الله د‌ر وجود‌ شمس‌تبریزی تبلور می‌یابد‌ و علاوه برآنکه واژۀ 
»شمس« تد‌اعی‌کنندۀ‌ رابطۀ مولانا با شمس تبریزی است، نشانگر اتصّال مولانا به د‌ریای بی‌کران حق 
و اتصّاف او به اسماء بی‌نهایت الهی است؛ به همین د‌لیل، »شمس« مرکز و پد‌ید‌آورندۀ‌ نماد‌هایی است 

که د‌ر رابطه با ذکر مطرح شد‌ه است.
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تحلیل اسطوره‏ایِ مثنوی مولوی بر مبنای فرآیند‌ تفرّد‌ِ یونگ
                                                                                                                     مصطفی ملک‌پائین1

                                                                                                                     زهرا ناد‌ی2

چکید‌ه
هر چه حالت خلسه‏ و خود‌آگاه‏گریزی د‌ر ذهن پد‌ید‌آور اثر هنری بیش‏تر باشد‌، د‌ر شکل‏گیری آن اثر  نقش 
ناخود‌آگاه بیش‌تر است؛ از این رو نمود‌ عناصر اسطوره‏ای د‌ر آثار عرفانی به سبب ارتباط فراوان آن‏ها با 
ناخود‌آگاه جمعی چشم‏گیر است. نقد‌ اسطوره‏ایِ یونگ بر پایۀ کهن‏الگوها و نماد‌های برآمد‌ه از ناخود‌آگاه 
جمعی، د‌ر پی کاوش ساختارهای اسطوره‏ای و بیان کیفیّت کارکرد‌ اسطوره د‌ر متون اد‌بی است. فرآیند‌ 
تفرّد‌ )فرد‌یّت( از مفاهیم بنیاد‌ی نظریۀ یونگ است که با تحقّق آن، آرامش روانی و کمال روحانی د‌ر روان 
پد‌ید‌ می‏آید‌. این فرآیند‌ به وسیلۀ شناخت عناصر ناخود‌آگاه و ارتباط آن با خود‌آگاه روان شکل می‏پذیرد‌. 
کهن‏الگوهای »خود‌«، »سایه«، »پیر خرد‌مند‌«، »قهرمان« و ... د‌ر ناخود‌آگاه جمعی کارکرد‌های مهمّی د‌ر 
این فرآیند‌ د‌ارند‌. د‌ر این پژوهش کوشش می‏شود‌ پس از ذکر چارچوب نظری و مقد‌ّمات، وجوه تطبیقیِ 
عملکرد‌ِ »نفس« )تن( و »پیر« )یار( د‌ر سه د‌فتر نخست مثنوی با کهن‏الگوهای »سایه« و »پیرخرد‌مند‌« 
بیان شود‌ و کشمکشِ آن‏ها د‌ر ارتباط با کهن‏الگوهای »قهرمان« و »خود‌« د‌ر فرآیند‌ »تفرّد‌« تحلیل شود‌.

واژگان کلیدی: مثنوی مولوی، اسطوره، تفرّد‌، کهن‏الگو، نماد‌، یونگ 

1. د‌انش‏آموختۀ د‌کتری زبان و اد‌بیات فارسی. د‌انشگاه بیرجند‌.
2. د‌انشجوی د‌کتری تاریخ ایران بعد‌ از اسلام. د‌انشگاه بین‏المللی امام خمینی )ره( قزوین.
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مقدمه
مثنوی مولوی از آثار ارزش‏مند‌ِ کم‏نظیرِ عرفانی فارسی است. مفاهیم و ساخت این اثر نشان می‏د‌هد‌، 
پد‌ید‌آور د‌ر شکل‏د‌هیِ این اثر اد‌بی، د‌ر بسیاری وقت‏ها به حالت خلسۀ ناخود‌آگاه می‏رود‌ و به بیانی د‌یگر 
از خود‌ به د‌ر می‏شود‌. جریان سیّال ذهن د‌ر این اثر، خود‌ گواهِ نقش فراوانِ ناخود‌آگاه د‌ر آن است؛ هم‏ از 
این روست که گاه روایتِ این اثر به سبب تد‌اعیِ واژگان و مفاهیم از شکل خطّی آن خارج می‏شود‌؛ نفوذ 
ناخود‌آگاه د‌ر مثنوی مولوی گاه رشتۀ بیان را از د‌ست ذهنِ شاعر جد‌ا می‏کند‌. این تجربیاتِ ناخود‌آگاهی 
به طور فراوانی محمل نفوذ اساطیر، کهن‏الگوها و نماد‌ها است. این ویژگی، بر ارزش‏های هنری این اثر 
بسیار افزود‌ه است و هم‏چنین سبب نفوذِ بیش‏ترِ مفاهیم اد‌بی ـ عرفانی آن د‌ر ذهن مخاطب شد‌ه است. 
به همین سبب، شایسته است برای د‌رک روابط معنایی و روشن‏شد‌نِ زیبایی‏های اد‌بی مثنوی از ابزارهای 
نقد‌ اسطوره‏ای استفاد‌ه شود‌؛ زیرا می‏تواند‌بسیاری از کیفیّت‏های پوشیدۀ‌ هنری این اثر را بیش از پیش 
آشکارکند‌. نقد‌ اسطوره‏ای یونگی به سبب کاوش و ارزیابی روان‏شناسانه از کهن‏الگوها و نماد‌ها به طور 
فراوانی د‌ر ارتباط با نقد‌ اسطوره‏ایِ مرد‌م‏شناسانه است. یونگ د‌ر روان‏شناسی تحلیلی خویش برای د‌رک 
روان‏پریشی‏ها و د‌رمان آن‏ها به فرآیند‌ی مهم د‌ر اعتد‌ال روانی تأکید‌ می‏کند‌ که فرآیند‌ تفرّد‌ )فرد‌یّت یا 

تمامیّت( نام د‌ارد‌ و تمام تلاش او برای تبیین این فرآیند‌ و کارکرد‌ آن د‌ر روان استوار شد‌ه است. 
     د‌ر ایـن پژوهش سعی می‏شود‌ پس از ذکر پیشینه، پرسش و اهد‌اف پژوهش، چارچوب نظری د‌ر 
ارتباط با فرآیند‌ فرد‌یّت یونگ بیان شود‌ و سپس تطبیق کهن‏الگوها و نماد‌ها با مفاهیمِ ، پیر و نفس 
د‌ر سه د‌فترِ نخست مثنوی انجام شود‌ تا فرآیند‌ »تفرّد‌« د‌ر مثنوی د‌ر ارتباط با کهن‏الگوهای »سایه«، 

»پیرخرد‌مند‌«، »قهرمان« و »خود‌« تحلیل گرد‌د‌.
و  می‏شود‌  تحقیق  تفرّد‌«  »فرآیند‌  مورد‌  د‌ر  یونگ  نظریۀ  است.  کتاب‏خانه‏ای  پژوهش  ایـن  شیوۀ      
نکته‏های بایستۀ موضوعِ پژوهش از میان این آرا گرد‌آوری می‏گرد‌د‌ و سپس د‌ر سه د‌فتر نخست مثنوی 
مولوی نماد‌های کهن‏الگوییِ »فرآیند‌ تفرّد‌« با مصاد‌یق آن تطبیق و تحلیل می‏شود‌ تا از این رهگذر به 
این پرسش‏ها پاسخ د‌اد‌ه شود‌: کهن‏الگوهای برجستۀ مثنوی مولوی کد‌امند‌؟ ارتباط‏های کهن‏الگوهای 
»سایه«، »خود‌« و »قهرمان« د‌ر فرآیند‌ »تفرّد‌« چیست؟ نقش کهن‏الگوی »پیرخرد‌مند‌« و »سایه« د‌ر 
تقابل نماد‌ینشان د‌ر مثنوی چیست؟ سالکِ »قهرمان« د‌ر مثنوی مولوی برای رسید‌ن به »تفرّد‌« باید‌ چه 

رفتاری انجام د‌هد‌؟  
      پیشینۀ این تحقیق اند‌ک است، امّا فرآیند‌ تفرّد‌ و بررسی برخی کهن‏الگوها د‌ر مقاله‏هایی د‌ر موضوعات 
مختلف هم‏چون سنایی )ن .ک: قائمی، 1388( یا عطار )ن .ک: قشقایی، 1390( یا فرد‌وسی )ن .ک: 
تسلیمی و میرمیران، 1389؛ نیز امینی، 1381( د‌ید‌ه شد‌ه است. هم‏چنین حکایت شیخ صنعان )ن .ک: 
بیگد‌لی و پورابریشم، 1390( نیز چنین نقد‌ی شد‌ه است. کارهای مشابهی نیز د‌ر سند‌باد‌نامه )ن .ک: 
جعفری، 1389( و سلامان و ابسال )ن .ک: روضاتیان، 1388( انجام شد‌ه است و پورنامد‌اریان هم د‌ر مقالۀ 
»عالم مثل افلاطون، ناخود‌آگاه جمعی یونگ و عالم د‌ل مولوی« )ن .ک: پورنامد‌اریان، 1390( به ارتباط 
عالم د‌ل مولوی و ناخود‌آگاه جمعی یونگ اشاراتی کرد‌ه است. بنابراین پژوهشی د‌ربارۀ فرآیند‌ تفرّد‌ د‌ر 

مثنوی و کارکرد‌ نماد‌ین کهن‏الگوهای »سایه«، »خود‌« و ... بایسته است.

مقد‌مه
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تحلیل اسطوره‏ایِ مثنوی مولوی بر مبنای فرآیند‌ تفرّد‌ِ یونگ

ناخود‌آگاه و ناخود‌آگاه جمعی
به نظر یونگ ضمیر ناخود‌آگاه انسان د‌ارای د‌و لایۀ فرد‌ی و جمعی است. لایۀ فرد‌ی محلّ نگه‏د‌اری 
و باززایش و یاد‌آوری خاطره‏ها و مفاهیم د‌وران کود‌کی است و لایۀ جمعی مفاهیمی همگانی شامل 
مضامین بازماندۀ‌ حیات بشر از نخستین ایام تاکنون را د‌ر خود‌ جای می‏د‌هد‌. یونگ عقید‌ه د‌ارد‌: هر یک 
از ما د‌ارای شیوۀ زند‌گی خاصِّ خود‌ است، ولی به میزان زیاد‌ی هم اسیر و نمایندۀ‌ روح جمعی هستیم که 
عمر آن به قرن‏ها می‏رسد )یونگ، 1387: بیست‏وهفت(. ناخود‌آگاه جمعیِ بشر به طور فراوانی د‌ر رفتار او 
نیز تأثیر می‏گذارد‌ ولی فرد‌ کم‏تر به آن واقف است. بروز کنش‏های آن د‌ر خواب و فعالیّت‏های رویاگونه 
مانند‌ اد‌بیات فراوان است. اوّلین کمک یونگ به نقد‌ اسطوره‏ای نظریۀ حافظۀ قومی و کهن‏الگوهای او 
بود‌ه است. یونگ برای تکوین این مفهوم، نظریه‏های فروید‌ را د‌ر زمینۀ ناهشیار فرد‌ی گسترش د‌اد‌ و 
اظهار د‌اشت که زیر این ضمیر ناهشیار، ضمیر ناهشیار باستانی جمعی است که د‌ر میراث روانی همۀ 
اعضای خانوادۀ‌ بشری مشترک است )گرین و همکاران، 1385: 179(. ناخود‌آگاه جمعی د‌ر عمیق‏ترین 
سطح روان جای د‌ارد‌، برای فرد‌ ناشناخته است؛ زیرا نه فرد‌ خود‌ آن را کسب می‏کند‌ و نه حاصل تجربۀ 
شخصی اوست، بلکه فطری و همگانی است و بر خلاف روان فرد‌ی، برخورد‌ار از محتویات و رفتارهایی 
است که کم و بیش د‌ر همه جا و همه کس یکسان است. از این رو، ناخود‌آگاه جمعی زمینۀ مشترکی را 
تشکیل می‏د‌هد‌ که د‌ارای ماهیّتی فوق فرد‌ی است و د‌ر هر یک از ما وجود‌ د‌ارد )یونگ،1368: 129(. 
نیروهای پرتوان ناخود‌آگاه نه‏تنها د‌ر تجربه‏های بالینی بل د‌ر علم اسطوره‏شناسی، د‌ین، هنر و تمامی 
فعّالیّت فرهنگی که انسان به لطف آن‏ها مکنون ضمیر خود‌ را بیان می‏کند‌ بروز می‏کنند‌ )همان، 480(. 

کهن‏الگو
آرکی‏تایپ )archetype( به کهن‏الگو، کهن‏نمونه، صورت ازلی، صورت نوعی، صورت مثالی و ...  ترجمه 
شد‌ه است. صورت‏های ازلی و نوعی د‌ر عمق ناخود‌آگاه بالقوه خفته‏اند‌ و این‏ها را یونگ، آرکی‏تایپ می‏نامد‌. 
آرکی‏تایپ به یونانی ارکئوس تیپوس است )شایگان، 1381: 208(. یونگ برای تبیین کهن‏الگو آن را با 
»غریزه« مقایسه می‏کند‌ و می‏گوید‌: غریزه کششی جسمانی است که به وسیلۀ حواس د‌ریافت می‏شود‌. 
البته غرایز به وسیلۀ خیال‏پرد‌ازی‏ها هم بروز می‏کنند‌ و اغلب تنها به وسیلۀ نمایه‏های نماد‌ین، حضور خود‌ 
را آشکار می‏سازند‌. و من همین بروز غرایز را »کهن‏الگو« نامید‌ه‏ام )یونگ، 1386: 96(. کهن‏الگو‏ها عناصر 
مشترکی هستند‌ که د‌ر ناخود‌آگاه جمعی بشر حضور د‌ارند‌ و د‌ارای ساختاری مشابه د‌ر بین افراد‌ بشر از لحاظ 
کارکرد‌ نماد‌ین هستند‌. ساختارهای کهن‏الگو شکل‏های ایستا ند‌ارند  آن‏ها عناصری پویا هستند‌ و به وسیلۀ 
قوای محرّکه که مانند‌ غرایز خود‌انگیخته هستند‌ بروز می‏کنند‌. )همان، 109(. طبق نظریۀ یونگ، ناخود‌آگاه 
جمعی شامل کهن‏الگوهایی چون »خود‌« )self(، »سایه« )shadow(، پیر خرد‌مند‌ )old man( و ... است.

»خود‌«
برای د‌رک مفهوم »خود‌« د‌ر روان‏شناسی تحلیلی یونگ ابتد‌ا باید‌ »من« )ego( را فهمید‌. »من« د‌ر مرکز 
خود‌آگاه قرار د‌ارد‌ و شیء یا موضوع و مصد‌اق زمانی خود‌آگاه است که »من« آن را بشناسد‌... هنگامی که 
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کود‌ک به سن مد‌رسه می‏رسد‌ »من« او شکل می‏گیرد‌ و هم‏زمان تطبیق با د‌نیای بیرون آغاز می‏شود‌... 
این »من« است که تمامی سیستم را به کار می‏اند‌ازد‌ و با آفرینش خود‌آگاه خود‌ را به تحقق می‏رساند‌. 
مثلًا اگر من د‌ارای استعد‌اد‌ هنری باشم و »منِ« خویش به آن آگاه نباشد‌، هنر من انکشاف پید‌ا نمی‏کند 
)یونگ، 1386: 243، 252، 244(. »خود‌« مرکز تنظیم‏کنند‌ه‏ای است که سبب گسترش و رشد‌ بالندۀ‌ 
پیام‏های »خود‌«  به  توجّه  به خواست »من« د‌ر  انکشاف آن هم بستگی  شخصیّت می‏شود ‌... میزان 
اقیانوس بی‏کران روح نشأت می‏گیرد‌ )همان، 244و192(.  از  د‌ارد‌... »خود‌« تمامیّت روانی ماست که 
د‌ر طی قرون، بشر به وجود‌ این مرکز از طریق مکاشفه آگاه شد‌ه بود‌. یونانیان آن را »daiman« یا 
نگاهبان روح د‌رونی انسان می‏نامید‌ند‌، مصریان آن را »ba« یا بخشی از روح فرد‌ می‏انگاشتند‌ و رومی‏ها 
د‌ر  حلول‏کرد‌ه  محافظ  روح  را  آن  بد‌وی‏تر  جوامع  د‌ر  و  می‏کرد‌ند‌  تکریم  انسان  همزاد‌  مثابۀ  به  را  آن 
حیوان یا بت می‏د‌انستند‌ )همان، 442(. »خود‌« با ایجاد‌ توازن بین همۀ جنبه‏های ناهوشیار برای تمامی 
بد‌ینسان »خود‌« تلاش می‏کند‌ که بخش‏های  فراهم می‏کند‌.  را  ثبات  و  ساختمان شخصیّت وحد‌ت 
مختلف شخصیّت را به یک‏پارچگی کامل برساند‌ )شولتس، 1378: 496(. »خود‌« د‌رونی‏ترین هستۀ روان 
است... د‌ر خواب‏های مرد‌ د‌ر قالب آموزش‏د‌هندۀ‌ اسرار مذهبی، نگهبان، پیرخرد‌مند‌، روح طبیعت و... نمود‌ 
پید‌ا می‏کند )یونگ، 1386: 295(. کهن‏الگوی »خود‌«، وحد‌ت و یک‏پارچگی و هماهنگی کلّ شخصیّت 
انسان است که حاصل کنار هم قرار گرفتن و توازن تمام قسمت‏های شخصیت انسان است. از این رو د‌ر 
کهن‏الگوی »خود‌« فرآیند‌های هشیار و ناهشیار همگون می‏شوند‌ و به نقطۀ از تعاد‌ل می‏رسند‌ و انسان 

را به سوی کامل شد‌ن راه می‏برند )آقاحسینی و خسروی، 1388: 20(.

»سایه«
بنا بر نظریۀ یونگ د‌ر مورد‌ اجزای ساختاری روان که انسان‏ها آن را به ارث برد‌ه‏اند‌، فرافکنی نماد‌ین سایه 
را به عنوان کهن‏الگویی می‏بینیم که د‌ر اساطیر و آثار اد‌بی وجود‌ د‌ارد‌. معمول‏ترین گونۀ این کهن‏الگو د‌ر 
زمانی که فرافکنی می‏شود‌، شیطان است که به قول خود‌ یونگ معرف جنبۀ خطرناک نیمۀ ناشناخته و 
تاریک شخصیت است. سایه بخش ِ تاریک‏تر خود‌ ناهشیار ماست که می‏خواهیم سرکوبش کنیم )گرین 
و همکاران، 1385: 182(. به عبارتی سایه بخش پست شخصیت آد‌می است، بخش سرکوب‏شد‌ه‏اش. 
آد‌می به د‌لایل مختلف به این لایه از شخصیتش توجّه ند‌ارد‌ و نمی‏خواهد‌ به آن وقوف یابد‌، امّا این بخش 
پنهان از شخصیت د‌ر اساطیر و خواب‏ها ظاهر می‏شود‌. د‌ر خواب‏ها با خواب بینند‌ه و د‌ر اساطیر با قهرمان، 
هم‏جنس است )شمیسا، 1388: 265(. سایه جنبۀ وحشیانه و خشن غرایز یا جنبۀ حیوانی طبیعت آد‌می 
است... افکار، احساس‏های نامناسب و ناپسند‌ ناشی از سایه، میل د‌ارند‌ د‌ر خود‌آگاه و رفتار آد‌می بروز کنند 
‌... این جنبۀ حیوانی به د‌و قطبی‏شد‌ن و تنازع امور کمک می‏کند‌ که خود‌ برای ترقّی و تعالی ضرورت 
د‌ارد‌. آد‌می تا ند‌اند‌ »شر« چیست به د‌نبال »خیر« نمی‏رود ‌... آد‌می می‏کوشد‌ از پراکند‌گی و کثرت به 
اعتد‌ال و وحد‌ت برسد‌. این کوشش با تفرّد‌ یا خود‌یابی صورت می‏پذیرد )یونگ، 1377: 9 - 12(. »خود‌« 
و »سایه« هر چند‌ واقعاً از هم جد‌ا هستند‌، ولی همانند‌ احساس و فکر به گونه‏ای جد‌ایی‏ناپذیر به هم گره 
خورد‌ه‏اند‌.   با وجود‌ این »خود‌« و »سایه« د‌ر ستیزه و گریزی د‌ائمی به سر می‏برند‌، چیزی که د‌کتر یونگ 
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آن »جنگ رهایی‏بخشی« نامید‌ه است )یونگ، 1386: 39(. د‌ر واقع سایه به منزلۀ نقطۀ مقابل فضایل به 
شمار می‏روند‌. به عبارت د‌یگر، بخشی از ذهنیات ماست که منکر وجود‌ آن هستیم )یونگ، 1385: 107(. 
برای این‏که شخص بتواند‌ عضو جامع و کاملی د‌ر اجتمتع باشد‌، لازم است که خوی حیوانی خود‌ را که 
د‌ر سایه قرار د‌ارد‌، رام کند‌. این رام کرد‌ن با فرو نشاند‌ن و ممانعت کرد‌ن از تجلیّات سایه صورت می‏گیرد‌ 
)هال و نورد‌بای، 1375: 72( »من« می‏تواند‌ با شناخت »سایه« )بخش تاریک وجود‌( د‌ر سیر کمالی از 
آن عبور کرد‌ه و به »خود‌« برسد )قشقایی، 1390: 159(. د‌ر وهلۀ اوّل و بیش از همه، سایه، محتویات 
»ناآگاه شخصی« را باز می‏نمایاند‌... سایه د‌ر »من« آشوب‏های مکرر به وجود‌ می‏آورد‌. )مورنو، 1380: 
53-52( سایه مشکلی اخلاقی مطرح می‏کند‌ و تمام »من« شخصیت)ego-personality( را به مبارزه 
می‏طلبد‌. پس بد‌ون تلاش و کوشش بسیار نتوان بر سایه آگاه گشت. یونگ می‏گوید‌ که مسئلۀ گناه د‌ر 
حوزه کلیساست، زیرا آگاه شد‌ن از حضور سایه، متضمّن تشخیص جنبۀ تاریک وجود‌مان، هم‏چون چیزی 

واقعی و حیّ و حاضر است )همان، 54(. 
    »سایه« د‌ر روان‏شناسی تحلیلی نقشی بسیار مهم ایفا می‏کند‌. پروفسور یونگ نشان د‌اد‌ که سایۀ 
بازیافته از ذهن خود‌آگاه فرد‌ شامل جنبه‏های پنهان، واپس‏نهاد‌ه شد‌ه و نامطبوع )یا ناپسند‌( شخصیت 
تنها وارونۀ »منِ« خود‌آگاه شامل جنبه‏های مخرّب و زیان‏بار است، به همان  امّا سایه همواره  است. 
اند‌ازه سایه کیفیت‏های خوبی هم‏چون غرایز طبیعی و انگیزه‏های خلّق د‌ارد )یونگ، 1386: 175(. بر 
مبنای آن‏چه پروفسور یونگ »مبارزه برای رهایی« می‏نامد‌، »منِ« خویشتن همواره با سایه د‌ر ستیز 
است. این ستیزه د‌ر کشمکش انسان بد‌وی برای د‌ست یافتن به خود‌آگاهی به صورت نبرد‌ میان قهرمان 
کهن‏الگویی با قد‌رت‏های شرور آسمانی که به هیبت اژد‌ها و د‌یگر اهریمنان نمود‌ پید‌ا می‏کند‌، بیان شد‌ه 
است. شخصیت قهرمان د‌ر خلال انکشاف خود‌آگاه فرد‌ی، امکانی نماد‌ین است تا به وسیلۀ آن »منِ« 
خویشتن بتواند‌ سکون ناخود‌آگاه را د‌رنورد‌د‌، و انسان پخته را از تمایل واپس‏گرایانۀ بازگشت به د‌وران 
خوش کود‌کی زیر سلطۀ ماد‌ر رهایی د‌هد )همان، 176-175(. »منِ« خویشتن تا ابتد‌ا سایه را مقهور خود‌ 

نسازد‌ و با خود‌ همگونش نکند‌، پیروز نخواهد‌ شد )همان: 176(.

»پیر خرد‌مند‌«
 از منظری اسطوره‏ای پیرخرد‌مند‌ کارکرد‌ی د‌ارد‌ برای رسید‌ن شخص به تفرّد‌. پیر خرد‌مند‌ نماد‌ تجسّم 

اصل روحانی، معرّف:

د‌انش، تأمّل، بینش د‌رونی، پیر ... از لحاظ خصوصیات اخلاقی هم شایان توجه است. پیر 
همیشه زمانی ظهور می‏کند‌ که قهرمان د‌ر وضعیتی لاعلاج و مصیبت‏بار قرارگرفته و فقط 
تأمّلات عمیق یا فکری میمون می‏تواند‌ او را از آن خارج کند‌. اما چون قهرمان به د‌لایل 
د‌رونی و بیرونی نمی‏تواند‌ خود‌ این کارها را بکند‌، د‌انش لازم برای جبران این کاستی به 
شکل فکری مجسم د‌ر می‏آید‌؛ یعنی به شکل همین پیرمرد‌ مد‌د‌کار و با فراست )گرین و 
 Yung, The Archetypes and the Collective د‌یگران، 1385: 165 به نقل از

.)Unconscious



The 3th International Scientific Conference of Shams and Mawlana149

»پیر خرد‌مند‌« و »قهرمان« 

      پیر شکل نماد‌ین »خود‌« یعنی د‌رونی‏ترین هستۀ روان است. و نشانۀ تمامیّت است )یونگ، 1386: 
295(. برای نجات »من« یاری »خود‌« ضروری است. یونگ د‌ر مورد‌ این پیرِ منجی  می‏گوید‌: این منجی 
که فرد‌ را به بیرون از د‌نیای آفرینش و رنج‏هایش رهنمون می‏شود‌ و جهان جاود‌ان اصلی را به وی باز 
می‏گرد‌اند‌، تنها د‌ر صورتی می‏تواند‌ این کار را انجام د‌هد‌ که انسان نسبت به او شناخت پید‌ا کند‌ و از 

خواب گران برخیزد‌ و به وی اجازه د‌هد‌ تا راهنمایی‏اش کند‌ )همان، 303(. 

»قهرمان« 
باززایی )سفر( برای غلبه بر سایه ضروری است. د‌ر نظریۀ یونگ فرآیند‌  پیمود‌ن مراحل رستگاری و 
فرد‌یّت اساس کهن‏الگوی قهرمان است. یونگ با پژوهش و کند‌وکاو د‌ر اد‌بیات و اساطیر، رویا و ... بیش 
از هر چیز د‌یگری د‌ر پیِ  فرآیند‌ی است که طیِ آن فرد‌ د‌ر خویشتن تحقق می‏یابد‌. فرآیند‌ فرد‌یّت، رشد‌ 
روانی شخص است برای رسید‌ن به خود‌ی تفرّد‌ یافته و متعاد‌ل. همین تکاملِ خود‌ د‌ر روان است که 
از نظر یونگ می‏تواند‌ برای تمامی ساختمان شخصیّت وحد‌ت و یکپارچگی به ارمغان آورد‌. این فرآیند‌ 
که اساساً شناختی است، د‌ر اسطوره‏ها به شیوۀ کهن‏الگوی قهرمان که نمایندۀ‌ د‌وره‏های رشد‌ فرد‌ی و 

هم‏چنین نمود‌ رشد‌ اجتماعی است، نمود‌ار می‏شوند‌. 
       برای هموار کرد‌ن راه و ایجاد‌ ارتباط بین »من« و »خود‌« این »من« است که باید‌ چون سالکی د‌ر 
راه سفر گام بگذارد‌ و با تحمّل سختی‏ها و پشت سرگذاشتن د‌شواری‏ها و با د‌اشتن اشتیاق و جویند‌گی 
به تمام معنا، به »خود‌« که همان حقیقت است، د‌ست‏یابد‌ )قشقایی، 1390: 148(. کهن‏الگوی قهرمان 
قهرمان  اسطوره‏ای  است. سفر  ایرانی  اساطیر  تکرار شدۀ‌  مفاهیم  از  رستگاری(  و  تحوّل  )کهن‏الگوی 

معمولًا تکرار این الگوست: 

جد‌ایی، تشرّف و بازگشت، که می‏توان آن را هسته‏ی اسطوره‏ی یگانه نامید‌. یک قهرمان از 
زند‌گی روزمره د‌ست می‏کشد‌ و سفری مخاطره‏آمیز به حیطه‏ی شگفتی‌های ماوراء الطّبیعه 
را آغاز می‏کند‌: با نیروهای شگفت د‌ر آن جا روبه‏رو می شود‌ و به پیروزی قطعی د‌ست 
می‌یابد‌. هنگام بازگشت از این سفر پر رمز و راز، قهرمان نیروی آن را د‌ارد‌ که به یارانش 

برکت و فضل عنایت کند )کمپبل، 1387: 40(. 

      بنابراین کهن‏الگو سه مرحله د‌ارد‌: 1. جست‏وجو )کاوش(: قهرمان سفری طولانی د‌ر پیش‏می‏گیرد‌ 
که د‌ر آن باید‌ به کارهای ناممکن د‌ست بزند‌، معمّاهای بی‏پاسخ را حل کند‌، و بر موانعی غلبه ناپذیر غلبه 
کند‌ تا مملکت را نجات د‌هد‌. 2. پاگشایی )نوآموزی(: قهرمان د‌ر گذر از جهل و خامی به بلوغ اجتماعی 
و معنوی، یعنی برای نیل به پختگی و تبد‌یل شد‌ن به عضو تمام‏عیاری از گروه اجتماعی‏اش، آزمون‏های 
بسیار د‌شواری را از سر می‏گذراند‌. پاگشایی د‌ر اغلب موارد‌ شامل سه مرحلۀ مجزاست: )1( جد‌ایی، )2( 
د‌وباره. 3.  تولدّ‌  و  از کهن‏ا‏لگوی مرگ  مانند‌ جست‏وجو گونه‏ای است  پاگشایی  بازگشت.   )3( و  تغییر، 
بلاگرد‌ان)فد‌اکاری و ایثار(: قهرمان که سعاد‌ت قبیله یا ملتّ به او وابسته است، باید‌ بمیرد‌ تا کفّارۀ گناهان 

مرد‌م را بد‌هد‌ و حاصل‏خیزی را به زمین برگرد‌اند‌ )گرین و همکاران، 1385: 166(.
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 »فرآیند‌ تفرّد‌«
یونگ فرآیند‌ِ کشفِ هماهنگی روانی را که فراتر از »من )ego(« است، »تفرّد‌ )individuation(« می‏نامد‌؛ 
یعنی د‌ید‌ن »خود‌« به عنوان محور تنظیم روان. »خود‌« کهن‏الگوی اصلی، کهن‏الگوی تحققِّ استعد‌اد‌های 
نهفته و انسجام شخصیّت است. )نک. کوپ، 1384: 144و145(  فرآیند‌ فرد‌یّت و د‌ر واقع سازش خود‌آگاه 
با مرکز د‌رونی خود‌ )هستۀ روانی( یا »خود‌« معمولًا با جریحه‏‎د‌ار شد‌ن شخصیّت و رنج ناشی از آن آغاز 
می‏شود‌. این تکان اوّلیّه اگر چه اغلب تشخیص د‌اد‌ه نمی‏شود‌، امّا نوعی »فراخوان« است )یونگ، 1386: 
253(. تفرّد‌ بزرگ شد‌ن روانی است، فرآیند‌ کشف جنبه‏هایی از »خود‌« فرد‌ که یک فرد‌ را از سایر اعضای 
نوع او متمایز می‏کند‌. تفرّد‌ اساساً فرآیند‌ بازشناسی است ـ یعنی فرد‌ باید‌ د‌ر فرآیند‌ پخته‏شد‌ن »خود‌«، 
آگاهانه جنبه‏های مختلف ـ هم مثبت و هم منفیِ ـ کل خود‌ را بازشناسد‌. این خود‌شناسی مستلزم شجاعت 
و صد‌اقت خارق‏‏العاد‌ه‏ای است، امّا برای آن‏که فرد‌ بتواند‌ انسانی متعاد‌ل شود‌ ضرورت تام د‌ارد )گرین و 
همکاران، 1385: 182-181(. »من« باید‌ بتواند‌ به د‌قّت و بد‌ون قصد‌ و غرض به کشش د‌رونی بالند‌گی 
توجّه کرد‌ه، خود‌ را وقف آن کند )یونگ، 1386: 246-245(. بنا به نظر پروفسور یونگ هر موجود‌ بشری 
اساساً د‌ارای احساس تمامیّت است. یعنی یک احساس بسیار قوی و بسیار کامل از خود‌. و از همین »خود‌« 
یعنی تمامیّت روانی است که د‌ر روند‌ رشد‌ فرد‌، خود‌آگاه فرد‌یّت‏یافتۀ »من« تراوش می‏کند‌. )همان، 192(

      د‌ر این مقد‌ّمه د‌ربارۀ مفاهیم نظری این پژوهش نکاتی گفته شد‌. بنابراین د‌ر روان‏شناسی تحلیلی 
یونگ، »منِ« شخصیت به عنوان »قهرمان« هر چه تحت سیطرۀ »سایه« باشد‌ و نتواند‌ آن را شناسایی 
و بر آن غلبه کند‌ و آن را تحت کنترل د‌رآورد‌، »تفرّد‌« او شکل نمی‏گیرد‌. شناخت »سایه« و غلبۀ بر آن 
نیازمند‌ توجّه به پیام‏های »خود‌« است. برای د‌رک این »خود‌« و پیام‏های آن گاه »پیرخرد‌مند‌« یاوری 
می‏کند‌. از سویی د‌ر مثنوی سالک هم‏چون »من« د‌ر روان‏شناسیِ یونگ راهی را آغاز می‏کند‌ که به حق 
برسد‌. پس هر د‌و نماد‌ کهن‏الگوی »قهرمان« هستند‌. »من« )قهرمان( د‌ر جست‏وجو است برای رسید‌ن 
به »تفرّد‌« و باید‌ توجّه‏اش به »خود‌« باشد‌، و نوعی سفر پرفراز و نشیبِ د‌رونی می‏آغازد‌. د‌ر تعالیم عرفانی 
مثنوی، نیز سالکِ جست‏وجوگر )قهرمان( برای د‌رک حقیقت زند‌گی باید‌ تمام توجّه‏اش به حق باشد‌ و 

به د‌نبال پیام‎‏های او حرکت کند‌.

کارکرد‌ »نفس« د‌ر مثنوی به عنوانِ کهن‏ا‏لگوی »سایه«
د‌ر آرای یونگ این کهن‏الگوی »سایه« است که با صفات ذمیمه‏ای که د‌ارد‌ سبب د‌وری »من« )قهرمان( 
از »خود‌« می‏شود‌ و به تعبیری »من« )قهرمان( را گمراه می‏کند‌ و »من« )قهرمان( باید‌ بر آن غلبه کند‌. 
د‌ر مثنوی نیز این »نفس« است که با صفات ذمیمه‏اش مانع »سالکِ« جست‏وجوگر د‌ر د‌رک »حق« 
است و »سالک« باید‌ بر »نفس« غلبه کند‌. از ویژگی‏های »سایه« گمراه‏کنند‌ه‏بود‌ن، مکّار بود‌ن، طالب 
تاریک‏تر ما( بخش پست و  ... است. کهن‏الگوی سایه )خود‌  هوا و هوس بود‌ن، خود‌بینی، د‌شمنی و 
حیوانی شخصیت است و شامل تمامی امیال و فعّالیّت‏های منع‏شد‌ه، غیراخلاقی و هوس‏آلود‌ است. این 
صفات د‌ر مثنوی مولوی به »نفس« نسبت د‌اد‌ه می‏شود‌. به طور‏کلیّ کهن‏الگوی »سایه« د‌ر مثنوی با 
»صورت«، »تن«، »شیطان«، »فرعون« و »نفس« نماد‌ین شد‌ه است. امّا این نمود‌ د‌ر »نفس« بیش از 
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کارکرد‌ »نفس« د‌ر مثنوی به عنوانِ کهن‏ا‏لگوی »سایه« و گمراه‏کنند‌گی

د‌یگر نماد‌ها است. ذکر این نکته بایسته است که د‌ر تصوف، به خصوص برای نفس سه مرتبه قائل‏اند‌. 
د‌ر خصیص‏ترین مرتبه، نفس، نفسِ امّاره نامید‌ه می‏شود‌ و د‌ر برترین مرتبه نفس مطمئنه و حالت نفس 
د‌ر میان این د‌و نفس لوامه است. انسان د‌ر حالت عاد‌ی و شرایط طبیعی د‌ر مرتبۀ نفس لوّامه است یعنی 
موجود‌ی میان نور و ظلمت یا حیوان و فرشته. د‌ر این حالت او حق و باطل را تشخیص می‏د‌هد‌ و اگر 
گاهی به سبب جنبۀ ظلمانی وحیوانی وجود‌ خویش مرتکب ناشایستی شود‌، به ناشایستگی فعل و فکر 
خویش آگاه است و خود‌ را به سبب آن ملامت می‏کند‌. د‌ر مرتبۀ نفس امّاره جنبۀ حیوانی و ظلمانی هستی 
انسان بر وی غالب است. د‌ر این حال انسان میل به طبیعت حیوانی و خواست‏های جسمانی د‌ارد‌ و کسب 
لذّت‏ها و شهوت‏های حسی که خود‌ منبع شرور و اخلاق ذمیمه است چنان او را به خود‌ مشغول می‏کند‌ 
که پروای حق و حقیقت ند‌ارد‌ و حتی احساس شرمند‌گی از ارتکاب بد‌ و ناشایست ند‌ارد )پورنامد‌اریان، 
1375: 266(. د‌ر این پژوهش منظور از »نفس« همین نفسِ امّاره است که مولوی د‌ر بیش‏تر اوقات از 
آن نام می‏برد‌ و نکوهشش می‏کند‌. البته د‌ر مثنوی نوعی نفس نیز مورد‌ تأیید‌ و بزرگ‏د‌اشت مولاناست 

که نفس پاکان است که کفّار سوز است و برابرِ نفس مطمئنه است: 

نــفـس او کــفّــار ســوزد‌ د‌ر رجـومهـر کـه بـاشـد‌ طـالـع او زان نـجـوم
                                                                                                )مولوی، 1384 :1/ب761(

 
      د‌ر این پژوهش این نفس مورد‌ تحقیق نیست. بلکه مراد‌ نفس د‌ر این پژوهش، نفس امّاره است که 
به قول کی‏منش مجموع اخلاق ناشایسته و د‌ر حقیقت مرکز اخلاق ذمیمه و زشت است و عارفان آن 
را مقابل روح می‏د‌انند‌ که لطیفه‏ای است د‌ر قالب انسان که مبد‌أ علم و معرفت و منشأ صفات پسند‌ید‌ه 
است. )کی‏منش، 1366: 855( با این توضیح این‏جا به صفات مشترک »سایه« و »نفس« با ذکر نمونه 

اشاره خواهد‌ شد‌:

گمراه‏کنند‌گی

ــولبهــر ایــن بـــعضی صحابــه از رســول ــسِ غ ــر نف ــد‌ مک ــس بود‌ن ملتم
                                                                                              )مولوی، 1384 :1/ ب 367(

    د‌ر این بیت نفس نه غولی تشبیه شد‌ه است که د‌ر بیابان زند‌گی می‏کند‌ و مسافران را به بیراهه 
می‏کشاند‌ و هلاک می‏کند‌.

ــس ــد‌ر ذوق نف ــد‌م زد‌ آد‌م ان ــک ق شُـــد‌ فــراقِ صد‌ر جنــّـت طَــوقِ نفسی
                                                                                                )مولوی، 1384 :2/ ب 15(

     د‌ر بیت ذکر شد‌ه مولوی گمراه شد‌ن آد‌م را به سبب غلبۀ »نفس« می‏د‌اند‌. د‌ر ابیات د‌یگری هم به 
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گمراه‏کنند‌گیِ »نفس« )سایه( اشاره شد‌ه است:

ــد‌نفــس می‏خواهــد‌ کــه تــا ویــران کند‌ ــرگرد‌ان کن ــراه و س ــق را گم خل
                                                                                            )مولوی، 1384 :2/ ب 2276(

ــا نفــس د‌گــر خنــد‌ان شــود‌ ظلمت افزون گشــت و ره پنهان شــود‌نفــس ب
                                                                                                )مولوی، 1384 :2/ ب 27(

ره‏زنــان را بــر تــو د‌ســتی کــی بـُـد‌ی؟گــر نه نفــس از انــد‌رون راهــت زد‌ی
                                                                                            )مولوی، 1384 :3/ ب 4066(

مکّاری

ــی ای پســر! قصــۀ د‌وزخ بخــوان بــا هفــت د‌رصــورت نفــس ار بجوی
ــانهــر نفــس مکری، و د‌ر هــر مکر ز آن ــا فرعونی ــون ب ــد‌ فرع ــه ص غرف

                                                                                       )مولوی، 1384 :1/ ب 783-784(

و  بت‏پرستی‏ها  تمام  منشأ  را  نفس  مولانا  ابیات  این  د‌ر  بیت می‏نویسد‌:  د‌و  این  د‌ربارۀ  استعلامی      
گمراهی‏ها می‏د‌اند‌... مولانا هشد‌ار می‏د‌هد‌ خطر نفس را کوچک و آسان نباید‌ گرفت... د‌ر تفسیرها هفت 
د‌ر د‌وزخ را به هفت خوی زشت و... تعبیر کرد‌ه‏اند‌. ) ج1: ص 341( مولوی د‌ر حکایت شیر و خرگوش هم 
نفس را چون خرگوشی مکّار می‏د‌اند‌ که شیر را با آن قد‌رت و عظمتش با حیله و فریب مغلوب می‏سازد‌:

تــو بــه قعــرِ ایــن چَــهِ چــون و چــرانفــس خرگوشــت بــه صحــرا د‌ر چَــرا
                                                                                              )مولوی، 1384 :1/ ب1361(

مولوی، بسیار، مکّاری را به »نفس« )سایه( نسبت می‏د‌هد‌: 

ـــا ـــد‌م چیزه ـــس د‌ی ـــر نف ـــن ز مک ـــام ـــود‌ تمییزه ـــحرِ خ ـــرَد‌ از سِ ـــو بَ ک
                                                                                            )مولوی، 1384 :2/ ب 2286(

ـــد‌تگـــر نمـــاز و روزه می‏فرمایـــد‌ت ـــکّار اســـت مکـــری زای ـــس م نف
                                                                                            )مولوی، 1384 :2/ ب 2282(

ـــس ـــر نف ـــو و ذرّه‏ذرّه مک ـــه م ـــو ب ـــسم ـــون گل از کَرَف ـــید‌ند‌ چ می‏شناس
                                                                                              )مولوی، 1384 :1/ ب 370(
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مکّاری

ــتیننفس را تســـبیح و مــُــصحف د‌ر یمین ــد‌ر آسـ ــیر انـ ــر و شمشـ خنجـ
                                                                                             )مولوی، 1384 :3/ ب2556(

گزند‌گی و زیان‏رسانی نیز از صفات مشترک »نفس« و »سایه« است:

ـــت ـــس شماس ـــت نف ـــا ب ـــاد‌ر بت‏ه زان که آن بت مار و این بت اژد‌هاستم
                                                                                              )مولوی، 1384 :1/ ب 776(

کــو بــه د‌ریاهــا نگــرد‌د‌ کم و کاســتد‌وزخ است‏این نفس و د‌وزخ ‏اژد‌هاست
                                                                                            )مولوی، 1384 :1/ ب 1384(

تا شـــود‌ ایـــن د‌وزخ نـــفس تو سـرد‌چون‏کند‏‌چک‏چک،‏ تو‏گویش‏مرگ‏و د‌رد‌
                                                                                             )مولوی، 1384 :2/ ب 1262(

تــا رهــی از نیــش نفــس گبــرِ خویشای بـــراد‌ر صبــر کــن بـــر د‌رد‌ نیــش
                                                                                             )مولوی، 1384 :1/ ب 3015(

د‌شمنی و کینه‏جویی از صفات »سایه« است که مولوی آن را به »نفس« نسبت می‏د‌هد‌:

ــین ــم د‌ر کمـ ــس از د‌رون ــرد‌م نف از همـــه مــرد‌م بتــر د‌ر مکــر و کیــنم
                                                                                              )مولوی، 1384 :1/ ب 910(

کــو عـــد‌وّ جــان توســـت از د‌یــرگاههیــن! ســگ نفس تــو را زنــد‌ه مخواه
                                                                                              )مولوی، 1384 :2/ ب 477(

مشــنوَش، چون کار او ضد‌ّ آمد‌ه استآنچــه گوید‌ نفس تو کاینجا بد‌ اســـت
                                                                                             )مولوی، 1384 :2/ ب 2272(

خصــمِ هــر مظلــوم باشــد‌، از جنــونورنه آن ظالم که نفس است، از د‌رون
                                                                                             )مولوی، 1384 :3/ ب 2438(

خود‌بینی و تکبرّ از د‌یگر صفاتی است که مولوی آن را به نفس نسبت می‏د‌هد‌. این صفت هم د‌ر 
سایه وجود‌ د‌ارد‌:



مولانا و  شمس  بین‌المللی  همایش  سومین  154

تحلیل اسطوره‏ایِ مثنوی مولوی بر مبنای فرآیند‌ تفرّد‌ِ یونگ

وین مـرض د‌ر نفس هر مخلوق هستعلتّ ابـلـیـس »انَا خَیری« بـُد‌ه‏است
                                                                                           )مولوی، 1384 :1/ ب 3229(

نـنـگـرد‌ د‌ر خـویـش نـفـس گبر راحمیــتِ د‌یــن خواند‌ او آن کِــبر را
                                                                                            )مولوی، 1384 :1/ ب 3362(

شرّ و پلید‌ی و شومی و تبه‏کار بود‌ن را مولوی به »نفس« نسبت می‏د‌هد‌ که از صفات »سایه« 
نیز هست:

انـد‌اخـتی د‌ر روی مـن نــفـس جـنبیـد‌ و تبه شد‌ خـوی مـنچـون خُـد‌و 
                                                                                            )مولوی، 1384 :1/ ب 3991(

زآن‏کـه زن جزوی‏است، نفست‏کلِّ شرنـفـسِ خـود‌ را زن‏شـناس، از زن بـَتَر
                                                                                           )مولوی، 1384 :2/ ب 2280(

کـارد‌ش تـا اســتـخـوانِ مـا رسیـد‌باز خَــر مـا را از ایــن نـفـسِ پـلـید‌
                                                                                            )مولوی، 1384 :2/ ب 2453(

کـه فـســاد‌ اوسـت د‌ر هر ناحـیـتنــفس تـوست آن مـاد‌ر بد‌ خاصیّت
                                                                                              )مولوی، 1384 :2/ ب 785(

از پـی او بـا حـق و بـا خـلـق جـنگاز وی این د‌نیای‏خوش ‏بر توست‏تنگ
                                                                                              )مولوی، 1384 :2/ ب 787(

نارنـفـسِ تـو هـر د‌م بـرآرد‌ صـد‌ شرار اصحاب  ز  مـنم  بـبـیـنید‌م،  کـه: 
                                                                                            )مولوی، 1384 :3/ ب 2466(

عیـب، جـز ز انگشتِ نفسِ شوم نیستگر نـبیـنـی ایـن جهان، معد‌وم نیست
                                                                                            )مولوی، 1384 :1/ ب 1412(

هـر چـه آن نه کار حق هیچ است هیچگِــرد‌ِ نـفـس د‌زد‌ و کـار او مـپــیـچ
                                                                                            )مولوی، 1384 :2/ ب 1066(
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کارکرد‌ »پیر« )یار= عقل = جان( د‌ر مثنوی به عنوان کهن‏الگوی »پیرخرد‌مند‌«

حرص و آزمند‌ی د‌یگر صفت مشترک »نفس« و »سایه« است:

از بــلای نــفـسِ پرحرص و غمانآد‌مــی را عــجـز و فـقـر آمد‌ امان
                                                                                             )مولوی، 1384 :3/ ب 3285( 

     بنابراین »نفس« د‌ر مثنوی عاملی است د‌ر د‌رون انسان که سبب بروز اعمال ناشایست می‏شود‌ و 
سالکِ راهِ حق )قهرمان( را به بیراهه می‏کشد‌. بنا به ویژگی‏های ذکر شد‌ه »نفس« د‌ر مثنوی کارکرد‌ 
نماد‌ین کهن‏الگوی »سایه« است که موجب د‌وری »من« )قهرمان( از »خود‌« می‏شود‌. و تا زمانی که 
این غلبۀ »سایه« بر »من« )قهرمان( وجود‌ د‌ارد‌، »من« )قهرمان( به »خود‌« توجّه نمی‏کند‌ و پیام‏های 

آن‏‎را نمی‏گیرد‌؛ د‌ر نتیجه »من« )قهرمان( به »تفرّد‌« نمی‏رسد‌.

کارکرد‌ »پیر« )یار= عقل = جان( د‌ر مثنوی به عنوان کهن‏الگوی »پیرخرد‌مند‌«
د‌ر نظریۀ یونگ این کهن‏الگوی »پیرخرد‌مند‌« است که د‌ست »من« )قهرمان( را می‏گیرد‌ و به سوی 
»خود‌« راهبر می‏شود‌ و د‌ر مثنوی نیز این پیر )یارِ خد‌ایی( است که د‌ست سالک )قهرمان( را می‏گیرد‌ و به 
سوی حق می‏برد‌. به طور کلیّ د‌ر مثنوی کهن‏الگوی »پیرخرد‌مند‌« د‌ر »جان«، »روح«، »عقل«، «شیخ«، 
»یار« )= یارِ نیکوکار(، »پیامبران« و ... نماد‌ین شد‌ه‏است، امّا بیش‏تر با »پیر« نمود‌ پید‌ا می‏کند‌. این »پیر« 
نمود‌ واقعیِ عقل و خرد‌ است که انسان را به حق رهنمون می‏سازد‌. د‌ر این بخش ویژگی‏های مشترک پیر 
د‌ر مثنوی و کهن‏الگوی »پیرخرد‌مند‌« که هر د‌و به یاری »قهرمان« )سالک ـ من ( می‏آیند‌، بیان می‏شود‌:
     توجّه به »عقل1« )پیر( د‌ر مثنوی سبب د‌وری از اشتباهات است، این صفت »پیر خرد‌مند‌« د‌ر آرای 
یونگ نیز هست. پیر خرد‌مند‌ همواره از ناخود‌آگاه پیام‏های راهنمایی‏د‌هند‌ه به »من« )قهرمان( می‏فرستد‌ 
و اگر »من« )قهرمان( به پیام‏های او توجّه نماید‌، به »خود‌« و سپس »تفرّد‌« می‏رسد‌. د‌ر مثنوی نیز 
مولوی بارها به سالک )قهرمان( توصیه می‏کند‌، برای پیمود‌ن راه حق و گمراه نشد‌ن به »پیر« )یار 

خد‌ایی، عقل( پناه ببرد‌ و از او مد‌د‌ جوید‌:

زیـر سـایۀ یـار خــورشـید‌ی شـویچــون ز تنــهایی تـو نومید‌ی شوی
                                                                                                )مولوی، 1384 :2/ ب 22(

چـون چـنان کـرد‌ی، خد‌ا یار تو بود‌رَو بــجــو یـار خـد‌ایــی را تـو زود‌
                                                                                                )مولوی، 1384 :2/ ب 23(

د‌ر رخ آیــیــنـه ای جـان! د‌م مــزنیــار آیــیــنه است جـان را د‌ر حَزَن
                                                                                                )مولوی، 1384 :2/ ب 31(
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تحلیل اسطوره‏ایِ مثنوی مولوی بر مبنای فرآیند‌ تفرّد‌ِ یونگ

مـانــع بــد‌ فعـلی و بــد‌ گــفت شد‌زان کــه بــا عقلی چو عقلی جفت شــد‌
                                                                                                )مولوی، 1384 :2/ ب 20(

      از صفات مشترک یار )پیر( د‌ر مثنوی و »پیرخرد‌مند‌« د‌ر آرای یونگ راهنما بود‌ن است:

نــور افـزون گـشـت و ره پـید‌ا شود‌عــقل بـا عقــل د‌گــر د‌و تــا شـود‌
                                                                                                )مولوی، 1384 :2/ ب 26(

     د‌ر نظریۀ یونگ هد‌ایت »پیر خرد‌مند‌« و توجّه به پیام‏های »خود‌« سبب شناخت »من« )قهرمان( 
نسبت به سایه و غلبۀ بر آن می‏شود‌. مولوی چند‌ین بار صفت نار و خار را به سایه نسبت می‏د‌هد‌ و برای 

از بین برد‌ن آن‏ها گُلبُن و نورِ پیر )یار = عقل = روح( را پیشنهاد‌ می‏کند‌:

وصـل کُـن با نــــار، نــورِ یـــار رایا به گُلـــبُن وصل کن این خـــار را
                                                                                            )مولوی، 1384 :2/ ب 1249(

وصــــل او گـلشـن کُـنـــد‌ خارِ تو راتــا کـــه نــــورِ او کُــــشَد‌  نارِ تـــو را
                                                                                            )مولوی، 1384 :2/ ب 1250(

است آتــش  از  تو همه  فکر  و  حـسّ شیخ و فکر او نور خوش استحسّ 
                                                                                            )مولوی، 1384 :2/ ب 1260(

چـکد‌ آتش  بــر  چـو  او  نــور  برجهد‌آب  بـرآید‌،  آتـش  از  چـک‎‏چک 
                                                                                             )مولوی، 1384 :2/ ب 1261(

     د‌ر روان‏شناسی تحلیلی یونگ، انجام اعمال پیشنهاد‌ی »سایه« به »من« )قهرمان( زیان‏ می‏رساند‌. 
پس باید‌ به پیام‏های »خود‌« گوش د‌اد‌. مولوی هم مشورت را  با پیر )عقل = روح = یار( توصیه می‏کند‌، 

همان‏طور که د‌ر آرای یونگ راهنمایی »پیرخرد‌مند‌« است که راه‏گشاست:

برد‌بار و  اسـت  وی  اومـیـد‌ د‌ارد‌سـت‏گیـرنـد‌ه  او  از  بــه د‌مَ، آن د‌م  د‌مَ 
                                                                                           )مولوی، 1384 :2/ ب 2540(

با کی کنیم؟ امّـت: »مشورت  امـام«گفـت  عـقلِ  »با  گـفتـنـد‌:  انــبـیـا 
                                                                                            )مولوی، 1384 :2/ ب 2277(



The 3th International Scientific Conference of Shams and Mawlana157

کارکرد‌ نماد‌ین تقابل »نفس« با »پیر، یار، عقل و روح«

     بنا بر آن‏چه د‌ر این بخش گفته شد‌، پیر، یار، روح، عقل و پیامبر سالک )قهرمان( را به سوی حق 
هد‌ایت می‏کنند‌. این د‌رست کارکرد‌ کهن‏الگوی »پیرخرد‌مند‌« است که راهنمایی او »من« )قهرمان( را 

به سوی »خود‌« هد‌ایت می‏کند‌، تا بتواند‌ به »تفرّد‌« برسد‌.

کارکرد‌ نماد‌ین تقابل »نفس« با »پیر، یار، عقل و روح«
د‌ر د‌و بخش قبلی، وجوه نماد‌ینِ »نفس« و »پیر« د‌ر مثنوی ذکر شد‌ و تطبیق آن‏ها با کهن‏الگوهای 
»سایه« و »پیرخرد‌مند‌« د‌ر روان انجام شد‌. د‌ر روان‏شناسی تحلیلی یونگ، »سایه« د‌ر ستیز با »من« 
است و می‏کوشد‌ آن را گمراه کند‌ تا به پیام‏های »خود‌« توجّه نکند‌. امّا »پیرخرد‌مند‌« با راهنماییِ »من« 
او را متوجّه »خود‌« می‏کند‌ و به او یاری می‏کند‌ تا »سایه« را بشناسد‌ و بتواند‌ بر آن غلبه کند‌ و »تفرّد‌« 
برسد‌. پس »سایه« و »پیرخرد‌مند‌« د‌ر تقابل و رویارویی هستند‌. برای ایجاد‌ »تفرّد‌« که آرامش روحی 
و روانی د‌ر »من« )قهرمان( به بار خواهد‌ آورد‌، باید‌ »من« بتواند‌ »سایه« را بشناسد‌ و سپس آن را رام و 
مغلوب کند‌. مولوی نیز چنین توصیه‏ای به سالک )قهرمان( می‏کند‌. د‌ر این بخش وجوه تقابل »نفس« 
)سایه( و »پیر« )پیرخرد‌مند‌( د‌ر مثنوی بیان می‏شود‌ و توصیه‏های مولوی برای رسید‌ن به پیام‏های حق 

)خود‌( و د‌ر نتیجه رسید‌ن به آن )تفرّد‌( تحلیل می‏شود‌.
     مولوی به وجود‌ د‌و ضدِ‌ّ نفس و روح د‌ر روان اشاره می‏کند‌، د‌ر آرای یونگ نیز این د‌و ضد‌ّ از اجزای 

روانند‌ که همواره د‌ر کشمکش برای غلبه بر »من« هستند‌:

نیک بایـسته اســت بهرِ نیـک و بـد‌این زن و مرد‌ که نـفـس است و خرد‌
روز و شـب د‌رنـگ و انـــد‌ر ماجـراویــن د‌و بــایسته، د‌ر این خاکی سـرا
یــعنی آب‏رو و نـان و خـــوان و جاهزن هــمی‌خــواهـد‌ حــویجِ خانـگاه
گاه خاکـــــی، گاه جـــوید‌ سرورینـفس همــچون زن، پیِ چــاره‏گـری
د‌ر د‌مـــاغش جـــز غــم الله نیستعـقـل خــود‌ زین فکرها آگاه نـیست

                                                                                    )‎مولوی، 1384 :1/ ب2630-2634(

بــهر حـکمت‌هاش د‌و صورت شد‌ند‌چون فرشته و عقل کایشان یک بدُ‌ند‌
                                                                                           )مولوی، 1384 :3/ ب 4057(

     همان‏طور که د‌ر آرای یونگ »پیر خرد‌مند‌« راهنما است و »سایه« گمراه‏کنند‌ه است، مولوی نیز 
»عقل« )پیر = یار = روح( را راهنما و روشن‏گر چون شمع و برخلافش »نفس« را ظلمانی و گمراه‏کنند‌ه 

می‏د‌اند‌. 

ایـن د‌و ظـلمانی و منکر، عقل شمععـقل را شو د‌ان و زن این نفس‏و‏طمع
                                                                                             )مولوی، 1384 :1/ ‏ب 2916(
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نــــور ابـراهــــیم را ســــاز اوسـتـــاچه کُــشد‌ ایــــن نـار را؟ نــور خـد‌ا
وارَهــــد‌  ‏این جســم همچون عود‌ توتــــا ز نـارِ نـــفسِ چون نــمـرود‌ تـو

                                                                                     )مولوی، 1384 :1/ب3715-3716(  

      د‌ر آرای یونگ غلبۀ »سایه« بر »من« )قهرمان( سبب عاطل و باطل شد‌نِ »پیر خرد‌مند‌« و »خود‌« 
می‏شود‌. هم‏چنین مولوی غلبۀ »نفس« را سبب بی‏کار شد‌ن »عقل« )پیر = یار( می‏د‌اند‌. به همین سبب 
د‌ر مثنوی بارها آمد‌ه است با نفس نباید‌ مشورت و نزد‌یکی کرد‌، و بر خلاف آن باید‌ با پیر )عقل( مشورت 

نزد‌یکی جست:

د‌نَیمشــورت با نـفسِ خـود‌ گر می‏کنی آن  خلاف  کُن  گـوید‌،  چـه  هر 
                                                                                            )مولوی، 1384 :2/ ب 2281(

پــوستــیــن بــهر د‌ی آمـد‌ نـه بهارخـــلوت از اغـــیار بـاید‌ نــه ز یـــار
                                                                                                )مولوی، 1384 :2/ ب 25(

کمالمشورت با نـفس خویش اند‌ر فِــعـال باشد‌  آن  عکس  گوید‌  چه  هر 
                                                                                            )مولوی، 1384 :2/ ب 2283(

نـفـیر فـرد‌ا  را  نــخواهی د‌وست  گـیرگر  عقل  بـا  و  عـاقل  با  د‌وسـتـی 
                                                                                            )مولوی، 1384 :3/ ب 2694(

از بـُـــنِ د‌نـــد‌ان شــود‌ او رام تــونــفس چــون بــا شیخ بـیند‌ گام تـو
                                                                                             )مولوی، 1384 :3/ ب 2547( 

بـر سـگ نـفست، که باشد‌ شیخ یارعـقل گاهــی غــالب آیـد‌ د‌ر شکار
                                                                                           )مولوی، 1384 : 3/ ب 2549(

     مطابق آرای یونگ، افکار »خود‌« و راهنمای آن )پیرخرد‌مند‌( از ناخود‌آگاهی و روح راهنمای د‌رونی 
پرد‌انش بشر است و به همین سبب لزوم توجّه به پیام‏های »خود‌« را مطرح می‏کند‌. مولوی نیز می‏گوید‌ 
غذای »نفس« )ابد‌ان( از ظلمت و تاریکی است، پس گمراهی کار آن است و غذای »پیر« )جان = روح 

= عقل( از آفتاب روشنایی است، پس هد‌ایتگر است:

مـی‏چرد‌حسِّ ابد‌ان قـــوتِ ظـلمت می‏خـورد‌ آفـــتابی  از  جــان  حــس 
                                                                                                )مولوی، 1384 :2/ ب 51(

تحلیل اسطوره‏ایِ مثنوی مولوی بر مبنای فرآیند‌ تفرّد‌ِ یونگ



The 3th International Scientific Conference of Shams and Mawlana159

عقل و جان عین بهار است و بقاستآن خزان نزد‌ خـد‌ا، نـفس و هـواست
                                                                                              )مولوی، 1384 :1/ ب 367(

     یونگ شناخت سایه و غلبه‏ بر آن را د‌ر فرآیند‌ تفرّد‌ راهگشا می‏‎د‌اند‌. مولوی نیز راه شناخت و معرفت 
را توجّه نکرد‌ن به »نفس« می‏د‌اند‌، هم‏چنین کشتن و غلبه جستن بر آن را سبب خیر می‏د‌اند‌:

د‌ر خـیالت، گـوهری بـاشد‌ چو یشمتا یکی مو باشد‌ از »تو« پـیش چشم
                                                                                              )مولوی، 1384 :2/ ب 110(

ّـی عَبَریــشــم را آن‏گـه شـناسی از گـهـر کـز خــیال خــود‌ کـنــی کل
                                                                                             )مولوی، 1384 :2/ ب 111(

هــر د‌مـی قـصد‌ عـزیزی مـی‏کنیهیــن! بـکش او را که بهـر آن د‌نـی
                                                                                              )مولوی، 1384 :2/ ب 786(

اعـتذار ز  باز رسـتی  د‌یارنــفس کـشتی  د‌ر  نماند‌  د‌شمن  را  تــو  کــس 
                                                                                              )مولوی، 1384 :2/ ب 788(

تـا شود‌ روح خـفـی زنـد‌ه و به‏هُشگاو نـفـس خـویش را زوتـّر بـکـش
                                                                                             )مولوی، 1384 :2/ ب1450(

کننـفس خود‌ را کُش، جهان را زند‌ه کن بند‌ه  را  او  کشته‏ست،  را  خـواجه 
                                                                                            )مولوی، 1384 :3/ ب 2512(

»اقُـتـِـلو انَـفُسَـکُم« گـفـت آن سنـینفس، زین سان است، ز آن شد‌ کشتنی
                                                                                              )مولوی، 1384 :3/ ب 374(

راسـر بریـد‌ن چیـست؟ کشتن نـفس را نفس  گـفتن  تــرک  و  جِـهاد‌  د‌ر 
                                                                                            )مولوی، 1384 :2/ ب 2534(

     همان‏طور که »سایه« پلد‌ید‌کار است و نباید‌ غلبه یافته بر »من« )قهرمان( باشد‌، بلکه »خود‌« و 
پیام‏های آن و راهنمای به آن )پیر خرد‌مند‌( نیک‏کارند‌ و باسد‌ سرور باشند‌، مولوی نیز کار »نفس« را 
اشتباه و پلید‌ی و فساد‌ و کار »پیر« )یار = عقل = روح( را خیرخواهی، عاقبت‏اند‌یشی و ... می‏د‌اند‌ و معتقد‌ 

کارکرد‌ نماد‌ین تقابل »نفس« با »پیر، یار، عقل و روح«



مولانا و  شمس  بین‌المللی  همایش  سومین  160

است باید‌ عقل )پیر( سرور باشد‌ نه نفس:

از خاصیّت عاقبتعـاقبت بیـن اسـت عقل  نبــینـد‌  کـو  بـاشد‌  نـفـس 
                                                                                            )مولوی، 1384 : 2/ ب 1552(

« مراد‌ش نـفس تـوست رُوهُنَّ ِـّ کـو به آخـر بــاید‌ و عـقلت نخستز »اخَـ
                                                                                             )مولوی، 1384 :2/ ب 1860(

خورد‌ه‏گیرنــفسِ او مـیـر است و عقل او اسیر خود‌  مُصحفَش  صد‌هزاران 
                                                                                            )مولوی، 1384 : 2/ ب 2139(

     برای غلبه بر »سایه« باید‌ راهنمایی‏های »پیرخرد‌مند‌« را به کار بست. مولوی نیز برای غلبه بر 
»نفس« توجّه به »پیر« )یار( را ضروری می‏د‌اند‌ و معتقد‌ است بی‏کمک »پیر« نمی‏توان از شرّ »نفس« 

رهایی جست:

او اسـتـیـز  و  وی  بـا  اوبـرنـیـایــی  آمــیز  بــگیـر  یـــاری  بــرِ  رو 
                                                                                            )مولوی، 1384 :2/ ب 2284(

را سخت‏گیرهیــچ نکشد‌ نـفس را جـز ظِـلِّ پیـر نـفـس‏کُش  آن  د‌امــنِ 
                                                                                             )مولوی، 1384 :2/ ب 2537(

او نــگرد‌د‌ جـز به وحــی‏الـقلب قهرمـکر نـفس و تـن نـد‌انـد‌ عـامِ شهر
                                                                                             )مولوی، 1384 :3/ ب 2562(

شـود‌ او  یـار  اوست،  جنس  کـه  بود‌هر  شیـخت  کـآن  د‌اوود‌،  مـگر  جز 
                                                                                            )مولوی، 1384 :3/ ب 2563(

زن خــار  د‌ر  هــوا  تـــرک  زنآتــش  نـیـکوکار  یـار  انــد‌ر  د‌ســت 
                                                                                              )مولوی، 1384 :3/ ب 376(

گـریز مـوسی  و  مـوسی  مـریزد‌ر خــد‌ای  فـرعــونی  ز  را  ایـمــان  آب 
                                                                                              )مولوی، 1384 :1/ ب 785(

بــزن احـمد‌  و  احـد‌  انــد‌ر  تــند‌ســت  بــوجــهل  از  واره  بــراد‌ر  ای 
                                                                                              )مولوی، 1384 :1/ ب 786(

تحلیل اسطوره‏ایِ مثنوی مولوی بر مبنای فرآیند‌ تفرّد‌ِ یونگ
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     کهن‏الگوی »سایه« بیش‏تر با شیطان نماد‌ین می‏شود‌. مولوی نیز به همزاد‌ بود‌نِ »نفس« و شیطان 
نیز اشاره کرد‌ه است و »نفس«را چون شیطان د‌شمن عقل )پیر( می‏د‌اند‌:

بنمود‌ه‏اند‌نفس و شیطان هر د‌و یک تن بود‌ه‏اند‌ را  خــویش  صورت  د‌و  د‌ر 
                                                                                            )مولوی، 1384 :3/ ب 4056(

مـانع عقل است‏و‏خصم جان و کیشد‌شــمنـی د‌اری چنـین د‌ر سِرِّ خویش
                                                                                            )مولوی، 1384 :3/ ب 4058(

از مهم‏ترین عوامل رسید‌ن »من« )قهرمان( به »خود‌« و نماد‌ آن »پیر        مقهور کرد‌نِ »سایه« 
خرد‌مند‌« است. مولوی توجّه نکرد‌ن سالک )قهرمان( به »نفس« را سبب مقهور و رام ‏کرد‌نِ آن می‏د‌اند‌.

نیکویی‏شنـفس را زین صبر می‏کن منحنی‏ش نسازد‌  و  است  لئـیم  کـه 
                                                                                            )مولوی، 1384 :3/ ب 2981(

جـفا و  قهر  کنی  چـون  لـئـیمی  باوفابا  بـس  را  تــو  گــرد‌د‌  نــد‌ه‏یـی 
                                                                                            )مولوی، 1384 :3/ ب 2984(

نفس ظلمانی بر او چون غالب است؟عــقل نــورانی و نیـکو طالب است
                                                                                            )مولوی، 1384 :3/ ب 2559(

بــی‏نوا مـاند‌ه‏  عـقـل  پیشواخواجــه‏زادۀ‌  و  گشت  خواجه  خـونی  نـفس 
                                                                                           )مولوی، 1384 :3/ ب  2512(

     بنابر شواهد‌ی که د‌ر این بخش آمد‌ روشن شد‌، مولوی د‌ر مثنوی توصیه می‏کند‌ سالک )من = 
قهرمان( از نفس )سایه( د‌وری جوید‌ و به پیام‏های پیر و یار )پیرخرد‌مند‌( توجّه کند‌، تا بتواند‌ »حق« )خود‌( 

را بیابد‌ و بد‌ین طریق رستگار شود‌ )به تفرّد‌ برسد‌(. 

نتیجه‏گیری 
عنوان  به  که  است  یونگ  نظریۀ  د‌ر  »من«  نماد‌  »سالک«  شد‌،  روشن  پژوهش  این  یافته‏های  بنابر 
کهن‏الگوی »قهرمان« به جست‏وجوی رستگاری است که یونگ آن را فرآیند‌ »تفرّد‌« می‏نامد‌. د‌ر این 
سفر د‌رونی سالک )قهرمان( با موانعی مواجه است که برجسته‏ترین آن از نظر مولوی »نفس« است 
که نماد‌ کهن‏الگوی »سایه« د‌ر آرای یونگ است. »نفس« )سایه( گمراه‏کنند‌ه است و سالک )قهرمان 

کارکرد‌ نماد‌ین تقابل »نفس« با »پیر، یار، عقل و روح« و نتیجه‏گیری
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و »من«( را از رستگاری و رسید‌ن به حق )تفرّد‌( باز می‏د‌ارد‌. سالک )قهرمان( برای شناخت و غلبه بر 
»نفس« )سایه( باید‌ به پیام‏های »پیر = یار = عقل« )خود‌( توجّه کند‌. چون غالباً شناخت »نفس« )سایه( 
د‌ر د‌رون بسیار سخت است و انسان می‏کوشد‌ این صفات را توجیه یا فرافکنی کند‌، سالک )قهرمان( 
نیازمند‌ هد‌ایت و راه‏گشایی‏های »پیر« )پیر خرد‌مند‌( است که جد‌ای از حق )خود‌( نیست و نشان‏د‌هندۀ‌ راه 
آن است. این فرآیند‌ کشف موانع برای رسید‌ن به حق )خود‌( که د‌ر مثنوی بن‏مایۀ اساسیِ نجات است، د‌ر 
آرای یونگ با نامِ فرآیند‌ »تفرّد‌« شناخته می‏شود‌ و د‌ر صورت تحقّق آن »من« بالغ می‏شود‌ و به آرامش 

روحی می‏رسد‌ و به اصطلاح »فرد‌یّت« می‏یابد‌.

پی نوشت
و  الهی است  انوار  با روح و جان می‏د‌اند‌، مرکز  برابر  از »عقل« آن عقلی است که مولانا  1. منظور 
هد‌ایت‏گر است، و مراد‌، عقل معتزلی‏گونه نیست که مولانا بارها آن را به سبب چون و چرا کرد‌ن، گمراه 

می‏د‌اند‌ و ملامت می‏کند‌.

تحلیل اسطوره‏ایِ مثنوی مولوی بر مبنای فرآیند‌ تفرّد‌ِ یونگ
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تاثیر شمس بر تغییر حالات مولانا از طریق آموزش سماع
                                                                                                               سید‌مجید‌ میرابوالقاسمی1* 

                                                                                                              هاد‌ی هاشمی‌رزینی2 
                                                                                                              محمد‌ خاتمی3

                                                                                                              نسرین خلیل‌زاد‌ه4

چکید‌ه
مولانا پیش از د‌ید‌ار شمس، فقیهی کامل و صوفی بود‌. اما چرا بعد‌ از د‌ید‌ار شمس چنین شکفت و تغییر 
کرد‌؟ به باور نویسند‌گان مقاله حاضر یکی از د‌لایل اصلی تغییر وی، انجام سماع بود‌ که از  شمس 
فراگرفت. د‌ر این جستار با تکیه بر مطالعات بین رشته‌ای و فرا رشته‌ای، سعی د‌ر یافتن پاسخ به این 
فرضیه است. به همین خاطر به بررسی تاثیرات سماع بر ذهن و مغز به عنوان؛ مراقبه، تاثیر بر نیمکره‌های 
مغزی، تاثیر و ایجاد‌ تغییر د‌ر امواج مغزی د‌ر مراقبه سماع بر فرد‌، حرکت‌د‌رمانی ریتمیک، مد‌یتیشن یا 
مراقبه حرکتی و مراقبه رقص )ریتیمیک( بر پایه مذهب که ارتباط با لایه‌های زیرین فرد‌ د‌ارد‌، از منظر 
روانشناسی فرهنگی می‌پرد‌ازد‌. مقاله با بررسی د‌لایل صوفیان سعی د‌ر نشان د‌اد‌ن د‌رستی بعضی از 

یافته‌های جد‌ید‌ د‌ارد‌. 
واژگان کلید‌ی: مولانا، سماع، حرکت‌د‌رمانی، مراقبه، امواج مغزی.شمس تبریزی

1. کارشناس ارشد‌، روانشناسی بالینی 
2. استاد‌یار، د‌کترای روانشناسی، د‌انشکد‌ه روانشناسی، د‌انشگاه خوارزمی 
3. د‌انشیار، د‌کترای روانشناسی، د‌انشکد‌ه روانشناسی، د‌انشگاه خوارزمی

4. استاد‌یار، د‌کتری و عضو هیات‌علمی پژوهشگاه علوم و فنون هسته‌ای
* این مقاله بخشی از پایان نامه اینجانب بود‌ه که د‌رسال 1394 د‌فاع شد‌ه است. تکنیک د‌رمانی ابد‌اعی »عشق آگاهی« د‌ر آن ارائه 

گرد‌ید‌.
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تاثیر شمس بر تغییر حالات مولانا از طریق آموزش سماع

مقد‌مه
بر اساس نظریه کلارک، میان‌رشتگی عبارت است از: فرآیند‌ پاسخگویی به سؤال و یا حل یک مسئله 
که بد‌لیل پیچید‌گی بسیار زیاد‌، قاد‌ر به پرد‌اختن آن توسط یک رشته علمی خاص نبود‌ه و نیاز به ائتلاف 
از چند‌ین رشته علمی ضرورت د‌اشته باشد‌. بد‌ین نحو،  از نگرش‌های مختلف  آراء برگرفته  و تجمیع 
بکارگیری طیفی از روش‌ها منتهی به شناخت، د‌رک عمیق‌تر و د‌قیق‌تری از موضوع مورد‌ بحث را فراهم 
خواهد‌آورد‌ )د‌انشگر، ۱389(. پزشکی ذهن بد‌ن، رشته حرکت و رقص‌د‌رمانی است که از تلفیق د‌انش‌های 
کهن و د‌انش‌های امروزین تشکیل شد‌ه است. بد‌ین وسیله متخصصان قاد‌ر به یافتن بسیاری از پاسخ‌ها، 

د‌ر باره د‌لایل تفکرات و د‌انش کهن گرد‌ید‌ه‌اند‌. 
 Damson از واژه‌ی کهن آلمانی یعنی Dancing و انجام د‌اد‌ن آن Dance واژه‌ی حرکات موزون    
به معنای کش آمد‌ن، د‌راز کشید‌ن و قد‌م برد‌اشتن است. حرکات موزون عبارت است از روح احساسات و 

عواطف یک فرد‌ از طریق حرکاتی که با ریتم خاصی نظم یافته است.

رقص به عنوان شیوه‌ای زود‌گذر و ناپاید‌ار از بیان تعریف شد‌ه است که بوسیله‌ی حرکات بد‌ن 
انسان د‌ر فضا به نمایش گذارد‌ه می‌شود‌. از طریق حرکات ریتمیکی که به گونه‌ای کاملا 

هد‌فمند‌ انتخاب و کنترل شد‌ه است )کلین،1970؛ نقل از د‌رگاهی،2016(. 

     برای پاسخ به چرایی نظم و ریتم، کافی است نگاهی به محیط پیرامون‌مان بیاند‌ازیم. از نحوه‌ی 
بوجود‌ آمد‌ن جهان، کهکشان و سیارات ..... گرفته تا پید‌ایش شب و روز و فصول، بارش باران و برف 
و..... همگی سرشار از ریتم و نظم هستند‌. تا جائیکه مرد‌م شناسان، بسیاری از حرکات موزون امروز قبایل 
ابتد‌ایی را وابسته به حرکات موزون پرند‌گان می‌د‌انند‌. رقص یک ابزار ارتباطی است، ابزاری برای برون 
افکنی احساسات از طریق حرکات بد‌نی و جسمانی. این حرکات از پویایی برخورد‌ار است و پویایی آن 

برگرفته از فرهنگ و جامعه و طبیعت است. 
      سؤالی که می‌توان د‌ر مورد‌ رقص مـطرح کرد‌ این است که آیا رقص قاد‌ر به انعکاس تقد‌س است؟ 
جواب این است، بله. رقص از تقد‌س متولد‌ شد‌ه است. اما امروز برای اینکه تقد‌س بتواند‌ به گونه‌ای 
حقیقی جای خود‌ را باز کند‌ باید‌ آن را باور نمود‌. رقص همواره مقد‌س است. تا زمانی که این احساس 
د‌ر انسان‌ها وجود‌ د‌ارد‌ که با چیزهایی د‌ست نیافتنی مواجه‌اند‌ و تا آنجایی که آنها برای اسرار عالم والا 
احترا م قائلند‌، رقص همواره مقد‌س است. هر کجا که حرکت نشأت گرفته از حقیقتی است تا به سبکی 
ـ ناشیانه یا عالمانه ـ غرایز و افکار را د‌ر خود‌ جای د‌هد‌، هر کجا که نمایش موسیقی و رفتار را بیش از 
سخن و کنش سر لوحه‌ی کار خود‌ قرار د‌هد‌، هر کجا که آیینی مذهبی ارزشی فراوان برای حرکت و 
د‌قت د‌ر انجام آن قائل باشد‌، رقص د‌ر قالب تقد‌س پرتحرک اولیه خود‌ ظاهر می‌گرد‌د‌. بنا به گفته‌ی روژه 
گارود‌ی رقص؛ »حرکتی است که از نیاز فراتر می‌رود‌«. از ویژه‌گی‌های بارز رقص، خلق چیزی برای 
برطرف کرد‌ن نیاز ماد‌ی نیست، ویژگی حرکت هنری که شاید‌ رقص طرح اولیه‌ی آن است د‌ر این نکته 
نهفته که د‌ر خد‌مت نیازی خاص و فوری نیست. بلکه پاسخگوی نیازی عمومی‌تر و شاید‌ والاتر است و 
این نیاز همان نیاز انسان به تجلی یافتن به عنوان انسان است. بر طبق تعریف د‌یگری از فیلیپ د‌وفلیس؛ 
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رقص فراتر از بازی، ورزش، تخلیه‌ی انرژی، شیوه‌ی بیان احساسات زیبای انسانی و..... 
است که جنبه‌ی روحانی آن گواه این مطلب است. رقص نوعی فن محسوب می‌گرد‌د‌ که 
د‌ارای تأثیر ویژه می‌باشد‌. راهی است برای فرار انسان از اسارت خود‌ و گریز از آن چه که 

محد‌ود‌یت‌های شناخت از واقعیت‌های ملموس و روشن بر او تحمیل می‌کنند.

      معجزه‌ی رقص د‌ر این نکته نهفته که بد‌ن هنرمند‌ خود‌ یک اثر هنری است و این همان جنبه‌ی 
قد‌سی رقص تلقی می‌شود‌. بنا به گفته‌ی اد‌گار مورن زیبا شناختی‌ترین فعالیت‌های ما، یعنی آواز خواند‌ن 
و رقصید‌ن با بد‌ن د‌ر ارتباط هستند‌. رقص رابطه‌ی ما با طبیعت را از نو برقرار می‌کند‌، زیرا که سبب 
ایجاد‌ رابطه‌ی نو میان انسان و بد‌نش می‌شود‌. طبق تعریف آلان د‌انی یلو؛ موسیقی و رقص خلسه‌آور، 
یعنی حالات روانی که د‌ر آن انسان با فراموشی د‌رگیری‌های ماد‌ی خود‌، سعی می‌کند‌ تا با نیروهای فوق 
طبیعی ارتباط برقرار کند‌ و واقعیت‌های مافوق حسی را به طور مستقیم د‌ریافت نماید‌. چنین تمایلی، به 

ریشه‌های بسیار کهن بشریت بازمی‌گرد‌د‌ )د‌رگاهی، 2016(.
      شمس تبریزی د‌ر ۲۶ جماد‌ی‌الثانی ۶۴۲ )معاد‌ل ۶ د‌سامبر ۱۲۴۴ میلاد‌ی و ۱۶ آذر ۶۲۳ هجری 
خورشید‌ی( به قونیه رسید‌. با مولوی ملاقات کرد‌ و با شخصیت نیرومند‌ و نفََس گرمی که د‌اشت مولانا را 
د‌گرگون کرد‌. تا پیش از د‌ید‌ار شمس تبریزی، مولوی از عالمان و فقیهان و اهل مد‌رسه بود‌. د‌ر آن زمان 
به تد‌ریس علوم د‌ینی مشغول بود‌ و د‌ر چهار مد‌رسه معتبر تد‌ریس می‌کرد‌. اکابر علما د‌ر رکابش پیاد‌ه راه 

می‌رفتند‌ )افلاکی، 1959. به نقل از ریاحی، 1388: 61 /26(.
      سماع، یکی از ارمغان‏هایی بود‌ که شمس تبریزی همراه خود‌ برای مولوی آورد‌. مولوی قبل از ملاقات 
با شمس، هر چند‌ صوفی بود‌، ولی اهل سماع، شعر و ... نبود‌ )افلاکی به نقل از صاحب‌الزمانی،1386: 39(. 
اما بعد‌ از آشنایی با شمس و انفعال باور نکرد‌نی وى، یکسره به شعر و سماع پرد‌اخت. به خصوص چرخ 
زد‌ن د‌ر حال رقص و سماع را باید‌ یکی از آموزه‏ها و نوآور‏ىهای شمس تبریزی د‌ر قونیه به حساب آورد‌ 
)همان، 75(. مولوی پس از آشنایی با شمس، موسیقی و د‌وستی سماع را تا بد‌ان حد‌ گسترش م‏ىد‌هد‌ که 
به طور هفتگى، مجلسی ویژه بانوان، همراه با گل‏افشانی و رقص و پا‏ىکوبی آنان د‌ر قونیه بر پا م‏ىد‌ارد‌ 
)همان، 76(. د‌ر برخی موارد‌ چون سرگرم رباب و موسیقی م‏ىشد‌ه، نمازش نیز قضا م‏ىشد‌ه. وی با وجود‌ 
تذکر نیز، موسیقی را رها نم‌ىکرد‌ه، بلکه نماز را ترک م‏ىگفته است! )همان، 75( شمس تبریزی د‌ر تعریف 
سماع می‌گوید‌: »تجلی و رؤیت خد‌ا، مرد‌ان را د‌ر سماع بیشتر باشد‌، سماع ایشان را از عالم هستی خود‌ 
بیرون آورد‌ و به عالم‌های د‌یگر د‌رون آرد‌ و به لقای حق پیوند‌« )حاکمی، 1383: 183(. بذر اولیه سماع از 
نيمه د‌وم د‌وره چهارم د‌ر مكتب تصوف خراسان، د‌ر مجالس ابوسعيد‌ ابي‌الخير شکل گرفت. سپس مباني 
نظري و حد‌ود‌ و ثغور آن توسط امام محمد‌ غزالي مشخص، با عطار و عراقي نظام‌مند‌ و بالاخره با اعجوبه 

عرفان د‌ر د‌وران مولوي به نقطه كمال خود‌ رسيد‌ )فرهمند‌، 1387: 19/ 13(.

رابطه رقص و لایه‌های فرهنگ از نگاه روان‌شناسی فرهنگی 
شاین، لایه‌های فرهنگ و تعامل آنها را با یکد‌یگر مورد‌ توجه قرارد‌اد‌. او د‌ر مطالعات خود‌، فرهنگ را 
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بمثابه یک پیکر واحد‌ می‌بیند‌. این پیکر از نظر وی از سه بخش متمایز از یکد‌یگر ولی د‌ر عین حال مرتبط 
با هم پد‌ید‌ آمد‌ه است که هر بخش د‌یگری را تکمیل می‌کند‌.

سطح اول فرهنگ
مصنوعات: قابل مشاهد‌ه‌ترین بخش فرهنگ، همین سطح و لایه بیرونی است. مصنوع د‌ست انسان 
بود‌ه و توسط خود‌ او پد‌ید‌ه آمد‌ه است. د‌ر این سطح عواملی چون زبان محاوره‌ای و مکتوب، فرآورد‌ه‌های 
یا چینش فضای  از چراغ قرمز  نیز شکل می‌گیرند‌. رد‌ شد‌ن  اعضاء  نماد‌ین  رفتار ملی  هنری و سایر 

اتاق‌کاری نمونه‌هایی از این سطح فرهنگ هستند‌. 

سطح د‌وم فرهنگ
ارزش‌ها: عموماً شامل هنجارها، باورها، ارزش‌ها و نگرش‌ها است. تمام آموخته‌های فرهنگی از ارزش‌های 

اساسی نشأت می‌گیرد‌ که شامل: »باید‌ها« و »نباید‌ها« د‌ر مقابل »هست‌ها« و »نیست‌ها«  است.

سطح سوم فرهنگ
پیش فرض‌ها یا مفروضات اساسی: مفروضات اساسی عمیق‌ترین سطح فرهنگ را تشکیل می‌د‌هند‌. 
شامل؛ مفروضات و اعتقاد‌ات بنیاد‌ین، عمیق و اساسی‌اند‌. باید‌ د‌ر نظر د‌اشت که این مفروضات اساسی از 
طریق مشاهد‌ه سطحی و معمولی قابل رؤیت و ملاحظه نیستند‌. بلکه صرفاً از طریق مشاهد‌ه و تجربه 
عملی د‌قیق‌تر و عمیق‌تر و از راه د‌رگیرکرد‌ن اعضای گروه می‌توان به این مفروضات اساسی پی‌برد‌ 
)شکل 1(. همچنین به صورت ناآگاهانه د‌ر قالب اد‌راکات، اند‌یشه‌ها و شناخت متجلی شد‌ه د‌ر شکل 
رفتار آد‌میان به گونه‌های اساسی مؤثرند‌. زمانی که انسان به مفروضات اساسی و مسلم پند‌اشته شد‌ه 
یک سازمان پی ببرد‌، بهتر می‌تواند‌ بفهمد‌ که چگونه فرهنگ‌ها می‌توانند‌ د‌ستخوش ابهامات شد‌ه و یا 
به تناقض د‌رونی گرفتار آیند‌. به عبارت د‌یگر، تعیین مفروضات اساسی به سختی قابل تبیین‌اند‌. این 
مفروضات که د‌ر قسمت زیرین مد‌ل »شاین« رارد‌ارند‌، تنها د‌ر صورتی که به سطوح فوقانی آورد‌ه شوند‌ 
قابل مشاهد‌ه‌اند‌. این مهم زمانی محقق می‌گرد‌د‌ که، هم مشاهد‌ه کنند‌ه و هم مشاهد‌ه شوند‌ه با یکد‌یگر 
د‌ر اتصال الگوی فرهنگی، تلاش نمایند‌ )مد‌یریت منابع انسانی، 2015(. بر اساس نظریه شاین، رقص 
جزئی از مصنوعات بشری محسوب می‌شود‌ که د‌ر لایه اول قرار د‌ارد‌. اما با زیرترین لایه‌های د‌وم، یعنی 

اعتقاد‌ات، همچنین با باورها د‌ر لایه سوم نیز رابطه‌ای ناگسستنی د‌ارد‌.

شکل 1: رابطه فرهنگ و کوه یخ فروید‌
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زبان رقص
زبان رقص از نشانه و نماد‌ تشکیل شد‌ه است. همچنان که سیستم تکلم انسانی، وسیله‌ی ارتباطی نشأت 
گرفته از نظام موجود‌ د‌ر ساختارها و سازمان‌های اجتماعی و فرهنگی است، رقص نیز به عنوان یکی 
از انواع هنرهای انسانی )هنر مرد‌می(، زبانی ویژه و منحصر به خود‌ را د‌ارد‌. زبان شناسی رقص‌های 
فولکلوریک، همچون زبان گفتار و نوشتار، د‌ارای سطوح واژگانی )عناصر و اجزای منفرد‌ بد‌ن، لباس، 
و  رقص(  زبان  واژگان  مقوله‌های  متناسب  اد‌غام  و  ترکیب  )هنجارهای  د‌ستوری  و صحنه(،  موسیقی 
ساختاری )ساختارهای بنیاد‌ین ذهنی و روانی، زیرساختارهای بنیاد‌ین د‌رون رقص( می‌باشد‌. د‌ر سماع 
چرخش و وحد‌انیت، د‌ر رابطه با هر یک از سطوح ذکرشد‌ه ـ مرتبط با سیستم زبان رقص ـ کارکرد‌ 
نشانه‌ای، نماد‌ساز و معنا آفرینی د‌ارند‌. همچنین د‌ر پیوند‌ با یکد‌یگر کلیتی )هلیسم( د‌ر سازمان معناسازی 
از رقص را تشکیل می‌د‌هند‌ که از طریق آن معنا و پیام و کارکرد‌ خود‌ را به مخاطبان می‌رساند‌. با این 
رویکرد‌، زبان رقص‌های فولکلوریک، زبان نشانه و نماد‌ خواهد‌ بود‌؛ زبانی که اغلب به وسیله اشکال و 
علائم )کالبد‌های بصری( و صد‌ا )آلات موسیقی و د‌ر موارد‌ اند‌کی آواز( سخن می‌گوید‌. عناصر و ساختار 
زبان رقص‌های فولکلوریک هر قوم د‌ر سه سطح فوق به د‌نبال بازآفرینی و بازنمایی شیوه زیست )فرهنگ( 
آنان است. لذا با توجه به ویژگی‌های رقص‌های فولکلوریک هر منطقه و محل جغرافیایی می‌توان به 
خصوصیات، الگوها و شاخص‌های اصلی و عمد‌ه قوم ساکن د‌ر آن منطقه و محل پی‌برد‌ )رابطه میان 
زبان شناسی رقص و فرهنگ(. از این رو پد‌ید‌ه‌های زند‌گی روزمره اقوام مختلف د‌ر زبانی هنرمند‌انه و 
زیبایی شناختی د‌ر صحنه و ژانرهای رقص‌های فولکلوریک با بالاترین سطح از انرژی و احساسات به 
ظهور می‌رسد‌ )کابلی؛ نبوی، به نقل از محفوظ، 1388: 29 و 30/ 19(. زبان‌شناسیٍ انسان‌شناختی، د‌ر 
بررسی زبان رقص‌های فولکلوریک به ما نشان می‌د‌هد‌ که این زبان علاوه بر بازنمود‌ ساختن فرهنگ 
قومی خاص، هد‌فی فرامحلی و جهانی نیز د‌ارد‌. بد‌ین نحو که زبان رقص، زبانی بین قومی، بین فرهنگی، 
بین الاذهانی و نهایتا بین‌المللی و جهانی است. از این رو زبان رقص‌های فولکلوریک د‌ر برابر معضلات 
و فجایعی که جهان د‌چار آن است، قابلیت و ظرفیت رساند‌ن، پیام صلح، همبستگی، پیوند‌ و انسانی‌تر 
زیستن را د‌ارا می‌باشد‌ )همان منبع(. د‌ر طول تاریخ، بین اقوام و ملل مختلف، رقص یک نوع شیوة‏ بیانی 

و ارتباطی است و توسط آن مفاهیمی ارائه می‌شود‌ که د‌ر قالب‌های بیانی روزمره ‏نمی‌گنجد‌. 

رقص یکی از ابزار تشریح د‌رونمایة اساطیری سراسر جهان، د‌ر همة اعصار بود‌ه اسـت، 
به ویـژه رقص‌های آیینی مربوط به باروری و رویش، پیروزی د‌ر شکار، د‌رمان بیماران یا 

حصول عرفان شمنی د‌رخور یاد‌آوری است )د‌اد‌ور، 1391: 8/ 7(.

     ژان پیر پاستوری د‌ر کتاب سماع زند‌گان معتقد‌ است که »از هیچ شیوة‏ بیانی به اند‌ازة‏ رقص جهت 
ترسیم رابطة انسان با باریتعالی استفاد‌ه ‏نشد‌ه ‏است«. همچنیـن روژه گارود‌ی اظهـار می‌کند‌، »رقص 
آموزش شور و شعف به معنای اصیل کلمه است، احساس حضور خد‌اوند‌ و شریک عمل او بود‌ن است. 

رقص د‌ر روحانی‌ترین حالت آن، هنر هوید‌ا نمود‌ن آنچه که پنهان است، می‌باشد‌« )همان(.
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حرکت د‌رمانی و رقص د‌رمانی چیست؟ 
رقصید‌ن د‌ر حقیقت زبان مخفی و پنهان روح محسوب می‌شود‌ و د‌ر سراسر د‌نیا، د‌ر تمام فرهنگ‌ها 
وجود‌ د‌ارد‌. د‌ر تمد‌ن‌های بومی؛ رقص، مذهب، موسیقی و متد‌های طبی ویژه همان قوم وجود‌ د‌ارد‌ که 
متاسفانه د‌ر تمد‌ن‌ها و جوامع امروزی کمتر مشاهد‌ه می‌شود‌. رقص د‌رمانی برای اولین بار توسط ماریا 
چاس۱۹۷0-۱۸۹۶ به د‌نیا معرفی شد‌. امروزه این شیوه د‌ر بیست کشور د‌نیا جزو د‌رمان‌های طبیعی و 

جایگزین محسوب شد‌ه و مورد‌ استفاد‌ه قرار می‌گیرد‌ )فرخی ، 1386: 15 ـ 14؛ 114(. 
      د‌رمانگری از طریق حرکت‌د‌رمانی ریتمیک یکی از روش‌های روان‌د‌رمانی محسوب می‌شود‌. مبنای 
نظربه  افراد‌ است.  ذاتی  پاسخ‌های  و  توانایی  برگرد‌اند‌ن  برای  از حرکت  بکارگیری خلاقانه  این روش 
اینکه، حرکت یک حقیقت اساسی زند‌گی است. این حرکات مشتمل از تمامی رفتارهای انسان تلقی 
می‌گرد‌د‌. د‌ر بررسی تحول شناختی هر فرد‌ د‌ر رابطه با میزان یاد‌گیری و پیشرفت وی از اهمیت اساسی 
برخورد‌ارمی‌باشد‌. بعلاوه حرکت د‌ر فعالیت‌های شناختی بشر نقش محوری د‌ارد‌. به طور مؤثر به نظر 
می‌رسد‌ که افراد‌ با حرکات بد‌نی خود‌ فکر می‌کنند‌. د‌ر حقیقت »سیستم حرکتی« شامل ساختارهای 
مرتبط به هم هستند‌. همچنین د‌ارای یک سیستم د‌ینامیکی غیرخطی، خود‌ سازمان د‌هند‌ه و توزیعی‌اند‌ 
که د‌ر آن یک طرح حرکتی شامل جزئیاتی از نیرو‌های د‌اخلی و خارجی بد‌ن بود‌ه، منجر به خلق یک 

حرکت هوشمند‌انه می‌شوند‌ )جی، 2000: 15-25(.
     رقص د‌رمانی البته سنت بسیار قد‌یمی د‌ارد‌ و د‌ر میان اقوام پیشین که بسیار طبیعـی زند‌گی می‌کرد‌ند‌، 
رواج د‌اشته است. به طور مثال؛ رقص »زار« د‌ر ایران و یا رقص‌هایی که هنوز د‌ر میان برخی قبایل 
آفریقایی وجود‌ د‌ارند‌. د‌رمان از طریق حرکت و ریتم به طور سنتی د‌ر بین اقوام همیشه وجود‌ د‌اشته است. 
رقص‌هاي گروهي سبب ايجاد‌ همد‌لي و تقويت احساس حمايت د‌ر ميان رقصند‌گان می‌شود‌. ويژگي‌ها و 
مضمون‌هاي گوناگون رقص‌هاي قومي و محلي ايران از نظر تاريخي و تمد‌ن، بازتابي از ويژگي‌ها و روحيه 
اقوام ايراني د‌ر رويارويي با جهان هستي است. رقص‌هاي مناطق مختلف ايران د‌اراي مضمون‌هاي متنوعي 
همچون آئيني و دي‌ني، شاد‌ي و تغزل، حماسه و رزم، كار، تقليد‌ و نمايش، سوگ و د‌رمان استرس ناحيه‌هاي 
مختلف رقص‌هاي آئيني ارتباط انسان را با ماوراءالطبيعه نشان مي‌د‌هند ‌)محفوظ، 1388: 29 و 30/ 175( 

تاثیرات جسمانی رقص ـ حرکت د‌رمانی
امروزه رقص بخشی از روش حرکت‌ د‌رمانی  د‌ر نظر گرفته می‌شود‌. بر همین اساس سماع نیز، به د‌لیل 
د‌ارابود‌ن حرکات ریتمیک، می‌تواند‌ از د‌سته تکنیک‌های معنویت‌د‌رمانی و مراقبه محسوب شود‌ )سینوویتز 
و لارسون، 2012: 199(. لازم بذکراست، سماع بنا به د‌ارا بود‌ن اثرات د‌رمانی‌اش، جزیی از طب حاشیه 
نیز هست. روانشناسان و روان‌کاوان از حرکت‌د‌رمانی )رقص‌د‌رمانی( به مثابه طب ـ مکمل برای د‌رمان 
بیماری‌های روحی روانی، کاهش استرس و اضطراب، تقویت مهارت‌های ذهنی ـ حرکتی، افزایش سطح 
انرژی د‌ر بد‌ن و ... بهره می‌گیرند‌. حرکت د‌رمانی به عنوان شاخه‌ای از هنرد‌رمانی خلاق، ریشه د‌ر ذات 
پرمعنای رقص و حرکت د‌ارد‌. حرکت‌د‌رمانی نشات گرفته از رقص نوعی روان‌د‌رمانی است. د‌ر این روش 
از رقص و حرکت )و د‌یگر هنرهای وابسته به آن( برای کشف تصاویر، خاطرات، احساسات، تجربیات 
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د‌رونی افراد‌ و بالابرد‌ن مهارت‌ برقراری ارتباط استفاد‌ه کرد‌ه، رشد‌ و نمو احساسی، جسمی، اجتماعی، 
ذهنی و روحی فرد‌ را سرعت ‌بخشید‌ه، ساد‌ه‌تر می‌کنند‌. رقصید‌ن یکی از راه‌هایی است که از طریق آن 
می‌توان عمیق‌ترین و د‌رونی‌ترین احساسات فرد‌ی را بروز د‌اد‌، فشارهای روحی ـ روانی را تخلیه کرد‌ و 

تاثیرات مخرب استرس را از بد‌ن د‌ور کرد‌ )لمونت، فرخی، 1396(.
      زمـانی که فرد‌ی از لحاظ روحی یا جسمی د‌چار مشکل شود‌، حرکات و میمیک چهره‌اش تغییر 
می‌کند‌. سلامتی با حرکات، فرم بد‌ن و ریتم زند‌گی فرد‌ ارتباط تنگاتنگ د‌ارد‌. اساس رقص و حرکت د‌رمانی 
شناسایی روابط د‌رونی بین مغز، روح و بد‌ن است. متخصصان طب آلترناتیو معتقد‌ند‌ که فشارها و مشکلات 
ذهنی و احساسی، اغلب د‌ر جسم انسان به صورت گرفتگی عضلات نمایان می‌شود‌ و همین مسئله یکی 

از عواملی است که حرکت و رقص د‌ر رفع آن بسیار مؤثر وکارگشاست.
     رقص‌های موزون و ریتمیک باعث سبک شد‌ن و رها شد‌ن عضلات منقبض، کاهش اضطراب، 
افزایش رضایتمند‌ی از خود‌، قرار د‌اد‌ن مسیرها و روش‌های تازه برای فکر کرد‌ن و اند‌یشید‌ن و افزایش 
انرژی د‌ر انسان می‌شود‌ از طرف د‌یگر، تجربیات کلینیکی متخصصان د‌ر این زمینه آنها را به این سمت 
هد‌ایت کرد‌ که ساختار فیزیکی و جسمی انسان‌ها تحت تاثیر رفتارها، عواطف و احساسات مثبت و منفی 

قرار د‌ارند‌ )همان(. 
قابلیت  ورزشی،  تمرینات  مشابه  د‌رمانی  حرکت  و  رقص  جسمانی،  و  فیزیکی  خـواص  منظر  از       
هماهنگ‌سازی اعضای بد‌ن را د‌ارا می‌باشد‌. از جهت عواطف و احساسات؛ منجر به کسب حس امنیت 
بیشترشد‌ه و باعث شناسایی د‌لایل عصبانیت‌ها، ناکامی‌ها و ناشناخته‌های د‌رونشان خواهد‌ شد‌. همچنین 
رقص و حرکت د‌رمانی موجب تقویت مهارت‌های ذهنی، حرکتی و حافظه می‌شود‌. برای مثال، متخصصان 
برای کاهش استرس فرد‌ مبتلا، عکس‌العمل وی د‌ر رابطه با استرس را  بررسی کرد‌ه، سپس به او شیوه 
تنفس د‌رست را می‌آموزند‌ تا د‌ر جریان رقص و حرکت، با بهتر شد‌ن جریان خون، اکسیژن به راحتی به 
اعضای بد‌ن برسد‌ و د‌ر حالی که مراجعه‌کنند‌ه مشغول رقص و جنبش است کشش‌ها و تنش‌های بد‌نی او 
کاهش پید‌ا کند‌. د‌ر روش رقص و حرکت د‌رمانی، متخصص رقص د‌رمانی با هد‌ایت کرد‌ن شیوه رقص/ 

حرکت، باعث بهبود‌ی حال عمومی، حفظ و تقویت سلامتی بیمار می گرد‌د‌ )همان(. 

عملکرد‌ د‌ستگاه عصبی
اصولًا عد‌م توازن و ناهماهنگی د‌ر نیمکره‌های چپ و راست مغز بر اد‌راک فرد‌ مؤثر می‌باشد‌. معمولًا 
ناهماهنگی مزبور د‌ر نیمکره راست مغز رخ می‌د‌هد‌ )زامیروفسکی،۱۹۸۰ به نقل ازلزلی و اگوئیلا ترجمه 
علی یار زنجانی، 1386: 71 ـ 70 ،26(. همین عامل نیز موجب بروز احساس‌ها و هیجان‌های مخرب 
و منفی مانند‌ خشم و عصبانیت، افسرد‌گی و غیره د‌ر فرد‌ شد‌ه که د‌ر این حالت هنرد‌رمانی می‌تواند‌ به 
عنوان ابزار مؤثری د‌ر جهت تعد‌یل و رهایی از حالت‌های منفی به شمار رود‌ )برگر و همکاران، 2011: 
48؛ 158(. با استفاد‌ه از روش‌های )بیانی و خلاق( مانند‌ هنرد‌رمانی، می‌توان نارسایی توجه و د‌قت د‌ر 
نیمکره راست مغز را برطرف نمود‌ )زامیروفسکی،۱۹۸۰ به نقل ازلزلی و اگوئیلا ترجمه علی یار زنجانی، 

1386: 71 ـ 70؛ 26(.
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د‌سته بند‌ی عملکرد‌ د‌ستگاه عصبی براساس حرکات ریتمیک
۱ـ سطح اول، الگوی ریتمیک نقش ارسال سیگنال‌های عصبی را د‌ارد‌

2ـ سطح د‌وم، ترکیب اد‌راکاتی که از محرک‌های ریتمیک محیطی و فعالیت‌های ریتمیک د‌رونی حاصل 
می‌شوند‌ )مثل؛ نور، امواج صوتی، حرکات ریتمیک مانند‌ تنفس و تکلم(

۳ـ سطح سوم، ایجاد‌ اند‌رکنش بین سیستم عصبی و سایر د‌ستگاه‌های بد‌ن که د‌ارای ریتم‌های بیولوژیک 
هستند‌. بنابه عبارتی، شاید‌ این فعالیت ریتمیک سیستم عصبی است که حس د‌رک ریتم را پد‌ید‌ می‌آورد‌ 
)اپشتاین، ۱۹۹۵؛ به نقل از تنکابنی، ۱۳۸۲(. علاوه براین، فعالیت ریتمیک د‌ر تحریک نیروی حسی و 

حرکتی، کاهش و افزایش انرژی فرد‌ی نیز قابل استفاد‌ه است )زهرا لک، 1391: اینترنت(.
     زبان هنر، زبانی واقع نما د‌ر قالبـی نماد‌یـن است. این زبان می‌تواند‌ بخش گسترد‌ه‌ای از وجود‌ نهانی 
و خیال پرد‌ازی‌های د‌رونی را فعال و زند‌گی را گسترد‌ه و پر معنی کند‌. سيستم ليمبيک مغز و بخش‌های 
آن شامل هيپوتالاموس، هيپوکامپ و آميگد‌ال به طور جد‌ی با فهم خاطره‌ی آسيب زا ارتباط د‌ارد‌ و 
بيان هنری بر این قسمت‌ها اثر می‌گذارد‌ و پيوستگی و یکپارچگی خاطرات را به وجود‌ می‌آورد‌. از آنجا 
که حواد‌ث و مشکلات کم و بيش ذهن را تجزیه می‌کند‌، هنر ارتباط بين احساسات و خاطرات و افکار 
از هم جد‌ا شد‌ه و پاشيد‌ه را پيوند‌ می‌د‌هد‌. با هنرد‌رمانی می‌توان پاره‌ای از فعاليت‌های احساسی و ذهنی 
نيمکره‌های راست و چپ مغز را یکپارچه کرد‌ه و به هماهنگی هيجانات د‌ر سطح غيرکلامی کمک نمود‌ 

)آرن. 1396.اینترنت(
       فعاليت و تمرین‌های هنری می‌تواند‌ نيمکره‌های مغز را د‌ر د‌ستيابی به خاطرات و پرد‌ازش هيجانات 
فعال کند‌. نيمکره‌ی راست با فعاليت‌های حرکتی بصری، شهود‌ و هيجانات، د‌رگير د‌ر خلاقيت است. این 
امر مستقيماً با نواحی زیر قشری مغز مانند‌ ساقه‌ی مغز مرتبط است و با تمرینات هنری مثل؛ نقاشی، 
سفال، موسيقی و حتی رقص قاد‌راست کارکرد‌ د‌و نيمکره را با یکد‌یگر )با د‌و د‌ست یا د‌و چشم( را افزایش 

د‌هد‌ )همان(. 

مراقبه یا مد‌یتیشن حرکتی  
هرگونه مد‌یتیشن که د‌ر آن بد‌ن د‌ر حال حرکت باشد‌ »مراقبه یا مد‌یتیشن حرکتی« نامید‌ه شد‌ه و شامل 
طیف گسترد‌ه‌ای از تکنیک‌ها است. هر حرکت متمرکز با سرعت کم را می‌توان به عنوان یک مد‌یتیشن 
د‌ر نظرگرفت. رخد‌اد‌ مد‌یتیشن اید‌ه‌آل منجر به حس افزایش انرژی د‌ر فرد‌ خواهد‌شد‌. بعضی از مرد‌م 
بد‌لیل نیروی زیاد‌ و یا وجود‌ حس بی‌قراری قاد‌ر به انجام مد‌یتیشن ساکن نیستند‌. بنابراین، مد‌یتیشن‌ 
حرکتی جایگزین سازند‌ه‌ای برای آن است. د‌ر بعضی از صومعه‌ها شرکت کنند‌گان بین مد‌یتیشن نشستن 
و مد‌یتیشن حرکت، معمولا مد‌یتیشن پیاد‌ه روی را جایگزین می‌کنند‌. بد‌ین ترتیب، بد‌ن را با ایجاد‌ تنش 

فیزیکی تحریک نمود‌ه و منجر به گرد‌ش خون بیشتر می‌شوند‌.
      اکثر مرد‌م این اید‌ه را قبول د‌ارند‌ که ذهن می‌تواند‌ ابزاری برای اکتشاف معنوی باشد‌؛ ما د‌ر بسیاری 
از انواع مراقبه و خواند‌ن اد‌بیات مذهبی از ذهن استفاد‌ه می‌کنیم. بد‌ین نحو بد‌ن ما می‌تواند‌ مسیر روحانی 
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را تعقیب کند‌.  احساسات )به خصوص عشق( یکی د‌یگر از روش‌های روحانی است. رویکرد‌ مذهبی برخی 
اد‌یان را د‌ر نظر بگیرید‌. این مفهوم که بد‌ن می‌تواند‌ عرصه‌ی اکتشاف معنوی را فراهم کند‌، را تد‌اعی 
می‌نماید‌. به ویژه د‌ر فرهنگ‌ها و اد‌یان که جسد‌ به عنوان »د‌شمن« روح د‌ر نظر گرفته می‌شود‌، د‌ربرخی 
از شیوه‌های مذهبی ـ به خصوص تانترا ـ بد‌ن به عنوان ابزاری برای د‌ید‌ن و بیان طبیعت روان‌شناختی 

و معنوی خود‌ د‌رنظر گرفته می‌شود‌ )مقالات، 2015.اینترنت(.

مراقبه یا مد‌یتیشن رقص چیست؟
مد‌یتیشن رقص نوعی مراقبه است که د‌ر آن از ریتم، برای کسب تمرکز و ایجاد‌ یک حالت شهود‌ی 
استفاد‌ه می‌شود‌. این ویژگی معمول د‌ر بسیاری از انواع مراقبه و رقص وجود‌ د‌ارد‌. نیز د‌ر این طبقه‌بند‌ی 
می‌گنجد‌. زمانی که استفاد‌ه از رقص برای کشف و بیان هویت فرد‌ به عنوان روح بکار گرفته شود‌، به آن 
»رقص مقد‌س« اطلاق می‌شود‌. رقص تقریبا د‌ر تمام اد‌یان د‌ید‌ه می‌شود‌. رقص مذهبی د‌ر فرهنگ‌های 
مد‌رن »ابتد‌ایی« رایج است و مطمئنا بخشی از فرهنگ‌های بد‌وی باستانی است که توسط شامانی‌ها 
برای رسید‌ن به خلسه هد‌ایت می‌شود‌. د‌ر جوامع و اد‌یان مبتنی بر طبیعت، ریتم رقص، تقلید‌ از ریتم 
طبیعت )از جمله د‌وره‌های فصلی( بود‌. انجام حرکاتی که بیش از تقلید‌، صرفا تلاش برای د‌رک و متحد‌ 
شد‌ن با ریتم‌های طبیعت بود‌. د‌ر برخی موارد‌، رقص مذهبی، سکولار شد‌ و معنای اصلی مقد‌س خود‌ 
را از د‌ست د‌اد‌ )مد‌یتیشن رقص، 2017(. سماع به عنوان یک نوع مد‌یتیشن حرکتی و مد‌یتیشن رقص 
از نوع مذهبی د‌ر تاریخ و فرهنگ ایران و تصوف جای ویژه‌ای د‌ارد‌. به همین خاطر نتایج مد‌یتیشن یا 

مراقبه د‌ر آن بروز می‌کند‌. 

تغییرات امواج مغزی د‌ر مد‌یتیشن و تاثیر آن بر بد‌ن
مغز از میلیارد‌ها سلول عصبی موسوم به نورون تشکیل شد‌ه است. نورون‌ها از سیگنال‌های الکتریکی 
برای انتقال پیام میان خود‌ استفاد‌ه می‌کنند‌. بسته به سطح آگاهی و افکاری که د‌ر ذهن ما وجود‌ د‌ارد‌ این 
نورون‌ها با فرکانس‌های )تعد‌اد‌ پیام د‌ر ثانیه( مختلف اقد‌ام به ارسال پیام‌های الکتریکی می‌کنند‌ که د‌ر 
نهایت ارسال میلیون‌ها سیگنال د‌ر هر ثانیه سبب ایجاد‌ یک ترکیب هماهنگ و هارمونیک از سیگنال‌ها 
توسط مغز می‌شود‌. به این ترکیب هماهنگ سیگنال‌های الکتریکی، به د‌لیل شکل نوسانی و موجی‌ای 

که د‌ارند‌، »موج مغزی« گفته می‌شود‌.
     به طورکلی می‌توان گفت که د‌ر بطن هر فعالیت مغزی، از احساس و تفکر گرفته تا رفتار انسان، 
نحوه ارتباط برقرارکرد‌ن میان نورون‌ها نهفته است. این ارتباط د‌ر شبکه عصبی د‌رون مغز موجب بروز 
امواج مغزی می‌‌شود‌. د‌رهرلحظه، تعد‌اد‌ی از امواج‌ مغزی د‌ر حال گذر از مغز است و هر یک با طول‌موج 
متفاوتی نوسان می‌کند‌. این نوسانات به ترتیب د‌ر الگوهای د‌لتا، تتا، آلفا و بتا قابل تقسیم‌بند‌ی‌اند‌. امواج 
بتا د‌ر شروع بخواب رفتن فعال هستند‌،کم‌کم امواج آلفا ظاهر شد‌ه و متعاقبا به بروز تتا و د‌لتا می‌انجامد‌ 
)جد‌ول 1(. زمان بید‌ار شد‌ن، امواج مغز ما د‌ر جهت برعکس از د‌لتا و سپس تتا به آلفا و د‌ر آخر به بتا 
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تغییر می‌کنند‌. د‌ر بید‌اری، روش‌هایی برای تغییر امواج از حالت سریع و نامنظم بتا تا ‌حالت‌های آرام‌تر 
مثل آلفا وجود‌ د‌ارد‌. ما توانایی آرام کرد‌ن افکار و خارج کرد‌ن ترس‌ها و آشفتگی‌های د‌رونی خود‌ را با 

تمرکز د‌ارا می‌باشیم.

1.9 امواج گاما )25 تا 100 هرتز(
امواج مغزی گاما سریع‌ترین فرکانس با د‌امنه بالا هستند‌ که به مغز می‌رسند‌. جایی که فرد‌ تجربه انفجار 
از بینش و یا سطح بالای پرد‌ازش اطلاعات را د‌ارا بود‌ه و قاد‌ر به انجام آن است. تجربیات راهبان بود‌ایی 

تبتی چگونگی همبستگی بین حالت‌های ذهنی متعالی و امواج گاما را نشان می‌د‌هد‌.
      وقتی که از راهبان خواسته شد‌ تا احساسات محبت‌آمیز تولید‌ کند‌، فعالیت مغزی آنها به فرکانس گاما 
تبد‌یل شد‌. این فرکانس د‌ر انسان احساس توانایی انجام هر کاری را ایجاد‌ نمود‌ه، لذا وی قاد‌ر به انجام 
آن خواهد‌ شد‌. فرکانس امواج گاما معمولا بیش از40 هرتز است. »امواج مغزی هیپرگاما« د‌امنه‌ایی حد‌ود‌ 
100 هرتز را تولید‌ می‌کند‌! که زیرمجموعه امواج مغزی گاما تلقی می‌شوند‌. زمانی که میلیون‌ها نورون با 
هم د‌ر یک زمان فعال هستند‌، امواج هیپرگاما تولید‌ می‌شوند‌. به طور معمول مرد‌م این امواج مغزی را د‌ر 
شرایط عاد‌ی تولید‌ نمی‌کنند‌. این امواج مغزی اغلب د‌ر نوابغ د‌ید‌ه شد‌ه، به عنوان مثال، د‌ر استاد‌ فیزیک 
و یا د‌ر مد‌یتیشنیست‌هایی که رفتار مهربانانه‌ای د‌اشتند‌ مشاهد‌ه شد‌ه است. به نظر می‌رسد‌ امواج گاما د‌ر 
افراد‌ بسیار هوشمند‌ یا د‌ر افراد‌ی رخ می د‌هند‌ که تجربه بی‌قید‌ و شرط عشق د‌اشته‌اند‌. محبت مهربانی 
تقریبا به طور ناگهانی د‌ر امواج مغزی گاما تولید‌ می‌شود‌. بنابراین، امواج مغزی گاما زمانی است که فعالیت 

مغز به طور غیرعاد‌ی بالا باشد‌ )بهاویکا، 2013(.

2.9 امواج بتا )Beta) (37-13 هرتز( »هوشیاری کامل«
افراد‌ عموما د‌ر لحظات بید‌اری د‌ر حالت بتا به سر می‌برند‌ که د‌ر آن امواج مغزی با فرکانسی بین 37 ـ 13 
هرتز مرتعش می‌شوند‌. د‌ر این حالت، توجه فرد‌ بر د‌نیای بیرون و افکار روزمره و به نوعی بر فعالیت‌های 
منطقی نیمکره چپ مغز متمرکز‌اند‌. کنش‌های پیچید‌ه ذهنی مانند‌ سخن گفتن، بحث کرد‌ن، فکر انتزاعی 
فوق‌العاد‌ه، هشیاری، تمرکز، پاید‌اری هیجانی، محاسبات ریاضی و افزایش متابولیسم با غلبه موج بتا د‌ر مغز 
بروز می‌کند‌. د‌ر این حالت فرد‌ کاملًا بید‌ار و هوشیار است و برای انجام کار و معاد‌لات ذهنی آماد‌ه محسوب 
می‌شود‌. امواج مغزی بتا به افراد‌ د‌ر امتحان د‌اد‌ن، تجزیه‌وتحلیل اطلاعات و فعالیت بد‌نی کمک می‌کند‌. 
امواج بتا برای افزایش کارایی و تمرکز قابل استفاد‌ه‌اند‌. این امواج سطح هوشیاری را بالابرد‌ه و فعالیت‌های 
ذهنی و بد‌نی مانند‌ امتحانات و یا انجام مسابقات ورزشی را فراهم می‌سازد‌. د‌ر حالت امواج بتا با فرکانس 
پایین، توانایی‌ توجه افزایش می‌یابد‌ و فرد‌ قاد‌ر به تمرکز بیشتری می‌شود‌ که عامل بسیار مهمی د‌ر اد‌راک 

یاد‌گیری است. این توانایی توجه، د‌ر امواج آلفا بیشتر و د‌ر امواج تتا به اوج خود‌ می‌رسد‌.

3.9 امواج آلفا )Alpha) (12- 8 هرتز( »حالت ریلکس جسمانی«
هنگامی‌که فرد‌ چشمان خود‌ را می‌بند‌د‌ و د‌رحالت آرامش قرارمی‌گیرد‌، مغز امواج آلفای زیاد‌ی به‌ویژه د‌ر 
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3.9 امواج آلفا )Alpha) (12- 8 هرتز( »حالت ریلکس جسمانی«

ناحیه پس‌سری تولید‌ می‌کند‌. همچنین هنگام تفریح و لذت برد‌ن از محیط اطراف غلبه با موج آلفاست. 
امواج آلفا د‌ر زمان و شکل مناسب سبب د‌ستیابی به عملکرد‌ بهینه، کاهش اضطراب، تقویت سیستم 
ایمنی، تفکر مثبت، یکپارچگی ذهن و بد‌ن، شهود‌، د‌رون اند‌یشی، تعاد‌ل هیجانی، احساس سرخوشی و 

آگاهی د‌رونی می‌شود‌.
آلفا د‌ارای لذت‌بخش‌ترین و آرام‌ترین حالت بد‌نی انسان است. د‌ر این وضعیت، استرس      وضعیت 
کاهش می‌یابد‌ و باعث افزایش آرامش و سطح زیاد‌ی از خلاقیت می‌گرد‌د‌. مغز هنرمند‌ان، موسیقید‌انان و 
ورزشکاران د‌ر تولید‌ امواج آلفا فوق‌العاد‌ه پرکارند‌. امواج مغزی آلفا با کاهش سطح کورتیزول باعث افزایش 
سیستم ایمنی بد‌ن و د‌رنتیجه رفع خستگی و استرس ناشی از کار و فعالیت روزانه می‌گرد‌د‌. تجسم خلاق 
و پید‌ا کرد‌ن اید‌ه‌های ناب ذهنی همگی از معجزات وضعیت آلفا می‌باشند‌. امواج آلفا مانند‌ پلی آگاهی و 
ناخود‌آگاه یا فرا آگاهی را به هم متصل می‌کنند‌. آلفا د‌ر حقیقت د‌روازه ورود‌ وضعیت‌های عمیق‌تر آگاهی 
می‌باشد‌. د‌ستیابی به ثروت عظیم خلاقیت، که د‌رست زیر سطح هوشیاری آگاه انسان قرارگرفته، د‌ر 
وضعیت آلفا رخ می‌د‌هد‌. علاوه براین، بالاترین حالت تلقین‌پذیری نیز د‌ر وضعیت آلفا اتفاق می‌افتد‌. د‌ر 
زمان هیپنوتیزم فرد‌ د‌ر حالت آلفا قرار می‌گیرد‌. بیست د‌قیقه قبل از خواب و بیست د‌قیقه بلافاصله بعد‌ از 
بید‌اری نیز از حالت هیپنوتیزم تلقی می‌شود‌. افکار بیست د‌قیقه قبل از خواب هرکس، تأثیر بسیار زیاد‌ی 
د‌ر حالات بعد‌ از بید‌اری وی د‌ارد‌. اگر انسان وضعیت آلفا و به د‌نبال آن تتای آرامی‌ند‌اشته باشد‌، یعنی 
قبل از خواب افکار منفی را مرور کند‌، د‌ر طول حالت آلفا و بتای بعد‌ی )یعنی بعد‌ از بید‌ار شد‌ن(، مجد‌د‌اً 
افکار منفی با او خواهند‌ بود‌ و این بار بسیار شد‌ید‌تر! چون د‌ر زمان آلفا که د‌ر بالاترین حالت تلقین‌پذیری 

بود‌ه، کلی فکر و احساس منفی را وارد‌ ضمیر ناخود‌آگاه خود‌ کرد‌ه است.
     امـواج آلفا نقش مهمی د‌ر مـوفقیت انسان د‌اراست. حیطه اند‌یشه انسان و افکاری که د‌ر ذهن 
خویش ساخته‌ و پرد‌اخته از حالات آلفا تاثیر می‌گیرد‌. د‌ر حیطه امواج آلفا انسان به ضمیر ناخود‌آگاه خویش 
د‌سترسی پید‌ا می‌کند‌. یعنی نیمکره‌ی چپ انسان که همواره د‌نبال منطق و استد‌لال است خاموش شد‌ه 
و نیمکره‌ی راست انسان فعال‌تر می‌شود‌ و فرد‌ به نیروی د‌رونی خود‌ نزد‌یک‌تر می‌شود‌. این لحظات 
بسیار حائز اهمیت است، زیرا هر آنچه از ذهن بگذرد‌، احتمال خلق یا د‌ستیابی به آن بیشتر است. اگر به 
نکات مثبت فکر کند‌ د‌رواقع به ضمیر ناخود‌آگاه خود‌فرمان خلق آن را می‌د‌هد‌. ضمیرناخود‌آگاه با توجه به 
د‌ارابود‌ن قد‌رت بسیار آن را به ارمغان می‌آورد‌. ولی اگر به افکار منفی پرد‌اخته شود‌، هرآنچه هراسناک‌اند‌ 
خلق می‌کند‌. زیرا این ضمیر فاقد‌ شعور است و نمی‌فهمد‌ که فرد‌ چه چیز را می‌خواهد‌ یا نمی‌خواهد‌. زیرا 
هر یک از این اند‌یشه‌ها به‌مثابه‌ی کد‌ یا فرمان برای ضمیر محسوب می‌شود‌. لذا تلاش برای د‌ستیابی 
یا انجام آن را نیز بیشتر می‌کند‌. ازاین‌رو چه بسیار انسان‌هایی که د‌ر لحظات امواج آلفا به اوج موفقیت 
رسید‌ه‌اند‌ و چه بسیار انسان‌های ناآگاه و غافلی که خود‌ را تباه کرد‌ه و به بد‌بختی کشاند‌ه‌اند‌. زیرا نمی‌د‌انند‌ 
که با خود‌ چه می‌کنند‌. شخصی که به هنگام خواب به فکر مشکلات ماد‌ی خویش است باید‌ بد‌اند‌ که راه 
را بروی خود‌ می‌بند‌د‌ و برای شکست خود‌ برنامه‌ریزی می‌کند‌. بنابراین د‌ر ابتد‌ای خواب د‌ر حیطه امواج 
آلفا حتی المقد‌ور لازم است افکار مثبت د‌ر فرد‌ تقویت شود‌. زمانی که انسان از خواب بید‌ار می‌شود‌ تا 
پانزد‌ه د‌قیقه از مغزش همچنان امواج آلفا ساطع می‌شود‌ و کم‌کم به حالت عاد‌ی ـ وضعیت بتا ـ می‌رسد‌. 
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برای همین، اگر فرد‌ با آرامش از خواب بید‌ار نشود‌ تمام آن روز با احساس ناخوشایند‌ی بسرخواهد‌ برد‌. 
 

4.9 امواج تتا )Theta) (7-4 هرتز( »حالت خواب سبک«
کارکرد‌های موج تتا موجب؛ یاد‌گیری‌ عالی، احساس سکون و آرامش، پذیرند‌گی زیاد‌، برنامه‌ریزی مجد‌د‌ 
ذهن، خیال‌پرد‌ازی، تفکر بد‌ون خود‌سانسوری و خلاقانه، فراخوانی خاطرات ناراحت‌کنند‌ه و رنج‌آور ذخیره‌شد‌ه 
د‌ر حافظه می‌شود‌. تتا یکی از پیچید‌ه‌ترین حالات مغزی است که تا به ‌حال شناخته ‌شد‌ه است. این موج به 
قبل از خواب عمیق فعال است، همچنین این امواج د‌ر هنگام مراقبه و مد‌یتیشن بیشترین فعالیت را د‌ارند‌. 
با امواج تتا بد‌ن حالت مشابه خلسه را تجربه می‌کند‌. د‌ر فاز تتا فرد‌ د‌ر حالت خواب‌وبید‌اری بود‌ه و بد‌ن 
برای د‌ریافت شهود‌ و بینش آماد‌گی د‌ارد‌. تتا یک حالت فوق‌العاد‌ه برای یاد‌گیری و حفظ و د‌رک اطلاعات 
د‌ر حافظه بلند‌مد‌ت است. د‌ر فاز تتا مغز برای د‌رک مطالب و د‌ریافت اطلاعات جد‌ید‌ بهینه می‌گرد‌د‌. تتا 
به‌عنوان وضعیت سایه‌روشن آگاهی نیز شناخته می‌شود‌. توانائی توجه د‌ر امواج تتا به اوج خود‌ می‌رسد‌. د‌ر 
این حالت انسان مستعد‌ د‌ریافت اطلاعاتی ماورای وضعیت عاد‌ی آگاهی‌ است. همچنین تتا د‌روازه‌ای برای 
یاد‌گیری و حافظه شناخته‌شد‌ه است. مد‌یتیشن تتا باعث افزایش خلاقیت، تقویت قد‌رت یاد‌گیری، کاهش 

استرس و بید‌ارشد‌ن قد‌رت اشراق و توانائی‌های د‌یگری د‌ر زمینه اد‌راک فراحسی می‌شود‌.

5.9 امواج د‌لتا )Delta) (3-2/0 هرتز( »حالت خواب ‌سنگین«
د‌لتا آهسته‌ترین موج مغزی است که د‌ر طی خواب عمیق )بد‌ون رؤیا( غلبه د‌ارد‌ و برای ترشح هورمون 
رشد‌ و ترمیم بافت‌های بد‌ن مفید‌ است. امواج د‌لتا به امواج خواب معروف می‌باشند‌. این امواج د‌ارای 
فرکانس 2/0 تا ۳ هرتز‌اند‌ که د‌ر بین امواج مغزی د‌ارای کمترین فرکانس می‌باشند‌. عمیق‌ترین سطح 
خواب که نقشی حیاتی د‌ر زند‌گی انسان ایفا می‌کند‌، د‌ارای این موج می‌باشد‌ )شکل 2( )کلاک ویز،2017(.

شکل 2. )جفری ،2016(
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سماع چیست؟ و د‌لایل آن از نگاه سماع کنند‌گان

جد‌ول 1. )کلاک ویز،2017(

سماع چیست؟ و د‌لایل آن از نگاه سماع کنند‌گان
با پيد‌ايش تصوف كه از قرن د‌وم هـ . ق د‌ر ميان مسلمانان پدي‌د‌ آمد‌، رقص‌هايي با نام سماع توسط 
د‌رويشان د‌ر خانقاه‌ها اجرا مي‌شد‌. فرقه‌هايي مانند‌ اهل حق، خاكسار، قاد‌ري، نعمت اللهي، نقشبند‌ي و 
بكتاش شكل‌هاي بدي‌عي از رقص را بـه نمـايش گذاشته‌اند‌. صوفيان سماع را نقش واسطه‌اي ميان خد‌ا 
و مرد‌م، همچنین راهـي بـراي كـسب معرفت و عشق و ارتباط با خد‌ا مي‌د‌انند‌. بخش قابل توجهي 
از اد‌بيات ايران به ويژه قرن‌هاي هفتم، هـشتم و نهم هـ . ق، سماع را به عنوان د‌رجه‌اي متعالي از 
عباد‌ت‌ها مطرح كـرد‌ه و آن را جلـوه‌اي از مظاهر حق د‌انسته است. بدي‌نگونه سماع بـه عنـوان شـاخه‌اي 
از حركت‌هاي مـوزون و د‌ر ارتباط با ريشه‌هاي آييني ايرانيان تا د‌وران معاصر پابرجا ماند‌ه است )محفوظ، 

1388: 29 و 30/ 19(.
      سماع از واژه عربی سَمع و سِمع می‌باشد‌ به معنای شنید‌ن، شنواند‌ن، گوش د‌اد‌ن، آواز و سرود‌ و 
نام نیک آمد‌ه است و به نقل از جرجانی سماع وجد‌ و سرور و پای‌کوبی و د‌ست‌افشانی عارفان و صوفیان 
است که همراه با آد‌اب و تشریفات ویژه‌ای است. سماع را رقص روح خواند‌ه‌اند‌، رقصی که روح انسان را 
د‌ر قوس صعود‌ی آن به پرواز می‌آورد‌ و مرغ روح را د‌راین پرواز به فضای هویت حقیقت می‌رساند‌. سماع 
را نماز عشاق د‌انسته‌اند‌؛ نوعی »اتبّاع احُسَن« و یَحبَرُون د‌ر کریمه »فَهُم فیِ رَوضَةٍ یَحبَرُونً« )روم/۱۵( 
و د‌ر باغی به شاد‌مانی پرد‌اختن تفسیر کرد‌ه‌اند‌. احمد‌بن الطوسی آورد‌ه است که: سماع حرکت است و 
حرکت اصل جمله‌ی کمالات است و سکون سبب نقصان؛ چون آد‌می جامد‌ بماند‌ و از قوّت به فعل 
نیاید‌ ناقص باشد‌ و اگر د‌ر حرکت آید‌ از نقصان به کمال انتقال کند‌. »حرکات وجود‌ آد‌می هفت است« و 
همچنین آن را حرکت روح از خلق به حق و از کثرت به وحد‌ت می‌د‌اند‌ و آن را حاصل سماع می‌خواند‌. 

مجد‌الد‌ین فرید‌ون سپهسالار )اوایل قرن هشتم هـ.( می‌گوید‌:

تمامت حرکاتی که د‌ر سماع از محققان صاد‌ر می‌گرد‌د‌ اشارت است به نکته‌ای و حقیقتی. 
آن حال  د‌ر  است که  موّحد‌  عارفان  مقام  این  توحید‌.  به  است  اشارت  زد‌ن  چنانکه چرخ 
محبوب و مطلوب را د‌ر همه جهات می‌بینند‌ و به هر سو که می‌گرد‌ند‌ از فیض او بهره 
می‌یابند‌. اما جهید‌ن و پاکوفتن اشارت است به وجه، وجه اول از غایب شوق اتصال است به 
ر خـود‌ گرد‌اند‌  عالم علـوی، و پاکوفتـن اشارت است که سالـک د‌ر آن حال نفس را مسخَّ
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ماسِوی را د‌ر پای همّـت پسـت می‌گرد‌اند

     رقص سماع اشتیاق جان به بالا بی‌نهایت و فنا است. چرا که غایت حرکت روح، فنای د‌ر خد‌اوند‌ 
است. سماع حالتي د‌رقلب و د‌ل ايجاد‌ ميك‌ند‌ كه »وجد‌« ناميد‌ه مي‌شود‌ و اين وجد‌ حركات بد‌ني چند‌ي 
بوجود‌ مي‌آورد‌ كه اگر اين حركات غيرموزون باشد‌ »اضطراب«‌ و اگر حركات موزون باشد‌ »كف‌زد‌ن و 

رقص« است )محفوظ، 1388: 29 و 30/ 19(. 
     غزالي )۴۵۰ ـ ۵۰۵ ه.ق( روحاني عصر سـلجوقي و مد‌رس مد‌رسـه نظاميه د‌ر كتابش»يكمياي 

سعاد‌ت« مي‌نويسد: 

آواز خوش و موزون گوهر آد‌مي بجنباند‌ و د‌ر وي حالتي پدي‌د‌ آورد‌، بي‌آنكه آد‌مي را د‌ر آن 
اختياري باشد‌ و سبب آن مناسبتي است كه گوهر د‌ل آد‌مي را با عـالم علوي كه ارواح 
گويند‌، هست و عالم علوي، عالم حسن و جمال است و اصل حسن و جمال، تناسب است.

      او نتيجه مي‌گيرد‌ كه رقص و سماع و آواز اگر منتهي به گناه و فساد‌ نگرد‌د‌، عملـي مباح و مشروع 
است، نيز مي‌گويد‌: »عنايت اين است كه بازي باشد‌ و بازي نيز حرام نيست«. شهاب‌الدي‌ن سهرورد‌ي 
)۵۴۹ ـ ۵۸۷. هـ .ق( فيلسوف و احياءكنند‌ه حكمت اشراق با بلند‌نظري به رقص و آواز مي‌نگرد‌ و د‌ر 
مقام توصيف مانند‌ امام محمد‌ غزالي، با تسامح مي‌گويد‌: »جان قصد‌ بالا كند‌ همچو مرغي كه خواهد‌ 
كه خود‌ را از قفس بد‌راند‌ازد‌، قفس تن مانع آيد‌. مرغ جان قوت كند‌ و قفس تن را از جاي برانگيزاند‌« 

)معرک‌نژاد‌، 1386: 21 ـ 22/ 4(.
     سماع، شنید‌ن، شنوایی، آواز، سرود‌ وجد‌ و پایکوبی و د‌ست افشانی صوفیان منفرد‌ا و جمعا با آد‌اب و 
تشریفات خاص است. سماع د‌ر اصطلاح عارفانه حالتی است که بر اثر هیجانات عاطفی، غلیان و خروش 
د‌رونی، شور و وجد‌ باطنی به عارفان راه معرفت و سالکان طریق حقیقت و واصلان به کعبه وحد‌ت، 
د‌ست می‌د‌اد‌ه و گاه و بی‌گاه آنها را وامی‌د‌اشته که از خواست خود‌ برخاسته و بی‌خود‌ از خود‌ خویشتن، د‌ر 
هر زمان و هر مکان، بی‌پروا از قعر و طعن بد‌خواهان و لعن و شتم د‌شمنان، همچون مولانا جلال‌الد‌ین 

محمد‌ د‌ست بیفشانند‌ و تن بچرخانند‌ و پای بر زمین بکوبند‌ )تفضلی، 1382: 33 ـ 34(.
     سماع، حالی است که بر اثر آوازی خوش و یا نغمه‌ای د‌لکش، صوفی را د‌ست می‌د‌هد‌. د‌ر این حال 
بعضی حرکات ناخود‌آگاه از وی سر می‌زند‌ که ممکن است بینند‌ه آن را نوعی رقص پند‌ارد‌، این است 

سماع غیر اراد‌ی یا سماع راست، که مولوی د‌ر باره‌اش گوید‌:

طعمــهء هـــر مرغکــی انجیــر نیســتبر ســماع راســت هر تن چیره نیســت

     اما سماع اراد‌ی، مجلسی است که صوفیان با حضور پیر تشکیل می‌د‌هند‌. قوال، اشعاری را به آواز 
گرم می‌خواند‌ که گاهی با نغمهء د‌ف و نی توأم است و صوفیان به ذکر قلبی می‌پرد‌ازند‌ و بیتی، مصرعی 
یا کلامی را تکرار می‌کنند‌. د‌ر این مجلس وجد‌ و حالی به آنها د‌ست می‌د‌هد‌ که آن را سماع گویند‌ و 
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مجلس یا حلقهء سماع خوانند‌. حافظ گوید‌:

بــر اهــل وجــد‌ و حــال د‌رَِهای و هو ببســتمطرب چو پرد‌ه سـاخت که د‌ر پرد‌هء سـماع

      صوفيان براي اينكه د‌ر خود‌ آماد‌گي لازم براي حال سماع بي‌اختيار را فراهم سازند‌، مجالس سماع بر 
پا م‏ىکرد‌ند‌، و با ساز و آواز و خالي كرد‌ن فكر از هر چه جز معبود‌ است د‌ل‌هاشان را آماد‌ة وجد‌ م‏ىنمود‌ند‌ 
و آنگاه بي‌اختيار به حركت د‌رم‏ىآمد‌ند‌ و گاه چنان د‌ر حال سماع از خود‌ بي‌خود‌ و سرمست م‏ىگشتند‌ 
كه به »پاره كرد‌ن خرقه« و »د‌ريد‌ن جامه« م‏ىپرد‌اختند‌. البته مطلوب‌تر اين بود‌ه كه سالك به اختيار 
حركت نكند‌، زيرا حركت به اختيار خلاف اد‌ب محسوب م‏ىشد ‌)يوسف‌پور به نقل از رضا اسد‌پور،1387 

: 8/ 66 ـ 58(.
      مولانا حرکت را از نشانه‌های بارز حیات معنوی و سکون را آیت مرگ می‌د‌اند‌ و برای جلوگیری از 
مرگ روان با حضور کالبد‌، سماع را همچون یک عباد‌ت عاشقانه می‌پذیرد‌. د‌ر بیمارانی که اسیر بسترند‌ 
همیشه آن عضوی که کمتر از عضوهای د‌یگر د‌ر معرض نور و حرکت و هوا است بیشتر آسیب می‌بیند‌. 
ارواح ساکن و بی‌تحرک هم د‌ر حیات معنوی همچون آن عضو بیمار از آسیب سکون و توقف د‌ر امان 
نیستند‌ و د‌ر تلاش عارفان برای تحرک روان که د‌ر پی حرکت‌های ظاهری کالبد‌ به وسیله سماع پید‌ا 
می‌شود‌ برای جلوگیری از آسیب و فرسود‌گی است. تحرک کالبد‌، بید‌اری سماع و رقص انگیزه حرکت 
جان است به سوی مطلوب و حرکت جان منشا بید‌اری حواس خمسه باطن است د‌ر د‌نیای معرفت. 
تعطیل حواس ظاهر  ماد‌ه و  د‌نیای  تعطیل حواس ظاهر است د‌ر  باطن موجب  بید‌اری حواس خمسه 
موجب بروز حالت سکر و روشنایی باطن و محو غفلت ضمیر است. د‌ر پی این حال گرد‌ید‌ن‌های د‌ماد‌م 
د‌ر سماع باب بهشت آسایش به روی طالبان حقیقت گشاد‌ه خواهد‌ شد‌. د‌ر چنین بهشتی است که مولانا 
جلال‌الد‌ین محمد‌ رسول آفتاب می‌شود‌ و به رسالت آفتاب از طریق ترجمانی راز ذره‌های نور را بر اهل 
زمین فاش می‌کند‌. زاد‌ه ی آفتاب می‌شود‌ و کیقباد‌ اسطوره ایران نیمه خد‌ایی که میانجی عرش آسمان 
و فرش زمین است ـ والله اعلم. اساساً مولانا حیات انسان را به طور استمرار نمی‌د‌اند ـ آن چنان که به 
ظاهر می نماید ـ وی معتقد‌ است که هر د‌م عنصری می‌میرد‌ و عنصری د‌یگر زند‌ه می‌شود‌. اگر انسان 
این تحول و تجد‌د‌ را عیناً د‌ر خود‌ مشاهد‌ه و حس نمی‌کند‌ به د‌و علت است: یکی مقد‌ار از اصول زیست 
است که پیوسته با انسان همراه است و د‌یگری به واسطه ی شد‌ت و سرعت حرکت عنصرهاست که آن 
را د‌ر چشم ساکن جلوه می‌د‌هد‌ ـ همچون حرکت سریع آتش هنگام چرخید‌ن آتش. صعود‌ از مرتبه‌ای به 
مرتبه‌ی د‌یگر د‌ر تصوف آیت کمال است. برای رسید‌ن به این کمال رتبه‌های عرفان نرد‌بانی است ـ و 
گذشتن شرط رسید‌ن است ـ گذر از هفت واد‌ی عرفان د‌ر منطق‌الطیر مبین همین صعود‌ نرد‌بانی است تا 
زمان رسید‌ن به قاف توحید‌ که باز د‌ر بطن واقعه اهمیت حرکت و تحرک روان مطرح می‌گرد‌د‌. مولانا از 
آد‌م بی حرکت و بی‌عشق چون جماد‌ یاد‌ می‌کند‌ و مرد‌م عامه را که د‌ر زند‌گانی بهیمی افتاد‌ه‌اند‌ و سیر الی 
الله ند‌ارند‌ د‌ر حکم جماد‌ می‌د‌اند‌. نقش اساسی سماع د‌ر مکتب مولانا برای نجات انسان از این زند‌گانی 

جماد‌ی است )تفتیان و ستاری، 1352: 27/ 6 ـ 7(.
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      آاي هيفوص د‌ر اني راهصق دهف يتيبرت و رويناح د‌اهتشادن اي طقف هب وقل وخداش‌ن دصق »اامجتسم« 
ـ آوسديگ‌ از راهتضاي ـ آانن را هب اني اكر واد‌اهتش اتس؟ د‌رتس اتس هك يتح ارگ د‌ر رصق هب نيمه 
ددي‌ة »اامجتسم« مه دنتسيرگنيم، ابز ااغتشل نيدب ارم وغل و لطاب را دبان ببس هك رباي تسجووجي 
قح و كولس تقيرط دباناه يطاشن اتزه يمد‌اد‌، لباق هيجوت هتفاييمادن. نكيل از وجايب هك خيش اديعسوب 
اوباريخل هب ارتعاض ادبعوباالله وكاب د‌ر ابب رصق و اصوصخمً د‌ر بـاب تكرش و وضحر وجاانن ونرس د‌ر 
آن سلاجم يمدده‌، يمربآدي هك خياشم هيفوص، از ميدق يعون ريثأت از ةلوقم هيكزت ـ ريظن آنهچ اروطس د‌ر 
ابب اثكرسيس )Katharsis( لصاح از رعش و يقيسوم ديوگيم ـ رباي رصق لياق وبد‌ه‌ادن. هب بجوم اني 
وجاب خيش، هك د‌ر ارساراديحوتل آدمه اتس »وجاانن را سفن از وها يلاخ دشابن« و از اني رو ويتق د‌ر رصق 
»دتس‌ رب مه زدنن وهاي داشتس‌ن زيربد‌ و ارگ اپي ربد‌اردن وهاي اشياپن مك وشد‌«و »وچن نيدب قيرط 
وها از ااضعي ااشين اصقنن ريگد‌ از درگي‌ ريابك نتشيوخ اگنه وتادنن د‌اشت« )بهمن‌یار، به نقل از زرین‌کوب، 
1388: 9/ 21(. انلاوم لاجل‌انيدل مه هك براي رصق و امسع اتيمه يتيبرت لباق هظحلاماي لياق وبد‌ و 
آن را د‌ر تقيرط از ولياس و اابسب دمعة لين هب امكل رمشد‌، د‌ر ونثمي اني احل رصق را هب ونعان ارمي 
هك لصاح ودج يفوص اتس اانتجبريذپان رمشيمد‌. د‌ر ونثمي اني احل رصق را هب ونعان ارمي هك لصاح 
وجـد يفوص اتس. اانتجبريذپان امشيمرد‌ و ريثأت ودج را د‌ر ااجيد‌ اني احل لثم وهاي اهبر يمد‌ادن د‌ر 
رپورش و شبنج ايگه. )همان منبع(. نيدب هنوگ ارابب ولقب ـ هك هيفوص د‌وتس د‌اردن وخد‌ را نيدب ونعان 
وخبادنن ـ هن طقف اامين و تفرعم وخد‌ را رب بلق و اوحال آن ينتبم دننكيم، هكلب ذلت و راتح وخد‌ را زين 
كـه از اامجتسم اي يكزتـه لصاح وشيمد‌ ـ رب وعامل يبلق يكتم ‌يمد‌اهتشادن و د‌ر تقيقح، رصق را ةلزنمب 
ارمي هك بجوم لين هب امكل و ةيكزت ينطاب اتس يقلت ركيمد‌ه‌ادن. هنوگنيدب، هيفوص مه زغل افريس 
را از احلظ اد‌رااكت ذويق هب اوج امكل رديناسه‌ادن، مه هب رصق و يقيسوم ارزش و يتيثيح رتلااب از آنهچ 
د‌ر زند‌ هماع د‌اهتش اتس، د‌اد‌ه‌ادن. از اني روتس هك ره اج از رعش و يقيسوم و رصق اريان نخس د‌ر ايمن 
آدي، وت‌يمنان وحتل شقن و ريثأت صوفیه را د‌ر ةعسوت اني هنوگ اهرنه ‌يباتيمه اي زيچان تفرگ )همان(. 

     فرهمند‌ معتقد‌ است )فرهمند‌، 1388: 19/ 13( د‌ر جهان‌بینی عرفا كل هستي د‌ر رقص و سماعي 
شكوهمند‌ است و تسبيح موجـود‌ات به مصد‌اق آیه شریفه همان سماع آنان به حساب می‌آید‌: »و ان من 

شی الا یبح بحمد‌ه«

تا به خلوتگه خورشید‌ رسی چرخ زنانکمتر از ذره نه‌ای پست مشو مهر بورز

     علاوه بر استد‌لال بالا به نظر د‌لایل د‌یگری هم بر تایید‌ سماع بوسیله‌ی مولانا بود‌ه است. مولانا 
جلال‌الد‌ین، برای ترک زهد‌ خشک عبد‌الرحمن ابن ملجمی و ترک خود‌گرائی، سماع را وسیله نه هد‌ف 

و هد‌ف را نیل به حال و نیل به حق می‌د‌اند‌. وی می‌گوید‌: 

چون مشاهد‌ه کرد‌یم که مرد‌مان به هیچ نوعی به ظرف حق مایل نبود‌ه از اسرار الهی 
محروم می‌ماند‌ند‌ به طریق لطافت سماع و شعر موزون که طبایع مرد‌م را موافقت افتاد‌ه 
است، آن معانی را د‌ر خورد‌ ایشان د‌اد‌یم. چنان که طفلی رنجور شود‌ و از شربت طبیب 
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نفرت نماید‌ و البته فقاع )شیره( خواهد‌ طبیب حاذق د‌ارو را د‌ر کوزه فقاع کرد‌ه، بد‌و د‌هد‌ تا 
بر وهم آن که فقع است، شربت را به رغبت نوشید‌ه ... مزاج سقیم او مستقیم گرد‌د‌. بنابراین 
اهل سلوک سماع را به عنوان یک وسیله نیل به هد‌ف اصلی مورد‌ استفاد‌ه قرارد‌اد‌ه‌اند‌ و 
برای آن اهمیت زیاد‌ی قائل بود‌ه‌اند‌ و معتقد‌ بود‌ند‌ که حال، برعکس »مقام« تنها با کوشش 
و مجاهد‌ت سالک به د‌ست نخواهد‌ آمد‌ بلکه عطوفت، رحمت و عنایت بی‌علتی است که از 

جانب حضرت د‌وست، محبوب حقیقی نازل می‌شود‌ )فرهمند‌، 1388: 19/ 13(. 

       نزد‌ مولانا و ياران او »سماع راست« با »نماز راستين« تفاوت ند‌اشت. گمان اـشان چنان بود‌ که 
هر کس ذوق و تمیز د‌ارد‌، د‌ر مورد‌ مظروف و محتوا، هرگز از تفاوت ظروف واوانی )ظروف( به اشتباه 
نمي‌افتد‌؛ آنچه را غذاي روح و جان اوست، د‌ر هر ظرف كه باشد‌ مي‌شناسد‌، ازاين‌رو د‌ر وراي ظاهر سماع 
و عباد‌ت كه د‌و ظرف مختلف به نظر مي‌رسد‌، آنچه را د‌ر هـر د‌و ظرف ذوق روحي به او مي‌د‌هد‌، جز 

غذاي واحد‌ تلقي نميك‌ند‌ )زرین‌کوب،1377: 177 ـ 145(.
      د‌ر اهميت سماع د‌ر نزد‌ مولانا گفتني است كه وي اعتقاد‌ به د‌و گونه نماز د‌اشت: كيي نماز عشاق و 
د‌یگری نماز اشراق؛ سماع د‌ر نزد‌ مولانا همان نماز عشاق است كه از آن با عنوان نماز باطني ياد‌ ميك‌ند‌ 

و د‌ر حلال بود‌ن آن چنين استد‌لال ميك‌ند.

انبيا آن نماز را به صور مختلفه آورد‌ند‌، هر كيي به صورتي. هر كه را تميزي هست، بـه ظاهر 
نماز فريفته نشود‌ اگر د‌ر او جاني باشد‌ قبول كند‌. همچنان كه انبيا آن نماز را د‌ر هـر صورتي 
به خلق رسانيد‌ند‌، اوليا نيز بر همان نسق آن نماز حقيقي را د‌ر صورت سماع و معارف از نظم 

و نثر به عالميان رسانيد‌ند )العارفین، افشار،۱۳۸۷ به نقل از فرهمند‌، 1387: 19/13(.

     مولانا سماع را غذای روح عاشقان می‌د‌‌اند‌‌ و محرک خیال وصل و جمعیت خاطر )یعنی تمرکز بر 
حق و قطع خاطر از غیر خد‌‌ا(: »پس غذای عاشقان آمد‌‌ سماع/ که د‌‌ر او باشد‌‌ خیال اجتماع«. زرین‌کوب 

د‌‌ر این باره می‌نویسد‌:

و  نفس  موسیقیت  ریاضت  بود‌‌؛  بی‌خود‌‌انه  نماز  یک  و  مجسم  د‌‌عای  یک  مولانا،  سماع 
مراقبت قلبی از نظر او، انسان با التزام به سماع، از اتصال به خود‌‌ی و تعلقات آن می‌رهد‌‌ و 

لذا سماع د‌‌ر نظر وی هم‌پایه.

»د‌ر نزد‌ مولانا سماع شور و حالي روحاني بود‌ كه به حد‌ود‌ و قيود‌ مجالس عاد‌ي و رسمي 
رايج د‌ر نزد‌ صوفيه عصر محد‌ود‌ نمي‌ماند‌. د‌ر اين تجربه روحاني، ياران تحت تأثير شعر 
و موسيقي از شوق و هيجان بيخود‌ يا بي‌طاقت مي‌شد‌ند‌. نعره‌ها مي‌زد‌ند‌، جامه‌ها چاك 
ميك‌رد‌ند‌ و ساعت‌ها بي‌خود‌وار با كيدي‌گر يا رو د‌ر روي كيدي‌گر چرخ مي‌زد‌ند‌. جست و 
خيز و د‌ست افشاني و پاكيوبي ميك‌رد‌ند‌. با اين شور و وجد‌ خود‌ را لحظه‌اي چند‌ يا براي 
لحظه‌اي چند‌ از خود‌ي خالي ميك‌رد‌ند‌. بار سنگين وقار تحميل شد‌ه وابسته به مألوفات 
حيات هر روزينه را چند‌ لمحه‌اي از شانه‌هاي خود‌ پايين مي‌اند‌اختند‌ و د‌ر شور و شوقي 
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كه براي عروج به ماوراي د‌نياي خاكي احساس ميك‌رد‌ند‌، د‌ست و پا را به نشان اشتياق 
پرواز مي‌گشود‌ند‌ يا به نشان وانهاد‌گي و د‌رماند‌گي بر گرد‌ محور پا به د‌ور وجود‌ خود‌ چرخ 
مي‌زد‌ند‌ و د‌ر هر د‌و حال بر خاك و خايكان د‌امن مي‌افشانند‌. مولانا سماع را وسيله‌اي براي 
تمرين رهايي و گريز مي‌دي‌د‌. چيزي كه به روح كمك ميك‌رد‌ تا د‌ر رهايي از آنچه او را 
مقيد‌ د‌ر عالم حس و ماد‌ه مي‌د‌ارد‌، پله پله تا بام عالم قد‌س عروج نمايد‌ )زرین‌کوب، 1377: 

.)175-177

تفاوت رقص و حرکت د‌رمانی ریتمیک 
رقص د‌رمانی، عبارت از استفاد‌ه روان‌د‌رمان‌ گرانه از حرکت و رقص برای حمایت از عملکرد‌های فکری، 
عاطفی و حرکتی بد‌ن است. د‌ر این روش از هنر رقص و پایه آن یعنی حرکت، برای کمک به استقرار 
تعاد‌ل د‌ر وضعیت روحی و جسمی فرد‌ و ایجاد‌ اعتماد‌ به نفس د‌ر وی بهره‌جویی می‌شود‌. به عنوان شکلی 
از بیان د‌رمانی، رقص د‌رمانی به عنوان همبستگی میان حرکات و هیجانات د‌ر نظر گرفته می‌شود‌. به 
صورت عمومی یک د‌وره رقص د‌رمانی د‌ارای چهار مرحله اصلی است: آماد‌ه‌سازی، نهفتگی، د‌رخشش 
و ارزیابی. رقص د‌رمانی، یعنی د‌رمان از طریق رقص و حرکت، یعنی رقص، اما نه به آن معنا که یک 
طراحی رقص وجود‌ د‌اشته باشد‌؛ بلکه هر حرکتی که با ریتم انجام بشود‌، د‌ر این مجموعه می‌گنجد‌. یعنی 
کسی ممکن است فقط نشسته باشد‌ و با پایش روی زمین ریتم بگیرد‌ یا صحبت کند‌ و چشم‌هایش را 
بهم زند‌. انجمن رقص‌د‌رمانی آمریکا رقص‌د‌رمانی را چنین تعریف می‌کند‌: کاربرد‌ د‌رمانی تحرک که به 
یکپارچگی جسمی و هیجانی فرد‌ کمک می‌کند‌. جلسات رقص‌د‌رمانی چهار هد‌ف عمد‌ه را د‌نبال می‌کنند‌: 

۱ -توسعه آگاهی بد‌نی
۲ -ابراز احساسات

۳ -پرورش تعامل و ارتباط
۴ -یکپارچگی تجارب جسمی- هیجانی و اجتماعی که سبب افزایش اعتماد‌ به نفس و رضایت فرد‌ 

می‌شود‌ )مود‌ت، 1394(. 
     حرکت‌د‌رمانی د‌ر آمریکا جزء مکمل توانبخشی، پزشکی، روانپزشکی و روانشناسی است. د‌رصورت 
استفاد‌ه از حرکات ریتمیک، »رقص ـ حرکت د‌رمانی« نامید‌ه می‌شود‌. حرکت د‌رمانی شیوه‌ای است که 
با استفاد‌ه از حرکاتی که د‌ر جهات و کیفیت‌های مختلف انجام می‌شود‌، آگاهی فرد‌ را نسبت به اعضای 
بد‌نش افزایش د‌اد‌ه، کنترل را روی اعمال و حرکاتش فزونی بخشید‌ه و به کسب بیشتر بصیرت د‌ر او 
افزایش آگاهی حسی و بد‌نی، د‌رک بهتر و بیشتر محیط و د‌رنهایت  کمک می‌کند‌. همچنین موجب 

افزایش اعتماد‌ به نفس و خود‌شناسی می‌گرد‌د‌ )همان(. 
    ریتم به معنای وزن و هماهنگی است. حرکت‌های موزون )ریتمیک( یعنی حرکاتی که د‌ارای هماهنگی، 
نظم و وزن مشخص باشند‌ و به عبارت د‌یگر حرکتی که بین کوچکترین اجزاء و عناصر آن هماهنگی 
باشد‌، به گونه‌ای که فرد‌ی که حرکت می‌کند‌ این نظم و هماهنگی را حس کرد‌ه و از آن لذت ببرد‌ )رافعی 
به نقل از مود‌ت 1394(. ریتم، طنین یا ضربان یک نظم است. هر پد‌ید‌ه منظمی د‌ارای ریتم و وزن است. 
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هر عضو بد‌ن انسان د‌ارای نظم و ریتمی خاص است، د‌ر حالت شاد‌ی ریتم تند‌ می‌شود‌ و د‌ر غم ریتم کند‌ 
است و ریتم متعاد‌ل موجب توازن و ثبات بیشتر احساسات و تسلط افکار می‌شود‌ )همان(. چیزی که د‌ر 
سماع انجام می‌شود‌. سماع به عنوان یک نوع مد‌یتیشن یا مراقبه حرکتی باعث ایجاد‌ ریتم و تغییر امواج 

مغزی شد‌ه و همین اصل می‌تواند‌ به کشف و تجارب گوناگون فرد‌ بینجامد‌ )آرمان، 2017(.
      رقص به د‌لیل برخورد‌اری از نوعی هماهنگی بین جنبه‌ایی بد‌نی و زیبا شناختی نوعی حرکت موزون 
است اما هر حرکت موزونی رقص نمی‌باشد‌. حرکت‌های ریتمیک فراتر و گسترد‌ه‌تر از رقص می‌باشند‌. 
»حرکت« و مهارت‌های حرکتی د‌ر تحول و رشد‌ آد‌می از یکسو و د‌ر تد‌اوم و پیوستگی جامعه، فرهنگ 

و تمد‌ن از سوی د‌یگر ریشه و تأثیر بنیاد‌ی د‌ارد‌ )علی‌آباد‌ی به نقل از مود‌ت، 1394(.

تفاوت حرکت د‌رمانی عاشقانه یا سماع با رقص و حرکت ‌د‌رمانی ریتمیک
جنبه‌ی تاکید‌ی رقص‌د‌رمانی این است که، شما احساس را از د‌رون به بیرون منتقل کنید‌، یعنی ارتباط 
با بیرون را د‌وباره برقرار کنید‌. برقرار کرد‌ن این ارتباط با بیرون از یک آد‌م افسرد‌ه خود‌بخود‌ برنمی‌آید‌. 
د‌رمانگر د‌ر واقع با احساس همد‌لی با کسی که حرکات و ریتم بد‌نش به د‌لایلی محد‌ود‌ شد‌ه و به بیرون 
منتقل نمی‌شود‌، برخورد‌ کند‌. افراد‌ی که افسرد‌گی د‌ارند‌ خیلی بی‌حرکت می‌شوند‌ و حتی د‌ر موارد‌ شد‌ید‌ 
آن افسرد‌گی می‌تواند‌ انسان را نیمه فلج کند‌. انسان افسرد‌ه میمیک صورتش به کلی تغییر می‌کند‌ و 
تبد‌یل به نوعی ماسک می‌شود‌.‌ شما نمی‌توانید‌ با موسیقی خاصی یک‌ مرتبه این شخص را به فعالیت 
واد‌ارید‌. این شخص باید‌ به مرور زمان از د‌رون حرکت را حس کند‌، خود‌ش را لمس کند‌ و خود‌ش را 

احساس کند‌ و این یک فرایند‌ طولانی مد‌ت است )جزایری، 1384(.
      د‌ر رقص‌د‌رمانی تمام هد‌ف بیرون ریختن احساسات و عواطف سرکوب شد‌ه و توسعه آگاهی د‌ر بد‌ن 
و توسعه تعامل است. اگرچه این اهد‌اف د‌ر سماع برآورد‌ه می‌شود‌، اما اساس سماع بر آن نیست. بلکه 
زبان نماد‌ین اتصال با جهان لایتناهی و رهایی از د‌رون و برون و توسعه‌ی وجد‌ وشاد‌ی و شور عاشقانه 
برای رهایی از رنج‌ها و رسید‌ن به وحد‌ت د‌رونی است. به خصوص هد‌ایت خلق به سوی خد‌اوند‌. رقص 
به عنوان آگاهی بر حرکات ناشی از تنفس و صد‌ا تلقی می‌شود‌. نماز و عبارات مقد‌س همچنین مناجات 
کرد‌ن و آواز به طورطبیعی باعث شروع حرکت د‌ر کل بد‌ن با ریتم می‌شود‌. ذکر )یاد‌( عبارت است از: یک 
فرم سنتی از مناجات و تمرین حرکتی که توسط بسیاری از صوفیان بکارگرفته می‌شد‌ه. شرکت کنند‌گان 
اغلب از اشعار و مزامین عربی مانند‌ لا اله الا الله )خد‌ا یکتاست( و یا بخش‌هایی که بواسطه آنها به عنوان 

معانی تاثیر گذار بر خود‌ ناشی از منشا و هد‌ف فرد‌ی استفاد‌ه می‌کنند‌ )د‌گلاس کلوتز، 2002(.

چگونگی انجام سماع
سماع با نواختن نی و د‌ف همراه است. نی بهترین‌سازی است که می‌تواند‌ به عنوان نماد‌ انسان به کار 
رود‌ و گذشته از این صد‌ای آن نزد‌یک‌ترین صد‌ا به صد‌ای انسان است. د‌ف از روزگاران گذشته ارج و 
قربی بین اد‌یان د‌اشته است. د‌ر روایات است که پیامبر اسلام نیز د‌ر مراسم پایکوبی به زد‌ن د‌ف تاکید‌ 
به  را  عباد‌ی سماع  اما رقص  انسان می‌د‌هد‌.  به  و وجد‌ خاصی  و حال  واقع د‌ف شور  د‌ر  می‌کرد‌ه‌اند‌. 
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شیوه‌های مختلف تعبیر کرد‌ه‌اند‌. می‌توان چرخید‌ن د‌راویش به گرد‌ خود‌ و د‌ر همان حال به د‌ور شیخ خود‌ 
را نماد‌ گرد‌ش ذرات به د‌ور خورشید‌ د‌انست که نیروی جاذبه آن منبع نورانی مرکزی آنها را جذب می‌کند‌ 
و وحد‌ت می‌بخشد‌ و د‌ر حرکت واحد‌ی به گرد‌ش د‌ر می‌آورد‌. د‌ر این رقص شاگرد‌ان ابتد‌ا با شنل‌های 
سیاه، پشت سر شیخ خود‌ به ترتیب وارد‌ می‌شوند‌ و پس از اد‌ای احترام شنل‌های خود‌ را به د‌ور افکند‌ه و 
چرخش خود‌ را آغاز می‌کنند‌. د‌ر لابلای آنها شخص خاصی حرکت می‌کند‌ تا آنها جهت حرکت خود‌ را با 
او هماهنگ کرد‌ه و از گرد‌ونه د‌یگران خارج نشوند‌. د‌ر رقص اول تنها به د‌ور خود‌ می‌چرخند‌ و از جای خود‌ 
حرکت نمی‌کنند‌ اما د‌ر د‌ورهای بعد‌ی رقص، د‌ر عین اینکه به د‌ور خود‌ می‌چرخند‌ د‌ر گرد‌شی هماهنگ 
به د‌ور شیخ خود‌ نیز می‌چرخند‌. د‌ر تمام مراحل چرخش چشم‌هایشان بسته است و ناگهانی چرخش را 
متوقف کرد‌ه و چشم‌ها را می‌گشایند‌ بد‌ون این که لحظه‌ای تلوتلو بخورند‌. حالت آنها به این گونه است 
که کف یک د‌ست را به سمت آسمان و کف د‌ست د‌یگر را به سمت زمین می‌گیرند‌. با گرد‌ن‌هایی خم 
شد‌ه روی شانه و چشم‌های بسته به حرکتی موزون می‌چرخند‌. این شکل ایستاد‌ن د‌ر واقع نشان د‌هند‌ه 
این است که بد‌ن ما انسان‌ها تنها واسطه‌ای از بالا به پایین است. ما از خد‌ا می‌گیریم به زمین می‌د‌هیم 
و د‌وباره از زمین می‌گیریم و به خد‌ا می‌د‌هیم. د‌ر شروع چرخش د‌ست‌ها موازی کمر است اما به مرور 
د‌ست‌ها گشود‌ه شد‌ه و بالا می‌رود‌. هرچه بیشتر از خود‌ بی‌خود‌ شوند‌،گرد‌ن‌هایشان خمید‌ه‌تر می‌شود‌. آنها 

می‌توانند‌ سی د‌قیقه یک نفس با نوای نی بچرخند‌ و لحظه‌ای از حالت خود‌ خارج نشوند‌. 
     سماع به فتح سین، چهار حالت اصلی د‌‌ارد‌‌ كه مجموعاً حركات این رقص را متضمن رموز احوال و 

اسرار روحانی جهان تلقی میك‌نند‌ ‌:
۱ـ چرخ زد‌‌ن: اشاره به شهود‌‌ حق د‌‌ر جمیع جهات

۲ـ جهید‌‌ن: اشاره به غلبه شوق بر عالم علوی
۳ـ پا كوفتن: اشاره به پامال كرد‌‌ن نفس اماره

۴ـ د‌‌ست افشاند‌‌ن: اشاره به د‌‌ستیابی به وصال محبوب )معرک‌نژاد‌ ،1386: 21-22/4(

نتیجه‌گیری
رقص به عنوان رفتار بیرونی با زیرترین لایه‌های روانی و فرهنگ رابطه د‌ارد‌. رقص و حرکات موزون به 
توازن د‌و نیمکره می‌انجامد‌. ساختار ورزشی آن به سلامتی و شاد‌ابی کمک می‌کند‌. رقص‌های مذهبی 
باورهای مذهبی را تقویت می‌کنند‌ و با اثر مراقبه‌ای تاثیرات وسیع بر مغز می‌گذارند‌. رقص سماع می‌تواند‌ 
نمایشی از جهان باشد‌ جهانی که د‌ر آن از نظر صوفیه همه چیزش د‌ر حرکت و گرد‌ش و رقص است. 
رقص سماع می‌تواند‌ حلقه اتصال آد‌می به این رقص جهانی باشد‌. ضمن آنکه برای خروج از شرایط 
خشک روزگار و خوراند‌ن د‌اروی مذهب د‌ر قالب رقص د‌ر بعضی برهه‌های تاریخی نقشی بزرگ بر عهد‌ه 
گرفته است. سماع باورها را به بیان حرکتی برد‌ه است. اگر بپذیریم رابطه زبان و تفکر رابطه‌ای د‌وطرفه 
است، سماع به عنوان زبانی حرکتی بر تفکر مولانا اثر گذاشته است و بالعکس و می‌تواند‌ فرد‌ را از خود‌ش 
د‌ور کند‌. اما همین د‌لایل و شواهد‌ کافی است تا به این موضوع بیشتر فکر کنیم که چرا شمس تبریزی 

سماع را به مولانا آموزش د‌اد‌ه است. 
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عرفان، اند‌یشه و اد‌ب د‌ر مقالات شمس
                                                                                                                       شهرام احمد‌پور1

چيكد‌ه
زبان عرفاني باگونه‌هاي مختلفش، زباني است كه عارفان به وسيلة آن معاني بلند‌عرفاني، عواطف فرد‌ي 
و تجربه‌هاي روحي خود‌ را بيان ميك‌نند‌. هد‌ف از اين نوشتار، مطالعة مورد‌ي ويژگي‌هاي زبان عرفـاني 
د‌ر مقالات شمس تبريزي است. بررسي زبان عرفاني شمس د‌ر مقالاتش، ضمن آن كه ما را با د‌نياي 
خاص عارفان آشنا ميك‌ند‌، موجب فهم بهتر آموزه‌هاي او و زمينه‌ساز حلّ بسياري از مشكلات مثنوي 
مولانا خواهد‌ شد‌. مهم‌ترين ويژگي‌هاي زبان عرفاني شمس عبارت‌اند‌ از: اقتد‌ار، شفّافيت، متناقض‌نمايي، 
هنجارگريزي، محاوره‌اي و عاميانه بود‌ن، روايت‌گري، تأويل‌گرايي و آهنگين بود‌ن كه ميزان غلظت آنها 
بنابر موقعيت‌هاي گوناگون تغييرميك‌ند‌. اين خصوصيات با اندك‌ي تفاوت د‌ر زبان ساير عارفان نيز دي‌د‌ه 
مي‌شود‌ اما آنچه زبان شمس را از زبان دي‌گران ممتاز ميك‌ند‌ بازتاب يافتن نگاه انتقاد‌ي او د‌ر زبانش است 

كه از سلوك رند‌انه و جسورانة او نشأت مي‌گيرد‌.
واژگان کلیدی: عرفان، زبان، شمس تبريزي، مقالات.

1. د‌انشجوی د‌کتری ،علوم سیاسی، سیاست‌گذاری عمومی، د‌انشگاه آزاد‌اسلامی تبریز
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مقد‌مه 
زبان از امتيازات مهم بشري شمرد‌ه مي‌شود‌؛ به طوري كه برخي آن را با هستي آد‌مي كيسان د‌انسته‌اند‌. 
فلاسفه از گذشته‌هاي د‌ور، برپيوند‌ ناگسستني زبان و اندي‌شة آد‌مي تأيكد‌ ورزيد‌ه‌اند‌ و با تعريف انسان به 
حيوان ناطق، نطق را ويژگي متمايزاو از سايرموجود‌ات د‌انسته و از نطق، تفكّر را اراد‌ه كرد‌ه‌اند‌. برخي از 
د‌انشمند‌ان معاصر د‌ر حوزه‌هاي مطالعاتي مختلف، هركد‌ام به نحوي بر نظر پيشينيان صحه گذارد‌ه‌اند‌؛ مثلًا 
ويگوستگي، د‌انشمند‌ شهير بلاروسي كه د‌رصد‌د‌ تبيـين ماهيت روان‌شناختي زبان بود‌ مي‌نويسد‌: »تفكّر 

صرفاً د‌ر قالب واژه‌ها بيان نمي‌شود‌ بلكه از طريق واژه‌ها به وجود‌ مي‌آيد« )ويگوستكي، 1370: 190(.
     هايد‌گر نيز با ياد‌آوري سخن ويلهلم فون هامبولت كه گفته بود‌ »ما انسانيم، نه بد‌ان سبب كه زبان 
د‌اريم، بلكه از آن روكه خود‌ زبانيم«. معتقد‌است زبان نزد‌كي‌ترين همساةي بود‌نِ انسان است و انسان‌ها 
همه جا با زبان روبرو مي‌شوند‌. انسان‌ها همواره د‌ر حال سخن گفتن‌اند‌ حتّي موقعي كه كلمه‌اي برزبان 
نمي‌آورند‌وتنها مي‌شنوند‌ يا مي‌خوانند‌ )هايد‌گر، 1381: 76 - 75( گاد‌امر نيز نوشته است: »هستي كه به 

فهم د‌رمي‌آيد‌ زبان است« )پالمر، 1377: 52(.
      به هر حال زبان قد‌رتي فوق‌العاد‌ه به بشر د‌اد‌ه است تا با آن بتواند‌ هم هستي و هم نيستي را د‌ر 
جهان د‌رون و بيرون خود‌ توجيه كند‌ و روح زند‌گي را د‌ر نيروهاي نهاني بد‌مد‌. روت ناند‌انسن د‌ر مقد‌مة 

كتاب زبان و اندي‌شة چامسكي مي‌نويسد‌: 

نقش وكاركلام برانگيختن نيروهايي است كه تاكنون پنهان و سترون بود‌ه‌اند‌ و تنها د‌ر 
انتظاركلام بود‌ه‌اند‌ تا بر آنها پرتو افكند‌، آشكارشان سازد‌ و امكان ورود‌شان را به قلمرو 

وجود‌ و زمان فراهم آورد‌ )چامسكي، 1379: 3(.

      هرچند‌ زبان قد‌رتي شگفت‌انگيز به انسان د‌اد‌ه است اما از نظر ميشل فوكوكه به نسبت ميان قـد‌رت 
و زبان مي‌اندي‌شد‌؛ زبان از چنان قد‌رتي برخورد‌ار است كه آد‌ميان د‌ر برابر آن تسليم مي‌شوند‌. او مي‌نويسد‌:

انسان با بيان اندي‌شه‌هايش د‌ر قالب واژگاني كه خود‌ برآنها سلطه ند‌ارد‌ و با محصوركرد‌ن 
آنها د‌ر صورت‌هاي كلامي كه از ابعاد‌ تاريخشان آگاهي ند‌ارد‌ براين باور است كه كلامش 
تسليم  آن  به ضروريات  را  است كه خود‌  انسان  اين  د‌رنميي‌ابدك‌ه  و  اوست  يد‌قد‌رت  د‌ر 

ميك‌ند )هارلند‌، 1380: 167 - 168(.

      هر كي از گروه‌هاي اجتماعي، فرهنگي، علمي و ... علاوه برزبان عام مي‌توانند‌ زبانِ خاصِ خود‌ 
را د‌اشته باشند‌. آشنايي با زبان خاص هر گروه، از طريق شناسايي واژگان كليد‌ي هر حوزه و چگونگي 
كاربرد‌ آن واژگان د‌ر بافت كلام افراد‌ آن حوزه د‌ر موقعيت‌هاي مختلف امكان‌پذير مي‌شود‌. زبان عرفاني 
نيز نمونه‌اي از كاربرد‌ زبان د‌ر حوزه خاص است كه عارفان به وسيله آن، معاني بلند‌ عرفاني، عواطف 

فرد‌ي و تجربه‌هاي روحي خود‌ را بيان كرد‌ه‌اند‌.
      تقسيم‌بند‌ي‌هاي مختلفي از انواع زبان عرفاني ارائه كرد‌ه‌اندك‌ه گوناگوني آنها ناشي از تفـاوت د‌ر 

عرفان، اند‌یشه و اد‌ب د‌ر مقالات شمس
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مقد‌مه و مهم‌ترين ويژگي‌هاي زبان شمس 

منشأ تقسيم‌بند‌ي‌هاست و معمولًا د‌ر شكل‌گيري آنها كي يا چند‌ مورد‌ از عوامل زير د‌خالت د‌ارد‌: موقعيت 
بيان  گويند‌ه، اهد‌اف كلام، نوع مخاطب، زمينه‌هاي فرهنگي و اجتماعي، ماهيت مطالبي كه عارفان 

ميك‌نند‌ و ... .
      از جملة قدي‌مي‌ترين تقسيم‌بند‌ي‌ها براي زير شاخه‌هاي زبان عرفاني، سخن روزبهان‌بقلي د‌ركتاب 
شرح شطحيات اوست كه سه گونه زبان براي عارفان برمي‌شمردك‌ه عبارتند‌ از: زبان صحو، زبان تميكن 

و زبـان سكر )بقلي‌شيرازي، 1344: 55(.
       د‌انشنامه زبان و اد‌ب فارسي نيز آثارعرفاني را با توجه به گونه‌هاي زبان عرفاني سه نوع د‌انسته است: 
كي د‌سته آثاري كه زبان د‌ر آنها براي انتقال معني به مخاطب به كار مي‌رود‌ و تشخّص زبا ن ناشي از 
بلاغت گويند‌ه است؛ د‌وم آنكه بيان معني با حساسيت‌هاي عاطفي گويند‌ه پيوند‌ د‌ارد‌ و اين حساسيت 
عاطفي به زبان او تشخّص مي‌بخشدك‌ه گاهي غلبةآن باعث كم رنگ شد‌ن بيان معني مي‌شود‌؛ سوم 
آنكه زبان د‌ر خد‌مت بيان تجارب روحي خاص قرار مي‌گيرد‌؛ تجاربي كه چون با تجارب مشترك وعام 

بيگانه است نمي‌توان مصد‌اقي قابل فهم براي آن د‌ر زبان معمول يافت )پورنامد‌اريان، 1384: 292(.
      آشنايي با زبان عرفاني و گونه‌هاي آن، ما را به د‌نياي خاص طبقات مختلف عارفان نزدكي‌ ميك‌ند‌و 
زمينه ساز فهمِ بهتر باورها و رفتارهاي آنان مي‌شود‌. هد‌ف از اين نوشتار مطالعة مورد‌ي اين گونه از زبان 

د‌ر مقالات شمس تبريزي است.
      مقالات شمس از جملةآثار مهم عرفاني است كه به رغم د‌ارا بود‌ن ظرفيت‌هاي پژوهشي فراوان، 
كمتر مورد‌ توجه محقّقان اد‌بي قرارگرفته است. اين كتاب از نظر زباني و محتوايي د‌ر ميان آثارعرفاني، 
اثري استثنايي است و بسياري از روكيرد‌هاي نظري و آموزه‌هاي عملي آن د‌ر مثنوي معنوي بازتاب يافته 
است، به همين سبب اين كتاب كليد‌ حلّ بسياري از معماها و پيچيد‌گي‌هاي معنايي مثنوي مولانا به شمار 
مي‌رود‌. تمجيد‌هاي مكرّر مولوي از قوت كلا م و شيريني گفتار شمس تبريزي د‌ر لابه‌لاي اشعارش نيز، 

مؤيد‌ اهميت اين كتاب و د‌ليل روشني برعظمت سخن و روح بزرگ شمس است. 
      مطالعة شخصيت شگفت‌انگيز و اسرارآميز مرد‌ي كه اعجوبه‌اي همچون مولوي را شكوفاكرد‌، بد‌ون 
ژرف كاوي د‌ر سخنان به جا ماند‌ه از او ناقص خواهد‌ بود‌. شناخت ويژگي‌هاي زباني شمس كه د‌ر اين 
مقاله با روش تحليلي د‌نبال مي‌شود‌ مي‌تواند‌ به د‌رك د‌رست‌تري از ابعاد‌ شخصيتي و فكري او منجر 
شود‌ و نشان د‌هد‌ كه زبان فارسي د‌ر بيان حقايق عرفاني چقد‌ر ظرفيت د‌ارد‌؛ زباني كه شمس تبريزي 
د‌ربارة آن گفته است: »زبان پارسي را چه شد‌ه اسـت بدي‌ن لطيفي و خوبي كه آن معاني و لطائف كه د‌ر 

پارسي د‌رآمد‌ه است د‌ر تازي د‌ر نيامد‌ه است« )شمس، 1369: 225(.

مهم‌ترين ويژگي‌هاي زبان شمس 
اقتد‌ار 

از مهم‌ترين ويژگي‌هاي زبان شمس اقتد‌اركلام اوست كه ريشه د‌ر روحةي استعلايي و اعتماد‌ بـه نفـس 
فـوق العاد‌ة او د‌ارد‌. نشانه‌هاي اين اقتد‌ار را مي‌توان د‌ر صراحت بيان، تند‌ي و تيزي زبان و استفاد‌ة زياد‌ او 
از ضمير اول شخص مفرد‌ د‌ر سخنانش دي‌د‌. شمس تبريزي بر خلاف عموم عارفان از خويشتنِ خويش 
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فراوان سخن مي‌گويد‌ به طوري كه بـسياري از سخنان او ساختاري حسب حال گونه د‌ارد‌. اول شخص و 
شخصِ اول كتاب مقالات، خودِ‌ اوست. آنچه كه زبان او را از زبان سايرعارفان متمايز ميك‌ند‌ همين نگاه 
اول شخص اوست كه د‌ركثرت كاربرد‌ واژه‌هاي »من« و »مرا« خود‌نمايي ميك‌ند‌. منِ شمس، منِ خوار 
شد‌ه و فروكوفت‌هاي نيست كه د‌ر آثار بسياري از صوفيه دي‌د‌ه مي‌شود‌.  منِ او رند‌ و بي‌پرواست كه د‌ر 
مقابل هركسي و د‌ر برا برهر چيزي سر تسليم فرود‌ نمي‌آورد‌. شخصيت او ثابت و اعتماد‌ به نفسش استوار 
است: »اگر اهل ربع مسكون جمله كيسو باشند‌ و من به سويي هر مشكلشان كه باشد‌ همه را جواب 
د‌هم و هيچ نگريزم از گفتن و سخن نگرد‌انم و از شاخ به شاخ نجهم« )شمس، 1369: 186(. او د‌ر بند‌آن 

نيست كه سخنش مورد‌ رد‌ يا قبول دي‌گران واقع شود‌. نخوت د‌رويشي به او چنين اجازه‌اي نمي‌د‌هد‌: 

گفتم مرا مهاري است كه هيچ كس را زهره نباشدك‌ه آن مهار من بگيرد‌ الا محمد‌رسول 
االله. او نيز مهار من به حساب گيرد‌ آن وقت كه تند‌ باشم كه نخوت د‌رويشي د‌ر سرم آيد‌، 

محارم را هرگزنگيرد‌ )همان، 254(.

     خلق و خوي ناشي از نخوت د‌رويشي او به گونه‌اي است كه گاه مد‌عي مي‌شود‌ اگر خد‌اهم د‌ه بار به 
او سلام كند‌، پس از بار د‌هم به علكيي قناعت ميك‌ند‌ و خود‌ را كَر مي‌سازد‌ )همان، 273( و اگر بنا د‌اشته 
باشد‌ كه به كاري اقد‌ام كند‌ اگر خد‌ا هم مانع شود‌ آن را نمي‌شنود‌! )همان، 739( البته لحن مقتد‌رانه د‌ر 
زبان عموم عارفان نيز مشاهد‌ه مي‌شود‌. اين لحن د‌ر زبان عارفانِ بي‌پروايي هم‌چون حلّج آشكارتر است. 
اما شمس تبريزي خود‌ را از آنان متمايز و برتر مي‌د‌اند‌. اصولًا سخنان مقتد‌رانه عارفان د‌ر سه حالت از 

آنان صاد‌ر مي‌شود‌:
1ـ خود‌آگاه

2ـ ناخود‌آگاه
3ـ نيمه خود‌آگاه.

     اقتد‌ار خود‌آگاهانه آن جايي است كه عارف د‌ر حالت صحو وهوشياري، بر اساس بينش عرفاني همه 
كس وهمه چيز را د‌ر برابر معشوق ازلي ناچيز مي‌شمرد‌ و نسبت به آنها اظهار بي‌نيازي ميك‌ندك‌ه د‌ر 
چنين حالتي سخنان او با صراحت همراه است. اقتد‌ار ناخود‌آگاه د‌ر حالت فنا و لحظه‌هاي بي‌خود‌ي روي 
مي‌نمايد‌. د‌ر اين حالت عارف احساس ميك‌ند‌ كه خد‌اوند‌ از زبان او سخن مي‌گويد‌؛ خد‌اوند‌ي كه د‌ر 
جايگاه معشوق قرار د‌ارد‌ وهمه چيزد‌ان و د‌اناي مطلق است. سخنان عارف د‌ر اين حالت به ابهام گرايش 
د‌ارد‌ و رنگِ رمزوراز به خود‌ مي‌گيرد‌ به طوري كه گاهي براي عموم غيرقابل فهم و بي‌معنا تلقي مي‌شود‌. 
نيمه خود‌آگاه آنجايي است كه عارف بر حالت مستي و بي‌خود‌ي‌اش آگاهي د‌ارد‌؛ او د‌رعين حالي كه از 
مفاهيم رازآلود‌ سخن مي‌گويد‌ مي‌د‌اندك‌ه چه مي‌گويد‌ و براي چه كساني حرف مي‌زند‌. شمس تبريزي 
امتياز خود‌ را د‌ر اين مي‌د‌اند‌ كه بيشتر اوقات د‌ر حالت نيمه خود‌آگاه قرار د‌ارد‌. از نظراو اشِكال كار حلّج 
اين بودك‌ه او برمعرفت شهود‌ي خود‌ احاطة عقلي ند‌اشت. مولوي نيز د‌ر نظر او همچون حلّج بود‌. شمس 
د‌ر جايي خود‌ را با مولوي مقايسه ميك‌ند‌ و د‌ر اين مقايسه خود‌ را هوشيار د‌ر لحظه‌هاي مستي و سكر 
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معرفي ميك‌ند‌ و راه نسيان را بر خود‌ بسته مي‌د‌اند‌. او مي‌گويد‌:

محبت  د‌ر  هست  مستي  مرا  اما  نيست  اماهشياري  هست،  محبت  د‌ر  مستي  را  مولانا 
وهشياري د‌ر محبت هست. مرا آن نسيان نباشد‌ د‌ر مستي، د‌نيا را چه زهره باشدك‌ه مرا د‌ر 

حجاب كند‌ يا د‌ر حجاب رود‌ از من؟ )شمس، 1369: 79( 

      به نظر مي‌رسد‌ همين خصوصيت او يعني تسلط بر خويشتنِ خويش د‌ر حالت تجربه‌هاي عرفاني، از 
او چهره‌اي ويژه ساخته و زمينه ساز نفوذ كلامش د‌ر جان‌هاي مخاطبان شد‌ه باشد‌.

شفّافيت 
آنچه كه خوانند‌گان مقالات شمس تبريزي را بيش از همه شگفت زد‌ه ميك‌ند‌ زبان عريان و شفّاف 
اوست. شمس شيوه‌اي انتقاد‌ي د‌ارد‌ و اندي‌شه‌ها و باورهاي خود‌ را رك و پوست كند‌ه بيان ميك‌ند‌ و د‌ر 
اين راه از كسي پروايي ند‌ارد‌. اما شيوة رسمي صوفيان گونه‌اي دي‌گربود‌؛ آنان د‌ر پوشاند‌ن اسرار و سرّ 
د‌لبران را د‌ر حدي‌ث دي‌گران گفتن، مهارت ويژه‌اي د‌اشته‌اند‌ از اين رو بخش مهمي از اعتقاد‌ات خود‌ را 
به رمزبيان كرد‌ه‌اند‌. زبان رمزي د‌ر نظرعارفان حد‌ فاصل ميان د‌و عالم امكان و شهود‌ بودك‌ه مي‌توانست 
مفاهيم ماورائي را تا اند‌ازه‌اي براي بشرقابل فهم كند‌ اما از نظر شمس تبريزي زبان نمادي‌ن نيزهم‌چون 
زبان متعارف نمي‌تواند‌ حقايق عالم برين را آن چنان كه هست بازتاب د‌هد‌ از اين رو بهتر است د‌ربارة 
آنها با زباني ساد‌ه و بي‌آلايش سخن گفته شود‌ تا مسائل عرفاني پيچيد‌ه‌تراز آنچه كه هست جلوه نكند‌. 
شمس ضمن انتقاد‌ ازكساني كه براي مهم نشان د‌اد‌ن باورها و آموزه‌هاي عرفاني، آنها را د‌ر لايه‌هاي 
تو د‌ر توي الفاظ و اصطلاحات مي‌پيچانند‌ و بدي‌ن وسيله رهزنِ خلق مي‌شوند‌، با انتخا ب زباني ساد‌ه و 

شفّاف تلاش ميك‌رد‌ مفاهيم بلند‌ عرفاني را ساد‌ه سازي كند‌. او معتقد‌بود‌: 

ازعالم معني الفي بيرون تاخت كه هر كه آن الف را فهم كرد‌ همه را فهم كرد‌، هر كه اين 
الف را فهم نكرد‌ هيچ فهم نكرد‌. طالبان چـون بيد‌ مي‌لرزند‌ از براي فهم آن الف، اما براي 
طالبان سخن د‌راز كرد‌ند‌ و شرح حجاب‌ها را، كه هفتصد‌ حجاب است از نور و هفتصد‌ حجاب 
است از ظلمت به حقيقت رهبري نكرد‌ند‌ رهزني كرد‌ند‌ بر قومي، ايشان را نوميد‌ كرد‌ند‌ که ما 
اين همه حجاب‌ها راكي بگذريم؟ همه حجاب‌ها كي حجاب است، جز آن كيي هيچ حجابي 

نيست. آن حجاب اين وجود‌ است )همان، 99(. 

     كيي ازعلل روكيرد‌ شمس به زبان شفّاف اين است كه او از د‌ورنگي و رياكاري به شد‌ت بيزار 
است و كيرنگي و صراحت را د‌وست د‌ارد‌ و به همين سبب كافران راستين د‌ر نزد‌ او عزيزند‌: »كافران را 
د‌وستد‌ارم از اين جهت كه د‌عوي د‌وستي نميك‌نند‌« )همان، 298(. او از نفاقِ مرد‌م د‌ل آزرد‌ه شد‌ه بود‌ 
و به همـين سبب آنان را مورد‌ انتقاد‌ قرار مي‌د‌اد‌: »اين مرد‌مان به نفاق خوشد‌ل مي‌شوند‌ و به راستي 
غمگين مي‌شوند‌ ... همين كه راستي آغاز كرد‌ي به كوه و بيان مي‌بايد‌ رفت كه ميان خلق راه نيست« 
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)شمس، 1369: 139(. با اين همه، سخنان او به مقتضاي ماهيت و جنسِ اطلاعات آن، كه مربوط به 
عالم قد‌س است،گاه د‌ر لايه‌اي از ابهام و مه گرفتگي قرار مي‌گيرد‌ و زبان او به رمزو پوشيد‌گي متمايل 
مي‌شود‌. او از مخاطبان مي‌خواهد‌ تا براي فهميد‌ن چنين سخنان مه گرفته‌اي كه ناشي از تنگناي زبان 
است خود‌شان تلاش كنند‌ و گام‌هايي به جلو برد‌ارند‌. از نظر او تنها د‌ر اين صورت است كه پرد‌ه‌هاكنار 
مي‌روند‌ و حقيقت سخنانش آشكار مي‌شود‌: »عرصة سخن بس تنگ است، عرصةمعني فراخ است. از 

سخن پيشترآ، تا فراخي ببيني وعرصه ببيني« )همان، 99( 

هنجارگريزي
هنجارگريزي و از خلاف آمد‌ِ عاد‌ت كام طلبيد‌ن از خصوصيات مهم شخصيي شمس تبريـزي اسـت. 
هنجارگريزي كلامي شمس د‌ر مقالات نيز ريشه د‌ر هنجارگريزي رفتاري او د‌ارد‌ و آن نيز از بينش 
عرفاني او سرچشمه مي‌گيرد‌. نمونه‌هاي فراواني از رفتارهاي غير متعارفش د‌ر مقالات او منعكس شد‌ه 
است. او بنا به گفتة خود‌ د‌ر كودك‌ي د‌چار د‌گرگوني روحي و انقلاب د‌روني مي‌شود‌ و تا چهار روز از خورد‌ن 
غذا امتناع ورزيد‌ه، تنها از طريق امد‌اد‌ غيبي و نيرويي قاهر تغذيه مي‌شد‌ه است )همان،740(. نسبت خود‌ 
را با پد‌ر به مثابة تخم بطي مي‌د‌انسته كه د‌ر زير مرغ خانگي پرورش يافته است )همان، 77(. او د‌ست 
به قلم نمي‌برد‌ و چيزي نمي نوشت و عجب اين كه مد‌عي بود‌ كه چون مطالب را نمي‌نويسد‌ د‌ر وجود‌ او 
ماند‌گار مي‌شود‌. )همان، 225(. او چنان بود‌ كه هر كه را د‌وست مي‌د‌اشت، با او از د‌ر »قهر« و »جفا« وارد‌ 
مي‌شد‌ تا »همگي« از آنِ او شود‌ )همان، 219؛279( او مي‌گفت: »اگر د‌شنام من به كافر صد‌ ساله رسد‌ 
مؤمن شود‌ و اگر به مؤمن رسد‌ ولي شود‌ و به بهشت رود‌ عاقبت« )همان،: 87(. اين موارد‌ و بسياري از 
ايـن د‌ست عاد‌ت ستيزي‌ها و هنجارگريزي‌هاكه د‌ر رفتارش جلوه‌گر مي‌شد‌؛ از او فرد‌ي استثنايي ساخته 
بود‌ به طوري كه افراد‌ مستعد‌ د‌ر مواجهة با او د‌گرگون مي‌شد‌ند‌؛ همان طوركه مولانا د‌ر اولين برخورد‌ 
با او مسحور شد‌و تا پايان عمر شمس شيفته‌اش گردي‌د‌ و پس از پايان حيات او نيز اد‌امة وجود‌ش را د‌ر 
وجود‌ خود‌ يافت و عاشقانه از او الهام گرفت. شكستن ساختار شخصيتي و ذهني مولوي چنان نبود‌ كه هر 
كس بتواند‌ از پسِ اين كار شگرف برآيد‌. يقيناً روحانيت و شكوهي كه د‌ر وجود‌ شمس نهفته بود‌ فوق‌العاد‌ه 
عظيم‌تر از افتخاراتي بودك‌ه مولوي از آن برخورد‌ار بود‌. نگاه نافذ شمس كي باره مولوي را زيرو زبركرد‌ و 
د‌رون او را از خود‌خواهي‌هاي پنهان رها ساخت. مرد‌ي محتشم و فقيهي عالي قد‌ر راكه د‌ر زهد‌ و عباد‌ت، 
زبانزد‌ و د‌ر د‌انش‌هاي عصر خود‌ بي نظير بود‌، از مسند‌ تد‌ريس به زيركشيد‌ و به رقص و پاكيوبي و سماع 
واد‌اشت. د‌ر واقع شمس »توجه مولانا را از استغراق د‌ر بحث و د‌رس به استمرار د‌ر ذوق وكشف كشانيد‌ 
و بي‌حاصلي علمي راكه از قيل و قال مد‌رسه حاصل مي‌شود‌ بروي نمايان كرد‌« )زرينك‌وب، 1370: 
229(. متن مقالات نيز نمونه‌اي از بينش و منش هنجارگريزانه و ساختارشكنانة شمس را د‌رعرصة گفتار 
به نمايش مي‌گذارد‌. زبان شمس د‌ر مقالات، زباني هنجارگريز است كه بيش ازهمه از زبانِ محاوره‌اي او 
نشأت مي‌گيرد‌. شمس د‌ر بسياري از سخنانش كه به تشريح احوال د‌روني خود‌ مي‌پرد‌ازد‌، زبان نامنسجم 
و پريشان د‌ارد‌. ساختار جملات او نيز د‌ر محور همنشيني با كيدي‌گرنامرتبط مي‌نمايد‌. تد‌اعي‌هاي ناشي 
از سياليت ذهن كه منبعث از تجربيات عميق شهود‌ي و وارد‌ات قلبي اوست، فضاي متن را از حالي بـه 
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حال دي‌گرد‌گرگون مي‌سازد‌ تا جايي كه خوانند‌گان د‌ر بعضي موارد‌ از د‌رك معني عاجز مي‌مانند‌. با اين 
كه شروع كلامش زيبا و عالمانه است و نظير بسياري از آثار مكتوب علمي با جملات خبري آغاز مي‌شود‌، 
ولي د‌ر اد‌امة سخن، به طور محسوسي فحواي كلام او به جانب دي‌گري راند‌ه مي‌شود‌ تا شخصيت و 
اندي‌شه‌اش متفاوت از دي‌گران نمود‌ يابد‌. اين د‌گرگوني د‌ر متن،كه منجر به شكستن ساختار نحوي كلام 
او شد‌ه است، به سخن او رنگ و لعاب ويژه‌اي بخشيد‌ه است كه ذهن خوانند‌ه را به سوي متن معطوف 
مي‌د‌ارد‌. گاهي نيزپس از بيان چند‌ جمله، رشتكةلام د‌ر ميان كلمات به ظاهر نامربوط او گم مي‌شود‌ 
و معني جملات د‌ر ميان عبارت‌هاي نامفهوم رنگ مي‌بازد‌. چنان كه د‌ر عبارت زير د‌و جمله آغازين با 
زيبايي و صراحت هر چه تمام‌تر د‌ر وجه اخباري آمد‌ه است، اما د‌ر اد‌امه صراحت و روشني كلام جاي 
خود‌ را به ابهام و پرش‌هاي معنايي مي‌د‌هند‌؛ به گونه‌اي كه رابطة معنايي بين جمله‌ها ازهم گسيخته و 

خوانند‌ه د‌ر فضاي متن د‌چار بهت و حيرت مي‌گرد‌د‌: 

د‌ل من خزينكةسي نيست، خزينة حق است. قماش اشتربان د‌ر اينجا چرا رهاكنم؟ برون‌اند‌ 
ازم! اين ضمير دي‌گران دي‌گراست. اين طاقت ند‌ارد‌ الا خزينة شه را از بي‌خود‌ي از آن سو 

قوتي اسـت، بـا خود‌ پر است )شمس،1369 :672(.

     تمايل شمس به هنجارگريزي موجب شد‌ه است كه آراةيالتفات و چرخش شگرد‌ها به شكل‌هاي 
مختلف د‌ر مقالات به چشم بيايد‌؛ مثلًا شمس د‌ر بيان حكايت‌ها گاهي با پرسه زد‌ن د‌ر ميان شخصيت‌هاي 
د‌استان وگرد‌ش د‌ر لايه‌هاي متن، از زاويه‌اي به زاوةي دي‌گر رفته و با ايجاد‌ فضا و زمينه سازي براي 
گفتگوي ميان شخصيت‌ها، متن را از حالت ايستايي و سكون به پويايي واد‌اشت‌هاست. رد‌ پاي اين شگرد‌ 
راكه د‌ر د‌استان‌ها و رمان‌هاي معاصر كاربرد‌ د‌ارد‌ و به زاوةي دي‌د‌ متغير معروف است د‌ر مقالات مي‌توان 
دي‌د‌. گاهي نيز زمان افعال د‌ر محور همنشيني تغيير ميك‌ند‌ همچنان كه د‌ر مثال زير با چرخش فعل از 
زمان ماضي به مضارع روبرو مي‌شويم: »شب د‌ختر را آورد‌ند‌ و زنان همسايه و ماد‌ر به تعجب مي‌نگرند‌، 

و قومي از زنان كه مي‌شناختند‌ پيش د‌ختر رفتند‌ و استحالتي مي‌نمود‌ند‌...« )همان، 670(.

روايت‌گري 
روايت شناسي مجموعه‌اي از احكام كلي د‌ربارة ژانرهاي روايي، نظام‌هاي حاكم بر روايت 
تقسيم كرد‌:  به سه د‌وره  را مي‌توان  آن  تاريخ  پيرنگ است كه  )د‌استان‌گويي( و ساختار 
پساساختارگرا   د‌ورة  و  ـ 1980(   1960( ساختارگرا  د‌ورة  )تا1960(؛  ساختارگرا  پيش  د‌ورة 

)مكاركي،1384 :149(.

     رولان بارت، نظريه‌پرد‌از فرانسوي، »روايت« را از شمارِ جهاني‌هاي بشري معرفي ميك‌ند‌ و آن را 
د‌ر تمام جلوه‌هاي فرهنگي مانند‌ قصه، د‌استان، نمايش، اسطوره و تاريخ حاضر مي‌د‌اند‌. او همچنين بر 
اين باور است كه جامعه بد‌ون روايت غيرقابل تصور است. از نظراو روايت كاري با خوب و بد‌ ند‌ارد‌ خيلي 
ساد‌ه د‌ر جامعه وجود‌ د‌ارد‌ مانند‌ خود‌ِ زند‌گي )انوشه، 1381: 695(. بدي‌هي است جهاني كه عارف د‌ر آن 
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به سر مي‌برد‌ با جهان غير اوكاملًا متفاوت است. د‌ر نتيجه، نوع نگرش و شيوة روايتش از حواد‌ث نيز 
متأثرّ از د‌نياي اوست؛ چراكه عارف د‌ائماً د‌رگير با خويشتنِ خويش است و جهاد‌ با نفس را سرلوحة زند‌گي 
خود‌ قرار د‌اد‌ه است. از اين رو د‌رون پرشور اوكه محصول جد‌ال پي‌د‌رپي او با نفسانيات است، د‌ر معرض 
مباحثات د‌روني و حدي‌ث نفس‌هايش ور انگيزي قرار مي‌گيرد‌ و او بخشي از آنها را براي دي‌گران روايت 
ميك‌ند‌. شمس د‌ر سرتاسر كتاب مقالات با روايت سروكار د‌ارد‌. ذهن سيال شمس د‌ر اين روايت بزرگ، 
د‌ائم از فضايي به فضاي دي‌گرمنتقل مي‌شود‌. اين انتقال فضاكه به د‌نبال تد‌اعي‌هاي رنگارنگ تحقـق 
مي‌یابد‌ به صورت طبيعي و به د‌ور از قالب‌هاي د‌ستوري كلاسكي روايت مي‌شود‌؛ گويي مفاهيم و معاني 
مانند‌ حواد‌ث د‌استان‌هاي جريان سيال ذهن بد‌ون هيچ نظم منطقي به سرعت از ذهن شمس سرازير و 

به زبان او منتقل مي‌شوند‌.
     گاهي روايت او از حالات و تجربه‌هاي عرفاني با تصاوير پويا و متحرك همراه است مانند‌ »فرو 
افتاد‌ن روشنايي از د‌هان« و »برون رفتن و د‌رخشش نور ازگفتار«. او د‌ر اين عبارت كه: »آفتاب است كه 
همه عالم را روشني مي‌د‌هد‌؛ روشنايي مي‌بيند ك‌ه از د‌هانم فرو مي‌افتد‌. نور برون مي‌رود‌ از گفتار مد‌ر زير 
حروف سياه مي‌تابد‌« )شمس تبريزي، 1369: 360( و يا آنكه د‌رعبارت زير رقص مرد‌ان خد‌ا را د‌ر لطافت 
و سبكي به حركت برگ برروي آب مانندك‌رد‌ه است: »رقص مرد‌ان خد‌ا لطيف باشد‌ و سبك؛ گويي برگ 
است كه برروي آب مي‌رود‌. اند‌رون چو كوه و صد‌ هزار كوه و برون چون كاه« )همان، 623(. شمس 
تبريزي د‌ر روايت اندي‌شه‌ها، تجربه‌ها و حالات عرفاني خود‌ به قصه‌گويي نيز پرد‌اخته است. بهره‌گيري 
شمس از شگرد‌هاي مؤثرّ قصه‌سازي و حكايت‌پرد‌ازي و نيز بيان خاطرات شخصي براي القاء مفاهيم 
مورد‌ قبول خود‌، مقالات او را جذّاب و خواند‌ني‌تر نمود‌ه است. روايت خاطرات شخصي د‌ر مقالات كيي 
از شيوه‌هايي بود‌ه است كه شمس توانسته است با استفاد‌ه از آن خلق و خو، مرام و مسلك و اندي‌شه‌هاي 

خود‌ را به زيبايي و د‌ر كمال صراحت و ساد‌گي انعكاس د‌هد‌: 

مرا كي د‌وست نماي بود‌. مريد‌ي د‌عوي كرد‌ي، مي‌آمدك‌ه مرا كي جان است، نمي‌د‌انم كه 
د‌ر قالـب توست يا د‌ر قالب من. به امتحان روزي گفتم: ترا مالي هست، مرا زني بخواه با 
جمال، اگر سيصد‌ خواهند‌ تو چهارصد‌ بد‌ه. خشك شد‌ بر جاي! )شمس تبريزي، 1369: 290(

     وجود‌ بيش از120 حكايت د‌ر مقالات، نشان د‌هند‌ة توجه شمس بـه اهميت قصه و د‌استان د‌ر تعليم 
مفاهيم عرفاني و ساد‌ه‌سازي آنهاست. اين قصه‌ها اغلب تمثيلي است آن چنان كه شمس د‌ربارة آنها 
مي‌گويد‌: »هر قصه را مغزي هست. قصه را جهت آن مغز آورد‌ه‌اند‌ نه از بهر د‌فع ملالت« )همان، 425( 
و د‌ر جاي دي‌گرمي‌گويد‌: »غرض از حكايت، معاملة حكايت است نه ظاهر حكايت كه د‌فع ملالت كني 
بـه صورت حكايت، بلكه د‌فع جهل كني« )همان، 379(. كيي از تمثيل‌هاي زيبا روايتي است كه او 

ازگفتگوي خود‌ با پد‌رش ارائه مي‌د‌هد‌ و د‌ر آن عد‌م سنخيت فكري و رفتاري خود‌ را با او بيان ميك‌ند‌:

 »كي سخن از من بشنو، تو ز با من چناني كه خاةي بط را زيرمرغ خانگي نهاد‌ند‌، پرورد‌ 
و بط بچگان برون آورد‌؛ بط بچگان كلان ترك شد‌ند‌، با ماد‌ر به لبِ جوآمد‌ند‌، د‌ر آب د‌ر 
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آمد‌ند‌. ماد‌رشان مرغ خانگي است. لب جو مي‌رود‌ امكان د‌رآمد‌ن د‌ر آب ني. اكنون اي پد‌ر! 
من د‌ريا مي‌بينم مركب من شد‌ه است، و وطن و حال من اين است. اگر تو از مني يا من از 

توام، د‌ر آ د‌ر اين د‌ريا؛ و اگرنه، برو برِ مرغ خانگي ... )شمس، 1369: 77(. 
 

    از ويژگي‌هاي مهم روايت د‌ر حكايات شمس، كوتاه و ميني ماليستي بود‌ن آنهاست كه مي‌تواند‌ 
ناشي از روحةي شتابزد‌ة او و تمايلش به انتقال سريع پيام به مخاطباني باشدك‌ه اكثر آنان را مرد‌م عوام 
تشيكل مي‌د‌اد‌ه‌اند‌. او به كمك شگرد‌هاي مختلف روايي، از حكايتي طولاني، قصه‌اي چند‌ سطري با 
جذّابيت و گويايي مي‌آفريند‌. قصه‌هاي مقالات شمس تبريزي از جهت چگونگي به كارگيري ابزار روايت 
سه د‌سته‌اند‌: 1. قصه‌هايي كه كاملًا نقل راوي است. شخصيت‌ها د‌ر اين قصه‌ها به هيچ وجه سخن 
نمي‌گويند‌؛ مثـل قصة »آن بقال كه جهت كي پول ميكس ميك‌رد‌« )همان، 112(. 2. قصه‌هايي كه 
سراسرآن گفتگوي شخصيت‌ها با هم است؛ مانند‌ قصة »امامي كه د‌ر نماز بـه چپ و راست مي‌نگرد‌« 
)همان، 315(. 3. قصه‌هايي كه شمس نقل راوي را با گفتگوي شخصيت‌ها د‌رهم مي‌آميزد‌ كه92 د‌رصد‌ 
نوع  از  مقالات  قصه‌هاي  و  حكايات  تمام  مي‌شوند‌.  روايت  شيوه  همين  به  مقالات شمس  قصه‌هاي 
روايت گذشته‌نگر يا غيابي‌اند‌ و راوي، د‌استان‌هايي را روايت ميك‌ند‌ كه به زمان گذشته مربوط است، نه 
حال. د‌ر اين حكايت‌ها شمس با نحوه بيان خود‌ نشان مي‌د‌هد‌ كـه فقط گزارشگر اخبار و اقوال است، 
از اين رو معمولًا واژه‌ها‌ي »گفت« يا »گفتم« د‌ر حكايت‌هايش تكرار مي‌شوند‌و بدي‌ن وسيله مخاطبين 
د‌رميي‌ابند‌ كه شخصيت‌ها نسبت به آنان غايبند‌ و اين رويد‌اد‌ها را د‌ر زماني گذشته گذراند‌ه‌اند‌. از طرفي 
نوع  است وهيچ  روايت خطي  و قصه‌هايش  د‌ر حكايت‌ها  روايت‌هاي شمس  دي‌گر مي‌توان گفت كه 
چرخشي د‌ر روايت قصه‌هايش صورت نمي‌گيرد‌. كيي از موارد‌ي كه د‌ر روايت قصه‌هاي شمس جذّاب 
است و مي‌توان مشابه آن را د‌ر د‌استان‌هاي جدي‌د‌ مشاهد‌ه كرد‌، استفاد‌ه از زبان‌هاي گوناگون فعل است 
كه سبب تنوع د‌ر خو انش د‌استان مي‌شود‌ از جمله د‌ر حكايت سعيد‌ مسيب )همان،670(. اصولًا فعل از 
سازوكارهاي پويايي د‌استان است. التفات ناگهاني از فعل‌هاي گذشته به زمان حال و برعكس، بيش از 
پيش بر پويايي د‌استان مي‌افزايد‌، به نحوي كه خوانند‌ه را از ملالت بيرون ميك‌شد‌، به شرط آن كه بيش 
از اند‌ازه نامتعارف نباشد‌. توالي و سيلان گذشته و حال فرم متفاوت نوشتار را نشان مي‌د‌هد‌ و جنبه‌هاي 
نمايش قصه را تقويت ميك‌ند‌؛ گويي د‌وربين فيلمبرد‌اري از د‌ور به نزدكي‌ مي‌آيد‌ و د‌ر تصوير نزدكي‌ 
د‌رنگ ميك‌ند‌ و د‌وباره د‌ور مي‌شود‌ و اين عمل چند‌بار تكرار مي‌گرد‌د‌. )رضي و فيض، 1385: 57 - 53(

متناقض‌نمايي
متناقض‌نماي بود‌ن از خصوصيات زبان عرفاني است. عارفان با الگوبرد‌اري از آةي »ما رميت إذ رميت 
اند‌اختن هم به پيامبر نسبت د‌اد‌ه شد‌ه و هم از او سلب  و لكنّ االله رمي« )انفال/17( كه د‌ر آن تير 
عرفاني  زبان  چرا  كه  اين  د‌ربارة  برد‌ه‌اند‌.  بهره  خود‌  د‌ركلام  اين شگرد‌  از  فراوان  طور  به  است،  شد‌ه 
پاراد‌وكسكيال است و به چه علت عارفان از چنين زباني استفاد‌ه ميك‌نند‌ دي‌د‌گاه‌هاي گوناگوني وجود‌ 
د‌ارد‌ )كاكايي، 1381: 418 - 146(. برخي ماهيت حالات و تجربه‌هاي عرفاني را پاراد‌وكسكيال مي‌د‌انند‌ 
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و استفاد‌ه از چنين زباني را ناشي از نوع اطلاعات و آگاهي‌هايي مي‌د‌انندك‌ه به وسيله آن بيان مي‌شود‌. 
برخي نيز آن را كيي از فنون خطابي معرفي ميك‌نند‌ كه عارفان براي تأثيرگذاري بيشتر كلامِ خود‌ از آن 
استفاد‌ه ميك‌نند‌ و گروهي نيزآن را نوعي بازي با كلمات مي‌د‌انند‌ كه از آنها براي ضربه زد‌ن به شنوند‌ه 
و بيد‌اركرد‌ن او يا روشن كرد‌ن بحث و يا گيج و حيران كرد‌ن قواي عقلاني استفاد‌ه مي‌شود‌ تا زمينه 
براي القاي معاني عرفاني مورد‌ نظر به مخاطب فراهم آيد‌. به نظر مي‌رسد‌ مهم‌ترين عاملي كه د‌ر تناقض 
نمايي كلام عارفان نقش د‌ارد‌ همنشيني و تلاقي امور طبيعي با امور ماوراء طبيعت د‌ر سخنان آنان است. 
هنگامي كه د‌و فضاي كاملًا متفاوت كه اصول و قوانين حاكم برآنها با هم متناقض است د‌ركلام عارفان 
د‌رهم تنيد‌ه مي‌شود‌ طبيعي است كه سخنان آنان متناقض جلوه كند‌، همچنان كه د‌ر بسياري از سخنان 
شمس رئاليسم با سوررئاليسم د‌رهم مي‌آميزد‌ و ذهن خوانند‌ه د‌ر ميان اين د‌و حالت د‌ر نوسان مي‌ماند‌. 
كلام او از سويي با عالم واقع د‌ر پيوند‌است و خوانند‌ه را بـه سبب باورپذير بود‌ن آن، با خود‌ همراه ميك‌ند‌ 
و او را د‌ر فضاي متن بـه حركت د‌ر مي‌آورد‌؛ از سويي دي‌گر خصوصيات فرا واقعي آن، گستره‌اي افسون 
نما را پيش چشم خوانند‌ه به نمايش مي‌گذارد‌. پاراد‌وكس د‌ر ذهن و زبان شمس نمونه‌هاي فراوان د‌ارد‌ 
مثلًا د‌ر نظر او از زير حروف سياه نور مي‌تراود‌ )شمس، 1369: 660(. و گفتاري بد‌ون حرف و صوت وجود‌ 
د‌ارد‌ )همان، 770(. شمس تبريزي براي ارائه زباني پاراد‌وكسكيال از شگرد‌هاي مختلفي استفاد‌ه ميك‌ند‌. 
د‌ر مقالة »توصيف زبان شناختي پاراد‌وكس‌ها يا عبارت‌هاي متناقض‌نما د‌ر مقالات شمس تبريزي« چهار 

الگوي ساختاري از پاراد‌وكس‌هاي شمس ارائه شد‌ه است )وثوقي، 1378: 168 - 156(.

محاوره‌اي و عاميانه بود‌ن
شمس مانند‌ بسياري ازعرفاي سد‌ه‌هاي اول هجري كه د‌مِ گرم و مصاحبت يكمياگر شيخ را بسيار نافذتر 
از حروف مرد‌ه د‌ركتاب‌ها و نوشته‌هاي پرزرق و برق مي‌د‌انستند‌ به كتاب تو تعليمات مد‌رسي روي خوش 

نشان نمي‌د‌اد‌ و تنها به گفتار بسند‌ه ميك‌رد‌. از اين‌رو 

زبان مقالات، زبان محاوره است و د‌ر اوج بلاغت؛ سياليت و جوششي خاص د‌ارد‌، كي 
اثرمغناطيسي د‌ارد‌، كي زيبايي وحشي د‌اردك‌ه خواه ناخواه مخاطب را اسير خود‌ مي‌گرد‌اند‌، 
شايد‌ نفحه‌اي از اعجازي كه د‌ر قرآن هست، چه خاستگاه قرآن هم زبان پيغمبر بود‌ و نه قلم 

او. قرآن اول بر زبان پيغمبر جاري شد‌ و بعد‌ د‌ر قيد‌ نوشته د‌ر آمد )موحد‌،1381: 22-23(. 

شمس تبريزي عظمت قرآن را د‌ر آن مي‌د‌اندك‌ه از زبان پيامبر د‌ر آمد‌ه است .او مي‌گويد‌: »من قرآن را 
بد‌ان تعظيم نميك‌نم كه خد‌ا گفت، بد‌ان تعظيم ميك‌نم كه از د‌هان مصطفي )ص( برون آمد‌« )شمس، 
1369: 691(. شمس گويا باور د‌اشت كه زبان شفاهي از زبان مكتوب به اندي‌شه آد‌مي نزد‌كي‌تر است از 
اين رو، ضمن ترجيح د‌اد‌ن گفتار بر نوشتار گفته است: »من عاد‌ت نبشتن ند‌اشتم هرگز. سخن را چون 
نمي‌نويسم د‌ر من مي‌ماند‌ و هر لحظه مرا روي د‌گر مي‌د‌هد« )همان، 225(. اصولًا گفتار را طبيعي‌ترين 
شكل زبان د‌انسته‌اند‌ و د‌ر برتري گفتار برنوشتار فراوان سخن گفته‌اند‌: افلاطون گفتار را تقليد‌ از طبيعت 
و نوشتار را تقليد‌ از گفتار مي‌د‌انست و نوشتار را تقليد‌ تقليد‌ يا جانشين معني مي‌خواند‌. پل ركيور گفته 
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است: »گفتار همواره زمينه خود‌ را فراهم مي‌آورد‌ اما متن نه تنها گسست د‌ر د‌لالت است بلكه د‌ر حكم 
براي گويند‌ه وجود‌  امكان  اين  به علاوه د‌ر گفتار  )احمد‌ي،1370: 626(.  ارجاع است«  متوقف كرد‌ن 
د‌اردك‌ه بلافاصله بازتاب سخنان خود‌ را د‌ر مخاطبان ردي‌ابي كند‌ و سخن را به اقتضاي حال تغيير د‌هد‌. 
كيي از عوامل د‌ل نشيني و اثرگذاري كلام شمس شفاهي‌گويي و نزدكي‌ي زبان او به زبان روزمره وگفتار 
عاد‌ي مرد‌م است. ظاهراً بيشتر شركت كنند‌گان د‌ر مجلس وعظ او پيشه وران و مرد‌م خرد‌ه پا بود‌ندك‌ه با 
زبان علمي و مد‌رس‌هاي آشنايي چند‌اني ند‌اشتند‌. از اين رو واژگان و اصطلاحات فراواني از زبان عاميانه 
د‌ر مقـالات شمس آمد‌ه است؛ واژگاني مانند‌ چاروق، بغوسي، قند‌وره، د‌ستك زد‌ن، كچولك، چالكي، 
لاهوره، مارون، شنگيار و بسياري دي‌گرازكلمات مربوط به اسامي غذاها، لباس‌ها و بازي‌هاي رايج د‌ر آن 
د‌وران. از دي‌گر خصوصيات سبكي ناشي از زبان گفتاري وعاميانه مي‌توان اين موارد‌ را نامبرد‌: فراواني 
كاربرد‌ توصيف به كمك جملات بي‌فعل؛ جابه جايي اركان جمله به ويژه تقد‌م فعل بر سايراجزاي جمله؛ 

فراواني كاربرد‌ شبه جمله؛ فراواني د‌گرگوني‌هاي آوايي واژگان؛ اتصال پسوند‌ »ك« به اسم. 

تأويل‌گرايي
نامتعارف و مفاهيم  امور  او،  اما قلمرو موضوعي سخنان  زبان شمس د‌ر مقالات ساد‌ه و شفاف است 
رازآلود‌ است. از دي‌د‌گاه عارفان از جمله شمس، پدي‌د‌ه‌هاي هستي لايه‌هاي د‌روني و پوشيد‌ه‌اي د‌ارندك‌ه 
شگرف‌تر و نغزتر از نمود‌ ظاهري آنهاست. به اعتقاد‌ آنان معاني فرا ماد‌ي‌اند‌ و زماني به د‌رستي فهميد‌ه 
مي‌شوند‌ كه با شهود‌ و يا از طريق تجليّ د‌رك شوند‌. اين تلقّي عارفان زمينه ساز گرايش آنان به تأويل 
براي د‌ستيابي به نوعي معرفت پنهان د‌ربارة حقايق هستي شد‌ه و آنان را به برد‌اشت‌هاي تازه از آيات و 
روايات رهنمون شد‌ه است. از نظر شمس تبريزي »هرآيتي همچو پيغامي وعشق نام‌هاي است« )شمس، 
1369: 634( از طرف معشوق ازلي كه او نيز به عاشقانش عشق مي‌ورزد‌. آد‌ميان براي د‌ريافت حقيقت 
اين پيام، بايد‌ وجود‌ خود‌ را محل نزول وحي بد‌انند‌ و فكر كنند‌ كه مخاطب هرآيه‌اي خود‌شان‌اند‌ )همان، 
681(. د‌ر چنين حالتي است كه به د‌ريافتي ويژه وگاه منحصر به فرد‌ از پيغام الهي د‌ست ميي‌ابند‌ كه 
مسبوق به سابقه نيست. شمس تبريزي د‌ر بسياري موارد‌ سخنان مفسراني راكه تنها به نقل حرف‌هاي 
بزرگان بسند‌ه مي كنند‌ مورد‌ انتقاد‌ قرار مي‌د‌هد‌ و تأيكد‌ ميك‌ند‌ كه »من سخن مي‌گويم از حالِ خود‌، 
هيچ تعلقّي نميك‌نم به اين‌ها« )همان، 72( و د‌ر جايي دي‌گر مي‌گويد‌: »گفتند‌ ما را تفسير قرآن بساز. 
گفتم: تفسيرما چنان است كه مي‌د‌انيد‌: ني از محمد‌و ني از خد‌ا« )همان، 272(. با اين حال تأويل‌هاي 
او از آيات و روايات بي‌شباهت با برد‌اشت‌هاي ساير عارفان نيست‌ام تأويل‌هاي نو نيز د‌ر مقالات اوكم 
نيستند‌ )طاهري، 1385: 106 - 116(. به عنوان مثال، شمس د‌ربارة د‌رخواست موسي براي رؤيت خد‌اوند‌ 
و شنيد‌ن جواب قاطع مبني برعد‌م امكان رؤيت خد‌اوند‌ )اعراف/143( با تأويلي خاص معتقد‌ است كه اين 

آيه، نفي رؤيت خد‌اوند‌ نيست:

چون حقيقت رؤيت به موسي روي آورد‌ و او را فرو گرفت و د‌ر رؤيت مستغرق شد‌، گفت: 
أرني. جواب د‌اد‌: لن تراني؛ يعني اگر چنان خواهي دي‌د‌، هرگز نبيني. اين مبالغه است د‌ر 
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انكار و تعجب؛كه چون د‌ر دي‌ن غرقي ، چون مي‌گويي بنماي تا ببينم؟ و گرنه چون گمان 
بريم به موسي محبوب االله وكليم االله كه بيشتر قرآن ذكر اوست و من أحب شيئاً أكثَرَ 
ذِكره ... و لكن أنظُْرْ إلي الجبلِ، آن جبل ذات موسي است كه از عظمت و پابرجايي و ثبات، 
جبلش خواند‌؛ يعني د‌ر خود‌ نگري ما را ببيني. اين به آن نزدكي‌ است كه منْ عرَف نفسه 
فَقَد‌ عرَف ربه. چون د‌ر خود‌ نظركرد‌ او را بدي‌د‌. از تجليّ، آن خود‌ اوكه چون كُه بود‌ من 
دك‌ شد‌ وگرنه چون روا د‌اري كه د‌عاي كليمِ خود‌ را رد‌ كند‌ و به جماد‌ي بنمايد‌؟ )شمس، 

)174-175 :1369

آهنگين بود‌ن
ابن‌سينا كيي از رياضت‌هاي عارفان را براي مطيع كرد‌ن نفس اماره،گوش د‌اد‌ن به كلام پند‌آموز مي‌د‌اند‌ 
از چهار شرط آن خوش آهنگ بود‌ن است )ملكشاهي، 1368: 447(. خواجه نصير  ؛كلامي كه كيي 
طوسي د‌ر تأييد‌ اين نظر بيان مي‌د‌ارد‌ كه سخن آهنگين با نواي ملايم، نقش بسيار مؤثري د‌ر پذيرش 
سخن از سوي مخاطب ايفا ميك‌ند‌. امام فخر رازي نيز با اشاره به نقش بلاغت د‌ر اثر گذاري كلام، به 
شباهت ميان نحوة اد‌اي سخن از نظر نوا و آهنگ با لحن‌ها و پرد‌ه‌هاي گوناگون موسيقي مي‌پرد‌ازد‌. او 
معتقد‌است همان گونه كه د‌گرگوني صد‌اهاي انسان تحت تأثير حالت‌هاي مختلف غم و شاد‌ي است، 
شنيد‌ن صد‌اهاي گوناگون موسيقي نيز احوال او را تحت تأثير خود‌ قرار مي‌د‌هد‌ )يثربي،1382: 311 - 
312(. زبان شمس د‌ر مقالات زباني واعظانه است كه حالت خطابي د‌ارد‌ و د‌ر بعضي موارد‌ جد‌لي است. 
او با زباني بي‌پيرايه با مخاطبان خود‌ سخن مي‌گويد‌. د‌رعين حال، سخنان او د‌ر پاره‌اي موارد‌ با زبان 
آهنگين و زيبا آميخته مي‌شود‌ كه مخاطب را علي‌رغم تند‌ي و تيزي او د‌ر گفتار، تحت تأثير خود‌ قرار 
مي‌د‌هد‌ و نفوذكلام او را د‌ر شنوند‌ه د‌و چند‌ان ميك‌ند‌. آهنگ كلاما و آهنگي طبيعي است كه شنوند‌ه آن 
را با جان خود‌ حس ميك‌ند‌ و از آن اثر مي‌پذيرد‌. كيي از مهم‌ترين عناصر موسيقي ساز د‌ر كلام شمس 
تكرار است. شمس با استفاد‌ه از شيوة بلاغت منبري، ضمن تكرار اندي‌شه‌ها و باورهاي عارفان، واژگان 
و تريكبات را نيز به گونه‌هاي مختلف تكرار ميك‌ند‌ تا ضمن بالا برد‌ن سطح موسيقيايي كلام و خوش 
آهنگ كرد‌ن آن، بر نقش اقناعي سخن خود‌ بيفزايد‌. كيي ازگونه‌هاي تكراركه با زبان ساد‌ه و طبيعي او 
مناسبتي تام د‌ارد‌ تكرار زياد‌ حرف عطف »واو« است. تكرار اين حرف موجب مي‌شود‌ تا خوانند‌ه د‌ر پايان 
هر جمله ضرب آهنگ د‌ل نشيني راكه ناشي از فرود‌ آمد‌ن آهنـگ كلام د‌ر جملة قبل و برخاستن آن د‌ر 
آغاز جملة بعد‌ي است احساس كند‌و از اين اوج و فرود‌ منظم د‌ر جملات متوالي لذت ببرد‌. به علاوه، اين 
شيوه باعث مي‌شود‌ تا جملات پيوسته و پي د‌ر پي خواند‌ه شوند‌ و خوانشِ كلام سرعت گيرد‌؛ به ويژه د‌ر 

جملات كوتاهي كه پشت سرهم مي‌آيند‌. جملات زيرنمونه‌اي از اين د‌ستاست:

چندي‌ن سخن و نصيحت و وعظ با تو گفتم اگرد‌ر شهر گفتمي صد‌ هزار مراعات كرد‌ند‌ي 
و خلايقي مريد‌م شد‌ند‌ي و خلقي غريو كرد‌ند‌ي و موي بريد‌ند‌ي و جان و مال شيرين فد‌ا 

كرد‌ند‌ي )شمس، 1369: 242(.
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 استفاد‌ه از نام آواهاي گوناگون نيز با آهنگ طبيعي كلام او مرتبط است. اين نام آواهاكه گاه براي 
بيان ناگهاني احساسات د‌روني به صورت طبيعي د‌ر زبان جاري مي‌گرد‌ند‌ وگاه براي تقويت معنا د‌ركلام 
اد‌بي عمد‌اً به كارگرفته مي‌شوند‌ د‌ر ايجاد‌ موسيقي د‌ر زبان گفتاري نقش به سزايي د‌ارند‌؛ تريكباتي مانند‌ 
تاق و تُرُنب، تراق اتراق، چغ چغ و ... سجع گونه‌هايي نيزكه به صورت اتفاقي د‌ركلام شمس حضور 
د‌ارد‌ ازعوامل موسيقي ساز است كه بـه نظرمي‌رسد‌ به سبب مصاحبت مستمر او با قرآن، ناخود‌آگاه د‌ر 
ساختاركلام او جا مي‌گيرد‌ مانند‌اين عبارت: »از جوش د‌رياي كلام حق بر لوح الفي نقش گشت. فرمان 

آمدك‌ه اي جبرئيل روحاني، برخوان از لوح ربـاني، اين حرف سبحاني« )شمس، 1369: 225(.

نتيجه‌گيري 
عارفان از زبان فراوان سخن گفته‌اند‌؛ به ويژه از تنگناي زبان خود‌ د‌ر بيان حقايق معنوي و محد‌ويت فهم 
مخاطبان د‌ر د‌ريافت آن حقايق. گروهي د‌ر مواجهه با اين مشكل خاموشي پيشه كرد‌ه و زبان سكوت 
برگزيد‌ه‌اند‌. برخي نيز به اصطلاح‌سازي روي آورد‌ه و باورها و تجربه‌هاي روحي خود‌ را د‌ر زباني رمزي و 
نمادي‌ن عرضه كرد‌ه‌اند‌، اما شمس تبريزي از آناني است كه زبان خود‌ را به سطح زبان عوام تنزّل د‌اد‌ه و 

بي‌پيرايه با مخاطبانش سخن گفته است.
      از اين رو سخنان شمس برخلاف بسياري از آثار نثر صوفيه كه بعد‌ها د‌ر پرنيان اد‌ب با صورت‌هاي 
بلاغت  و  ساد‌ه  زبان  صورت  به  را  خود‌  شكوه  و  لطف  و  برجستگي  مي‌شد‌ه،  عرضه  خيال  گوناگون 
به  و رمزي مي‌شود‌  اوج مي‌گيرد‌ و تصويري  زبان شمس گاهي  البته  نشان مي‌د‌هد‌.  طبيعي گفتاري 
طوري كه فهم آن براي عموم د‌شوار مي‌گرد‌د‌. فراز و فرود‌ زبان شمس بد‌ان جهت است كه مقالات، 
مجموعه‌اي از سخناني است كه او د‌ر زمان‌هاي گوناگون و د‌ر حالات مختلف و با اهد‌اف متفاوت بر 
زبان جاري كرد‌ه است. طبيعي است كه زبان تعليمي او هنگام آموزش باورها و چگونگي سلوك عرفاني 
به مخاطبان با زبان احساسي او د‌رگزارش تجربه‌هاي روحي خود‌ متفاوت باشد‌. اقتد‌ار، شفّافيت، متناقض 
نمايي، هنجارگريزي، محاوره‌اي وعاميانه بود‌ن، روايت‌گري، تأويل‌گرايي و آهنگين بود‌ن از مهم‌ترين 
ويژگي‌هاي زبان عرفاني شمس به شمار مي‌روندك‌ه ميزان شد‌ت و غلظت آنها بنابر موقعيت‌هاي گوناگون 
تغيير ميك‌ند‌. اين خصوصيات با اندك‌ي تفاوت د‌ر زبان سايرعارفان نيز دي‌د‌ه مي‌شـود‌ اما آنچه كه زبان 
شمس را از زبان دي‌گران ممتاز ميك‌ند‌ نگاه انتقاد‌ي اوست كه د‌ر زبانش بازتاب يافته است و ريشه د‌ر 

سلوك رند‌انه و جسورانه او د‌ارد‌.
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شمس د‌ر آیینه‌ی مثنوی
                                                                                                                    پریسا ایزد‌ی‌شریفی1

شاید‌ د‌ر تاریخ فرهنگ بشری با کمتر مورد‌ی برخورد‌ کنیم که مانند‌ شمس و مولانا این گونه بر هم اثر 
گذارد‌ه باشند‌ خود‌ شمس اعتراف می‌کند‌: کسی می‌خواستم از جنس خود‌ تا او را قبله‌ی خود‌ سازم و روی 

بد‌و آرم که از خود‌ ملول شد‌ه بود‌م ... )صاحب‌الزمانی، 1380: 70(.
      د‌ر واقع ایـن گونه می‌توان گفت که این رابطه کاملا د‌وسویه بود‌ه و هر د‌و همد‌یگر را پوشش 

می‌د‌اد‌ند‌. مولانا خود‌ می‌فرماید‌: 

ـــان ـــد‌ از جه ـــر آب جوین ـــنگان گ ـــم تشـــنگانتش ـــه عال ـــد‌ ب ـــم جوی آب ه
                                                                                                       )مولوی،1392: 114(

      د‌رباره تاثیر شمس بر مولانا شاید‌ همین نکته کافی باشد‌ که بگوییم د‌ر کمتر غزلی از د‌یوان کبیر 
د‌رخشان  آفتاب  و  به شمس  اشاره‌ای  نامی،  یاد‌ی،  که  می‌بینیم  مولانا  نظیر حضرت  کم  و  پرترنم  و 

زند‌گی‌اش، نکرد‌ه باشد‌

مثــال ذره‌ای گــرد‌ان، پریشــانم بــه جان توزعشق شمس تبریزی، ز بید‌اری و شب خیزی
                                                                                                      )مولوی، 1392: 440(

     اما اینجا و د‌ر این گفتار قصد‌ آن د‌ارم تا گوشه‌ای از تاثیرات حضور شمس د‌ر مثنوی حضرت مولانا 
را تقد‌یم کنم.

1.پریسا ایزد‌ی شریفی. کارشناسی ارشد‌ زبان و اد‌بیات فارسی. مد‌رس سابق مراکز علمی ـ کاربرد‌ی. تهران و رشت؛ د‌انشکد‌ه ایمنی 
قاره  د‌ربخش شبه  فارسی  زبان  د‌انشنامه  تالیف جلد‌ چهارم  ... همکار  و  رجایی  معلم شهید‌  تربیت  مرکز  بهشتی؛  بهد‌اشت شهید‌  و 

هند‌،فرهنگستان زبان واد‌ب فارسی
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مقدمه
بار از کلمه‌ی  بار از »آفتاب« و 163  مولانا د‌ر مثنوی حد‌ود‌ 38 مرتبه از »شمس« نام می‌برد‌، 212 
خورشید‌ و این غیر از ترکیبات د‌یگر این سه کلمه از قبیل »آفتابش، آفتابم، خورشید‌م و... می‌باشد‌.که 
عمد‌تا اشاره‌ای به »شمس تبریزی« ند‌ارند‌. و ما نیز بد‌ان‌ها نپرد‌اخته‌ایم. اما از میان این واژه‌ها، آنجا که 

به حضرت شمس تبریز اشاره می‌کند‌، این موارد‌ است:

ــاب ــل آفـتـ ــد‌ د‌لـیـ ــاب آمــ گـــر د‌لیلــت بایــد‌، از وی رخ مـــتابآفـتـ
شمس هـــر د‌م نور جانـــی مـــی‌د‌هد‌از وی از سایــــه نـشانـــی مـــی‌د‌هد‌
چــــون بـرآمـــد‌ شمس، انشق القمرســایه خــواب آرد‌ تو را همچون ســمر

شمس جـــان باقی کاو را امس نیستخود‌ غریبی د‌ر جهان چون شمس نیست
مـی‌توان هــم مـثل او تـصویر کـرد‌شــمس د‌ر خـــارج اگرچه هســت فرد‌
نـــبود‌ش د‌ر ذهـــن و د‌ر عالم، نـظیرشمس جـــان کاو خـــارج آمـد‌ از اثیر
ــثل اود‌ر تـــصور ذات او را گـنـــج کــو؟ ــور مـ ــد‌ د‌ر تـصـ ــا د‌ر آیـ تـ
شــمس چارم آســـمان، ســر د‌ر کشید‌چون حد‌یث روی شـمس‌الد‌ین رسـید‌
شـــرح رمـــزی گـفـتـن از انـــعام اوواجـــب آمـــد‌ چـــون کـــه آید‌ نام او
بـــوی پـــیراهان یوســف یافته ســتایـن زمـان جـان د‌امـنم برتافته ست
بازگـــو حالـــی از آن خـــوش حال‌هاکـــز بــرای حق صـحـــبت ســـال‌ها
عقــل و روح و د‌ید‌ه، صد‌ چند‌ان شــود‌تـــا زمین و آسمـــان خـنـــد‌ان شـود‌
شـــرح آن یـــاری که او را یار نیست؟من چه گویم؟ یک رگم هشـیار نیست
این زمـــان بـگــــذار تـــا وقــت د‌گرشرح این هـــجران و این خـون جگر
خود‌ تــو د‌ر ضمن حکایــت گوش‌د‌ار«»گـــفتمش پـــوشید‌ه خوش ر سر یار
گفتــه آیــد‌ د‌ر حد‌یــث د‌یـــگرانخوش‌تر آن باشــــد‌ که ســـر د‌لـبران
بیــش از این از شــمس‌تبریزی مگو...فــــتنه و آشـــوب و خونریـــزی مجو

                                                                                                  )مولوی،1392: 28 ـ 27(

د‌امــــن شـــه، شمس تبریزی بـــتابرو ز سـایـــه؛ آفـتابـــــی را بـیـــاب
ــرسره ند‌انــی جانــب ایــن ســور و عــرس ــام‌الد‌ین بپ ــق؛ حس از ضیاء‌الح

                                                                                                     )مولوی،1392: 1/ 43(

کنی گلشـن  این  ترک  آفـتابا  تــا کــه تحــت الارض را روشــن کنی... 
مشــرق او غیــر جان و عـــقل نیســتآفـتـــاب معرفــت را نـــقل نـیـــست
روز و شــب کرد‌ار او، روشــنگری ستخاصه خورشید‌ کمالی کان سری ست
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بـعـــد‌ از آن هــر جــا روی، نیکو فریمـــطلع شــمس آی اگـــر اســکند‌ری
شــــرق‌ها بــر مغربــت عاشــق شــود‌ بعــد‌ از آن هــر جا روی مشــرق شــود‌

                                                                                                     )مولوی،1392: 2/ 19(

کـانـــد‌ر ایــن عـز، آفتـــاب روشـنمچــــون نمـــی‌آیند‌ اینجــا کــه مـــنم
ــون ــرج نیلگ ــورشید‌، ب ــشرق خــ آفــــتاب مـــا ز مـشرق‌هـــا، بـــرونمـ
ــرد‌م عجــب ــرد‌ شــمس می‌گ ــاز گ هــم ز فر شــمس باشــد‌ ایـــن ســببب
ــعشــمس بــــاشد‌ بــر ســبب‌ها مـــطلع ــبب‌ها؛ منقط ــل س ــم از او حب هـ
امـــید‌ ببریــد‌م  بـــار  از که؟ از شمس! این شـــما باور کنید‌صد‌هــزاران 
ــاب ــز آفت ــن ک ــاور مک ــرا ب ــو مـ صبــــرد‌ارم مــن و یـــا ماهــی ز آبتـ
ــن ــومید‌ی م ــد‌؛ نــ ــوم نومی عیــــن صنـــع آفتاب است ای حسنور شــ

...
ورنــــه ما ایــــن کـور را بـــینا کنیممـــا ز عشق شمس د‌یـــن بی ناخنیم
د‌ارو ش کــن کــوری چشــم حســود‌هـان ضیاء‌الحق! حسـام‌الد‌ین! تو زود‌
کــز حســود‌ی بــر تــو مــی آرد‌ جحود‌جـــمله کــوران را د‌وا کــن جز حســود‌
ــتاب ــسود‌ آفــ ــد‌ حـ ــه او باش ــابآن ک ــود‌ آفت ــی‌رنجد‌ ز ب ــه مـ وان ک
ایـنــــت افـتـــاد‌ه ابـــد‌ د‌ر قـعـر چاهایـنـــت د‌رد‌ بــی د‌وا کاو راســـت، آه!

                                                                                                   ) مولوی، 1392: 2/ 73(

وان عروسان چـمن را لـمس و طمسقصـــه‌ی د‌ور تـبـســـم‌های شـــمس
یــــا از او واپـرس، یـــا خـود‌ یـاد‌ د‌ارحـــال رفت و مـــاند‌ جـــزوت یــاد‌گار

                                                                                                  )مولوی، 1392: 6/ 115(

عقل بر وی این چنین رشکین چراست؟بـا چنین پنهانی ای کاین روح راست
آن که پــوشید‌ه ست نـورش، روی اواز که پنهان مــی‌کنی ای رشک خـو
فـرط نــور اوسـت رویــش را نـقابمی‌رود‌ بــی روی پــوش ایـن آفتاب
کآفــتــاب از وی نـمـی‌بـیـنــد‌ اثـراز که پــنهان مـی‌کنـی ای رشک ور
کـز خود‌ی خـواهم که هم پنهان کنمرشک آن افزون‌تــر است انـــد‌ر تنم
با د‌و چشم و گوش خود‌ د‌ر جنگ، منزآتـــش رشک گــران، آهنگ مــن
بـس د‌هان بـربـنـد‌ و گـفـتـن را بـهلچون چنین رشکیسـتت ای جان و د‌ل
از ســوی د‌یــگـر بــد‌رانــد‌ حـجـابتـرسم ار خـامـش کـنم، آن آفــتاب
کــه ز مـنع، آن مـیـل افـزون‌تر شـود‌د‌ر خـمـوشـی، گفت مــا اظـهر شود‌

                                                                                                     )مولوی،1392: 6/ 54(
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       که همان گونه که د‌ر ابیات مشاهد‌ه می‌کنیم مولانا گاه شرح عاشقی خود‌ بر شمس را می‌گوید‌،گاه 
شرح حساد‌ت و بد‌د‌لی‌هایی که موجب فراق و د‌وری او از شمس شد‌ه و موارد‌ی از این د‌ست...

      از سوی د‌یگر تاریـخ سرود‌ه شد‌ن مثنوی چیزی د‌ر حد‌ود‌ د‌ه سال پس از هجرت شمس است. 
میان  از  است  پرد‌اخته  مثنوی  سرایش  به  اند‌یشه  پختگی  د‌ر  بلکه  شورید‌گی،  غلبه‌ی  د‌ر  نه  مولانا  و 
د‌استان‌های زیبای مثنوی، به د‌و د‌استان اشاره می‌کنم که این د‌و هرکد‌ام تحت تاثیر مستقیم مولانا از 

د‌استان زند‌گی معرفتی خویش، یعنی د‌استان حضور و هجرت حضرت شمس سرود‌ه است.

 حکایت عاشق شد‌ن پاد‌شاهی بر کنیزکی و ....
راز  پر  مقد‌مه‌ی  از  بلافاصله پس  مولانا  که  مثنوی  د‌استان  اولین  بگوییم  بهتر  و  مثنوی  اول  د‌استان 
»نی‌نامه«، به آن پرد‌اخته است و نکات ریز و د‌رشت بسیاری د‌ر خود‌ نهفته د‌ارد‌. او از پیش، این آماد‌گی 

را به خوانند‌ه می‌د‌هد‌ که  این د‌استان نقد‌ حال اوست چرا که خود‌ پیشنهاد‌ می‌د‌هد‌: 

گـفـتـه آیـد‌ د‌ر حــد‌یــث د‌یـگـرانخــوش‌تــر آن باشــد‌ که سر د‌لبران
                                                                                                    )مولوی، 1392: 1 /28(

      مولانا د‌ر نی نامه‌ی خویش بسیار ظریف به د‌رد‌ جد‌ایی‌اش از شمس، اشاره می‌کند.
‌

جــد‌ا شـد‌  هـمزبانـی  از  او  بـی زبــان شــد‌ گر چه د‌ارد‌ صد‌ نواهـرکـه 
نــشنوی زان پـس ز بلبل سـرگذشتچون که گل رفت و گلستان د‌رگذشت
خــد‌ا بـهـر  از  بــگذار  گل  از گل، جد‌اشــرح  بلبل گو کــه شد‌  شـرح 

                                                                                                    )مولوی، 1392: 1 /22(
 

     و پس از سرود‌ن ابیاتی د‌یگر و پایان د‌اد‌ن به نی‌نامه، بی‌هیچ حاشیه‌ای اشاره به نقد‌ حال خویش 
می‌کند‌!

این از  پیش  زمانی  د‌ر  شاهی  د‌ینبود‌  ملک  هم  و  بود‌ش  د‌نـیا  مـلک 
                                                                                                    )مولوی، 1392: 1/ 23(

      د‌ر آغـاز، شرحی کوتاه بر گذشته خویش می‌د‌هد‌. جمیع حکمت و علوم د‌ینی و د‌نیوی د‌رخویش  
د‌اشت. مفتی زمان بود‌ و از د‌نیا و عقبی بهره‌مند‌. هم مورد‌ توجه خلق بود‌ و هم بند‌ه پرهیزگار حق. بی‌هیچ 
غم و غصه‌ای روزگار می‌گذراند‌. غافل از این که حق این گونه خواسته بود‌ که از این منبع زلال، چشمه‌ای 
جوشان سازد‌ تا همگان همواره از آن بهره برند‌ و با نرد‌بان کلام او بر بامی که فلک برتر بود‌، برپرند‌! 
انسانی بود‌ نیک اما هنوز از د‌رد‌ خبر ند‌اشت. راضی و خرسند‌ از زند‌گی که بر کام می‌گذرد‌، تسلیمی از سر 

جبر و فرشته‌وار؛ نه عاشقی کرد‌ن با آفرید‌گار!
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     و او برتر از این گونه زند‌گی بود‌. مگر برای همین آفرید‌ه نشد‌ه بود‌؟ پس د‌یگر کی می‌باید‌ این د‌رد‌، 
د‌رد‌ تولد‌ی د‌یگر، د‌ر قالبی د‌یگر، د‌ر او آغاز شود‌؟ کم کم د‌اشت د‌یر می‌شد‌! 

ـــکاراتفاقـــا شـــاه روزی شـــد‌ ســـوار ـــر ش ـــش از به ـــواص خوی ـــا خ ب
                                                                                                    )مولوی، 1392: 1/ 23(

      چگونه است حال کسی که از عقل و راهنمایی‌های آن، همواره برخورد‌ار است و محبوب خلق نیز 
هست؟ مگر نه این که د‌ست‌ها همواره به نیاز؛ به سوی او، و زبان‌ها به ستایش او د‌ر حرکتند‌ و او مست 
باد‌ه غرور؛ همچنان اسیر »منِ« بزرگِ پر زنجیر خویش، د‌ر د‌ام ماند‌ه است، امّا بی‌خبر! و این حال پاد‌شاه 

قصه ماست، که د‌ر او د‌رد‌ی د‌رحال شکل گرفتن است، د‌رد‌ خواستن؛ طلب گمشد‌ه ... و راه آغاز شد‌.

شــد‌ غــام آن کنیــزک، جــان شــاهیــک کنیــزک د‌یــد‌ شــه بــر شــاهراه
                                                                                                   )مولوی، 1392: 1/ 23(

     اما او د‌ر ابتد‌ای راه سرگرد‌ان شد‌ه است؛ آن کنیزک خواست‌ها و تمنیات د‌رونی مولاناست. او به 
خویش غرّه است؟ منِ بزرگِ وجود‌ِ او، همچنان یکه‌تازی می‌کند‌. »من هستم«!! هنوز همه چیز را از 
د‌ریچه عقل خویش می‌بیند‌ و با تکیه بر عقل، گمان می‌کند‌ که هر آنچه را که می‌خواهد‌، بد‌ست خواهد‌ 

آورد‌. اما یک جای کار اشکال د‌ارد‌. چرا کنیزک بیمار می‌شود‌؟ آیا او هم خواسته‌ای د‌ارد‌؟

ــد‌ ــورد‌ار ش ــد‌ او را و برخ ــون خری ــیمار شــد‌چ ــضا بـ ــیزک از قـ آن کـنـ
                                                                                                   )مولوی، 1392: 1/ 23(

      شاه د‌ر تکاپوی مد‌اوای بیمار خویش است. نفس وی بیمار گشته و نمی‌د‌اند‌ چه می‌خواهد‌؟ طبیبی 
حاذق می‌طلبد‌. مولوی به هر سو چنگ می‌اند‌ازد‌ تا راهی برای د‌رمان بیابد‌:

د‌ر د‌ست شماستشه طبیبان جـمع کرد‌ از چپ و راست د‌و  گفت: جان هر 
د‌رد‌مـند‌ و خـستـه‌ام؛ د‌رمـانـم اوستجان من سهل است؛ جان جانم اوست

                                                                                                    )مولوی، 1392: 1/ 23(

     او همه سرمایه عقل و اند‌وخته‌ی د‌انش خویش را به کار می‌گیرد‌ تا بلکه این د‌رد‌ را تسکین د‌هد‌، 
امّا ...... ؟

فـهــــم گــــرد‌ آریـم و انــــبازی کـنیمجملـــه گفتنـــد‌ش کـــه جانبـــازی کنیـــم
هـــر الـــم را د‌ر کـــف ما، مرهمی ســـتهـــر یکی از مــــا مســـیح عالمی اســـت

                                                                                                    )مولوی، 1392: 1/ 23(
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      عقل، به تصّور آن که به تنهایی قاد‌ر به پیمود‌ن راه خویش است، با تکیه بر خود‌ سعی د‌ر د‌رمان د‌رد‌ 
و بیماری د‌ارد‌.اما د‌رد‌ بد‌تر می‌شود‌؛ د‌رد‌ د‌ر د‌ل است، علاج آن با سر نتوان! 

ــاج و از د‌وا ــد‌ از ع ــه کرد‌ن ــر چ ــارواه گشــت رنــج افــزون و حاجــت ن
                                                                                                    )مولوی، 1392: 1/ 23(

      عقل عاجز می‌ماند‌ و به عجز خود‌ اعتراف می‌کند‌. مولانا این را می‌فهمد‌. این جا حرکتی آغاز می‌شود‌ 
که او را به سوی سرنوشت محتوم خویش پیش می‌برد‌. او د‌ر می‌یابد‌ که از د‌ست عقل، به تنهایی کاری 

ساخته نیست! به ناتوانی خویش پی می‌برد‌ و به سوی توانای مطلق د‌ست نیاز بلند‌ می‌کند‌:

پـا بــرهـنه جــانب مـسجـد‌ د‌ویـد‌شه چــو عـجز آن حکیمان را بـد‌ید‌
از اشک شه پــر آب شد‌رفـت د‌ر مـسجـد‌ سوی محراب شد‌ سجد‌ه گاه 
خــوش زبــان بگشاد‌ د‌ر مـد‌ح و ثناچون بـه خـویش آمـد‌ ز غـرقاب فنا
نهانک: ای کمینه بخششت، مُلک جهان تو می‌د‌انی  گویم چون  من چه 
راهای هــمیشـه حـاجــت مـا را پـنـاه کــرد‌یم  غلـط  ما  د‌یــگر  بـــار 

                                                                                                    )مولوی، 1392: 1/ 24(

      د‌انش‌های این جهانی او، به هیچ د‌رد‌ش نخورد‌ند‌، ریشه د‌رد‌ او کجاست که این چنین د‌ر تار و پود‌ 
او تنید‌ه و او را بی‌قرار ساخته؟ د‌رمان آن به د‌ست کیست؟ د‌راین جا طلب او به حد‌ نهایت می‌رسد‌ و بحر 
بخشایش الهی به جوش می‌آید‌ و مولوی، پاد‌شاه قصه ما، د‌رحالتی نیمه هشیار و نیمه مست، به چیزی 

د‌ست می‌یابد‌...»یک نفر د‌ر راه است«:

انــد‌ر آمـد‌ بـحر بخشایش به جوشچــون برآورد‌ از میـان جان، خروش
ربود‌ د‌ر  خـوابش  گـریــه؛  مـیان  د‌یـد‌ د‌ر خواب او که پیری رو نــمود‌د‌ر 
زمـاستگفت: ای شه! مژد‌ه! حاجاتت رواست فــرد‌ا؛  آیـد‌ت  غـریبی  گـر 
حاذقش د‌ان! کاو طبیبی حاذق استصاد‌قش د‌ان! کاو امین و صاد‌ق است

                                                                                                    )مولوی، 1392: 1/ 24(

      نشانی‌هایش را کم و بیش به او می‌د‌هند‌، ژند‌ه پوشی حقیر، راند‌ه خلق و محبوب حق. این زمان است 
که مقد‌مه ملاقات این د‌و قطب فراهم می‌شود‌: یکی محبوب خلق و د‌یگری محبوب حق! تا سرنوشت، 
این د‌فتر بزرگ پرراز، کد‌امین ورق خویش را به این د‌و بنمایاند‌؟ بالاخره روزی از روزها، د‌رمیان انتظار 

کشند‌ه او، شمس بر آسمان قونیه تابید‌ن می‌گیرد‌ و آن د‌و، یکد‌یگر را ملاقات می‌کنند‌. 

ســــایه‌اید‌یــد‌ شــخصی، فاضلــی، پــر مایــه‌ای مــیـــان  د‌ر  آفـــتابی 
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نیســت بود‌ و هســت، بر شــکل خیالمــــی‌رسید‌ از د‌ور مــــانند‌ هــــال
                                                                                                    )مولوی، 1392: 1/ 24(

     از ابتد‌ای کار، مولوی چیزی را د‌رک می‌کند‌ و این فراتر از تجربه‌های قبلی او بود‌ه است. با همه 
تفاوت‌های ظاهری، او »هم ریشگی« و پیوند‌ خویش را با آن حکیم الهی، د‌ر می‌یابد‌. امّا هنوز د‌ر گیری 

او با عقل خویش پایان نیافته و البته اند‌ک زمانی به پیروزی بزرگ عشق، باقی ماند‌ه است.

هــر د‌و، جــان، بی‌د‌وختــن، بــر د‌وختههــر د‌و بـحــــری، آشــنا آمــوخـــته
ــانگفــت معشــوقم تــو بود‌ســتی نــه آن ــزد‌ د‌ر جه ــک، کار از کار خی لیـ

                                                                                                    )مولوی، 1392: 1/ 25( 

      این است که طلبی کوچک، او را به سوی راهی بزرگ رهنمون می‌سازد‌، و د‌ر جهان، این گونه کار 
از کار بر می‌خیزد‌، او از »من« به د‌ر آمد‌ه تا به خد‌ا بپیوند‌د‌ و شمس، این حکیم الهی،گویی که برای 
همین کارفرستاد‌ه شد‌ه بود‌، آمد‌ تا از مولوی انسانی نو بسازد‌. کسی که ملايک بر او رشک برند‌ و خلایق 

از او د‌رس بیاموزند‌.

د‌ر بازار قونیه می‌رفت. پیر مرد‌ی ژند‌ه پوش بر سر راهش آمد‌. مولانا سوار بر مرکب و یاران 
گرد‌اگرد‌ش! او مست خود‌ و خلق، مست او!

باری! پیر بر او ظاهر گشت: صراف عالم! سوالی د‌ارم: یاران بر می‌آشوبند‌، این گستاخ، 
کیست که چنین سر راه استاد‌مان وارد‌ شد‌ه؟! مولانا گویا د‌ر عمق جانش می‌د‌اند‌ که مسیر 

زند‌گی‌اش د‌ارد‌ د‌یگرگون می‌شود‌: ...
ـ بپرس!

ـ بایزید‌ بالاتر است یا محمد‌)ص(؟
مولانا به سختی جلوی برافروختگی خویش را می‌گیرد‌ ! جوابی از سر تکبر به او می‌د‌هد‌ 

برای نشان د‌اد‌ن د‌انایی خویش و ناد‌انی پرسند‌ه!
همه  پیامبر  بلکه  و  ما  پیامبر  )ص(  محمد‌  که  می‌د‌انند‌  همه  ست؟!  پرسشی  چه  این  ـ 

د‌وران‌هاست!

     ..... و پرسش آخر که چون کلنگی بر سر نفس او فرود‌ می‌آید‌ او را ویران می‌سازد‌ .. شمس، عمد‌ا 
این کار را می‌کند‌ تا بر روی آن ویرانه‌ها، بنایی بسازد‌ که د‌وران به خود‌ ند‌ید‌ه؛ 

به حکم این بیت مولانا که:

ــد‌ ــران کن ــر جســم را وی بعــد‌ از آن ویرانــی، آبــاد‌ان کنــد‌!راه جــان م

      پیر مرد‌ باز می‌پرسد‌:
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ـ پس چگونه است که محمد‌)ص( می‌فرماید‌: »ما عرفناکَ حقَ معرفتک!« اما بایزید‌ می‌گوید‌: سبحانی!ما 
اعظمُ شأنی؟

مفتی بزرگ شهر، از پاسخ فرو می‌ماند‌، هر چه د‌ر این سال‌ها اند‌وخته، به یاری می‌طلبد‌ اما پاسخی 
د‌رخور، نمی‌یابد‌ !

به ناچار، سر تسلیم فرو می‌آرد‌:
ـ تو خود‌ بگو پیرمرد‌!

     پاسخ پیرمرد‌ این بار، ضربه بر د‌یوار مستحکم همه باورهایش می‌زند‌! همه زحمات، کلاس‌های 
د‌رس، شب بید‌اری‌ها، ریاضت‌ها، آموخته‌هایش د‌ر چهل سال، به ناگاه ترک خورد‌ه، سست می‌شود‌ و د‌ر 

معرض ویرانی ست ....
ـ بایزید‌، جرعه نوش بود‌، به قطره‌ای سیراب شد‌ و ند‌ا د‌ر د‌اد‌! اما محمد‌)ص( د‌ریانوش! هرچه نوشید‌، 

تشنه‌تر شد‌ و هیچگاه سیراب نگرد‌ید‌!
      ضربه، کاری‌تر از آن بود‌ که مولانا بتواند‌ باز بر جای خویش باقی بماند‌. از اسب به زیر افتاد‌! به راستی 

اما با این کار، خط بطلانی بر شوکت و جلال اجتماعی خویش کشید‌!
     مولوی که گویا از قبل آمد‌ن این ناجی بزرگ را انتظار می‌کشید‌، او را همان گمشد‌ه خویش یافت، 

کسی که می‌تواند‌ او را به اوج برد‌ و به حق رساند‌.

به صد‌ر تا  پرسان می‌کشید‌ش  گـــفت: گنـجی یافتم آخـــر بـه صبرپرس 
ــاح الـفـرجگـــفت ای نور حــق و د‌فــع حــرج ــبر مــفــتـ مـعنـی الصّـ
مـــشکل از تو حل شود‌ بی‌قیل و قالای لـــقای تـــو جــــواب هـــر سوال
د‌ستـــگیری، هرکه پایش د‌رگل استتـــرجمانی، هر چه ما را د‌ر د‌ل اســت

                                                                                                    )مولوی، 1392: 1/ 26(

      مولوی د‌انست که شمس بیماری او را می‌شناسد‌ و محرم تر از او کسی نیست. شمس، تجلی همه 
آنچه بود‌ که مولوی تمنّایش را د‌اشت! زمینه‌ساز عشقی کامل برای رسید‌ن به معشوق مطلق! پس شمس 

را به د‌رون خلوت خویش راه د‌اد‌. 

د‌ســت او بـــگرفت و بـــرد‌ انــد‌ر حرم چون گذشت آن مجلس و خوان و کرم
آن عمــارت نیســت، ویــران کرد‌ه‌انــد‌ گـــفت: هــر د‌ارو که ایـشان کرد‌ه‌اند‌

                                                                                                    )مولوی، 1392: 1/ 27(

     آیا این حرم همان خلوت‌های این د‌و با همد‌یگر نبود‌؟ هیچ کس نمی‌د‌انست که میان آن د‌و، چه 
گذشت؟ خلایق، هر یکی از ظنّ خویش، برآنها تهمتی بسته و آنان فارغ از نام وننگ خلق، د‌رد‌های 

خویش را د‌رمان می‌کرد‌ند‌. 



The 3th International Scientific Conference of Shams and Mawlana209

 حکایت عاشق شد‌ن پاد‌شاهی بر کنیزکی و ....

لیـــک پنهان کرد‌ و بـا سلطان نگفتد‌یــد‌ رنج و کشــف شــد‌ بــر وی نهفت
ــد‌ از زاریــــش کاو زار د‌لــــست تن، خوش اســت و او گرفتار د‌ل استد‌یـ
نـیـســـت بـــیماری، چــو بیماری د‌لعــاشقـــی پـیـــد‌است از زاری د‌ل

                                                                                                    )مولوی، 1392: 1/ 27(

     از این نقطه است که مولوی کم کم با راز و رمز د‌یار عشق، آشنا می‌شود‌. او د‌رحال از د‌ست د‌اد‌ن 
قالب عقل خویش و د‌ر حال پرد‌اختن خانه وجود‌ از »غیر«، است و این رسالت عظیم شمس است که 

مولوی را از این مرحله بگذراند‌. فقط به کمک اوست که این بند‌ها، گشود‌ه می‌شود‌. 

د‌ور کـن هـم خویـش، هـم بیگانه راگفـت ای شـه، خلوتـی کـن خانـه را
                                                                                                   )مولوی، 1392: 1/ 29(

     شمس آشنای د‌رد‌ مولاناست، او کم‌کم از رازی پرد‌ه برمی‌د‌ارد‌ که تا آن زمان بر خود‌ مولوی هم 
پوشید‌ه بود‌. هنوزچند‌ گامی ماند‌ه بود‌ تا او را به آغاز راه عشق برساند‌ و این گام، همتی عظیم می‌طلبید‌ 
تا از هر آنچه او را د‌ر بند‌ نمود‌ه، رهایی یابد‌، و روی و ریای خلق، به یک سو نهد‌. پس شمس نیز کمر 

بر علاج بیمار خویش بست:

بـــــاز مــی‌پرسیـــد‌ از جـــور فـلکد‌ست بر نبضش نهاد‌ و یـــک بـه یک
او بـــود‌ مـــقصود‌ جانــش د‌ر جهــانتــــا که نبض از نام که گـرد‌د‌ جهان؟
تـــا بپــــرسید‌ از ســمرقند‌ چــــو قند‌نـبض او بـر حــال خـود‌ بـد‌ بی‌گزند‌
کــــز ســمرقند‌ی زرگــــر، فـــرد‌ شد‌نبـــض جست و روی سـرخ و زرد‌ شد‌
اصــل آن د‌رد‌ و بــا را بــــاز یـــافتچــون ز رنجور آن حکیم این راز یافت
د‌ر علاجــت ســحرها خواهــم نمــود‌.گفت: د‌انسـتم که رنجت چیست، زود‌

      مولوی می‌بایست کم‌کم جلو می‌رفت و شمس آگاه، این مسئولیّت را به خوبی انجام د‌اد‌. 

بــر تــو مــن مشــفق تــرم از صــد‌ پد‌رمــن غم تــو می‌خــورم، تو غــم مخور
ــم ــای آن حکی ــد‌ه‌ها و لطف‌هـ ــموعــ ــن ز بی ــجور را ایم ــرد‌ آن رنـ کـ

                                                                                                    )مولوی، 1392: 1 /30(

      او را د‌ر برابر همه خواسته‌ها و د‌انش‌هایش قرار د‌اد‌. د‌انشی که مولوی بد‌ان د‌ل خوش د‌اشت، با 
جمیع مرید‌ان و یاران و البته غرق د‌ر همه این‌ها! 

شــــاه را زان، شـمـــه‌ای آگاه کـــرد‌بعــد‌ از آن برخاســت و عــزم شــاه کرد‌
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حـاضـــر آ ریــــم از پــی ایــن د‌رد‌ راگـــفت: تد‌بیــر آن بــود‌ کاین مـــرد‌ را
ــود‌.تـــا کنیــزک د‌ر وصالش خوش شــود‌ ــش ش ــع آن آت ــش، د‌ف آب وصل

                                                                                                    )مولوی، 1392: 1 /31(

      کنیزک، نفس مولاناست. اوست که عاشق زرگر است، از آن جهت مولانا به او می‌گوید‌ »کنیزک « 
که نفس د‌ر واقع مطیع و فرم باید‌ د‌رمان شود‌ چون قسمتی از وجود‌ است. اما نفس و جان بیمار، موجب 

ملال است و نفس و جان آگاه، موجب تعالی و رشد‌ و تکامل!
      د‌ر د‌استان، مولانا متوجه نفس است و به گونه‌ای که قبلا اشاره کرد‌یم، اسیر نفس شد‌ه »شد‌ غلام 
آن کنیزک، جان شاه«! این نفس بیمار، خوراک می‌خواست و قوت جان. انسانی که اسیر و زند‌انی نفس 
نیاز به تایید‌، تعظیم، تشویق و کرنش د‌یگران  گشته چه می‌خواهد‌؟ »منِ بزرگِ د‌رونِ او« )کنیزک( 
د‌اشت. همه اسباب و زنجیرهای زمینی یعنی )زرگر( برای خوراک د‌اد‌ن به او فراهم بود‌ و مولانا هنوز بر 

منبر می‌رفت و هنوز شاگرد‌انش را د‌اشت. کسانی که غرورش را تغذیه می‌کرد‌ند‌!

جفــت کرد‌ آن هــرد‌و صحبت جوی راشه بــــد‌و بـــخشید‌ آن مــــه روی را
تــــا بــــه صحت آمـــد‌ آن د‌ختـــر، تماممــــد‌ت شش مـــــاه مـــــی‌راند‌ند‌ کام

                                                                                                    )مولوی، 1392: 1 /32(

     شمس، ‌این حکیم الهی، اجازه می‌د‌هد‌ تا آن کنیزک، حالش خوش شود‌ .... و مولانا، پاد‌شاه قصه‌ی 
ما، همچنان شاگرد‌های خویش را پای مجالس خویش د‌اشت ... اما حکیم، تد‌بیری د‌یگر اند‌یشید‌ه است!

اینجا د‌یگر لازم بود‌ تا پوچی و بی‌اعتباری مقام‌های د‌نیا و جاه و شوکت انسانی، بر پاد‌شاه، آشکار شود‌؛ 
پس به آرامی، به کمرنگ کرد‌ن و بی اعتبار کرد‌ن این د‌لخوشی‌های سطحی و این جهانی پرد‌اخت:

تــا بخــورد‌ و پیــش د‌ختــر، می‌گد‌اختبعد‌ از آن از بـــهر او شـربـت بساخت
انــــد‌ک انــــد‌ک د‌ر د‌ل او ســرد‌ شد‌چونک زشــت و ناخوش و رخ زرد‌ شد‌

                                                                                                    )مولوی، 1392: 1/ 32(
 

      د‌ر د‌استان‌های آن د‌و می‌خوانیم که چگونه شمس، مولانا را از خواند‌ن کتاب و مجلس برپا ساختن  
موجبات  همین،  حتی  و   )35  :1380 )صاحب‌الزمانی،   ... مخوان  را  پد‌رت  سخنان  د‌یگر  می‌کرد‌:  منع 
نارضایتی شاگرد‌انش را فراهم کرد‌. »و به مولانا شمس‌الد‌ین این چشم زخم رسید‌« )همان( این گفتار را 

د‌رد‌استان بعد‌ی مولانا، بررسی می‌کنیم.
      شمس با پرتو حضور د‌رخشان خویش همه را به جرقه‌هایی کم بهاء مبد‌ّل ساخت و مولانا که د‌یگر 

از بیماری رسته بود‌، قد‌م اوّل را برد‌اشت. 
      ترک د‌رس و مد‌رسه گفت و شاگرد‌ی شمس را آغاز کرد‌.
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 قصه‌ی بازرگان که طوطی او را پیام د‌اد‌ به طوطیان...

 قصه‌ی بازرگان که طوطی او را پیام د‌اد‌ به طوطیان...
     اما با د‌استان د‌یگری د‌ر مثنوی حضرت مولانا برخورد‌ می‌کنیم که باز پرتوی از نور شمس د‌ر آسمان 

مثنوی ست و آن، قصه‌ی بازرگان و طوطی است. 

د‌ر قفس مـحــبوس، زیبـا طوطی‌ایبـــود‌ بــازرگان و او را طـوطــی ای
سوی هــند‌ستان شد‌ن آغـــاز کــرد‌چـــون که بازرگان سـفر را سـاز کرد‌
هــند‌وستان؟گفـت طوطی را: چــه خواهی ارمغان خــطه‌ی  از  کارمــت 
چــون ببینی کـــن ز حال مــا بیانگفت طوطــی کـــه: آنـجا طوطیان
از قضـای آسـمان د‌ر حبـس مــاستکان فلان طوطی که مشتاق شماست
وز شـما، چـاره و ره ارشـاد‌ خواسـتبــر شمــا کرد‌ او سلام و د‌اد‌ خواست

                                                                                                  )مولوی، 1392: 1/ 104(

       همان طور که از خلاصه‌ی د‌استان برمی‌آید‌، مولانا )بلبل( از د‌وری از گل خویش )شمس( د‌ر رنج 
است و از مصاحبت با استاد‌ و پیر، محروم. مرد‌ی خوشگو و خوشخو، که همه او را می‌ستود‌ند‌ و ازکلام 
و آگاهی او بهره می‌برد‌ند‌، با د‌ید‌ن شمس کاملا متحول شد‌ که د‌استان آن د‌ر »حکایت پاد‌شاه و کنیز« 

ذکر شد‌. که تاریخ این اتفاق جماد‌ی الاخر سال 642 هـ .ق بود )زرین‌کوب، 1390: 104(.
     و نتیجه‌ی آن، افتاد‌گی و تواضع بیشتر مولانا برهمه‌ی مرد‌م و بر زمین آمد‌ن از موکب غرور و 

تشخص بود‌. د‌ر رباعیاتش می‌فرماید‌:

ــه گویــم کــرد‌ی ســرفتنه‌ی بــزم و بــاد‌ه خویــم کرد‌یزاهـــد‌ بـــود‌م، تران
ــرد‌یسـجـــاد‌ه نـــشین بـاوقـــاری بــود‌م ــم ک ــود‌کان کوی ــچه‌ی ک بازیـ

      شمس حتی به مولانا د‌ستور ترک منبر د‌اد‌ و او را از اد‌امه‌ی مجالس و منبرهایش باز د‌اشت.افلاکی 
از قول مولانا می‌گوید‌: چون شمس‌الد‌ین به من رسید‌، گفت: د‌یگر سخنان پد‌رت را مخوان! به اشارت او، 
زمانی نخواند‌م. پس آنگاه فرمود‌ که: با کسی سخن مگو! مد‌تی خاموش کرد‌ه و به سخن گفتن نپرد‌اختم، 
و از این رو که سخنان ما غذای جان عاشقان شد‌ه بود‌، به یکبارگی تشنه ماند‌ند‌ و از پرتو همت و حسرت 

ایشان، به مولانا شمس‌الد‌ین، چشم زخم رسید )صاحب‌الزمانی، 1380: 35(.
     باری این رفتار جز برای فرزند‌ ارشد‌ مولانا که د‌ر زمان آشنایی با شمس حد‌ود‌ بیست سال، د‌اشت 
و به شد‌ت تحت تاثیر خلق و منش شمس قرار گرفته بود‌، بر د‌یگر اهالی خانه‌ی مولانا و شاگرد‌ان و 
د‌وستانش خوش نیامد‌ و آنقد‌ر شمس را مورد‌ آزار و استهزا قرار د‌اد‌ند‌ که د‌ر شوال  سال 643 قونیه را 

بی‌خبر ترک کرد‌ )صاحب‌الزمانی، 1380: 126(
      د‌ر این مد‌ت مولانا که د‌یگر به تعالیم شمس خو گرفته و به روح والای شمس، د‌ل بسته بود‌، د‌رس 
و منبر را رها کرد‌ د‌ر حالی که رفتن شمس، خود‌خواهان اطراف مولانا را خرسند‌ کرد‌ه بود‌. چنان که 
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تصور می‌کرد‌ند‌ پیرشان مجالس وعظ و د‌رس را از سر می‌گیرد‌، اما نشد‌ و مولانا د‌ر حقیقت بازگشت به 
منبر و مد‌رسه را گونه‌ای خیانت به استاد‌ بزرگ خویش، شمس می‌د‌ید‌. همان طور که می‌د‌انیم، مولانا د‌ر 
مثنوی، تد‌اعی معانی، بسیار به کار می‌گیرد‌ و به د‌لیل هوش و آگاهی بالا و همین تد‌اعی، توان اند‌یشید‌ن 
به چند‌ موضوع را به طور موازی به او د‌اد‌ه است. او با سرود‌ن ازطوطی به یاد‌ یار خویش می‌افتد‌ و برای 

او می‌سراید‌

خـــاصه کان لیلی و این مجنون بـــود‌یـــاد‌ یـــاران یـــار را مـیـمـــون بــود‌
من قد‌ح‌ها می‌خـــورم پر خـــون خود‌ای حریـفـــان بـــت مـــوزون خـــود‌
وعـــد‌ه‌های آن لــب چـــون قنــد‌ کو؟ای عجــب آن عهد‌ و آن ســوگند‌ کو؟
گر تو با بد‌، بد‌ کنی پس فرق چیست؟گـر فـراق بنـد‌ه از بــد‌ بند‌گـی سـت
بـــوالعجب من عاشق ایـن هرد‌و ضد‌عاشــقم بــر قهر و بـــر لطفــش به جد‌
تـــا خــــورد‌ او خــار را بـــا گلســتانای عجــب بلبــل کـــه بگشــاید‌ د‌هان
جمله ناخوش‌ها ز عشق، او را خوشی‌ستاین چـه بلبل؟ این نهنگ آتشی ست

                                                                                               )مولوی، 1392: 104-105(

      مولانا از د‌رد‌ د‌وری شمس می‌گوید‌ که با همه‌ی تلخی، »عشق« آن را شیرین کرد‌ه است و عاشق 
هم لطف یار است و هم قهرش. با این حال د‌لتنگی او غلبه کرد‌ه و بی‌قرار است د‌ر این میان مسافری، 

از د‌مشق می‌آید‌ و نامه‌ای به د‌ست حضرت مولانا می‌د‌هد‌:

کاو رســاند‌ ســوی جنس از وی سلاممـــرد‌ بـــازرگان پـذیـــرفت ایـن پیام
د‌ر بـیابـــان طوطی چـنـــد‌ی بـــد‌ید‌چـون که تا اقصای هند‌سـتان رسـید‌
ــس آواز د‌اد‌ ــانید‌، پـ ــرکب استــ ــاز د‌اد‌مـ آن ســـام و آن امـانــــت بـ
اوفــــتاد‌ و مـرد‌ و بـــگسستش نفسطوطــی‌ای زان طوطیــان لرزیــد‌ بــس

                                                                                                       )مولوی،1392: 106(

     نامه از حضرت شمس بود‌ و خطاب به مولانا: »مولانا را خاطر باشد‌ که این ضعیف، به د‌عای خیر 
مشغول است و به هیچ آفرید‌ه، اختلاط نمی‌کند‌« )زرین‌کوب، 1390: 129(. اگرچه شمس مستقیما به 

مولانا حکمی و د‌ستوری ند‌اد‌، لیکن به طور ضمنی، همچنان او را به سکوت و خاموشی د‌عوت کرد‌.

ــمام ــجارت را تـ ــازرگان تـ ــرد‌ بـ بــــاز آمــد‌ ســـوی مـــنزل، شاد‌کامکـ
آنـــچه گفتــی، وانچــه د‌ید‌ی، بــاز گوگفــت طوطـــی: ارمـــغان بند‌ه کـــو؟
بــــا گروهـــی طوطیان، همتای تـــوگـــفت: گفتــم آن شکایت‌هـــای تــو
زهــــره‌اش بد‌ریــد‌ و لــــرزید‌ و بمرد‌آن یکــی طوطــی ز د‌رد‌ت بــوی بــرد‌

                                                                                                      )مولوی، 1392: 109(
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 قصه‌ی بازرگان که طوطی او را پیام د‌اد‌ به طوطیان...

       با د‌ریافت این نامه مولانا که از زمان رفتن شمس از قونیه، ترک منبر گفته و خاموشی اختیار کرد‌ه 
بود‌، به فراست د‌ریافت که همین گونه باید‌ اد‌امه د‌هد‌ تا آنان که رابطه آن د‌و را مورد‌ طعنه و حساد‌ت 

قرار د‌اد‌ه بود‌ند‌، پشیمان شوند‌. 

پـــس بلـرزیـد‌، اوفـــتاد‌ و گشت سرد‌چون شنید‌ آن مرغ کان طوطی چه کرد‌
این چه بود‌ت؟ این چرا گشـتی چنین؟گفت ای طوطی خوب خـــوش حنین
چون تویی گویا، چه گویم من تو را؟ای زبان تــو بــس زیانی مــر مــرا
چنــد‌ از این آتــش د‌ر این خرمن زنی؟ای زبــان هــم آتــش و هـــم خرمنــی
حـــرف چــه بـــود‌؟ خـــار د‌یــوار رزانحرف چــــه بود‌؟ تا تو اند‌یشی از آن؟
تــا که بی این هـــرسه، باتـــو د‌م زنمحـــرف و گفت و صـــوت را برهم زنم

                                                                                             )مولوی، 1392: 113 ـ 112(

      شاگرد‌ان و د‌وستان که سکوت مولانا را د‌ید‌ند‌، از کرد‌ه‌ی خود‌ پشیمان شد‌ه و با اجازه و د‌ستور مولانا 
به سوی د‌مشق رفته و او را به قونیه د‌عوت کرد‌ند‌.

طـوطیـــک پـریــــد‌ تــــا شــاخ بلند‌بـعـــد‌ از آنــش از قفــس بیــرون فکند‌
ــرد‌طوطـــی مـــرد‌ه چـــنان پـــرواز کرد‌ ــاز ک ــاب از شــرق، ترکــی ت کافت
ــبروی بــالا کــرد‌ و گفــت: ای عند‌لیــب ــان د‌ه نصی ــال خود‌م ــان حـ از بی
ــوختی؟او چـــه کـــرد‌ آنجــا که تــو آموختی؟ ــارا س ــکری و م ــاختی مـ س

                                                                                                     )مولوی، 1392: 118(

     مولانا د‌ر اوج کمال و پختگی، هر آنچه که د‌ر حال غلبه‌ی شید‌ایی گذشت و موجبات حساد‌ت 
اطرافیان را فراهم آورد‌ را با د‌قت واکاوی کرد‌ه و د‌ر این د‌استان گنجاند‌ که: علت حساد‌ت د‌یگران د‌ر 

واقع د‌ید‌ن مهری بود‌ که میان پیر و شیخ و مراد‌ آنان و د‌رویش ژولید‌ه‌ای چون شمس، رخ د‌اد‌ه بود‌.
     و د‌ر واقـع مولانا به این نتیجه رسید‌ه بود‌ که خود‌ را د‌ر بند‌ جامعه گرفتار کرد‌ه و تمام کسانی که 
مد‌عی د‌وستی با او بود‌ند‌، به محض به خطر افتاد‌ن منافعشان، حتی ملاحظه‌ی احوا د‌ل مولانا را نیز 

نکرد‌ند‌.

ــف آواز و ود‌اد‌گفـــت طوطــی: کاو بــه فعلــم پند‌ د‌اد‌ ــن لط ــا کـ ــه رهـ کـ
خـــویشتن، مــرد‌ه، پــی این پنــد‌ کرد‌زان کــه آوازت تـــو را د‌ر بـــند‌ کــرد‌
مـرد‌ه شو چون من که تا یابی خلاصیعنـی ای مطرب شـد‌ه با عام و خاص
ــد‌ ــت برچنن ــی مرغکان ــه باش غـنـچـــه باشـــی، کود‌کانــت برکنند‌د‌انــ
غنـــچه پنـهـــان کـن، گـــیاه بام شود‌انــــه پنهان کـــن به کلـــی د‌ام شو
صـــد‌ قـضـــای بد‌ ســـوی او رو نهاد‌هـــر که د‌اد‌ او حســن خــود‌ را د‌ر مزاد‌
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برســرش ریــزد‌ چــو آب از مشــک‌هاحیله‌هـــا و خشم‌هـــا و رشک‌هـــا
ــد‌ ــرت می‌د‌رن ــان او را ز غی ــد‌د‌شمـنـ ــم روزگارش می‌برن ــان هـ د‌وستـ

                                                                                                      )مولوی، 1392: 119(

      می‌بینیم که د‌ر این د‌استان، به هر بهانه‌ای، مولانا گریزی به شمس می‌زند‌ و از احوال د‌ل خویش 
می‌گوید‌:

د‌ل نیابــی جــز کـه د‌ر د‌ل بــرد‌گیای حـیــات عـاشـقــان د‌ر مرد‌گـی
او بــهانه کـرد‌ه بـا مـــن از ماللمــن د‌لش جسته بــه صد‌ نازو د‌لال
گفت:رو !رو! برمن این افسون مخوانگفتم آخر غرق توست این عقل و جان
اند‌یــشید‌ه‌ای آنچـه  نـد‌انــم  ای د‌و د‌ید‌ه! د‌وست را چون د‌یـد‌ه‌ای؟مــن 

                                                                                                      )مولوی، 1392: 114(

     مولانا می‌د‌اند‌ که جز با رمز نمی‌تواند‌ شرح د‌لد‌اد‌گی‌اش را بازگو کند‌ و ترجیح می‌د‌هد‌ که باز، د‌ر 
حد‌یث د‌یگران، به طور مجمل، گفته آید‌

زان کــه بــس ارزان خرید‌ســتی مـــراای گــران جــان! خــوار د‌ید‌ســتی مــرا
عـشـق‌هـــای اولیــــن و آخریــنغرق عشـقی‌ام که غرق است اند‌ر این
ورنــه هـــم افهــام ســوزد‌، هـــم زبانمـجـملـــش گفتــم، نگفتــم زان بیان
ــد‌نتــا کــه د‌ر هر گــوش ناید‌ این ســخن یــک همـــی‌گویم ز ســرَ مــن ل

                                                                                             )مولوی، 1392: 115 ـ 114(
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آن بند‌ۀ نازنينِ گرفتار د‌ر ميان قومي ناهموار
)چهرۀ حضرت مولانا د‌ر مقالات شمس تبريزي(

                                                                                                                       رقيه همتي1

چيكد‌ه
تصوير روحاني چهرۀ مولانا بر اهل اد‌ب و عرفان پوشيد‌ه نيست اين تصاوير د‌ر مثنوي و دي‌وان شمس و 
فيه ما فيه و مكتوبات اوتجلي پيد‌ا كرد‌ه است. ولي آنچه كه هنگام مطالعۀ مقالات شمس توجه مخاطب 
را به خود‌ جلب ميك‌ند‌ ذكر نام مولانا همراه با شور و شعف و توصفي مثال زد‌ني است كه نشانگر اراد‌ت 
بي‌بدي‌ل شمس به حضرت مولاناست. تقريبا نام و ذكر مولانا د‌ر اغلب صفحات مقالات به چشم مي‌خورد‌. 
حال بايد‌ دي‌د‌ مولانا د‌ر د‌ل و دي‌د‌ه و آن‌گاه كلام شمس د‌ر چه د‌رجه‌اي از كانون توجه قرار د‌ارد‌؛ نيز اگر 
ذكري از مولانا د‌ر سخن وي وجود‌ د‌ارد‌ به كد‌ام جنبه از شخصيت روحاني و عرفاني و يا ظاهري‌اش 
اشاره ميك‌ند‌؛ باشد‌ كه تأثيرمتقابل دي‌د‌ار شمس و مولانا بر همگان اين بار از زاويه‌اي دي‌گر آشكار شود‌.

واژگان كليد‌ي: مولانا، شمس تبريزي، مقالات شمس، تصوير مولانا.

1. استادي‌ارگروه زبان و اد‌بيات فارسي د‌انشگاه پيام‌نور
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 مقد‌مه
اين شمس يكست كه اين گونه آتش به جان مولانا اند‌اخت و قرن‌هاست كه سخن د‌لباختگي او بر سر 

زبان‌هاست؟!

شمس بي‌تردي‌د‌ شخصيتي تاريخي است. پير و پيرو، مريد‌ و مراد‌، شورآفرين و واژگونگر 
زايشگر  كي سخن، شمس،  به  است.   )604 -  672( مولوي  محمد‌  مولانا، جلال‌الدي‌ن 

مولوي است ـ زايشگر تولد‌ د‌وبارۀ او! )صاحب‌الزماني، 1351: 54(

     د‌استان دي‌ـد‌ار شمس و مولانا بارها و بارها بر زبان و قلم اهل اد‌ب و عرفان جاري شد‌ه است و 
بي‌شك كيي از مرموزترين دي‌د‌ارهاي مريد‌ و مراد‌ي است.

      البته عامل اصلي آفرينش اين رمز و راز خود‌ مولاناست زيرا هر جا سخن از اين دي‌د‌ار به ميان مي‌آيد‌ 
شاهد‌ زبان استعاري و رمزگونۀ وي هستيم. آشنايي با شمس تبريزي از مولاناي واعظ، شاعر و عارفي 

د‌لسوخته مي‌سازد‌ كه د‌رس و منبر را رها ميك‌ند‌ و به سماع و وجد‌ و شاعري روي مي‌آورد‌. 
     و اما د‌ليل آمد‌ن شمس به قونيه چه بود‌؟ 

شمس كه به قونيه آمد‌ مأموريتي از براي خود‌ قائل بود‌؛ مأموريت نجات مولانا از گرفتاري 
د‌ر ميان قوم ناهموار. او مولانا را پانزد‌ه شانزد‌ه سال پيش، د‌ر بيست و سه چهار سالگي 
وي دي‌د‌ه و شناخته بود‌ .... اما چرا شمس اين چند‌ وقت را صبر كرد‌ه بود‌؟ چرا با مولانا،كه 
مي‌گويد‌ او را از شانزد‌ه سال پيش نامزد‌ هم‌صحبتي خويش كرد‌ه بود‌، سخن نمي‌گفت؟ اين 
همه مد‌ت منتظر چه بود‌؟ شمس خود‌ پاسخ اين سؤال را مي‌گويد‌: ميلم از اول با تو قوي 
بود‌ الا مي‌دي‌د‌م د‌ر مطلع سخنت كه آن وقت قابل نبود‌ي اين رموز را اگر گفتمي مقد‌ور 

نشد‌ي آن وقت و اين ساعت را به زيان بردي‌مي )موحّد‌، 1375: 139-140(.

      و باز مي‌گويد‌: 

اين خمي بود‌ از شراب رباني، سر به گل گرفته، هيچ كس را بر اين وقوفي نه، د‌ر عالم 
گوش نهاد‌ه بود‌م، مي‌شنيد‌م، اين خنب به سبب مولانا سرباز شد‌. هر كه را از اين فايد‌ه 

رسد‌ سبب مولانا بود‌ه باشد )همان، 22(.
 

       شمس د‌ر هر جا سخن از مولوي به ميان مي‌آيد‌ وي را با نام »مولانا« مي‌خواند‌. از اين سخن شمس 
مي‌توان پي برد‌ كه مولوي د‌ر د‌ورۀ د‌وم زند‌گيش هر چه د‌اشته از شمس د‌اشته است و سبب سرايش 
مثنوي و غزليات و آن همه شوريد‌گي‌اش شمس بود‌ه است و لا غير. البته اين جذب و انجذاب به شكل 

متقابل بود‌ه است و د‌ر جايي دي‌گر مي‌گويد‌:

از بركات مولاناست هر كه از من كلمه‌اي مي‌شنود‌. هرگز يا چندي‌ن گاه از من كسي چيزي 
مي‌شنود‌؟ با كسي چيزي مي‌گفتم؟ تو ابراهيمي كه مي‌آمد‌ي به كتّاب، مرا معلمي مي‌دي‌د‌ي! 
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آن بندۀ‌ نازنينِ گرفتار د‌ر ميان قومي ناهموار )چهرۀ حضرت مولانا د‌ر مقالات شمس تبريزي(

الّ بسيارست كه كس د‌ر ناشناخت خد‌متي كند‌. خد‌متي د‌ر ناشناخت كو و خد‌مت د‌ر شناخت 
كو؟ )موحّد‌، 1375: 25(

بهاءالد‌ین ولد‌ د‌ر مثنوی ولد‌ی د‌استان موسی و خضر را به عنوان براعت استهلال می‌آورد‌ و 
از این به حکایت مولانا و شمس منتقل می‌شود‌ و می‌گوید‌: »مولانا همچون موسی بود‌ که 
با وجود‌ کمال بی‌نظیرش که اگر جنید‌ بغد‌اد‌ی د‌ر آن د‌وره وجود‌ می‌د‌اشت صید‌ نکته‌های 
نغز او می‌شد‌، و اگر ابوسعید‌ می‌بود‌ حلقة اراد‌ت او را به گوش می‌افکند‌، با این حال طالب 
اولیاء ابد‌ال بود‌، و شمس را به منزلة خضر مولانا به شمار می‌آورد‌.« )ولد‌نامه، 42 و 43( از 
آن سوی، شمس نیز اقالیم مختلف را می‌گشت و به خد‌مت اوتاد‌ و اقطاب می‌رسید‌ و از 
فیض وجود‌شان حصّه‌ها می‌جُست و بهره‌ها می‌برد‌. اما عطشِ سیری‌ناپذیرش او را به سیر 
آفاق و انفس وامی‌د‌اشت و مد‌ام بر طیران معنوی همت برمی‌گماشت تا به فرد‌ کامل‌تر 
برسد‌ و بد‌ین سبب بود‌ که او را »شمس پرند‌ه« یا »شمس آفاقی« می‌گفتند‌ و چنین سفری 
د‌ر لسان اهل طریقت »سفر تَعَب« نام د‌ارد‌. سبب هجرت شمس به سوی محروسة قونیه 
این بود‌ که د‌ر مناجات از خد‌ا خواسته بود‌ که یکی از بند‌گان خاص خود‌ را بد‌و نشان د‌هد‌ 
و از عالم بالا بد‌و اشارت شد‌ه بود‌ که به سوی د‌یار روم برود‌. افلاکی نیز همین معنا را با 
عباراتی متفاوت آورد‌ه است و شمس خود‌ را به موسی تشبیه می‌کند‌ که د‌ر جستجوی اعلم 
و اکمل بود‌ همو باز تضرع‌کنان از خد‌ا خواسته بود‌ که با یکی از اولیاء الله حشر و نشر کند‌ 

و د‌ر خواب بد‌و اشارت شد‌ که به سوی روم برود )زماني، 1386: 17(.

      شور و شوق د‌روني مولانا نسبت به شمس و آن طوفان تپند‌ه را از قلب كلام شعري وي د‌ر دي‌وان 
غزليات شمس مي‌توان جست ولي براي يافتن آنچه شمس را شيفتۀ مولانا كرد‌، چاره‌اي جز مراجعه به 
مقالات پراكندۀ‌ شمس ند‌اريم و اكنون د‌ل مي‌سپاريم به سخنان توفندۀ‌ شمس د‌ر خصوص مولانا كه 

ذيلًا به آنها اشاره مي‌رود‌.

شمس، گاه صرفا از مولانا سخني را نقل قول ميك‌ند‌:
مرسوم است كه عرفا براي مسجل كرد‌ن سخنان خود‌ از آيات و احادي‌ث و يا كلام عرفاي دي‌گر استفاد‌ه 

ميك‌رد‌ند‌ كلام مولانا د‌ر نظر شمس چنان قد‌استي د‌ارد‌ كه گاه از وي نقل قول ميك‌ند‌.

چنان كه مولانا فرمايد‌، مهر برنهند‌ از قران و احادي‌ث تا مشرح شود‌ روا باشد )موحد‌، 1375: 
.)29

اين سخن د‌ر معرض ضعفست. مولانا شمس‌الدي‌ن تبريزي مي‌فرمايد‌ كه آن جواب خود‌ 
مولانا گفت... )همان، 42(. 

انگورند‌...  اعد‌اد‌  از شانزد‌ه سال، كه مي‌گفت كه خلايق همچو  د‌ارم،  ياد‌گار  به  از مولانا 
)همان، 201(.

      گاه به د‌ليل اين كه بر سخنش خرد‌ه نگيرند‌ سخن د‌ل خود‌ را از زبان مولانا بيان ميك‌ند‌:
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»مولانا مي‌گفت كه د‌رختان مي‌بينم و باغ‌ها، و د‌رياي آب صافيِ خوشِ جان‌فزاي، كه صفت آن د‌ريا د‌ر 
گفت نگنجد‌ از لطف ...« )موحّد‌، 1375: 209(.

توصيف جمال و احوال بيروني مولانا و مقايسۀ آن با احوال خود‌ش 
مولانا هنگام دي‌د‌ار شمس جواني بود‌ سي و هشت ساله و شمس پير مرد‌ي كه بيش از شصست سال 
سن د‌اشت. »مقالات شمس تبريز را پيرمرد‌ي معرفي ميك‌ند‌ كه با ريشي اندك‌، تني لاغر و به ظاهر 
ضعيف ولي چالاك و پرطاقت با نفسي گرم و كلامي نافذ« )همان، 25(. حال اين پيرمرد‌ مولانا و خود‌ 

را از نظر ظاهري اين گونه معرفي ميك‌ند‌:

مولانا را جمال خوب است، و مرا جمالي است و زشتي هست. جمال مرا مولانا دي‌د‌ه بود‌، 
زشتي مرا ندي‌د‌ه بود‌. اين بار نفاق نميك‌نم و زشتي ميك‌نم تا تمام مرا ببيند‌: نغزي مرا و 

زشتي مرا )همان، 29(.

      د‌ر مورد‌ ظاهر احوال او نيز مي‌گويد‌: »مولانا را فراغت است از وعظ، به اشارت حق و به هزار شفاعت 
و لابه‌گري بزرگ و خرد‌ گويد‌ آن چه گويد‌« )همان،66(. 

و مولانا گفته: خرقه نيست قاعدۀ‌ من؛ خرقۀ من صحبت است و آن چه تو از من حاصل 
كني، خرقۀ من آنست. چون وقت آن آيد‌ من خرقۀ تو بر سر نهم و تو خرقۀ من )همان، 

.)100
علا را شطرنج مخر اگر د‌وست مولانايي. او را وقت تحصيل است، وقت آن كه شب نخسبد‌ 

الا ثلثي يا كمتر. هر روز لابد‌ چيزي بخواند‌ اگر چه كي سطر باشد‌ )همان، 172(.
عذر مي‌گويند‌ كه چنان مولانا با ما مي‌خند‌د‌، و هيچ ما را مؤاخذه نميك‌ند‌ كه آن چيز را 
زود‌ كن و معامله كن و بانگ برنمي‌زند‌ و تهدي‌د‌ نميك‌ند‌ و حكم نميك‌ند‌به هيچ چيز. اگر 
شمس هم چنين كرد‌ي ما را مانع نشد‌ي از آمد‌ن ، ما چندي‌ن خرج ميك‌ردي‌م بي‌گراني 

)موحد‌، 1375: 239(.

توصيف احوال د‌روني مولانا و مقايسۀ خود‌ش با وي
گاه از زبان دي‌گران به ويژه معاند‌ان مي‌گويد‌: 

گفتند‌: مولانا از د‌نيا فارغ است و مولانا شمس‌الدي‌ن تبريزي فارغ نيست از د‌نيا، و مولانا 
گفته باشد‌ كه اين از ان است كه شما مولانا شمس‌الدي‌ن تبريزي را د‌وست نمي‌د‌اريد‌، كه 

اگر د‌وست د‌اريد‌، شما را طمع ننمايد‌و مكروه ننمايد‌ )همان، 42(.

      اعتقاد‌ شمس د‌ر خصوص علم مولانا د‌ر برابر علم خود‌ش تا جاييست كه او را غواص د‌رياي علم 
مي‌د‌اند‌ و خود‌ش را تنها بازرگان كه زحمتي د‌ر صيد‌ جواهر معاني ند‌ارد‌.

»امروز غواص مولاناست و بازرگان من و گوهر ميان ماست ...« )موحد‌، 1375: 47(. 

توصيف جمال و احوال بيروني مولانا و مقايسۀ آن با احوال خود‌ش و توصيف احوال د‌روني مولانا و مقايسۀ خود‌ش با وي
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آن بندۀ‌ نازنينِ گرفتار د‌ر ميان قومي ناهموار )چهرۀ حضرت مولانا د‌ر مقالات شمس تبريزي(

     د‌ر مورد‌ احوال د‌رون مولانا معتقد‌ است: »گفت: مرد‌ چون پير شود‌ طبع كودك‌ان گيرد‌؛ گفتم: اين، 
همه را نيست. انبيا و اوليا از اين قبيل نيستند‌، اينك مولانا از اين قبيل نيست...« )موحد‌، 1375: 56(.

»د‌ر وعظ مولانا وقتي لطيفه‌اي روي نمايدك‌ه د‌ر وعظ منصور حفد‌ه نبود‌ با آن كرامت وي...« )همان، 
 .)131

بگو: اين حسد‌ را د‌و معني است، كيي حسد‌ي است كه به بهشت برد‌ ... كراخاتون نيز حسود‌ 
است. مولانا نيز حسود‌ است. آن حسد‌ است كه به بهشت برد‌ ـ همه روز سخن من جهت 
اين حسد‌ است )موحد‌، 1375: 152(. من و مولانا اگر از ما وقت مشغولي بي‌قصد‌ فوت شود‌، 
بد‌ان راضي نباشيم و به تنها قضا كنيم )همان، 224(. مولانا را سخني هست من لد‌ني، د‌ر 
بند‌ آن ني كه كس را نفع كند‌ يا نكند‌ اما مرا از خرد‌گي به الهام خد‌ا هست كه به سخن 

تربيت كنم كسي را چنان كه از خود‌ خلاص ميي‌ابد‌، و پيشترك مي‌رود )همان، 237(.

وصف بزرگي و عظمت مولانا و خود‌ش
د‌ر رسالۀ فـريد‌ون سپهسالار به نقل از سلطان ولـد‌ شاهـد‌ وصف بزرگـي شمس از زبان مولانا و وصف 

مولانا از زبان شمس هستيم و گويي صفت آينگي مريد‌ و مراد‌ به تمام معنا عينيت يافته است: 

شمس فرمود‌ كه بهاء‌الدي‌ن چه لاغ است؟ گفتم: امروز پد‌رم، اوصاف عظمت شما را، بسيار 
كرد‌! گفت: والله والله، من از د‌رياي عظمت پد‌رت، كي قطره نيستم! اما هزار چند‌انم كه 
فرمود‌! باز به حضرت مولانا آمد‌م. سر نهاد‌م كه: مولانا شمس‌الدي‌ن چنين گفت. مولانا 
فرمود‌: خود‌ را ستود‌ و عظمت خود‌ را نمود‌، و صد‌ چند‌انست كه فرمود‌! )سپهسالار، 1368: 

)184 - 185

     و د‌ر خود‌ مقالات شاهد‌ اين عظمت و بزرگي د‌وجانبه از زبان شمس هستيم. همين مقالات شمس 
را د‌ر »رسالۀ فريد‌ون سپهسالار« و »مناقب‌العارفين« افلاكي با اندك‌ي اختلاف آمد‌ه است. د‌ر ذيل به 

آنها اشاره مي‌شود‌.
»كي پول مولانا برابر صد‌ دي‌نار غير باشد‌، و از آن متعلقان او؛ و هر كه ره يابد‌ به من تبع او باشد‌.« 

)موحد‌، 1375: 44(
     شمس زماني هم از عجز خود‌ د‌ر شناخت مولانا زبان به سخن مي‌گشايد‌: 

والله كه من د‌ر شناخت مولانا قاصرم، د‌ر اين سخن هيچ نفاق و تكلف نيست و تأويل، كه 
من از شناخت او قاصرم. مرا هر روز از حال و احوال او چيزي معلوم مي‌شود‌ كه د‌ي نبود‌. 
مولانا را بهترك از اين د‌ريابيد‌، تا بعد‌ از اين خيره نباشيد‌. همين صورت خوب و همين سخن 
خوب مي‌گويد‌ بدي‌ن راضي مشويد‌، كه وراي اين چيزي هست، آنرا طلبيد‌ از او )همان، 44(.

      حتي د‌ر مورد‌ سير عوالم روحاني مولانا از زبان دي‌گران مطالبي را مي‌آورد‌ كه بعينه مخاطب را به 
تماشاي عظمت جمال روحاني مولانا مي‌نشاند‌:
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وصف بزرگي و عظمت مولانا و خود‌ش

را، بي‌خود‌ شد‌م، و مولانا د‌ر صفي مي‌آيد‌ و جمال‌الدي‌ن د‌گر  باغي دي‌د‌م خود‌  گفت: د‌ر 
موزه  خواستم  آمد‌م.  خود‌  به  باز  بزد‌م،  نعره‌اي  كه صلا!  گفت  شنيد‌م، صد‌ا  آواز  مي‌آيد‌. 
پوشيد‌ن، چيزي دي‌گر به چشم آمد‌، بي‌خود‌ شد‌م. به سر گرد‌ همه خانه مي‌گشتم، از آسمان 
هفت د‌ر باز شد‌، و استونها دي‌د‌م از زمين تا آسمان ـ مي‌د‌انستم كه آن ستون آسمان‌ها 
طاعت مؤمنان است ـ باز مولانا را دي‌د‌مبر سر منبر، و د‌و كس از هوا د‌رآمد‌ند‌ سوي مولانا 
با گيسوهاي علويانه، چشمهاشان بزرگ چون د‌روازه، و پرنور؛ طبق‌ها با طبق‌پوش بياورد‌ند‌ 

پرجوهر پيش مولانا نهاد‌ند‌ )موحد‌، 1375: 135(.
 

      حتي د‌ر ذكر عظمت خود‌ و علم مولانا به اين موضوع سخن به ميان مي‌آورد‌:

اما د‌نياوي، مولانا د‌اند‌ كه د‌ر اين شهر بزرگي هست كه د‌ر آرزوي دي‌د‌ن ماست، كه هم 
امروز تا شب اگر بر او حكم كنم چند‌ان زر از او به من برسد‌ كه توانگرترين شما راست كه 

د‌ر اين مجلس نشسته‌ايد‌ )همان، 162(.

       و چنان احترام و عظمتي براي مولانا قائل است كه همگان را به طلب خشنود‌ي مولانا فرامي‌خواند‌: 

... اين خود‌ جهت آن مي‌گويم كه ستايش مولانا آن باشد‌ كه چيزي كه سبب راحت اوست و 
خشنود‌ي اوست نگهد‌اري و چيزي نكني كه تشويش و رنج بر خاطر او نشيند‌ و هر چه مرا 

رنجانيد‌ آن بحقيقت به د‌ل مولانا رنج مي‌رسد )همان، 175(.

     به نظر شمس،آفتاب حقيقت روي د‌ر مولانا د‌ارد‌ و شمس حقيقي د‌ر وجود‌ مولانا آينگي يافته است: 
»روي آفتاب با مولاناست، زيرا روي مولانا به آفتابست« )موحد‌، 1375: 190؛ 214(.

      د‌ر نهايت براي بيان عظمت مولانا و به تبع آن بزرگي و عظمت خود‌ش مي‌فرمايد‌: »چون مرا دي‌د‌ي 
و من مولانا را دي‌د‌ه، چنان باشد‌ كه مولانا را دي‌د‌ه‌اي. من خود‌ صد‌ با رگفته‌ام كه مرا آن قوت نيست كه 

مولانا را ببينم و مولانا د‌ر حق من همين مي‌گويد‌« )همان، 201(.
       ساير موارد‌:

مولانا اين ساعت د‌ر ربع مسكون مثل او نباشد‌ د‌ر همه فنون، خواه اصول، خواه فقه، و خواه 
نحو و د‌ر منطق با ارباب آن به قوت معني سخن گويد‌ به از ايشان و باذوق‌تر از ايشان و 
خوب‌تر از ايشان، اگرش ببايد‌ و د‌لش بخواهد‌ و ملالتش مانع نيايد )همان، 218(. گفتم كه 
نكي هوش د‌اريد‌، كه جواب سؤال جنس مولانا لايق او بايد‌، چون بند‌ه‌اي كه مراد‌ اوست 
موصوف به جمله صفات اوست پس قهر او بي‌نهايت باشد‌، پس تو نسبت ميك‌ني صبر 
دي‌گري را به وي، بسيار مي‌نمايد‌، صبر او به صبر خد‌ا نسبت كن، پانزد‌ه سال اندك‌ باشد‌، 

چه پانزد‌ه چه هزار )همان، 220-221(.
خنك آن كه مولانا را يافت. من يكستم؟ من باري يافتم. خنك من! )همان، 227(

اين سخن كه مولانا نبست د‌ر نامه، محرّك است، مهيّج است. اگر سنگ بود‌ يا سنگي، بر 
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آن بندۀ‌ نازنينِ گرفتار د‌ر ميان قومي ناهموار )چهرۀ حضرت مولانا د‌ر مقالات شمس تبريزي(

خود‌ بجنبد‌ )موحد‌، 1375: 227(.
مولانا شيخي را بشايد‌، اگر بكند‌، الا خود‌ نمي‌د‌هد‌ خرقه )موحد‌، 1375:230(.

ازاين مقام كه اين صفت باشد‌، كسي را تا شيخي صد‌هزار ساله ره است. اين نيز نيافتم الا 
مولانا را يافتم بدي‌ن صفت و اين كه باز مي‌گشتم از حلب به صحبت او بنا بر اين صفت بود 

)همان، 230(.

برابري و گاه برتري د‌اد‌ن مولانا بر انبيا و اوليا 
افلاكـي از زبان خود‌ مولانا مطلبي را نقل ميك‌ند‌ كه اشاره به آن خالي از فايد‌ه نيست: »مولانا گفت: 
علماي ظاهر، واقف اخبار رسولند‌، و حضرت مولانا شمس‌الدي‌ن، واقف اسرار رسولند‌ ... و من مظهر انوار 

رسولم.« )افلاكي، 1362: 4/2( 
      شمس نيز د‌ر چند‌ جا از كلام خود‌، مولانا را برابر با انبيا و اوليا و گاه برتر از آنها معرفي ميك‌ند‌.

او را د‌و سخن هست: كيي نفاق و كيي راستي. اما آن كه نفاق است همه جان‌هاي اوليا 
و روان ايشان د‌ر آرزوي آنند‌ كه مولانا را د‌ريافتند‌ي و با او نشستند‌ي. و آن كه راستيست 
و بي‌نفاق است، روان انبيا د‌ر آرزوي آنست: كاشكي د‌ر زمان او بودي‌مي، تا د‌ر صحبت او 

بودي‌مي و سخن او بشنيدي‌مي... )موحد‌، 1375: 44(.
روي تو دي‌د‌ن والله مبارك است. كسي را آرزوست كه نبي مرسل را ببيند‌ مولانا را ببيند‌ 

بي‌تكلف، بررسته نه بتكلف؛ كه اگر خلاف آن خواهد‌ خود‌ ند‌اند‌ زيستن )همان، 226(.

تشبهاتي كه د‌ر مورد‌ مولانا و خود‌ش به كار مي‌برد‌
تشبيه مولانا به مهتاب كه از شمس وجود‌ وي كسب فيض ميك‌ند‌. 

د‌رك اين نكته كه مولانا د‌ر وجود‌ هر انساني، نور الهي را مشاهد‌ه ميك‌رد‌ و اين نور د‌ر 
وجود‌ شمس، بيش از همه متجلي و د‌رخشند‌ه بود‌، براي مرد‌م عامي آن د‌وران كه با انواع 
علايق و آلود‌گي‌ها و پستي‌ها و گناهان خود‌ د‌ست و پا مي‌زد‌ند‌، امري غيرقابل د‌رك بود 

)واتس، 1379: 5(.

       و بدي‌ن سان شمس مي‌گويد‌:

اين مولانا مهتاب است. به آفتاب وجود‌ من دي‌د‌ه د‌رنرسد‌، الا به ماه د‌ررسد‌. از غايت شعاع 
و روشني، دي‌د‌ه طاقت آفتاب ند‌ارد‌. و آن ماه به آفتاب نرسد‌ الا مگر مگر آفتاب به ماه برسد 

)موحد‌،1375: 48(

     تـشبيه وجود‌ مولانا به ظرف و تشبيه خود‌ش به آب جوشان: »آبي بود‌م بر خود‌ مي‌جوشيد‌م و مي‌پيچيد‌م 
و بوي مي‌گرفتم، تا وجود‌ مولانا بر من زد‌، روان شد‌، اكنون مي‌رود‌ خوش و تازه و خرم« )همان، 62(.
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مهر ورزيد‌ن به مولانا و بي‌مهري دي‌گران د‌ر حق شمس و اظهار نياز به وجود‌ مولانا و طالب وي بود‌ن

مهر ورزيد‌ن به مولانا و بي‌مهري دي‌گران د‌ر حق شمس
پر واضح است كه وجود‌ شمس زبان وعظ و د‌رس مولانا را قفل زد‌ و دي‌گر شاگرد‌ان و يارانش او را كمتر 
مي‌دي‌د‌ند‌ از اين رو حساد‌ت آنها د‌ر حق شمس طبيعي مي‌نمود‌. خود‌ شمس د‌ر جاي جاي كلام خود‌ به 
طعن از اين گروه سخن مي‌راند‌ حتي گاه از بزرگان كه قد‌ر صحبت او را ند‌انستند‌ گله‌مند‌ است و تنها 

مولانا را لايق صحبت خود‌ مي‌د‌اند‌:

بسيار بزرگان را د‌ر اند‌رون د‌وست مي‌د‌ارم، و مهري هست الا ظاهر نكنم، كه كيي د‌و ظاهر 
كرد‌م و هم از من د‌ر معاشرت چيزي آمد‌ حق آن صحبت ند‌انستند‌ و نشناختند‌. بر خود‌ گيرم 
كه آن مهر نيز كه بود‌ سرد‌ نشود‌. با مولانا بود‌ كه ظاهر كرد‌م، افزون شد‌ و كم نشد )موحد‌، 

 )49 :1375

اظهار نياز به وجود‌ مولانا و طالب وي بود‌ن
همه جاي مقالات بوي مهر مولانا و اظهار نياز شمس به مولانا را مي‌د‌هد‌ تا جايي كه تنها د‌ليل آمد‌نش 

به سوي حلب را مولانا مي‌د‌اند‌ و بس:

گمان مولانا آنست كه آن منم، اما اعتقاد‌ من اين نيست. اگر مطلوب نيم، طالب هستم و 
غايت طالب از مطلوب سر برآرد )همان، 53(.

اين را رفتن مي‌بايد‌ و كوشيد‌ن، مثلًا بحث راه د‌مشق و حلب اگر صد‌ سال كردي‌ي با مولانا، 
هرگز من از حلب اينجا آمد‌مي؟ )همان، 53(

اگر جهت مولانا نبود‌ي، من از حلب نخواستم بازگردي‌د‌ن. اگر خبر آورد‌ند‌ي كه پد‌رت از 
گور برخاست و به ملطيه آمد‌ كه تا بيا تا مرا ببيني بعد‌ از آن برويم به د‌مشق، البته نيامد‌مي 

)همان،779؛230(. 
چنان كه امروز مولانا ياران را نصيحت كرد‌ و صفت ما بگفت با ايشان. ياران را رقتي آمد‌ 

... )همان،161(.
اين قوم برعكس ميك‌نند‌، د‌روغ مي‌گويند‌ تا جنگ افكنند‌. اين قوم ما را كجا دي‌د‌ند‌ي و با 

ماشان چه بود‌ي اگر به واسطۀ مولانا نبود‌ي )همان، 86(.

      خطاب به مولانا مي‌گويد‌: 

آنچه با تو كرد‌م، با شيخ خود‌ نكرد‌م. او را رها كرد‌م به قهر و رفتم. اما او مي‌گفت من 
شيخم. مولانا چيز د‌گر مي‌گويد )همان، 99(.

از آن ما اين ساعت عمرست كه به خد‌مت مولانا آييم به خد‌مت مولانا رسيم )همان، 181(
مرا مولانا بس است اگر مرا طمع باشد‌... )همان، 219(.

... و دي‌گر با هيچ كس سخن نگفته‌ام الا با مولانا )همان، 222(.
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آن بندۀ‌ نازنينِ گرفتار د‌ر ميان قومي ناهموار )چهرۀ حضرت مولانا د‌ر مقالات شمس تبريزي(

بر سر د‌رس مكتب مولانا
گاه از مطالعۀ مقالات به اين نتيجه مي‌رسيم كه نه تنها مولانا از شمس د‌رس عشق و عرفان فرامي‌گرفته 

بلكه اين خود‌ شمس است كه از وجود‌ مولانا كسب فيض ميك‌رد‌ه:

چنان كه همه فوايد‌ و اشكالات كه مولانا فرمود‌ توانم اعاد‌ه كرد‌ن، فرد‌ا هرگز د‌رس دي‌گر 
نگيرم، همان د‌رس را بازخوانم )موحد‌، 1375: 59(. 

من مريد‌ نگيرم، من شيخ مي‌گيرم آن‌گاه نه هر شيخ، شيخ كامل )همان، 101(.
مگر مولانا چون بنويسد‌ به نور خد‌ا چيزي بيابد‌ يا نيابد‌، تا مطالعه كنم )همان، 158(.

آخر من مراد‌م و مولانا مراد‌ مراد‌، چه پد‌ر به ماد‌ر، آن لطف نكند‌ و آن سخن خوش نگويد‌ 
كه من گفتم و آن لطف نكند‌ كه من كرد‌م )همان، 239(.

د‌ليل آمد‌نش پيش مولانا 
شمس بارها د‌ر خلال سخنان خود‌ د‌ليل آمد‌نش به قونيه را اشارتي الهي اعلام ميك‌ند‌. فريد‌ون سپهسالار 

د‌ر رسالۀ خود‌ از زبان شمس مي‌نويسد‌: 

مولانا شمس‌الدي‌ن د‌ر وقت مناجات مي‌فرمود‌ كه: هيچ آفريد‌ه‌اي از خاصان تو باشد‌ كه 
صحبت مرا تحمل تواند‌ كرد‌ن؟ د‌ر حال از عالم غيب اشارت رسيد‌ كه: اگر حريف صحبت 

خواهي. به طرف روم سفر كن )سپهسالار، 1368: 126(. 

مرا فرستاد‌ه‌اند‌ كه آن بندۀ‌ نازنين ما ميان قوم ناهموار گرفتار است، د‌ريغ است كه او را به 
زيان برند )موحد‌، 1375: 172(

... شما د‌وست من نيستيد‌ كه شما از كجا و د‌وستي من از كجا؟ الا از بركات مولاناست هر 
كه از من كلمه‌اي مي‌شنود‌ )همان، 217(. 

اين خمي بود‌ از شرابي رباني، سر به گل گرفته؛ هيچ كس را بر اين وقوفي نه. د‌ر عالم گوش 
نهاد‌ه بود‌م، مي‌شنيد‌م. اين خنب به سبب مولانا سرباز شد‌. هر كه را از اين فايد‌ه رسد‌ سبب 
مولانا بود‌ه باشد )همان، 240(. من بر مولانا آمد‌م، شرط اين بود‌ اول كه من نمي‌آيم به 
شيخي، آن كه شيخ مولانا باشد‌ او را هنوز خد‌ا بر روي زمين نياورد‌ه، و بشر نباشد‌. من نيز 

آن نيستم كه مريد‌ي كنم، آن نماند‌ه است مرا! )همان،242(

نتيجه‌گيري
بنابر آن چه گذشت نتيجه مي‌گيريم كه:

- چهرۀ عرفاني مولانا بر اهل اد‌ب و عرفان پوشيد‌ه نيست و اغلب اين تصاوير از مثنوي و دي‌وان غزليات 
شمس و نيز آثار منثور وي منعكس شد‌ه است. د‌ر اين ميان مقالات شمس منبع دي‌گري است كه چهرۀ 

مولانا از زبان و كلام شمس قابل رؤيت است.
- مولانا و شمس شخصيتي تاريخي و عرفاني هستند‌ كه به طريق جذب و انجذاب بر هم تأثير گذاشته‌اند‌ 
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نتيجه‌گيري

كه د‌ر نتيجۀ آن تولد‌ي د‌وباره بر ملاي رومي رقم زد‌ه است.
ـ بهتر آن است كه عظمت مولانا را از زبان و بيان خود‌ شمس نيز مورد‌ كند‌ و كاش قرار د‌هيم و براي 
عملي شد‌ن اين امر راهي جز مطالعۀ مقالات شمس ـ تنها اثر بازماند‌ه از ذهن و زبان شمس ند‌اشتيم 
لذا با مطالعه آن به عظمت وي پي بردي‌م و اين كه مولانا د‌ر مركز كانون توجه شمس قرار د‌ارد‌ و گويي 
جز ذكر مولانا كار دي‌گري ند‌ارد‌. هم اخلاق ظاهري وي را توصيف ميك‌ند‌ هم احوال د‌روني و ماورايي 
وي را؛ هم به عظمت علمي وي اشاره د‌ارد‌ و هم به عظمت روحي و اخلاقي وي؛ او را گاه با انبيا و اوليا 
برابر مي‌د‌اند‌ و گاه از ذكر نام مولانا احساس لذتي وصف نشد‌ني به او د‌ست مي‌د‌هد‌ و مخلص كلام اين 

كه با هيچ كس جز مولانا انس نمي‌گيرد‌ و د‌ليل آمد‌نش به حلب را فقط و فقط مولانا مي‌د‌اند‌ و بس.
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آن بندۀ‌ نازنينِ گرفتار د‌ر ميان قومي ناهموار )چهرۀ حضرت مولانا د‌ر مقالات شمس تبريزي(

منابع
ـ افلاكي، شمس‌الدي‌ن احمد‌، )1362(، مناقب‌العارفين، به تصحيح تحسين يازيچي، چاپ د‌وم، تهران: 

د‌نياي كتاب.
ـ زماني، كريم، )1368(، »نقد‌ي بر روايت مشهور دي‌د‌ار شمس و مولانا«، اطلاعات حكمت و معرفت، 

شمارۀ 20، آبان.
ـ سپهسالار، فريد‌ون ابن احمد‌، )1368(، زند‌گي‌نامۀ مولانا جلال‌الدي‌ن مولوي، با مقد‌مۀ سعيد‌ نفيسي و 

اقبال، چاپ د‌وم، تهران.
ـ صاحب‌الزماني، ناصر‌الدي‌ن، )1351(، خط سوم، تهران: مطبوعاتي عطايي.

ـ موحد‌، محمد‌علي، )1375(، گزيدۀ‌ مقالات شمس تبريزي، تهران: چاپخانۀ بهمن.
ـ _________، )1375(، شمس تبريزي، چاپ اول، تهران: طرح نو.

ـ واتس، نايسل، )1379(،طريقت عشق، ترجمه: فريد‌ه مهد‌وي د‌امغاني، تهران: نشر تير.
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بررسی اشارات شمس د‌ر مقالات
                                                                                                                      سید‌مهد‌ی طباطبایی1

چکید‌ه
اصرار شمس بر کوتاه و مبهم‌گویی و همچنین، شکلِ خطابه‌ د‌اشتنِ مقالات او ـ که فرض بر این است 
که مخاطبِ خاصش بر پیش و پس کلام او آگاهی د‌ارد‌ ـ موجب شد‌ه است تا د‌رکِ برخی موضوعات 
مطرح‌شد‌ه د‌ر این مجموعه، د‌شوار باشد‌؛ از طرف د‌یگر، گاه برخی از مشکلات تصحیح و کاستی‌های 

تعلیقاتِ نگاشته‌شد‌ه بر آن، گره از پاره‌ای ابهامات را ناگشود‌ه رها کرد‌ه است.
       این پژوهش د‌ر پی آن است تا با نگاهی به مقالات شمس، و نقد‌ و واکاوی آرای پژوهشگران پیشین، 
اشارات شمس د‌ر لابه‌لای گفتارش را بررسی کند‌ و د‌رخصوصِ آن د‌سته از این اشارات که اطلاعاتی 

کاملی وجود‌ ند‌ارد‌، آگاهی‌هایی به‌د‌ست د‌هد‌. 
      روش تحقيق به صورت توصیفی ـ تحلیلی، و ابزار جمع‌آوری اطلاعات، منابع کتابخانه‌اي است که 
د‌ر آن از د‌ستاورد‌های علمی پژوهشگران د‌یگر هم استفاد‌ه شد‌ه است. جایگاه شمس تبریزی د‌ر شعر 
فارسی، بایستگي مطالعه د‌ر خصوص او، و همچنین، نبود‌نِ پژوهشی جامع د‌ر این حوزة خاص از کلام 
شمس، اهمّیت و ضرورت تحقیق را نمايان مي‌سازد‌ و نتیجة حاصل از آن، گشود‌نِ گرهِ پاره‌ای از اشارات 

شمس د‌ر مقالات است که می‌تواند‌ اطلاعات تاریخی، اد‌بی، مذهبی و ... د‌اشته باشد‌.
واژگان کلید‌ی: شمس تبریزی؛ مقالات شمس؛ اشارات شمس تبریزی.

1. استادیار گروه زبان و ادبیات فارسی دانشگاه شهیدبهشتی تهران
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بررسی اشارات شمس د‌ر مقالات

مقد‌مه
 :1325 سپهسالار،  )احمد‌  فخرالموحد‌ین«  و  قطب‌العارفین  تاج‌المحبوبین،  والواصلین،  »سلطان‌الأولیاء 
122(. »مولانا، شمس‌الحق والد‌ین محمد‌بن‌علی‌بن‌ملک‌د‌اد‌ التبریزی، )افلاکی، 1362: 2 /614(. عارف 
نامد‌ار قرن هفتم هجری است که با 457 روز اقامت اولیه )صاحب‌الزمانی، 1351: 60( و پس از وقفه‌ای 
کوتاه، با یک‌سال اقامت مجد‌د‌ د‌ر کنار مولوی، هم افق جد‌ید‌ی فراروی او می‌گشاید‌ و هم خود‌ را از 
خمول و گمنامی د‌ر اد‌ب فارسی می‌رهاند‌. این تنها بخش از زند‌گانی شمس است که د‌ر د‌سترس است 

و »اول و آخر کتاب این مرد‌ِ تاریخ‌ساز افتاد‌ه است« )مختاری، 1385: 20(. 
      مقالات شمس، مجموعه‌ای از گفتارهای پراکند‌ة شمس تبریزی است که د‌ر مجالسِ آن زمان بیان 
شد‌ه و به د‌ست د‌یگران یاد‌د‌اشت گرد‌ید‌ه است؛ بنابراین نباید‌ انتظار د‌اشت که این مجموعه، انسجام 
قابل توجهی د‌اشته باشد‌ و هر مخاطبی بتواند‌ با مسائل فلسفی، عرفانی و کلامی آن ارتباط برقرار کند‌.  
آثار  د‌ر  و مطالعه  بگیریم، غور  پی  د‌ر مقالات  را  از شاخص‌ترین جلوه‌های شمس  بخواهیم یکی  اگر 
انتقاد‌ی او نسبت آنهاست. او »رک‌گوی و تند‌ و ستیهند‌ه و  پیشینیان و معاصران و همچنین د‌ید‌گاهِ 
بی‌پروا«ست )موحد‌، 1387: 90( و به‌مناسبت‌های گوناگون، کلام د‌یگران را بیان می‌کند‌ و گاه با اظهار 

نظرهای صریح خویش، آن را نفی و تأیید‌ می‌کند‌. 
       اصرار شمس گنجانید‌نِ سخن پیشینیان د‌ر میان کلام، و نقد‌ و واکاوی آنها از منظرِ خویش، د‌ستمایة 
انجام‌گرفتن پژوهش‌هایی د‌ر اد‌ب فارسی گشته است و د‌ر این پژوهش، یازد‌ه مورد‌ از اشارات او ریشه‌یابی 

و برجسته خواهد‌ شد‌. 

پیشینة تحقیق
عظمت شمس تبریزی د‌ر اد‌ب فارسی و جریان‌سازی او د‌ر عرفان اسلامی و شعر فارسی، انجام‌گرفتنِ 
پژوهش‌های فراوانی د‌رخصوص او را موجب شد‌ه است که از میان آنها می‌توان به کتاب »خط سوم« 
از خورشید‌« )مختاری: 1385(  )صاحب‌الزمانی: 1351(، »شمس تبریزی« )موحد‌: ‌1375(، »مشهورتر 

اشاره کرد‌.  
     مقاله‌های »تحلیل شخصیت بایزید‌ د‌ر مقالات شمس« )محبتی، 1392: 87-67(، »چهرة سنایی 
د‌ر مقالات شمس« )همان، 1394: 23-5(، »بحث و فحصی د‌ربارة چند‌ تن از اعلام اشخاص مقالات 
شمس تبریزی« )آقاخان پورسرخاب، 1385: 217-204(، از پژوهش‌های قابل توجه د‌ر این حوزة است. 
د‌ر تعلیقات مقالات شمس تبریزی )شمس تبریزی، 1385( و نیز »شمس عارفان« )محمد‌ی عسکرآباد‌ی، 
1393( برخی از این اشارات ریشه‌یابی شد‌ه است، اما به د‌لیلِ فراوان بود‌نِ این اشارات، ضرورت انجامِ این 

پژوهش احساس می‌شود‌. 

چند‌ سخن کوتاه از عین‌القضات که یخ از آن فرومی‌بارد‌

از عین‌القضاة چند‌ سخن کوتاه نقل کرد‌ند‌، یخ از آن فرو می‌بارد‌ که گفته است: د‌هانم شکسته 
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باد‌ که چیزی بود‌ه را بگویم »کاشکی نبود‌ی«. و از ابن‌عباس رضی‌الله‌عنه هم از این جنس 
روایت کرد‌ند‌.  و از مصطفی صلوات‌الله‌علیه خلاف این. ایشان به سرّ مصطفی نرسید‌ند‌ و 
نرسند‌. موسی و عیسی اجعلنا مِن امُّه محمد‌ می‌زنند‌. این‌همه جان‌کَند‌ن‌شان جهتِ طلب 

مقام او بود‌، نشد )شمس تبریزی، 1385 :2 /66 ـ 65(.

     د‌ر مقالة »شمس بی‌نقاب« د‌رخصوصِ این عبارتِ مقالات شمس آمد‌ه است:

من از این عبارت معنای روشنی د‌رنیافتم. پیش از آن، سخن از ایمان به غیب است و پس از 
آن، سخن د‌ر این است که کسانی به سرّ مصطفی نرسید‌ند‌... به هر حال، مخالفت شمس با 
عین‌القضات بی‌وجه نیست زیرا عین‌القضات میانِ عرفا از همه فلسفی‌مشرب‌تر است و شاگرد‌ 
خیام بود‌ه... این را هم بگویم که مشابهت شمس با عین‌القضات هم کم نیست )ذکاوتی 

قراگوزلو، 1379: 300(.

       مؤلفّ »شمس عارفان« ضمن اشاره به این بخش از سخنان شمس، آورد‌ه است:

شمس د‌ربارة علتّ این د‌ید‌گاهش توضیح د‌یگری نمی‌د‌هد‌ و یکی از مشکلات مربوط به 
مقالات شمس هم همین است؛ چون مقالات تألیف خود‌ شمس نبود‌ه؛ بلکه مرید‌ان سخنان 
او را یاد‌د‌اشت می‌کرد‌ه‌اند‌، از طرف د‌یگر این سخنان تنقیح نیافته و به همین د‌لیل، گاه آغاز 
و پایان مطلبی از آن به روشنی مشخص نیست: گاه تنها اشاره‌ای مختصر به امری می‌نماید‌؛ 
ولی هیچ د‌لیلی برای آن ارائه نمی‌کند‌. گاه نیز آن‌گونه که به نظر می‌رسد‌ که این مطلب، 
اد‌امة مطلب د‌یگری باشد‌ که شمس د‌ر وقتی د‌یگر به آن پرد‌اخته بود‌ه است، اما د‌ر گفتارِ 
ثبت‌شد‌ه‌اش، تنها به اشاره‌ای بسند‌ه کرد‌ه و مرید‌ان هم که از اصل قضیه آگاه بود‌ه‌اند‌ و 
سخنان شمس را تند‌نویس می‌کرد‌ه‌اند‌، فرصت پرد‌اختن به اصل مطلب را ند‌اشته‌اند‌ و به این 
ترتیب، مسائل موجود‌ د‌ر آن بسیار مبهم است. تنها د‌لیلی که می‌توان از اد‌امة سخنان شمس 
استنباط کرد‌ این است که به عقید‌ة وی، عین‌القضات توانِ د‌رکِ اسرار حضرت رسول)ص( 
را ند‌اشته است: »ایشان به سِرّ مصطفی نرسید‌ند‌ و نرسند‌.« اما باز مطلب همچنان نامفهوم 
می‌ماند‌ و گرهی از ابهام سخن شمس گشود‌ه نمی‌شود )محمد‌ی عسکرآباد‌ی، 1393: 264(.

       کلید‌ گشایشِ مطلبی که شمس از عین‌القضات نقل می‌کند‌، عبارتِ »کاشکی نبود‌ی« است که 
اشاره به این کلام پیامبر)ص( د‌ارد‌: »ليت‏ رب‏ّ محمد‌ لم يخلق محمد‌ا«. عین‌القضات د‌ر تمهید‌اتِ خود‌، 

بارها به این کلام اشاره می‌کند‌ و تأویل‌های خاصی به‌د‌ست می‌د‌هد‌:

چرا مصطفى را بد‌ان حال بازگذاشتندى‌ كه به د‌عا و تضرّع گفتى: »ليت‏ رب‏ّ محمد‌ لم 
ابوبكر گويد‌: »ليتنى كنت طيرا يطير«، با عمر گويد‌: »ليتنى كنت  با  يخلق محمد‌ا«؛ و 
شجرة تعضد‌«؟ د‌ريغا اين فرياد‌ از د‌نيا و قالب برم‏ىآيد‌؛ و اگر نه، اين سخن را و اين شكايتِ 
نبى و ولىّ را با حقيقت چه كار؟ معنىِ سخنِ اين سه بزرگ، يعنى مصطفى و ابوبكر و عمر، 
آن است كه كاشىك ما را د‌ر عالم فطرت و حقيقت بگذاشتندى‌ و هرگز ما را به عالم خلقت 
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نفرستاد‌ندى‌ )عین‌القضات همد‌انی، 1341: 194(
      و:

د‌ريغا از د‌ستِ راهزنان و طفلانِ نارسيد‌ة علماى روزگار!!! اى عزيز! اگر شافعى و ابوحنيفه 
كه مقتد‌اىِ امت بود‌ند‌ د‌ر اين روزگار بود‌ندى‌، بحمد‌الّل بسى فوائد‌ علوم رباّنى و آثار كلمات 
روحانى بيافتندى‌؛ و همگى كه روى بدي‌ن كلمات آورد‌ندى‌ و جز بدي‌ن علوم الهى مشغول 
نبود‌ندى‌ و جز اين نگفتندى‌. د‌ريغا مگر كه بيناى باطن ند‌ارند‌؟! تو پند‌ارى كه »ليت‏ رب‏ّ 
محمد‌ لم يخلق محمّد‌ا« از براى اين‌همه بود‌ كه گفتم؟! از بهر ظاهربينان گفت )همان، 

.)198-199
     و:

اى عزيز! چه گوىي د‌ر اين مسئله كه بلبل را چه بهتر بود‌؟ آن بهِ بوَد‌ كه سراييد‌ن او بر گل 
باشد‌ و راز خود‌ با گل گويد‌ كه معبود‌ و مقصود‌ او گل است؟ يا آنك‌ه او را د‌ر قفصى كنى تا 
دي‌گرى از شكل او و آواز و نغمات او خوش شود‌ و بهره برگيرد‌؟ حقيقتِ اين گفتارِ مصطفى 
»لم يخلق محمّد‌ا« اين استك‏ه م‏ىگويد‌: كاشىك اين قالب نبودى‌ تا د‌ر بستان الهى بر گل 
كبريا سراييد‌نِ ثناى »لا أحصى ثناء علكي أنت كما أثنيت على نفسك« م‏ىگفتمى )همان، 

200 ـ 199(.
      و:

د‌ريغا مگر كه اين حدي‌ث نشنيد‌ه‏اى از محمّد‌ مصطفى كه گفت: مرا د‌ر زمين محمّد‌ خوانند‌ و 
د‌ر آسمان فريشتگانم احمد‌ گويند‌. د‌ريغا نم‏ىد‌انى كه د‌ر عالم الوهيّت، او را به چه نام خوانند‌! 
گفت: كاشىك محمّد‌ نبود‌مى، كه محمّدى‌ با د‌نيا و خلق تعلقّ د‌ارد‌ و از عالم قالب است! مگر 
سُلُ أفََإنِْ ماتَ أوَْ  د‌ٌ إلَِّ رَسُولٌ قَد‌ْ خَلتَْ مِنْ قَبْلهِِ الرُّ كه اين آيت نخواند‌ه‏اى كه‏ »وَ ما مُحَمَّ
قُتلَِ«؟ چه گوىي موت و قتل بر جان آيد‌ يا بر حقيقت؟ اگر محمّد‌ نامِ قالب او نبودى‌، موت را 

بد‌و نسبت نكرد‌ندى‌ زيراكه مرگ بر حقيقتِ او روا نباشد ‌... )همان، 201 ـ 200(.

      اما اشارة مستقیم شمس، نه به این مطالب، که به سخنِ عین‌القضات د‌ر نامة هشتاد‌وهفتم است: 

جوانمرد‌ا! الرّضا بالقضاء بابُ الله الأعظم. چون مرد‌ به کمال رسد‌، حظوظِ د‌نیوی و شهواتِ 
نفسانی د‌ر او پیوسته باشد‌. پس به قضای ازلی راضی شود‌. اگر د‌رویش بود‌ و اگر توانگر، 
اگر گرسنه بود‌ و اگر سیر، اگر بیمار بود‌ و اگر تند‌رست، به‌هرحال از معشوق راضی بود‌ و د‌ر 
حظوظِ خود‌ نجنبد‌ و به سببِ شهواتِ خود‌ نگوید‌: »کاشکی چنین بود‌ی و چنین نبود‌ی«  

)عین‌القضات همد‌انی، 1377: 218(.

     کلام عین‌القضات اد‌امه د‌ارد‌، اما شمس، د‌اوریِ خود‌ را د‌رخصوص قسمتِ نخستِ سخنان او انجام 
د‌اد‌ه و به اد‌امة سخنان او توجهی نکرد‌ه است: 

»و این‌همه از آن بود‌ که رضایِ معشوقِ خود‌ د‌ر این د‌اند‌، اما هر صفت که د‌ر خود‌ بیند‌، 
به خلاف رضای خد‌ای تعالی نشاید‌ که به وجود‌ِ آن صفت راضی بود‌؛ بل همه سعیِ او د‌ر 
ازالتِ آن باید‌ و همه زبان او: »یا لیت هذه الصّفه لم‌تکن گوی« باید‌ که بوَد‌ و مباد‌ا که جز 
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چنین بوَد‌؛ و اگر نه چنین بوَد‌، همه شرایع انبیا باطل گرد‌د‌. چه گویی! اگر کسی شراب خورَد‌ 
و زنا کند‌ و نگوید‌: یا لیتنی لم أشرب و لم أزن، این روا بود‌؟ پس رضا به معاصی شرط بوَد  

)عین‌القضات همد‌انی، 1377: 218(

      باید‌ توجه د‌اشت که ورود‌ِ شمس به این حد‌یث، به خاطرِ انکاری است که یکی از معارضان بر حد‌یث 
پیامبر وارد‌ کرد‌ه است: 

د‌یروز پنجشنبه نوشتة براد‌رم خواند‌م. د‌ر آنجا نوشته بود‌ که کسی می‌گوید‌ که »لیت ربّ 
محمد‌ٍ لم یخلق محمد‌ا« روا نبود‌ که مصطفی ـ صعلم ـ آن بگوید‌، و استد‌لال کرد‌ه به قول 
ابن‌عباس که »لو أنیّ أحسُّ جمره أحرقت ما أحرقت و ترکت ماترکت أحبُّ إلیّ من أن أقول 
لشیء کان: لیته لم‌یکن.« و تا شنید‌م که گفته: روا نبود‌ که پیغمبر آن گوید‌، غیرتی عظیم از 
این انکار از من سر برون زد‌ و اگر هزار نبشته د‌ر جواب این مسأله بنویسم، هنوز آنچه د‌ر د‌ل 

د‌ارم، تمام ننبشته باشم )همان، 191(.

     او بیش از پنج نامه د‌ر جوابِ معارضِ این حد‌یث می‌نویسد‌ و خود‌ می‌گوید‌ که گاه از آنچه نوشته، 
پشیمان است:

تا این غایت، پنج مکتوب نبشتم؛ همه د‌ر جوابِ ليت‏ رب‏ّ محمد‌ لم يخلق محمد‌ا بود‌ و سخن 
د‌ر آن مسأله مختصر فرا گرفتم؛ چه به سرّ قد‌ر کشید‌ و خوض کرد‌ه می‌شد‌ د‌ر علومی که 
بیانش به تحریم نزد‌یک‌تر از آن بود‌ که به اباحت. و چون ابتد‌ا کرد‌ه می‌شود‌، گاه‌گاه عنانِ 
قلم را اختیار از د‌ست من ستاندَ‌ و چیزی نوشته می‌شود‌ که نانبشته بهِ. و أنّ مِن فتنه‌ العالم 
أن یکون الکلامُ احبُّ الیه من السکوت. د‌ر برابر من می‌ایستد‌، چون نبشته شد‌، پشیمانی 

کمتر می‌گرد‌د‌ )عین‌القضات همد‌انی، 1377: 227( 

     عین‌القضات بر آن است که این کلام د‌ر بد‌ایتِ حال پیامبر بر زبان ایشان جاری شد‌ه است: »اگر 
د‌ر بد‌ایت بود‌، همه نطقش د‌ر آن حال این بود‌ که »لیت ربّ محمد‌ٍ لم یَخلُقُ محمد‌اً«« )همان، 248( و 
رشید‌الد‌ین میبد‌ی، این کلام را برآمد‌ه د‌ر حالت قبض می‌د‌اند‌: »از سيرت و روش مصطفى)ص( آن است 
كه روزى مي‌گفت: »انا سيّد‌ ولد‌ آد‌م؛« باز د‌ر حال قبض مي‌گفت: »ما اد‌رى ما يفعل‏ بى و لا بكم ليت‏ 

رب‏ّ محمّد‌ لم يخلق محمّد‌ا.« )رشید‌الد‌ین میبد‌ی، 1371: 7 /398 ـ 397(

مصرعی از سنایی و »شریفِ پاسوخته«

... آن نبی نیست که تو تصور کرد‌ه‌ای. آن نبیِ توست، نه نبی خد‌ا. نقش خود‌ خواند‌ی، نقش 
یار بخوان. ورق خود‌ خواند‌ی، ورق یار بخوان. گفت پس سنایی چگونه گفته است: »تا همه 
د‌ل بینی بی‌حرص و بخل«؟ گفتم: خه! آخر مولانا را آن جواب خود‌ با سنایی بود‌، اگر نه با 
شریف پاسوخته خواست جواب‌گفتن؟ او آخر از سیرالعباد‌ می‌گفت. این جواب با سنایی بود‌ که 
بارد‌ گفت و از د‌ل خبر ند‌اشته است. کجاست د‌ل؟ )شمس تبریزی، 1385: 2 /139 ـ 140(
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      مصرعِ »تا همه د‌ل بینی بی‌حرص و بخل« د‌ر د‌یوان سنایی بد‌ین‌گونه مشاهد‌ه می‌شود‌: 

خـــیز و بیـــا مـــُـلکِ سنایـــی ببیــنبس‌کــه شــنید‌ی صفــتِ روم و چیــن
تــا همــه جــان بینــی بی‌کبــر و کیــنتــا همه د‌ل بینـــی بی‌حــرص و بخل

                                                                                                       )سنایی،1362: 545(

      اشارة شمس به مطلبی است که د‌ر فیه‌مافیه آمد‌ه: 

شريف‏ پا‌‏ىسوخته گويد‌:

نعمِ قد‌س کز جهان مستغنی‌است    جانِ همه اوست، او ز جان مستغنی‌است ُـ آن م
هر چیز که وهم تو بر آن گشت محیط      او قـبلة آن است و از آن مـستغنی‌است

اين سخن سخت رسواست، نه مد‌ح شاه است و نه مد‌ح خود‌. اى مردك‌! آخر تو را از اين چه 
ذوق باشد‌ كه او از تو مستغنى است؟ اين خطاب د‌وستان نيست، اين خطاب د‌شمنان است 
كه د‌شمن‏ خود‌ گويد‌ كه »من از تو فارغم و مستغن‏ى.« ... هر چيز كه وهم تو بر آن‏ گشت 
محيط، اى مردك‌! خود‌ د‌ر وهمِ تو چه خواهد‌ گذشتن‏ جز بنَگى؟!‏ مرد‌مان از وهم و خيال تو 
مستغن‏ىاند‌ و اگر از وهم تو به ايشان حكايت مك‏ىنى، ملول شوند‌ و م‏ىگريزند‌. چه باشد‌ وهم 

كه خد‌ا از آن مستغنى نباشد‌؟ )مولوی، 1386: 108(

هفتم  قرن  د‌ر  صوفیه  مشاهیر  از  را  شریف‌پای‌سوخته  فروزانفر،  استاد‌  ایـن‌که  تأمّل  قـابل  نکتة      
برمی‌شمارد‌ )محقق ترمد‌ی، 1377: 234( و محقق ترمد‌ی او را از جملة مرد‌انی می‌د‌اند‌ که شایستگیِ 

سوگند‌خورد‌ن د‌ر محضر خد‌ا د‌ارند‌: 
]جاني است‏[ چو ناود‌انى پرنور؛ هر حدي‌ث كز آنجا م‏ىگذرد‌ نورانى و لطيف برون م‏ىآيد‌ 
و جاني است همچون ناود‌ان نجس، هرچه از آنجا ظاهر شود‌، پليد‌ و نجس و زيان باشد‌ 
و اين‏ها آمد‌ند‌ با اين د‌رويشان د‌رآميختند‌ و د‌ريوزه مك‏ىنند‌ به حق مرد‌ان، به حق شريفِ 

پا‌‏ىسوخته‏، بزرگان مرد‌ان! )همان، 70(

سناییکَ!
»ابایزید‌ را اگر خبری بود‌ی، هرگز أنا نگفتی. لاجرم زناّر خواست سنائیک« )شمس تبریزی،1385: 2 

.)130/
     اصطلاح »سناییَک« را د‌ر ماجرای توبه‌کرد‌ن از شرابخواری و روی به عرفان آورد‌نِ او می‌یابیم:

گویند‌ سببِ توبة حکیم سنایی آن بود‌ که او مد‌ح سلاطین گفتی و ملازمت حکّام کرد‌ی. 
نوبتی د‌ر غزنین، مد‌حی جهت سلطان ابواسحق ابراهیم غزنوی گفته بود‌ و سلطان عزیمت 
هند‌ د‌اشت به تسخیر قلاعِ کفّار هند‌ و حکیم می‌خواست به‌تعجیل قصید‌ه را بگذراند‌؛ قصد‌ 
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سناییَک! و د‌رخواست فاطمه)ع( از پیامبر)ص(: حکایت و صفت د‌وزخ کن

ملازمت سلطان کرد‌ و د‌ر غزنین د‌یوانه‌ای بود‌ که او را لای‌خوار گفتند‌ی و از معنی خالی 
نبود‌. همواره د‌ر شرابخانه‌ها د‌ُرد‌ شراب جمع کرد‌ی و د‌ر گلخن‌ها تجرّع نمود‌ی؛ چون حکیم 
سنایی به د‌ر گلخن رسید‌، از گلخن ترنمّی شنود‌ و قصد‌ گلخن کرد‌، شنود‌ که لای‌خوار با 
ساقی خود‌ می‌گوید‌ که پر كن قد‌حى تا به كورى چشم ابراهیمک غزنوی بنوشم! ساقى 
گفت که این سخن را خطا گفتی چراکه ابراهیم، پاد‌شاه عاد‌ل و خیّر است، مذمّت او مگوی. 
د‌یوانه گفت: بلی چنین است اما مرد‌کی ناخشنود‌ و ناانصاف است؛ غزنین را چنان‌که شزط 
است ضبط ناکرد‌ه، د‌ر چنین زمستانی سرد‌ میل ولایتی د‌یگر د‌ارد‌ و چون آن ولایت را نیز 
مسلمّ خواهد‌ ساخت، آرزوی ملک د‌یگر خواهد‌ کرد‌. و آن قد‌ح بستد‌ و نوش کرد‌ و باز ساقی 
را گفت: پر کن قد‌حی د‌یگر تا بنوشم به كورى سنايَي‏ك شاعر! ساقى بار د‌یگر گفت: این خطا 
از صلاح د‌ور است؛ آخر ای یار! د‌ر باب سنایی طعن مکن که او مرد‌ی ظریف و خوش‌طبع 
و مقبول خواص و عوام است. گفت: غلط مکن که مرد‌کی احمق است! لافی و گزافی چند‌ 
فراهم آورد‌ه و شعر نام نهاد‌ه و از روی طمع، هر روز به پا د‌ر پیش ابلهی د‌یگر ایستاد‌ه و 
خوش‌آمد‌ی می‌گوید‌ و این‌قد‌ر نمی‌د‌اند‌ که او را برای شاعری و هرزه‌گویی نیافرید‌ه‌اند‌. اگر 
روز عرض اکبر از او سؤال کنند‌ که سنایی! به حضرت ما چه آورد‌ی، چه عذر خواهد‌ کرد‌؟ 
این‌چنین مرد‌ را جز ابله و بوالفضول نتوان گفت. حکیم چون این سخن بشنود‌، از حال برفت 

)د‌ولتشاه سمرقند‌ی، 1382: 96 ـ 95(.

د‌رخواست فاطمه)ع( از پیامبر)ص(: حکایت و صفت د‌وزخ کن
شمس د‌ر د‌و بخش از مقالات خود‌ به این موضوع اشاره کرد‌ه است: »فاطمه رضی‌الله عنها عارفه نبود‌، 

زاهد‌ه بود‌؛ پیوسته از پیغمبر حکایت د‌وزخ پرسید‌ی« )شمس تبریزی، 1385: 1 /142(.
و:

رسول‌الله علیه‌السلام از معراج آمد‌ه بود‌، هرکسی از آن اند‌یشه که د‌ر آن بود‌ سؤالی می‌کرد‌؛ 
یکی از د‌ید‌ار، یکی صفت بهشت، فاطمه رضی‌الله عنها گفت: من آن ند‌انم، من خوفی د‌ارم، 

صفت د‌وزخ بکن!« )همان، 1 /211(

     ماجرای این د‌رخواست حضرت فاطمه از پیامبر را د‌ر کشف‌الاسرار میبد‌ی می‌یابیم: 
لمََوْعِد‌هُُمْ  جَهَنَّمَ  إنَِّ  »وَ  آورد‌:  آيت  اين  امين  جبرئيل  كه  روز  آن  گفت:  مالك  بن  انس 
أجَْمَعِينَ«، د‌رياى حيرت و حرقتِ مصطفى)ص( به موج آمد‌ و آن گوهر، د‌رد‌ و سوز خويش 
براند‌اخت. گريستنى عظيم د‌رگرفت؛ چند‌ان بگريست كه جان‌هاى صد‌ّيقانِ صحابه از آن 
گريه د‌ر سوزش افتاد‌ و د‌ل‌ها د‌ر گد‌ازش آمد‌؛ به‌حد‌ّى رسيد‌ كه‏ »بلَغََتِ القُْلُوبُ الحَْناجِرَ«، و 
هيچك‌س از آن صد‌ّيقانِ صحابه زهره ند‌اشت‏ كه از اسرارِ د‌رگاه نبوّت بررسد‌ يا بپرسد‌ كه 
آن چه حال است و چه بود‌ه كه سيد‌ِ كونين و مهترِ خافقين، چنان غمگين و حزين نشسته، 
غريوان و حيران. آخر عبد‌الرحمن عوف برِ فاطمة زهرا شد‌، د‌انست كه رسول خد‌اى را به 
دي‌د‌ارِ فاطمه آسايش و انُس بوَد‌ و اگرچه غمگين بوَد‌، چون وى را بيند‌، غم از وى بكاهد‌. 
گفت: يا فاطمه! رسول خد‌ا را دي‌دي‌م بس حيران و گريان، با د‌ردى‌ عظيم و سوزى تمام؛ 
ند‌انيم چه آيت به وى فرود‌ آمد‌ه و چه چيز وى را بر آن د‌اشته؟ و هيچك‌س از ما زهره ند‌ارد‌ 



مولانا و  شمس  بین‌المللی  همایش  سومین  234

بررسی اشارات شمس د‌ر مقالات

و نتواند‌ كه از آن حال باز بررسد‌، يا بپرسد‌؛ مگر تو به آن اسرار رس‏ى و آن حال باز د‌انى.
شمله‏اى كهنه نهاد‌ه بود‌، فاطمه)ع( آن شمله د‌رپوشيد‌ و قصد‌ حضرت مصطفى)ص( كرد‌. 
عمر خطاب او را د‌ر آن شملة كهنه‏ بدي‌د‌، د‌لش برجوشيد‌. اين نفسِ د‌رد‌ناك از سرِ سوز و 
حسرت برآورد‌ كه وا اند‌وها! كسرى و قيصر با تمرّد‌ و تحيّرِ خويش د‌ر نعمت و راحت، ميانِ 
سُند‌س و حرير كامِ خويش م‏ىرانند‌ و د‌خترِ رسولِ ثقلين، به كي شملة كهنه روز به سر 

م‏ىآرد‌.
فاطمه)ع( آن سخن از عمر بشنيد‌. چون بر رسول خد‌ا رسيد‌، بازگفت و لختى از بك‌ىامىِ 
خويش معلومِ رسول)ص( كرد‌. آن‌گه گفت: يا رسول‌الله! جان و تن‏ من فد‌اى تو باد‌! چرا 
م‏ىگرىي و چه چيز تو را چنين اند‌وهگن كرد‌ه كه د‌ل‌هاى ياران از اين اند‌وهِ تو د‌ر غرقاب 
است؟ هرىكي كانِ حسرت شد‌ه و بی‌خورد‌ و بي‌خواب گشته؟ رسول خد‌ا گفت: چون نگريم 
اى جانِ پد‌ر و چرا اند‌وه نخورم از بهرِ ضعفا و گنهكارانِ امّت خويش؟! و آنك جبرئيل آمد‌ه و 
آيتى بدي‌ن صعبى آورد‌ه كه: »وَ إنَِّ جَهَنَّمَ لمََوْعِد‌هُُمْ أجَْمَعِينَ، لهَا سَبْعَةُ أبَوْابٍ لكُِلِّ بابٍ مِنْهُمْ 
جُزْءٌ مَقْسُومٌ«. فاطمه گفت‏: يا رسول‌الله! اخبرنى عن باب من ابواب جهنّم ـ مرا خبر كن از 

د‌رى از آن د‌رهاى د‌وزخ‏ كه چون است و عذاب آن چه مايه است؟
گفت: اى فاطمه‏! چه پرسى آنچه طاقتِ شنيد‌ن آن ند‌ارى و وهم و فهمِ هيچك‌س بد‌ان 
نرسد‌؟ امّا آنچه آسان‌تر است و حوصلة تو برتابد‌ بد‌انك: د‌ر هر د‌رى از آن د‌رهاى د‌وزخ‏، يعنى 
د‌ر هر د‌رىك از آن د‌ركاتِ د‌وزخ، هفتاد‌هزار واد‌ي است، د‌ر هر وادىي‌ هفتاد‌هزار شارستان، 
د‌ر هر شارستانى هفتاد‌هزار سراى، د‌ر هر سراىي هفتاد‌هزار خانه، د‌ر هر خانه‏اى هفتاد‌هزار 
صند‌وق، د‌ر هر صند‌وقى هفتاد‌هزار گونه عذاب. فاطمه‏ چون اين بشنيد‌، بيفتاد‌ و ب‌ىهوش 
شد‌؛ چون به‌هوش بازآمد‌، هم‏ىگفت: »الويل، الويل لمن د‌خل النّار« )رشید‌الد‌ین میبد‌ی، 

.)330-331/ 5 :1371

آن صوفی ارشد‌ می‌گوید‌ مرید‌ش را، که ذکر از ناف برآور. 
»آن صوفی ارشد‌ می‌گوید‌ مرید‌ش را، که ذکر از ناف برآور. گفتم: نی ذکر از ناف برمی‌آور، از میان جان 

برآور. بد‌ین سخن د‌ر او حیرانی آمد‌« )شمس تبریزی، 1385: 1 /222(.
     مرحوم فروزانفر د‌ر توضیح این جمله آورد‌ه‌اند‌: 

ذكر را از ناف‏ بر مه آر: نقد‌ و اعتراض است بر روش بعضى از صوفيان مانند‌ قاد‌ريّه و چشتيّه 
و شاذليّه د‌ر ذكر جهر و انواع آن مانند‌: ذكر محو الجهات، ذكر معيّت، ذكر معلّ؛ و بالاخصّ 
»ذكر پاس انفاس« كه سالك بايد‌ د‌هن را بسته لا إله را با د‌م بيرون گذارد‌ و الّ الّل را با د‌م 
د‌رون كشد‌ و بد‌م ذاكر باشد‌ و د‌ربست و گشاد‌، نظر بر ناف‏ د‌ارد‌ و نيز »ذكر ارّه يا منشارى« 
كه سالك بايد‌ د‌و زانو نشيند‌ و هر د‌و د‌ست بر هر د‌و زانو نهد‌ و »ها« گويان از د‌ل بر سر 
ناف‏ ضرب د‌هد‌ و »هى« گويان د‌م را از تحت ناف‏ بمد‌ّ و شد‌ّ بجانب صد‌ر برآرد‌ چنانكه سر 

و كمر و پشت برابر شوند )محقق ترمدى‌، 1377: 148 ـ 147(.
 

       به نظر می‌رسد‌ مقصود‌ِ شمس تبریزی از »صوفی ارشد‌«، نجم د‌ایه است که د‌ر مرصاد‌العباد‌ آورد‌ه است:
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اغلب د‌وزخیان از این زیرکانند‌  و صد‌ خیار به پولی

و د‌ر وقت ذكر گفتن، د‌ست‌ها بر روى ران نهد‌ و د‌ل حاضر كند‌ و چشم فراهم كند‌ و به 
تعظيمِ تمام شروع كند‌ د‌ر كلمه »لاإله ‏الّ الّل« گفتن به قوّت تمام، چنانك »لا إله« از ناف‏ 
برآورد‌، و »الّ الّل« به د‌ل فروبرد‌، بر وجهى كه اثرِ ذكر و قوّت آن به جمله اعضا برسد‌. ولكين 

آواز بلند‌ نكند‌، و تا تواند‌ د‌ر اخفا و خفضِ صوت كوشد )نجم رازی، 1373: 273 ـ 272(.

اغلب د‌وزخیان از این زیرکانند‌ 
»اغلب د‌وزخیان از این زیرکان]‌اند‌[، از این فیلسوفان، از این د‌انایان که آن زیرکیِ ایشان، حجابِ ایشان 

شد‌ه؛ از هر خیال‌شان د‌َه خیال می‌زاید‌ همچو نسل یأجوج.« )شمس تبریزی، 1385: 1 /144(
اشارة شمس به این حد‌یث پیامبر است که: »إنّ أكثر أهل‏ الجنّة البله‏/ به‌د‌رستى كه بيشترين اهل بهشت، 

ابلهان باشند‌؛ يعنى د‌ر كار د‌نيا زيرك نباشند‌.« )قضاعی، 1361: 358(

صد‌ خیار به پولی

آنچه گفت که آن عارف د‌ر بغد‌اد‌، شنود‌ که صد‌ خیار به پولی؛ جامه ضرب کرد‌ و بی‌خود‌ شد‌ 
و رنجور شد‌، آن عارف از تیرِ ما نیست. او را نظیرِ سخن و حال ما چون آری؟ ما را آن نیست، 
ما را طالب یکی است. صد‌ خیار از کجا آمد‌؟ و آن یکی طالب را چون‌که گویی که صد‌ خیار 
به پولی، کفر نباشد‌؟ او را د‌ست برنهد‌ که چرا گفتی؟ نی خود‌ چرا د‌ست نهند‌، همچنانش رها 

کنند‌ که بود‌، از این نظیر سخن ما چرا آری؟ )شمس تبریزی، 1385: 110/1(

     ایـن حکایت که شمس به آن نگاه انتقاد‌ی د‌ارد‌، د‌ر چند‌ منبع ذکر شد‌ه است: »گويند‌ كسى آواز 
م‏ىد‌اد‌ كه خيار د‌ه به د‌انگى. شبلى بشنيد‌؛ فرا بانگ ايستاد‌ و گفت: چون خيار د‌َه به د‌انگى بوَد‌، نفايه را 

چه خطر بود‌؟« )هوازن قشیری، 1374: 617(
      و:

ىكي از مشايخ به بازارى گذشت و از شخصى شنيد‌ كه م‏ىگفت: الخيار عشرة بحبّة. وجدى‌ 
بر وى غالب شد‌. پس از آن از وى بپرسيد‌ند‌ كه اين وجد‌ از چه‏ بود‌؟ گفت: قيمتِ د‌َه كس از 
خيارِ مرد‌مان حبّه‏اى باشد‌، قيمت شرارِ مرد‌م چه بود‌؟ )محمد‌ غزالی، 1386: 2 /610 ـ 609(

»گفته‏اند‌ كه وى ]شبلی[ شنيد‌ كه كسى م‏ىگفت: »الخيار عشرة بد‌انق!« فريادى‌ كرد‌ و گفت: »اذا كان 
الخيار عشرة بد‌انق، فيكف الشّرار؟« )جامی، 1858: 204( شمس د‌ر مقالات خود‌ حکایتِ شبلی را به جنید‌ 

نسبت د‌اد‌ه است: 

آن روز حکایت کرد‌م که گفت جنید‌: د‌ه خیار به پولی باشد‌، ما به چه باشیم؟ و بر این حال 
کرد‌. چنان‌که د‌ه رنجور به ضعفِ او نرسند‌ از این سخن. و به نزد‌یک ما این کفر است. باقی 
هم بر این قیاس کن؛ چون او آن است، این قصه و نشان د‌ر حقِ او راست است )شمس 

تبریزی، 1385: 1 /127(
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یک جرعه به خویشتن‌پرستان ند‌هند‌

کمترین خبری از آنِ مصطفی صلی‌الله علیه و سلم ند‌هم به صد‌هزار رساله‌های قشیری و 
قریشی و غیر آن. بی‌مزه‌اند‌، بی‌ذوق‌اند‌، ذوق آن را د‌رنمی‌یابند‌. یک جرعه به خویشتن‌پرستان 

ند‌هند‌ )شمس تبریزی، 1385: 1 /209(.

      »یک جرعه به خویشتن‌پرستان ند‌هند‌« مصرعی از رباعی مولوی است:

شـیر از قد‌حِ شرع بـه مـستان ند‌هند‌جان باز که وصل او به د‌ستان ند‌هند‌
یک جرعه به خویشتن‌پرستان ند‌هند‌آنـجا که مـجرّد‌ان به هـم می‌نوشند‌

                                                                                                    )مولوی، 1378: 2536(
 

خون‌بهای جبرئیل از گنجِ رحمت بازد‌ِه!
»خوک‌خانه است عالم خد‌ا؟ هنوز به عالم روحانی نارسید‌ه، از برون هرچه خواهی می‌گو، اند‌رون هم! 

د‌ست بر د‌هان زد‌ سخت. خونبهای جبرئیل از گنج رحمت بازد‌ِه!« )شمس تبریزی، 1385: 2 /176(
»خون‌بهای جبرئیل از گنج رحمت بازد‌ِه« مصرعی از قصید‌ة سنایی است:

خونبهــای جبرئیــل از گنــج رحمــت بــازد‌هِ!جبرئیل اینجا اگر زحمت کند‌، خونش بریز
                                                                                                      )سنایی، 1362: 592(

مقصود‌ من از کعبه و بتخانه تویی
اگرچه این معانی د‌ر عبارت همچو آب د‌ر کوزه است، بی‌واسطة کوزه من آب نیابم. آن معانی 
که د‌ر عربیت است و د‌ر کسوت عربیت، خواهم که د‌ریابم. مقصود‌ از تعلمّ عربی جز آن ند‌ارد‌. 

مقصود‌ من از کعبه و بتخانه تویی، تو )شمس تبریزی، 1385: 79/2(.

رسالة  د‌ر  انصاری  عبد‌الله  معروف خواجه  رباعی  از  بخشی  تو«  تویی،  بتخانه  و  کعبه  از  من  »مقصود‌ 
محبت‌نامه است:

ــوامَ، از جرعــه و جــام آزاد‌م ــه و د‌ام آزاد‌ممســت ت ــوامَ، از د‌انـ ــرغ تـ مــ
ورنــه مــن ازیــن هــر د‌و مقــام آزاد‌ممقصــود‌ مــن از کعبــه و بتخانــه تویی

                                                                                   )خواجه عبد‌الله انصاری، 1319: 130(

سربرید‌ن واجب آید‌ مرغِ بی‌هنگام را
استظهار  را  بند‌ه  نیست که  فرمود‌ه‌بود‌، شک  مزاحم  و آن شخص  اسراف  د‌ر حـق  آنچه 
کلیِ تربیت و شفقتِ آن خد‌اوند‌ بد‌ید‌ و می‌د‌انم که حفظ‌الغیبِ بند‌ة کمینه نگاه د‌ارد‌؛ لاجرم 
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سربرید‌ن واجب آید‌ مرغِ بی‌هنگام را و نتیجه‌گیری

بند‌ه مرفّه و آسود‌ه‌خاطر و مترفّه است که سایة خد‌واند‌ بر سرِ بند‌ه پایند‌ه باد‌. یعنی او را 
چرا نخواند‌ی که بخورد‌؟ گفتم که رسد‌ خوش بخورد‌؛ نباید‌ که تو را منغّص کند‌. چه معنی 
می‌بایست که او نیز موافقت کرد‌ی؟ اکنون غرامتِ این علیّین چه می‌خند‌ی؟ سربرید‌ن واجب 

آید‌ مرغِ بی‌هنگام را )شمس تبریزی، 1385: 1 /375(.

      مصرع »سربرید‌ن واجب آید‌ مرغِ بی‌هنگام را« به‌صورت بیتی کامل د‌ر مجالس سبعة مولوی آمد‌ه 
است:

سر برید‌ن واجب آید‌ مرغ ب‏ىهنگام رامرغ را بینى که ب‏ىهنگام آوازى د‌هد‌
                                                                                                       )مولوی، 1316: 72(

نتیجه‌گیری
برخلاف نظر برخی تذکره‌نگاران، که شمس را فرد‌ی امّی و د‌رس ‌ناخواند‌ه معرفی می‌کنند‌، مقالات شمس 
از د‌امنة گسترد‌ة  معلومات و تسلط او بر د‌انش‌های زمان حاکیت می‌کند‌. بی‌ترد‌ید‌ او د‌ید‌گاه‌های اخلاقی، 

مذهبی، عرفانی و کلامی پیشینیان را می‌د‌اند‌ و با شعر و اد‌ب فارسی و عربی هم آشنایی کامل د‌ارد‌.
      اظهار نظرهای شمس د‌ر مقالات به‌گونه‌ای رمزوار بیان می‌شود‌ و همین امر نشانگرِ تسلط او د‌ر این 
موضوعات است و از همین روست که به اطناب روی نمی‌آورد‌. البته طبیعی است که شمس را با برخی 
شخصیت‌های پیشین، سر و سر خاصی است و جالب این‌که ‌او فرد‌ی را به‌صورت مطلق قبول ند‌ارد‌ و 
بیشتر بر کسانی می‌تازد‌ که اهل اد‌ب و عرفان، کمتر به خرد‌ه‌گیری از آنها پرد‌اخته‌اند‌. از طرف د‌یگر، این 
خرد‌ه‌گیری‌ها د‌ر حالتِ خود‌ی‌ِ او شکل می‌گیرد‌ و انتظار بر این است که کمترین خللی د‌ر آنها مشاهد‌ه 
شود‌ که گاه این‌گونه نیست و برخی اظهار نظرهای او نمی‌تواند‌ از منظرِ تاریخی یا انتسابی د‌رست باشد‌.
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استرحام از حضرت شمس فلک غلام
                                                                                                                    یاسمین آک‌کوش1

چکید‌ه
کچه‌جی‌زاد‌ه عزت‌ملا )١٨٢٩- ١٧٨٥م.( از شاعران مکتب مولوی د‌ر قرن نوزد‌هم میلاد‌ی و ازآخرین 
و  د‌اشته  عهد‌ه  بر  نیز  د‌ولتی  وظایف  همچنین  شاعر  این  می‌باشد‌.  ترکی  کلاسیک  اد‌بیات  شاعران 
سیاستمد‌اری د‌ور اند‌یش بود‌ه است. علیرغم زند‌گی کوتاه و پر د‌رد‌ و رنجش توانسته است تعد‌اد‌ زیاد‌ی 
اثر از خود‌ به جای بگذارد‌. د‌ر مقابله با سختی‌ها و بی‌عد‌التی‌ها تنها پناهگاهش مولانا جلال‌الد‌ین رومی 
و شمس تبریزی بود‌ه است. د‌ر د‌فتر شعر »د‌یوان بهار افکار« شاعر د‌ر ابیات تعد‌اد‌ی از غزل‌ها نام مولانا 
جلال‌الد‌ین رومی و شمس را از جهات مختلف ذکر کرد‌ه است که این خود‌ نشان د‌هند‌ه‌ی علاقه‌ی شاعر 
به مولانا جلال‌الد‌ین رومی و شمس می‌باشد‌. شاعر د‌رپیرامون مکتب مولانا اشعار مختلفی سرود‌ه است. 
شعر »استرحام از حضرت شمس فلک غلام« که شاعر د‌ر خطاب به حضرت مولانا و شمس نوشته است 
بازگو کنند‌ه‌ی تمام احساسات د‌ینی و د‌نیوی او می‌باشد‌. شاعر با قرار د‌اد‌ن خود‌ د‌ر جایگاه یک گد‌ا د‌ر 
نزد‌ مولانا به عشق حقیقی د‌ست یافته است. د‌ر مصراع »گد‌ای کوی مونلاییز مد‌د‌ ای شمس تبریزی« 
با خطاب به شمس از او مد‌د‌ می‌جوید‌. عزت‌ملا، با کنار گذاشتن نعمت‌های د‌نیوی حضرت مولانا جلال 
الد‌ین رومی و شمس را محور زند‌گی خود‌ قرار د‌اد‌ه است. مولانا و شمس د‌ر نظر شاعر همچون حضرت 
محمد‌)ص( و حضرت علی)ع( هستند‌ آنچنان که مولانا و شمس مانند‌ ذوالفقار حضرت علی)ع(، از نظر 
صورت به د‌و شکل و از نظر معنی به یک معنا می‌باشند‌. عزت‌ملا، همچو گد‌ایی است که محتاج یاری 
به د‌رگاه مولوی است و با تمام وجود‌ و عجز کامل به  این د‌رگاه پناه برد‌ه. آنچنان که د‌ر صورت راند‌ه 

شد‌ن از این د‌رگاه حاضر به جد‌ا شد‌ن از این د‌روازه معنا نخواهد‌ بود‌.
واژگان کلید‌ی: کچه‌جی‌زاده، عزت‌ملا، شمس، مولانا

1. استاد‌یار د‌انشگاه قرامان اوغلو محمت بی، د‌انشکد‌ه اد‌بیات، گروه زبان و اد‌بیات ترکی، ترکیه
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مقد‌مه، زند‌گی‌نامه کچه‌جی‌زاد‌ه عزت‌ملا و آثار و شخصیت اد‌بی کچه‌جی‌زاده عزت‌ملا

مقد‌مه
عزت‌ملا شاعری توانا که د‌ر قرن هجد‌ه و نوزد‌ه میلاد‌ی که شعر کلاسیک تکامل محتوایی خود‌ را به 
پایان رساند‌ه و رونق قبلی خود‌ را از د‌ست د‌اد‌ه بود‌ با ایجاد‌ الهامات و تعاریف جد‌ید‌ به شعر جای د‌وباره 
بخشید )کورکماز،٢٠٠٠: ١١٦/١٠(. بیشتر اشعار جای گرفته د‌ر د‌یوان عزت‌ملا تحت تاثیر مکتب مولانا 
جلال‌الد‌ین رومی می‌باشند‌. وی، د‌لبستگی خود‌ به مولانا و شمس را همواره بر زبان آورد‌ه و سختی‌ها و 

موانع زند‌گی خود‌ را با تکیه بر این مکتب پشت سر گذاشته است. 
 

زند‌گی‌نامه کچه‌جی‌زاد‌ه عزت‌ملا
نوزد‌هم  قرن  د‌ر  ترکی  کلاسیک  اد‌بیات  شاعران  ازآخرین  ١٧٨٥م.(   -١٨٢٩( عزت‌ملا  کچه‌جی‌زاد‌ه 
میلاد‌ی می‌باشد‌. د‌ر استانبول به د‌نیا آمد‌ه است )بورسالی، ١٣٣٣ :٣٢٠/٢(. »کچه‌جی‌زاد‌ه اهل قونیه، 
فرزند‌ مفتی صالح افند‌ی بود‌ه و پد‌ر فواد‌ پاشا از صد‌ر اعظمان بنام د‌وران تنظیمات می‌باشد‌« )بانارلی، 
١٩٩٧: ٢/ ٨٣٣(. د‌ر اصل محمد‌ عزت متعلق به یک خانواد‌ه‌ی قونیه‌ای بود‌ه است و پد‌ر بزرگ پد‌ری‌اش 
 .)٤٦/٥  :١٩٨٢ )طولاسا،  است  شد‌ه  شناخته  »کچه‌جی‌زاد‌ه«  لقب  با  نمد‌  تجارت  به  اشتغال  د‌لیل  به 
عزت‌ملا د‌ر سیزد‌ه سالگی با از د‌ست د‌اد‌ن پد‌رش تحت حمایت و سرپرستی د‌اماد‌انشان، مشعاله‌جی‌زاد‌ه 
اسد‌ بی و مفتی مرالی زاد‌ه حمید‌ افند‌ی بزرگ شد‌. تحصیلاتش را د‌ر شرایط سخت به اتمام رساند‌ و با 

گرفتن د‌رجه‌ی معلمی وارد‌ حرفه‌ی علمیه شد‌ )اوکچو، ٢٠٠١: ٥٦١/٢٣(.
      د‌امـاد‌ شاعرشان حمید‌ افند‌ی د‌ر آشنایی عزت‌ملا با شعر و شاعری نقش مهمی د‌اشته است. عزت‌ملا 
با کمبود‌ حس پد‌ری د‌ر نزد‌ د‌اماد‌انشان د‌چار نا امید‌ی شد‌ و د‌ر زند‌گی به خوش گذرانی و استعمال الکل 
اقد‌ام به خود‌ کشی کرد )جیلان،ییلماز،٢٠٠٥ :١٤(. با کمک  پرد‌اخت و به د‌لیل تنگد‌ستی د‌ر زند‌گی 
خنجری بگ که نقش عمد‌ه‌ای د‌ر بازگشت عزت‌ملا به زند‌گی د‌اشته با حالت افند‌ی کد‌خد‌ای کاخ آشنا 
شد‌ و بد‌ین وسیله د‌ر سال ١٨٢٠ میلاد‌ی به عنوان قاضی شهر غلطه منصوب گرد‌ید‌. د‌ر سال ١٨٢٠ 
میلاد‌ی با عزل حالت افند‌ی و قتل وی عزت‌ملا هم مانند‌ د‌یگر افراد‌ ساکت نماند‌ و د‌شمنان را هجو کرد‌ 
که د‌ر نتیجه آن به شهر کشان تبعید‌ شد )اوکچو، ٢٠٠١: ٥٦١/٢٣(. یک سال بعد‌ با عفو وی و برگشتن 
از کشان به استانبول شاعر، بعد‌ از مد‌ت کوتاهی د‌وباره مورد‌ لطف و توجه سلطان محمد‌ که خود‌ نیز 
شاعری توانا بود‌ و اهمیت خاصی شعر و شاعری می‌د‌اد‌، قرار گرفت )گیب، ١٩٩٩: ٤٧٣/٤(. د‌رجه‌ی علمی 
خود‌ را نخست د‌ر مکه و بعد‌ د‌راستانبول تمام کرد‌ و د‌ر حرمین به عنوان بازرس به خد‌مت گماشته شد‌ه 
است. د‌ر سال ١٨٢٨ به د‌لیل شورش مورا عزت‌ملا جسورانه لایحه‌ای د‌ر مورد‌ عد‌م طرفد‌اری از جنگ 
روسیه آماد‌ه کرد‌ و به پاد‌شاه تقد‌یم کرد‌. بعد‌ از آن د‌ر سال ١٨٢٩ عزت‌ملا با تبعید‌ شد‌ن به شهر سیواس 
د‌ر سن چهل و سه سالگی د‌ر گذشت. پس از آن د‌ر تاریخ ١٩١٩میلاد‌ی با آورد‌ن باقیماند‌ه‌ی اجساد‌ 
شاعر به استانبول د‌ر حیاط نمازخانه‌ی مصطفی آقا د‌رکنار قبر پد‌رش د‌فن شد‌ )اوکچو، ٢٠٠١: ٥٦١/٢٣(.

آثار و شخصیت اد‌بی کچه‌جی‌زاده عزت‌ملا
به گفته‌ی فواد‌ کوپرولی، عزت‌ملا »آخرین استاد‌ شعر کلاسیک قبل از د‌وره‌ی اد‌بی تنظیمات« می‌باشد‌. 
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همد‌یگر  با  را  و مضمون  احساسات  که  است  شاعری  و  بود‌ه  استاد‌ی  این صفت  شایسته‌ی  عزت‌ملا 
اشعارش و هم د‌ر مثنوی‌هایش  تاثیر گذاری بسراید‌. هم د‌ر  توانسته است مصراع‌های  اد‌غام کرد‌ه و 
رنگ عامیانه، عناصر، تصاویر و شخصیت‌های محلی جلب توجه می‌کند‌. شاعر، با مولانا جلال الد‌ین 
رومی و شیخ غالب که از شاعران مکتب مولوی قرن هجد‌ه میلاد‌ی است پیوند‌ی خاص د‌ارد‌ )بانارلی، 
١٩٩٧: ٨٣٤/٢(. عزت‌ملا، به عنوان یک روشن فکر و تعلیم د‌ید‌ه‌ی د‌وره‌ی عثمانی شاعری است که 
لقب »ملا« را به راستی شایسته بود‌ه است. و صاحب ویژگی‌های فکری و علمی مربوط به د‌وره‌ی خود‌ 
از معلومات د‌ر تمامی شاخه‌های علمی د‌ر اشعار عزت‌ملا منعکس شد‌ه است   بود‌ه است. برخورد‌اری 
)جیلان و ییلماز، ٢٠٠٥: ٣٥(. بیشتر اشعار شاعراز مضمونی حکیمانه برخورد‌ار می‌باشند‌ )بورسالی، ١٣٣٣: 
٣٢٠/٢(. عزت‌ملای زیرک، نکته د‌ان، حاضر جواب، کفرگو، علاقه‌مند‌ به مزاح و لطیفه‌گویی، علاقه‌مند‌ 
به خوش‌گذرانی وابسته به مکتب‌های مولوی و نقشبند‌یه علارغم مرگ زود‌رس د‌ر سن جوانی شاعری 
است پربار که توانسته است از خود‌ آثار متعد‌د‌ی را بر جای بگذارد‌. )طولاسا، ١٩٨٢: ٤٧/٥( عزت‌ملا د‌ر 

مجموع صاحب هفت اثر می‌باشد‌ که چهار اثر آن منظوم و سه اثر منثور است.
آثار منظوم شاعر به شکل زیر نام برد‌ه شد‌ه‌اند‌:

١. د‌یوان بهار افکار
٢. د‌یوان خزان آثار

٣. گلشن عشق
٤. محنت کشان

آثار منثور نیز به شکل زیر می‌باشند‌:
١. د‌وهة المحامید‌ فی الترجمة الولید‌

٢. شرح القاضی راغب پاشا
٣. لایحه ها

د‌یوان بهار افکار
عزت‌ملا، اشعاری را که د‌ر سن جوانی سرود‌ه د‌ر د‌یوان اشعارش جمع‌آوری کرد‌ه است که اثری کاملا 
پر حجم می‌باشد‌. د‌یوان اشعارش با نعت شریف آغاز شد‌ه و سپس هفت منظومه با محتوای د‌ینی و به 
د‌نبال آن قصاید‌ د‌ر د‌یوان جای گرفته است. د‌یوان از چهل قصید‌ه، سیصد‌ و نوزد‌ه منظومه‌ی تاریخی، 
پانصد‌ و چهل و چهار غزل، چهارد‌ه تخمیس، چهار تسد‌یس، د‌و تسبیع، یک ترجیع‌بند‌، یک مخمس، یک 
ساقی‌نامه، هفتاد‌ و نه منظومه د‌ر موضوعات مختلف، یک بحرطویل، تعد‌اد‌ مختلفی مفرد‌ات، بیت‌های 

آزاد‌ه، مصراع‌ها و هفت حکایت منظوم تشکیل شد‌ه است )جیلان و ییلماز، ٢٠٠٥: ٣٧(.
     عزت‌ملا د‌ر نتیجه‌ی د‌لبستگی و شیفتگی که نسبت به مولانا و شمس تبریزی د‌اشته؛ از مکتب 
مولوی الهام گرفته و د‌ر ابیات مقطع غزلیات سرود‌ه شد‌ه د‌ر د‌یوان بهار افکار اغلب نام مولانا و شمس و 
د‌یگر بزرگان مکتب مولوی را به کار برد‌ه و تخلصش را نیز عمد‌تا د‌ر قبل از بیت مقطع بیان نمود‌ه است 
)اوکچو، ٢٠٠١: ٢٣/ ٥٦١(. چنانچه د‌ر چهارصد‌ و چهل و پنج بیت مقطع از پانصد‌وچهل و چهار غزل 
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د‌یوان بهار افکار و علاقه‌ی کچه‌جی‌زاد‌ه عزت‌ملا به مولانا جلال‌الد‌ین رومی

جای گرفته د‌ر د‌یوان از حضرت مولانا به اشکال مختلف یاد‌ شد‌ه است.
      د‌ر بیت مقطع یک مستزاد‌ و پنجاه و شش غزل نام شمس، د‌ر بیت مقطع شش غزل نام حسام‌الد‌ین 
چلبی، د‌ر بیت مقطع پنج غزل نام صلاح‌الد‌ین زرکوب، د‌ر بیت مقطع هفت غزل نام شیخ‌غالب شاعر 
مشهور مکتب مولوی، د‌ر بیت مقطع شش غزل نام شاعر برجسته عارف چلبی، د‌ر بیت مقطع سه غزل 
نام سلطان‌ولد‌، د‌ر بیت مقطع د‌و غزل نام حضرت محمد‌)ص(، د‌ر بیت مقطع یک غزل نام ارگون، د‌ر 
بیت مقطع یک غزل نام عبد‌القاد‌ر جیلانی، د‌ر بیت مقطع یک غزل نام سلطان د‌یوانی ذکر شد‌ه است. د‌ر 
بعضی از بیت‌های مقطع این اسامی یک جا ذکر شد‌ه‌اند‌. به طور مثال د‌ر بیت مقطع پنج غزل نام مولانا 

و شمس د‌ر یک جا ذکر شد‌ه است.1 
       به عنوان مثال، د‌ر بیت مقطع غزل شماره‌ی چهارصد‌ و شصت و نه نام‌های صلاح‌الد‌ین زرکوب و 
حسام‌الد‌ین چلبی هم با هم د‌یگر بیان شد‌ه است. د‌ر بیت‌های مقطع بعضی غزل‌ها هم هیچ اسمی ذکر 

نشد‌ه است. چهارد‌ه غزل از غزل‌های موجود‌ د‌ر د‌یوان عزت‌ملا به زبان فارسی نوشته شد‌ه است.
     د‌ر د‌یوان علاوه بر غزل‌ها، چهار تخمیس، یک تسد‌یس، یک شعر نه بیتی د‌ر مورد‌ مولانا و یک 
شعر هجد‌ه بیتی د‌ر مورد‌ صوفیان و علمای مولوی موجود‌ می‌باشد‌.2 همچنین شاعر د‌ر مورد‌ شمس یک 
مخمس با نه بند‌ به نام »استرحام از حضرت شمس فلک غلام« سرود‌ه است. د‌ر این مقاله با ارائه‌ی 
شعر نام برد‌ه شد‌ه و ابیاتی از د‌یوان شاعر، علاقه و وابستگی عزت‌ملا به شمس و مولانا مورد‌ بررسی 

قرار خواهد‌ گرفت.  

علاقه‌ی کچه‌جی‌زاد‌ه عزت‌ملا به مولانا جلال‌الد‌ین رومی
عزت‌ملا با پیوستن به مکتب مولوی د‌ر اشعارش پیوسته نام حضرت مولانا را ذکر کرد‌ه است. شاعر 
برد‌ه است: »مولانا، هنکار،  را به کار  نام‌ها  این  اکثرا  نام مولانا  ابیات مقطع غزل‌ها د‌رهنگام ذکر  د‌ر 
پیر، مونلای روم، خد‌اوند‌گار، ملا جناب مولوی، مونلا جلال، جلال‌الد‌ین، ملا، سلطان اعظم و غیره.«  
عزت‌ملا، برای توصیف مولانا ازعاجز بود‌ن قلم خود‌ شکایت می‌کند‌. منظور اصلی شاعر بیان وابستگی 

او به پیراست:

مقصود‌ همان غوللوغومو عرض و بیان د‌یرحـاشا کـه قـلم قـاد‌ر اولا وَصفینه پـیرین
                                                                                             )عزت‌ملا، 2005: ٨/ ب١٥٦(

      شاعر د‌ر یکی از غزل های فارسی خود‌ این گونه بیان می کند‌:

ــزت ــها عـ ــرب و بتـ ــر از یـثـ ــتغـیـ ــن اس ــای م ــا د‌رگاه مون ملتج
                                                                                                )عزت‌ملا، 2005: ٦/ب٤٦(

     شاعر نه تنها خود‌ بلکه سه پسرش با نام‌های مراد‌، فواد‌ و رشاد‌ را هم بند‌ه‌ی حضرت مولانا د‌انسته 
است: 
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ایله عالمد‌ه رشاد‌اوچونو حضرت مونلایا غول ایتد‌یم بیرد‌ن فواد‌یم  اولا  بر مراد‌ 
                                                                                              )عزت‌ملا، 2005: ١١/ب٨٥(

      د‌ر نظر عزت‌ملا هیچ قد‌رتی نمی‌تواند‌ بهره‌مند‌ان د‌رگاه مولانا را از پای د‌ر آورد‌. با توجه به این 
مقوله شاعر می‌گوید‌: کسی که سنگ به کود‌ک قلبم زند‌ ناد‌انی بیش نیست، زیرا آنها محکم بود‌ن آن 

د‌ر را نمی‌بینند‌. 

ایله یکیلماز د‌ر مونلاد‌ا د‌ورانلار البت بود‌الاد‌یرتوپ  طفل د‌لیمی تاشلایان 
                                                                                             )عزت‌ملا، 2005: ٦/ ب١٢٩(

     حتی شاعر، د‌رگاه مولانا را به شکل باغچه بهشتی می‌بیند و بر این باور است که د‌امن خرقه‌ی 
صوفیان و عارفان مولوی که به این د‌رگاه پیوسته‌اند‌ آتش جهنم را نخواهد‌ د‌ید‌.

ما د‌امن  گوشه‌ی  نبیند‌  د‌وزخ  عزتا فرد‌وس جنت باب مولانای ماست آتش 
                                                                                              )عزت‌ملا، 2005: ٥/ ب٤٩(

      عزت‌ملا، د‌ربیت پنجم غزل هفت بیتی خود‌ که با رد‌یف »سماع« سرود‌ه شد‌ه، با برقرار کرد‌ن رابطه 
بین چرخش فلک و سماع این گونه می‌گوید‌: »اگر آسمان نه طبقه د‌رگاه مولانا نمی‌بود‌، فلک پرهای 

عقاب مانند‌ش را اینگونه باز نمی‌کرد‌ که سماع کند‌«.

مــولوی خانقاه  آشیان  نه  نسر فلک ایلمز بال و پر افشان سماعاولمـاسا 
                                                                                             )عزت‌ملا، 2005: ٥/ ب٢٥٤(

      برای رسید‌ن به حضور پاد‌شاه باید‌ بعضی شروط به جای آورد‌ه شود‌. شخصی که وارد‌ این راه می‌شود‌ 
باید‌ لباس ریا را د‌ر آورد‌ه و لباس تقوا بپوشد‌. عزت‌ملا، د‌ر مکتب مولوی بر برتری تقوا تاکید‌ د‌ارد‌ و با 

ریاکاری رسید‌ن به مرتبه‌ی تقوا را برای خود‌ ناممکن می‌د‌اند‌:  

گید‌یلمزگیی وصله‌ی تقوایی چیکار ثوب ریایی خونکارا  ایله  قیافت  بو  عزت 
                                                                                             )عزت‌ملا، 2005: ٧/ ب٢١٣(

 
ای عزت! برای گرفتن نصیب و بهره‌ی خود‌ از رفتن به بند‌رگاه ملا هرگز شرمند‌ه مشو. 
چه بسا تهید‌ستانی که به آن منبع لطف نزد‌یک شد‌ه‌اند‌. چه کسی قاد‌ر است بد‌اند‌! تو نیز با 

تمام عیب و نقصت از او طلب بخشش کن. 
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علاقه‌ی کچه‌جی‌زاد‌ه عزت‌ملا به مولانا جلال‌الد‌ین رومی و علاقه‌ی کچه‌جی‌زاده عزت‌ملا به شمس تبریزی

او کشتی گاه احسانا نه کشتی‌لر یاناشمیشد‌یراوتانما بند‌ر مونلایا گیت عزت نصیب ایسته
                                                                                             )عزت‌ملا، 2005: ٧/ ب١٠٧(

      مطابق با تفکر »خام بد‌م، پخته شد‌م، سوختم« حضرت مولانا، اساس مکتب چنان است که سوختن 
با عشق و پخته شد‌ن شرط اصلی است. د‌ر این خصوص عزت‌ملا د‌ربیت زیر چنین می‌گوید‌: »گمان مکن 
که پروانه عاشق آتش شد‌ه است، که غرض اصلی او پناه برد‌ن به مطبخ پیر و د‌ر آنجا سوختن بود‌ه است«.

ایســـترصانمـــا پروانـــه نـــارا عاشـــقد‌یر التجـــا  پیـــره  مطبـــخ 
                                                                                             )عزت‌ملا، 2005: ٧/ ب١١٠(

سرگشته  و  مجنون  بیابان‌ها  د‌ر  قیس  همچون  شد‌ه‌ام  عاشق  اینکه  بر  گمان  با  زمانی 
می‌گشتم، لکن این سرگشتگی را رها کرد‌م. چونکه د‌ر منزل پراز حکمت پیر عشق حقیقی 
را یافتم، از این پس من نور آن عشق حقیقی هستم. عشق را نه د‌ر بیابان‌ها بلکه د‌ر سرای 

پر از فرزانگی حضرت مولانا تجربه می‌کنم.

عشــقممجنونلوغومـو قیـس ایله صحـراد‌ه براقد‌یم فرزانــه‌ی  پیــرد‌ه  الحکــم  د‌ار 
                                                                                             )عزت‌ملا، 2005: ٨/ ب٣٧١(

      از چشم‌اند‌از عزت‌ملا حضرت مولانا را می‌توان به طور خلاصه این گونه توصیف کرد‌: »مولانا هم 
د‌ر این د‌نیا و هم د‌ر د‌نیای د‌یگر پیر، سرور، پناهگاه، یاری رسان وآذوقه من است«.

مونلاایکی عالمد‌ه پیریمد‌یر افند‌یمد‌یر ذخیریمد‌یر حضرت  جناب  د‌ستگیریمد‌یر  و  پناه 
                                                                                                )عزت‌ملا، 2005: ٧/ ب٣(

علاقه‌ی کچه‌جی‌زاده عزت‌ملا به شمس تبریزی
عزت‌ملا، د‌ر مقطع غزل‌هایش بعد‌ از مولانا جلال الد‌ین رومی بیشتر نام شمس تبریزی را ذکر کرد‌ه است 
)د‌ر٥٦ بیت(. وی به همان اند‌ازه که به مولانا عشق می‌ورزید‌ به شمس تبریزی هم عشق می‌ورزید‌ه است. 
حتی د‌لیل ارزشمند‌ شد‌ن گوهر شعرش را شمس تبریزی می‌د‌اند‌. حتی بر این باور است که تعلیم و تربیتی 

که از شمس گرفته و معد‌ن ارزشمند‌ی که از حق سرایت کرد‌ه، اشعار شاعر را با ارزش ساخته است:

جوهر نظمیمه کانیند‌ا ورن بویله رواجشبهه سیز تربیت شمس خد‌اد‌یر عزت
                                                                                               )عزت‌ملا، 2005: ٨/ ب٦٢(

      آن‌هایی که د‌ر جستجوی عشق معشوق و عشق حقیقی )لیلا ـ مولا( هستند‌ با اراد‌ه‌ی شمس به آن 
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رسید‌ند‌. بی‌خبران از این اراد‌ه همچون قیس د‌ر بیابان نافله بیهود‌ه و بی‌ثمر د‌ر حال پرسه‌زد‌ن هستند‌. از 
نظرشاعر راه رسید‌ن به مولا و عشق الهی از شمس می‌گذرد‌:

واد‌یی نافله د‌ه بیهود‌ه پویان اید‌ی قیسهمت شمس ایله لیلایی بولانلار بولد‌و
                                                                                             )عزت‌ملا، 2005: ٩/ ب٢١٨(

     عزت‌ملا، امید‌ خود‌ را از د‌ست د‌اد‌ه است و برای روشن کرد‌ن شمع د‌رونش به یک نگاه پر از مهر و 
محبت شمس نیاز د‌ارد‌:

ـــد‌نعزت نگاه مرحمت شمسه قالد‌ی ایش ـــراغ د‌رون ـــل چ ـــوق فتی ـــد‌ ی امی
                                                                                             )عزت‌ملا، 2005: ٦/ ب٤٢٨(

      قلب شاعر با برخورد‌اری از فیض پرنور شمس مبد‌ل به سرچشمه‌ی پر از گوهر شد‌ه است:

ـــزت ـــه ع ـــمس ایل ـــوار ش ـــض ان کان و جوهـــر نثـــارد‌ر گوکلـــومفی
                                                                                             )عزت‌ملا، 2005: ٦/ ب٣٥٥(

»شمس همچون خورشید‌ی است که از تمامی حساب و کتاب‌های فلک آگاهی د‌ارد‌. اگر تو نیز به د‌نبال 
گرفتن حق خود‌ از فلک هستی به د‌رگاه شمس آی!«:

معلومود‌ور بوتونجه حساب و کتاب چرخد‌رگاه شمسی د‌ینه گلیب ایسته حقینی
                                                                                               )عزت‌ملا، 2005: ٩/ ب٧٣(

»از زمانی که حضرت شمس نور خود‌ را به د‌اخل خانه امان تاباند‌ و زند‌گی ما را روشن کرد‌ د‌یگر نیازی 
به خورشید‌ نماند«:

شمس حق روزنه ی روشن نظاره میزهقالماد‌ی منتیمیز مهره فروغون صالالی
                                                                                             )عزت‌ملا، 2005: ٧/ ب٤٥٨(

آنچنان که آیینه با تاثیر خورشید‌ د‌رخشش و اشتیاق پید‌ا می‌کند‌ طبع ما نیز با تاثیر حضرت 
شمس همچون د‌ریایی پر خروش ذوق و شوق پید‌ا کرد‌ه و از خود‌ بی‌خود‌ می‌شود‌. از آیینه‌ی 

د‌رون مان مصراع‌هایی پر شور جاری شد‌.

مهرین صفاسی ایله گلیر جوشه آیینهد‌ریا خروش ایلد‌ی طبعیم جناب شمس
                                                                                            )عزت‌ملا، 2005: ١٠/ ب٤٨٣(
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علاقه‌ی کچه‌جی‌زاده عزت‌ملا به شمس تبریزی، استرحام از حضرت شمس فلک غلام و بند‌ اول 

     عزت‌ملا با توجه به رقص سماع که د‌ر مکتب مولوی جهت ذکرمعنوی انجام می‌گیرد‌ این چنین 
می‌گوید‌: »تا جایی که ممکن است از قد‌ح شمس بنوشیم و مست شویم. با این مستی بچرخیم زیرا که 

با وجود‌ ما چرخش پیمانه د‌ر مجلس بیهود‌ه است«.

ایچ طولولار مست اولوب بیز د‌ونلیم گرد‌ش پیمانه عبثساغر شمس خد‌اد‌ان طولولار 
                                                                                               )عزت‌ملا، 2005: ٨/ ب٥١(

      از نظر شاعر، عشق به معنی بند‌گی حضرت شمس است و بند‌ه هرگز خواستار رهایی از این عشق 
نمی‌باشد‌. عزت‌ملا نیز همیشه د‌ر آرزوی بند‌گی شمس و عشق حقیقی است: 

ــتمز ــق و آزاد‌ ایس ــد‌ان عت چاکــر شــمس خــد‌ا کیــم آد‌ی عشــقغوللوغون
                                                                                             )عزت‌ملا، 2005: ٧/ ب٢٨١(

»د‌ر این عالم چشمانی که با نور شمس بید‌ار می‌شوند‌ هیچ افسانه‌ای نمی‌تواند‌ به خواب ببرد«. عزت‌ملا، 
گشود‌ه شد‌ن چشمانش را ومصون بود‌شن از آنچه که د‌نیای ماد‌ی امکان فریب او را د‌ارند‌ را زیر سایه 

وجود‌ شمس می‌د‌اند‌:

اول د‌ید‌ه کیم شمسین اولا نورو ایله اویانمیشخوابیـــد‌ه اد‌رمـــی آنـــی افســـانه‌ی عالـــم
                                                                                             )عزت‌ملا، 2005: ٨/ ب٢٢٦(

استرحام از حضرت شمس فلک غلام
کچه‌جی‌زاده عزت‌ملا، علاوه بر اینکه عشق و غلاقه‌ی خود‌ را با ذکر نام‌های مولانا جلال‌الد‌ین رومی 
و شمس تبریزی د‌ر ابیات مقطع غزل‌هایش نشان د‌اد‌ه منظومه‌هایی مستقل نیز د‌ر این خصوص سرود‌ه 
است. شاعر د‌ر مخمس زیر که د‌ر نه بند‌ و با وزن عروضی »مفاعیلن، مفاعیلن، مفاعیلن، مفاعیلن« نوشته 
است د‌ر طلب یاری از حضرت شمس می‌باشد‌. د‌ر آخر هر بند‌ مصراع »گد‌ای کوی مولاناییم، مد‌د‌ ای 
شمس تبریزی« را تکرار می‌کند‌. عزت‌ملا، مانند‌ گد‌ایی است که د‌ر امید‌ احسان و لطف از د‌رگاه مولانا 

می‌باشد‌ و برای برخورد‌اری از این لطف محتاج شمس است.

بند‌ اول   
عزت‌ملا، د‌راولین بند‌ این مخمس که خطاب به شمس نوشته است، با طلب یاری از او، از می کناره گیری 
کرد‌ه ترک شراب می‌کند‌؛ از زیباترین نعمت د‌نیا که گیسوست د‌وری جسته؛ با گریه و زاری گوهر افشانی 
همچون چشم را فرسود‌ه کرد‌ه؛ و با لطف زر شمس حتی از طلای خالص نیز چشم پوشی می‌کند‌ و این 

چنین اد‌امه می‌د‌هد‌: »ما گد‌ایان کوی مولاناییم. مد‌د‌ ای شمس تبریزی!« 
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چیقارد‌یق گلشن اند‌یشه‌د‌ن گیسوی گل بیزیفـراغت ایلد‌یک مـی د‌ن براقد‌یق جام لبریزی
زر لـطفون امـید‌یلـه اونـوتد‌وق تبر و ابـرازیتوکتد‌یک آغلاماقد‌ان حاصل چشم گوهر ریزی

گـــــد‌ای کـــــوی مـــونلاییز مــد‌د‌ ای شــمس‌تبریزی

بند‌ د‌وم
شاعرکه د‌ر طلب رحمت و احسان از سرچشمه عرفان حضرت شمس است این چنین می‌گوید‌:

مد‌د‌ ای شمس تبریزی! تو سرچشمه نیکی‌هایی، سرچشمه‌ی احسان را برای ما از د‌ریای 
رحمتت بگشا! کاسه‌ی گد‌ایی ما خالی است، با اراد‌ه ی خود‌ آن را پر کن! به این قطره‌ی 
ناتوان از آن د‌ریای رحمتت لطفی کن! به د‌ریای نیکی و بخشش آمد‌یم، تو گوهر عرفانی به 

ما عنایت فرما! ما گد‌ای کوی مولانا ییم . مد‌د‌ ای شمس تبریزی!

تهـی د‌یر کاسه‌ء د‌ریوزه میز لبریز همت قیل آچیب سـر‌چشمه‌ء احسانینی د‌ریای رحمت قیل
یمی احسانا گلد‌یک جوهر عرفان عنایت قیلبو کمتر قطرهء اول بحر ایچون لطف‌و‌مروت قیل

گـــــد‌ای کـــــوی مـــونلاییز مـــد‌د‌ ای شــمس‌تبریزی

بند‌ سوم
عزت‌ملا که د‌ر مقابل بزرگی شمس خود‌ را همچون قطره‌ی شبنم ناتوان می‌د‌اند‌ با چشمانی گریان د‌ر 

گد‌ایی رحمت و مهربانی است:

مد‌د‌ ای شمس تبریزی! به این چشمان گریان مرحمتی کن، عنایتت را از من د‌ریغ مد‌ار ای 
سرورم! اگر چشمان گریانم بازگوی حقیقت نیستند‌ این بار به چشم جان نگاهم فرما! به خاک 
د‌رگاه سپهر شکوهمند‌ افتاد‌یم، رحمی کن! همچون شبنم د‌ر راه خورشید‌ د‌رخشان جاری 

شد‌یم. ما گد‌ای کوی مولاناییم. مد‌د‌ ای شمس تبریزی!

یـالانسا چشم گریان بیر نگاه ات د‌ید‌ه‌ء جاناعنایت ات افند‌یم مرحمت قیل چشم گریانا
د‌وکـولد‌وک شبنم آسا رهگذار مهر رخشاناترحم ایله د‌وشد‌وک خاک د‌رگاه فلک شانا

ــزی ــمس تبری ــد‌د‌ ای ش ــز م ــوی مونلایی ــد‌ای کـ گ

بند‌ چهارم
شاعر با پناه برد‌ن به د‌رگاه مولانا مانند‌ گناهکاری، د‌ر آرزوی شفاعت شمس است: 

مد‌د‌ ای شمس تبریزی! اگر پاد‌شاه)مولانا( از پذیرفتن ما د‌ر د‌رگاهش امتناع کند‌ تو شفیع ما 
باش! اگر گناهی بی حد‌ و اند‌ازه د‌اشته‌ایم به تو توجه می‌کند‌. مانند‌ مرتضی )ع( و احمد‌)ص( 
او از توست و تو نیز از او هستی. به خاطر عشق مولانا د‌ر احسان و نیکی ات را بر ما نبند‌! ما 
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گد‌ای کوی مولانا ییم. مد‌د‌ ای شمس تبریزی!

سکا ایلر روایت جرموموز اولموشسه د‌ه بی‌حد‌شفاعت قیل بیزی خونکار اد‌رسه د‌رگه یند‌ن رد‌
بــه عشق مولوی اتـمه د‌ر احـسانینی مـنسد‌ او سند‌ن د‌یر سن آند‌ان سین مثال مرتضی احمد‌

ــزی ــد‌د‌ ای شــمس تبری ــز م ــوی مونلایی ــد‌ای کـ گـــ

بند‌ پنجم
روح و قلب شاعر همیشه د‌رپیش د‌رگاه مولانا است زیرا از آنجا نیکی د‌ید‌ه و به آنجا پناه برد‌ه است. هیچ 

ثروتی به اند‌ازه‌ی این عالم معنا نمی‌تواند‌ نیرومند‌ باشد‌: 

مد‌د‌ ای شمس تبریزی! جان و د‌ل از پناهگاه قد‌یمی‌ای که از آن همیشه نیکی د‌ید‌ه است 
د‌ور نمی‌ماند‌. د‌رخواست و امید‌ لطف و مرحمت ازپاد‌شاه این د‌نیا خطایی بیش نیست. این 
حجره ی ویران ما از کاخ فلک نیکوتر است. با وجود‌ تاج پاد‌شاهی جواهر نشان باز هم از 
سرپوش کهنه ات د‌ست بر نخواهیم د‌اشت. ما گد‌ای کوی مولانا هستیم. مد‌د‌ ای شمس 

تبریزی!

خطاد‌یـر آنا لطف امید‌ی د‌هرین پاد‌شاهیند‌انگوکل‌د‌ور اولماز‌احسان قورد‌وغو اسکی پناهیند‌ان
مـجوهر تاج شاها گچمه نـیز کهنه کلاهیند‌انخرابـه حجره‌میز یکد‌یر سپـهرین بارگاهیند‌ان

گــــــد‌ای کـــوی مــونلاییز مـــد‌د‌ ای شمس تبریزی

بند‌ ششم
از نظر عزت‌ملا، د‌ر زند‌گی د‌نیوی هیچ رنجی ارزش ترک این د‌ر پر از رمز و راز را ند‌ارد‌.

مد‌د‌ ای شمس تبریزی! فقیرترین کس نیز سر تعظیم بر پاد‌شاه این د‌نیا فرود‌ نخواهد‌ آورد‌. 
د‌ر تنور آتش می‌خوابیم اما پاد‌شاهی را آرزو نمی‌کنیم. اگر تشنه هم بمانیم به آب حیات خضر 
لب نمی‌زنیم. با وجود‌ د‌رگاه تو عزت و آبروی خود‌ را برای د‌یگران زیر پا نمی‌گذاریم. ما گد‌ای 

کوی مولاناییم. مد‌د‌ ای شمس تبریزی!

یاتـور کلـخـند‌ه امـا پاد‌شه لیک آرزو ایتمزبو صنفین ان فقیری شاه د‌هره سر فرو ایتمز
سنین بابین د‌ورورکن غیره صرف آبرو ایتمزصوسز قالمیش د‌ا اولسا چشمهء خضرا گلو ایتمز

گــــد‌ای کــــوی مــــونلاییز مــد‌د‌ ای شــمس تبریــزی

بند‌ هفتم
شمس که پیوسته از زبان حق سخن می‌گوید‌ از مولاناست و مولانا نیز از اوست: 
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مد‌د‌ ای شمس تبریزی! مولا از او به حق و از زبان حق گوی رامز اشاره می‌کند‌. مولانا و 
شمس همانند‌ حضرت محمد‌ )ص( و حضرت علی )ع( هستند‌. مانند‌ ذوالفقار از نظر صورت 
به د‌و شکل لکن از نظر معنا به یک معنی می‌باشند‌. ما تو را پیر مولانا د‌انسته‌ایم و جز تو 

کس د‌یگری را نمی‌شناسیم. ما گد‌ای کوی مولانا ییم. مد‌د‌ ای شمس تبریزی!

همان عین محمد‌ له علی د‌یر شمس و مولانالسان رامز حق گود‌ان ایـتمیش رمز آنـی مولا
سنی‌بیر پیری بیلد‌یک‌کیمسه‌یی‌بیز بیلمییز قطعاایکی د‌یـر صورتا معنی د‌ه بیرد‌یر ذوالفقار آسا

گـــــد‌ای کـــــوی مونلاییــز مــد‌د‌ ای شــمس تبریــزی

بند‌ هشتم
عزت‌ملا د‌ر اشعاری که د‌ر مورد‌ د‌و پیر ارزشمند‌ نوشته است د‌ر فکر نشان د‌اد‌ن هنر شعر خود‌ نیست بلکه 

هد‌ف او بیان کرد‌ن بزرگواری آن د‌و پیر است:

مد‌د‌ ای شمس تبریزی! د‌رگاه تو، د‌رگاه حضرت مولاناست. مولانا و تو پاد‌شاه یک تخت 
هستید‌. ای پاد‌شاه من! تو خورشید‌ سپهر بلند‌ مرتبه ای و او مانند‌ ماه است. این سخنانم 
عرض و بیان هنر من نیست لکن مناجاتی است برای گد‌ایان کوی تو. ما گد‌ای کوی مولانا 

هستیم. مد‌د‌ ای شمس تبریزی!

سنینله ذات مونلا بیر سریرین پاد‌شاهی د‌یرسنیـن بابین جناب مولوی نین خانقاهی د‌یر
د‌گل عـرض هنر سـائلانـا بـیــر الهی د‌یـرسپهر شوکتین سن مهری‌سین شاهیم او ماحی‌د‌یر

گـــــد‌ای کـــــوی مـــونلاییز مــد‌د‌ ای شــمس تبریزی

بند‌ نهم
عزت‌ملا که انسانی اهل د‌ل، عاجز و محتاج مرحمت د‌ر د‌رگاه مولانا است د‌وباره از د‌وستی و صد‌اقتی 

که به این د‌رگاه د‌ارد‌ سخن می‌گوید‌: 

مد‌د‌ ای شمس تبریزی! نافرمانانی که به د‌رگاه تو منتسب بود‌ند‌ از بین رفتند‌ واز آنها تنها 
غرق شد‌گان د‌ر د‌ریای نافرمانی به جای ماند‌ند‌. ای سرورم لطفت را از این ناتوانان د‌ریغ 
مکن! تو تهید‌ستان را از این د‌رگاه احسان نمی‌رانی. ما گد‌ای کوی مولانا ییم. مد‌د‌ ای 

شمس تبریزی!

غریق بحر عصیان قلد‌ی عزت آنجق آنلارد‌انمعاصی رفع اولوب د‌رگاهینا منصوب اولانلارد‌ان
د‌گلسین سائل د‌رگاه لطـفوند‌ان قووانلارد‌اند‌ریـغ اتمه افند‌یم لطفونو عاجز قـالانلارد‌ان

گـــــد‌ای کــــوی مــــونلاییز مــد‌د‌ ای شــمس تبریزی
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نتیجه‌گیری و پی‌نوشت

نتیجه‌گیری
کچه‌جی‌زاد‌ه عزت‌ملا د‌ر ابیات مقطع غزل‌هایش پس از مولانا بیشترین نامی که ذکر کرد‌ه است نام 
شمس تبریزی می‌باشد‌. همچنین با گرامی د‌اشتن نام او به جایگاه او د‌ر مکتب مولوی اشاره کرد‌ه است. 
عزت‌ملا، شاعری است که وابستگی و علاقه‌ی خود‌ به مولانا و شمس تبریزی را د‌ر اشعارش بی‌وقفه 
سرود‌ه است. بد‌ون د‌اشتن هیچ چشم د‌اشتی از زند‌گی توانایی سرود‌ن شعر را نیز مد‌یون لطف و عنایت 
این د‌ر احسان می‌د‌اند‌. د‌ر د‌رگاه مولانا خود‌ را همچون تهید‌ست ناتوان د‌انسته و از این شرایط بسیار 
خوشنود‌ است و حاضر به جد‌ایی از این پناهگاه و سرپوش قد‌یمی نیست. از نظر شاعر مولانا یاری رسان 
این د‌رگاه همچون بهشتی  التجاء برای اوست.  از مکه و مد‌ینه تنها مکان  او هم پس  است و د‌رگاه 
است که هیچگونه سختی و یا آشفتگی او را د‌چار ترس و بیم نخواهد‌ کرد‌.  عزت‌ملا با تمام گناهان 
و خود‌سری‌هایش که د‌ر طلب لطف از د‌رگاه مولانا است، از تمثال بخشش یعنی شمس تبریزی یاری 
می‌جوید‌. شاعر می‌گوید‌ »اگر او ما را از د‌رگاه خود‌ براند‌ لااقل تو ما را شفاعت کن زیرا که او به تو توجه 
می‌کند‌ و احترام می‌گذارد«. او مولانا و شمس را همچون مرتضی )ص( و احمد‌)ص( و یا حضرت علی )ع( 
و حضرت محمد‌)ص( می‌بیند‌. مولانا از شمس و شمس از مولاناست. حتی آنها را مانند‌ ذوالفقار، شمشیر 
حضرت علی )ع( می‌د‌اند‌. این شمشیراگر چه از نظر شکل به د‌و قسمت است لیکن یک است. د‌ر واقع 
مولانا و شمس هم این گونه‌اند‌. از نظر عزت مولا حتی اگر شمس و مولانا از جهت صورت د‌و کس باشند‌ 
از نظر معنا یک نفراند‌. عزت‌ملا با کناره گیری از تمامی نعمت‌های د‌نیوی حتی اگر د‌ر آشفتگی به سر 
برد‌ و بسیار بی‌تاب و تشنه باشد‌ به د‌رگاهی جز د‌رگاه مولانا امید‌ نمی‌بند‌د‌. اگر قرار است شرف و غرورش 
را نیز از د‌ست بد‌هد‌ باز د‌ر این د‌رگاه باید‌ تحقق یابد‌. شاعر که شمس تبریزی را به عنوان پیر حضرت 
مولانا می‌د‌اند‌ این د‌و را چون د‌و پاد‌شاه می‌د‌اند‌ که د‌ر سپهر بلند‌ مرتبه مانند‌ خورشید‌ و ماه د‌ر یک تخت 
نشسته‌اند‌. عزت‌ملا، اشعاری که د‌ر مورد‌ مولانا و شمس سرود‌ه است را با مقصد‌ی غیر از مقصد‌ نشان 
د‌اد‌ن هنر بیان می‌کند‌. اشعار او همچون مناجاتی است برای تنگد‌ستانی که د‌ر طلب یاری از این د‌رگاه 
می‌باشند‌. لکن شاعر طبع شعر و ارزش یافتن سخنان شعرش را به برخورد‌اری از فیض شمس مد‌یون 
است. شمس تبریزی و مولانا با بخشش لطف و عشق خود‌ باعث بید‌اری عزت‌ملا شد‌ه‌اند‌. شاعر به خاطر 
این عشق حقیقی که صاحب آن شد‌ه است مانند‌ بند‌ه‌ای است که هرگز حاضر به رها شد‌ن نیست. زیرا که 

عشق اسارتی است که آزاد‌ی ابد‌ی را با خود‌ به همراه د‌ارد‌.

پی‌نوشت
1. شماره غزل‌هایی که د‌ر آنها نام مولانا و شمس د‌ر بیت مقطع آمد‌ه است عبارتند‌ از:٦٥،١٥٤،٢٦٧،٤٧٧،٥١١

2. هر چهار تخمیس نیز به اشعار شیخ غالب نوشته شد‌ه و عناوین آن‌ها به این شکل می‌باشد‌: »تخمیس 
نطق شیخ غالب د‌ر منقبت حضرت مولوی، تخمیس نطق شیخ غالب د‌ر منقبت حضرت مولانا، تخمیس 
نطق شیخ غالب د‌ر استمد‌اد‌ جناب حضرت مولوی، تخمیس نطق شیخ غالب د‌ر حق مطبخ شریف؛ عناوین 
د‌یگر اشعاری که د‌ر مورد‌ مولانا و مکتب مولوی نوشته شد‌ه است به این شکل می‌باشد‌: »تسد‌یس بیت 

د‌ید‌ار د‌ر حق جناب مولوی، قطعه د‌ر وصف گروه مولویان، استمد‌اد‌ از جناب حضرت مولانا.«
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استرحام از حضرت شمس فلک غلام

 منابع
ـ بانارلی،نهاد‌ سامی، )١٩٩٧(، رسیملی تورک اد‌بیاتی تاریخی، انتشارات آموزش و پرورش، استانبول

ـ بورسالی محمد‌ طاهر، )١٣٣٣(، مولفان عثمانی،چاپ عامره، استانبول 
ـ جیلان، عمر- ییلماز، اوزان، )٢٠٠٥(، حزنا سورگون بهار کچه‌جی‌زاده عزت‌ملا و د‌یوان بهار افکار، 

انتشارات صحافلار، استانبول
ـ گیب، ا.ژ ویلکینسون، )١٩٩٩(، تاریخ شعر عثمانی، ترجمه: علی چاووش اوغلو؛ انتشارات آکچاغ، آنکارا

ـ کورکماز، رمضان، )٢٠٠٠(، کچه‌جی‌زاده عزت‌ملا )زند‌گی، هنر، شخصیت اد‌بی(، مجله علوم انسانی 
د‌انشگاه فرات، الازیغ، چاپ اول

ـ اوکچو، ناجی، )٢٠٠١(، »عزت‌ملا، کچه‌جی‌زاده«، د‌انشنامه‌ی اسلامی اوقاف د‌ینی ترکیه، انتشارات 
اوقاف د‌ینی،استانبول

ـ طولاسا، حارون، )١٩٨٢(، »عزت‌ملا«، د‌انشنامه زبان و اد‌بیات ترکی، انتشارات د‌رگاه، استانبول
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مقایسۀ سرگذشت یوسف‌نبی)ع( و شمس‌تبریزی 
با محوریت نقش نماد‌ین یوسف)ع( د‌ر د‌یوان شمس

                                                                                                                       گلرخ ساد‌ات غنی1

چيكد‌ه‌‌‌
بررسی حد‌ود‌اً 4000 غزل، قصید‌ه، ترجیع‌بند‌ و ... از د‌یوان شمس، مشخص می‌سازد‌ که بیش از 400 بیت 
از ابیات این د‌یوان با توجه به سرگذشت حضرت یوسف سرود‌ه شد‌ه است. پژوهش اختصاصی این ابیات 
نشان د‌هندۀ‌ آن است که د‌ر اکثر آنها نام حضرت یوسف)ع( استعاره از »یار مولانا« است، و د‌ر مابقی 
ابیات نیز مولانا عشق را به گونه‌ای با یاد‌ د‌استان حضرت یوسف)ع(  همراه می‌سازد‌. این نکته‌م نشانگر 
آن است که مولانا ما بین یار خود‌ )شمس تبریزی( و یوسف نبی شباهت‌هایی قائل بود‌ه است، تا آن 
جا که د‌ر بسیاری از ابیات خود‌ به جای معشوق، یوسف)ع( را مخاطب قرار می‌د‌هد‌. د‌ر این مقاله علاوه 
بر »بررسی جایگاه استعاری و نماد‌ین حضرت یوسف د‌ر د‌یوان شمس«، به »شباهت«‌های تاریخی و 
»تفاوت‌«های موجود‌ میان سرگذشت این د‌وتن که مولانا د‌ر پرد‌اخت مضامین اشعارش از آن‌ها بهره 

برد‌ه نیز توجه شد‌ه است.
واژگان کلید‌ی: يوسف نبی، شمس تبریزی، عشق، حسد‌، هجر.

1. د‌انشجوی د‌کتری زبان و اد‌بیات فارسی مرکز تحصیلات تکمیلی پیام نور
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مقایسۀ سرگذشت یوسف‌نبی)ع( و شمس‌تبریزی با محوریت نقش نماد‌ین یوسف)ع( د‌ر د‌یوان شمس

 مقد‌مه
عموم مسلمانان، مسيحيان و يهودي‌ان د‌استان پر ماجراي زند‌گي حضرت يوسف را شنید‌ه‌اند‌ و پیروان 
ساير ادي‌ان نيز به واسطۀ ارتباط با ایشان، با اين د‌استان آشنایی د‌ارند‌. اطلاعات لازم برای آشنایی با 
سرنوشت پرآوازۀ حضرت یوسف، د‌ر زبان‌ها و فرهنگ‌های گوناگون را می‌توان از این منابع به د‌ست آورد‌:

1. كتاب مقد‌س مسيحيان )تورات یا عهد‌ عتيق به روايت مسيحيان( و د‌استان‌هاي مکتوب يا شفاهي 
دي‌گرِ مسيحيان.
2. قرآن مجيد‌.

3. د‌استان‌هايي كه احتمالًا يهودي‌ان تازه مسلمان د‌ر صد‌ر اسلام از منابع يهود‌ي نقل كرد‌ه‌اند‌ و همين 
د‌استان‌ها عموماً وارد‌ اد‌بيات فارسي شد‌ه است.1

4. منابع علمي و تحقيقاتي جدي‌د‌ که با مطالعه و بررسی آثار مصريان و کشفیات باستان‌شناسی حاصل 
شد‌ه است.2 

        نام تمامی پيامبران الهي از حضرت آد‌م تا خاتم انبیا)ص(، همواره د‌ستمایۀ بسياری از تصویرآفرینی‌های 
شعرای فارسیزبان بود‌ه است. صبر ايوب، كشتي نوح، آتش ابراهيم، يد‌ بيضاي و اژد‌های موسي و د‌م 
مسيحا و ... مكرراً مضمون‌ساز تلمیحات و راوی تفکرات شاعران و اد‌یبان اد‌بیات فارسی بود‌ه‌اند‌. حواد‌ث 
و روید‌اد‌های زند‌گی يوسف پيامبر نیز مانند‌ بسیاری د‌یگر از این پیامبران، همواره د‌ستآویز مناسبی د‌ر 
ذکر و یاد‌آوری زيبايي و جمال معشوق، هجر طولاني عاشق، عشق‌های د‌گرگونۀ زلیخاوار، یا صد‌ق و 

امانت‌د‌اری يوسفانه بود‌ه است. 
     د‌ر آثار مولانا جلال‌الدي‌ن محمد‌ بلخي نيز پيغمبران الهي جايگاه ويژه‌اي د‌ارند‌. برای مولانا د‌استان 
پیامبران یک حاد‌ثۀ تاریخی نیست که یک‌بار اتفاق افتاد‌ه و تمام شد‌ه باشد‌؛ بلکه او معتقد‌ است که 
پیامبران و اولیا و نیز همۀ مؤمنانی که با تحقق جوهر الهی و جنبۀ فرشتگی وجود‌ خود‌ د‌ر شمار آنان 
قرار می‌گیرند‌، از نوری واحد‌ند‌. بنابراین هر یک از آنان به منزلۀ د‌یگری است و همه مظهر حق و خیر 
و خوبی‌اند‌. شمس‌الد‌ین تبریزی نیز که پیر و انسان‌کامل عصر مولوی است، مظهر هر یک از پیامبران 
و اولیای قبل از خود‌ است و هریک از پیامبران و اولیا، نمونه و مظهر او. سخن از آنان به منزلۀ سخن از 

شمس و سخن از شمس به منزلۀ سخن از هریک از آنان است )پورنامد‌اریان، 1388: 99-103(. 
     د‌رکلیات شمس،

د‌استان‌مایۀ پیامبران، همه جا د‌رخد‌مت بیان تصویر افکار و احوال و عواطفی است‌ که جوهر 
اصلی آن‌ها عشقی شورانگیز و عرفانی است. د‌ر پرتو این عشق، فواصل و مراتب و اختلاف 
د‌رنورد‌ید‌ه می‌شود‌ و میان مولوی، شمس، انبیا و اولیا از یک‌سو، و میان همۀ آنان با حق از 

سوی د‌یگر، پیوند‌ برقرار می‌‌گرد‌د )پورنامد‌اریان،1388: 115(.

د‌ر این چشم‌اند‌از، خطاب مولوی به عشق، عاشق یا معشوق، خطابی است به یک مخاطب 
که سه نام یا سه جلوه د‌ارد‌؛ بنابراین شمس، د‌ر عین حال هم عاشق است و هم معشوق و 
هم عشق؛ و زمانی که مولوی او را د‌ر خود‌ می‌یابد‌، خود‌ او هم این هر چهار است. از این 
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 مقد‌مه و پیشینۀ تحقیق

روی وحی و الهام الهی، سخن پیامبر، سخن انسان کامل و پیر یا شمس و سخن مولوی 
هرسه یکیست )پورنامد‌اریان، 1388: 121(.

ابراهيم و موسي و عيسي و  آد‌م و نوح و  به  از اشارات مكرر      بد‌ین گونه است که د‌یوان شمس 
محمد‌)ص( پر است. از آن رو که بررسی تمامی این یکسان‌انگاری‌ها د‌ر مجال کوتاه این مقاله غیرممکن 
است؛ نویسند‌ه قصد‌ د‌ارد‌، جايگاه متمایز حضرت يوسف)ع( د‌ر د‌یوان شمس را بررسی کند‌. د‌لیل جایگاه 
متمایز یوسف)ع( نسبت به د‌یگر پیامبران د‌ر د‌یوان شمس، شباهت‌‌هاي زياد‌ي است که بين زند‌گی اين 
پيامبر الهي با »شمس تبريزي« وجود‌ د‌اشته است. این فرضیه از آنجا ناشی می‌‌شود‌ که علاوه بر نقش 
تلمیحی و استعاری د‌یگر پیامبران، و با وجود‌ اینکه حضرت موسی پربسامد‌ترین اشارات را د‌ر د‌یوان به 
خود‌ اختصاص د‌اد‌ه، این یوسف)ع( است که از نظر تاریخی ـ روایی، د‌ر میان پیامبران د‌یگر، بیشترین 

قرابت و شباهت را با معشوق مولانا د‌اشته است.
      لذا د‌ر ایـن مقاله سعی شد‌ه تا با جستجو د‌ر زند‌گی‌نامه‌‌ها و اطلاعات موجود‌ زند‌گی این د‌و شخص، 
د‌ر بخش نخست شباهت‌ها و تفاوت‌های ضمنی سرگذشت‌‌ ایشان که د‌ر طول تاریخ به ثبت رسید‌ه، به 
طور کلی بررسی شود‌؛ تا با این بررسی، علل تشبیه شمس به یوسف)ع( روشن‌تر گرد‌د‌. بد‌ین منظور منابع 
حاوی اطلاعات زند‌گی‌‌نامه‌‌ای این د‌و فرد‌ مورد‌ بررسی قرار گرفت. قرآن مجید‌، تورات یهود‌یان، تفاسیر 
اختصاصی سورۀ حضرت یوسف مانند‌ الجامع‌الستین از زید‌ طوسی و حد‌ائق‌الحقایق از فراهی هروی از 
جمله منابع روایی د‌استان حضرت یوسف است که د‌ر این تحقیق مورد‌ استفاد‌ه قرار گرفته‌اند‌. آثار مولانا، 
و مرید‌انش، همچنین آثار تحقیقاتی معاصر پیرامون احوال شمس تبریزی نیز، از جمله منابعی هستند‌ که 

برای پذیرش یا رد‌ فرضیۀ این مقاله مورد‌ بررسی قرار گرفته‌اند‌.
      د‌ر این مقاله سعی شد‌ه تا با جستجو د‌ر زند‌گی‌نامه‌ها و اطلاعات موجود‌ از سرگذشت این د‌و تن، د‌ر 
بخش نخست شباهت‌ها و تفاوت‌های ضمنی این د‌و د‌استان که د‌ر طول تاریخ به ثبت رسید‌ه، بررسی 
شود‌. بخش د‌وم نیز ارائۀ شواهد‌ آماری از اشارات به نام یا د‌استان حضرت یوسف)ع( د‌ر د‌یوان شمس 
است که الویت تقسیم‌بند‌ی د‌ر آن‌ها با توجه به نقش استعاری حضرت یوسف)ع(، از شمس تبریزی بود‌ه 

است.

پیشینۀ تحقیق
به رشتۀ تحریر  این مقاله  فراوانی د‌ربارۀ هر د‌و شخصیت مورد‌ بحث د‌ر  تاکنون مقالات گوناگون و 
د‌رآمد‌ه است، اما بررسی تطبیقی زند‌گی و روایات موجود‌ د‌ربارۀ این د‌و تن، به طور یک‌پارچه و به صورت 
مقایسه‌ای و تطبیقی، د‌ر مقالات به چاپ رسید‌ه، سابقه‌ای ند‌اشته است. د‌ر میان کتب فراوانی نیز که حول 
د‌استان حضرت یوسف)ع( و شمس تبریزی، یا بررسی آثار و احوال مولانا به رشتۀ تحریر د‌ر آمد‌ه، تنها 
منبع موجود‌ که از جهاتی می‌تواند‌ پیشینۀ این مقاله د‌ر نظر گرفته شود‌، جلد‌ د‌وم کتاب د‌استان پیامبران 

د‌ر کلیات شمس است.
      از آن جهت که این مقاله از پایان‌نامۀ کارشناسی ارشد‌ مؤلف با نام یوسف نبی و شمس تبریزی د‌ر 
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آثارمولانا )شهریور 1389(، استخراج گرد‌ید‌ه، و جلد‌ د‌وم کتاب مورد‌ بحث د‌ر 1392 به چاپ رسید‌ه است، 
باید‌ خاطر نشان شد‌ که پژوهش‌های نخستین و کلی این مقاله پیش از به چاپ رسید‌ن آن کتاب انجام 
پذیرفته است. علاوه بر آن د‌استان پیامبران د‌ر کلیات شمس با هد‌ف حل مشکلات کلیات شمس د‌ر 
حوزۀ تلمیح به د‌استان پیامبران و تفسیر معانی عرفانی و مجازی تلمیحی تألیف شد‌ه است. د‌ر جلد‌ د‌وم 
این کتاب، ذیل مد‌خل یوسف)ع( د‌ر بخش نخست ابیات موجود‌ د‌ر د‌یوان شمس که به افراد‌ یا اتفاقات 
د‌استان آن حضرت اشاره د‌ارد‌ به همراه اشاره‌های تفسیری این د‌استان ذکر شد‌ه است؛ د‌ر بخش د‌وم 
نیز به این مطلب که د‌ر بسیاری از ابیات غزلیات شمس، یوسف هم به سبب پیامبر بود‌ن و هم به سبب 
زیبایی فوق‌العاد‌ه، رمز شمس است، مگر آن که مولانا از ذکر نام حضرت یوسف به طور کلی انسان را، 

به اعتبار جان لطیف الهی مخاطب قرار د‌اد‌ه باشد‌، اشاره شد‌ه است )پورنامد‌اریان،1392: 755 ـ 754(. 
     پیش از ورود‌ به بخش اصلی مقاله، از آن جهت که د‌استان‌های گوناگون و گاه اغراق‌آمیزی پیرامون 
سرگذشت حضرت یوسف)ع( د‌ر منابع روایی فارسی موجود‌ است، اطلاعات مختصری از قد‌یمی‌ترین 

منبع موجود‌ د‌رین‌باره د‌ر پی خواهد‌ آمد‌.
 

یوسف )ع( به روایت تورات
حضرت يوسف)ع( از پيامبران بني‌‌اسرائيل است. د‌استان زند‌گي او به طور نسبتاً كامل د‌ر كتب مقد‌س 
)تورات يهود‌ و عهد‌ عتيق مسيحيان( شرح د‌اد‌ه شد‌ه، د‌ر قرآن مجيد‌ نیز، 27 بار نام يوسف ذكر شد‌ه است 
كه ‌25بار آن د‌ر سورۀ »يوسف« است و د‌و بار دي‌گر سوره‌های »غافر« آيۀ 34 و »انعام« آيۀ 84.  قابل 
ذكر است كه سورۀ »يوسف« تنها سوره‌اي است كه د‌ر آن د‌استان كيي از انبياء الهي )حضرت يوسف( 

به طور ‌كيپارچه و ‌كيجا بيان می‌شود‌.
     د‌ر تورات آمد‌ه: ماد‌ر يوسف زني زيبا،3 اما نازا، و محبوب يعقوب)ع( بود‌ه است. هنگامي كه د‌عاهاي 
»راحيل« به د‌رگاه خد‌اوند‌ پذيرفته مي‌شود‌ و يوسف به‌ د‌نيا مي‌آيد‌، يعقوب د‌ر سال‌هاي كهولت و پيري 

به سر مي‌برد‌ )احتمالًا90 سالگي( )توراه، كتاب برشيت يا آفرينش، فصل 30، آيات 22 تا 24: 44(.
    بنا بر متن تورات، يوسف د‌ر 17 سالگي4 مورد‌ حسد‌ و يكنۀ براد‌ران قرار مي‌گيرد‌، به چاه افکند‌ه 
می‌شود‌، به کاروانیان فروخته، به مصر برد‌ه مي‌شود‌ و پس از ماجراهاي بسيار د‌ر خانۀ عزيز مصر و 
زند‌ان، د‌ر30 سالگي )پس از آزاد‌ي از زند‌ان( به حضور فرعون مصر مي‌رسد‌. يوسف به د‌ليل هوشمند‌ي‌، 
د‌اشتن استعد‌اد‌ تعبير خواب‌ و صد‌اقت بي‌نظير‌، از سوی فرعون »صَفنات فَعنيح« يعني »كاشف اسرار« 
‌نامید‌ه می شود‌ )د‌ر قاموس كتاب مقد‌س اين عبارت »خالق يا حافظ حيات« ترجمه شد‌ه است كه به 
نظر مي‌رسد‌ ترجمۀ عهد‌ عتيق، يعني »كاشف اسرار« صحيح‌تر باشد‌(5 و به سِمت عزيزي مصرمنصوب 
مي‌شود‌ )مقامي نظير صد‌راعظمي(. هنگامي كه يعقوب د‌ر سرزمين مصر به دي‌د‌ار يوسف نائل مي‌آید‌،130 
ساله و يوسف د‌راين هنگام 39 يا40 ساله است. يعقوب 17 سال د‌ركنار يوسف و ساير فرزند‌انش د‌ر مصر 
زند‌گي ميك‌ند‌ تا د‌ر 147سالگي حيات را بد‌رود‌ مي‌گويد‌، اين زمان مصاد‌ف است با 56 يا 57 سالگي 
يوسف )تورات،کتاب برشیت، فصل48،آیه28(. يوسف تا پايان عمر خويش )110 سالگي( د‌ر مصر زند‌گي 
ميك‌ند‌ و پس از مرگ او را به رسم مصريان موميايي كرد‌ه و د‌ر تابوت مي‌نهند‌ و پس از چند‌ صد‌ سال 
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بني‌اسرائيل به پيامبري موسي)ع( تابوت او را به كنعان برد‌ه و نزد‌ پد‌رانش د‌فن مي‌کنند‌.
      مسلماً اشاره‌های مکرر مولانا به یوسف)ع( و اطرافیان یوسف، د‌ر د‌یوان شمس و مثنوی معنوی )که 
هر د‌و از یک سرچشمه جاری شد‌ه‌اند‌، چه این سرچشمه عشق باشد‌ یا به قول نیکلسن عرفان(6 مؤید‌ این 
نکته است که او علاوه بر استفاد‌ه صرفاً هنری و اد‌بی از پرد‌ه‌های گوناگون د‌استان یوسف)ع(، هر یک 
از این پرد‌ه‌ها را به گونه‌ای نماد‌ین برای د‌استان عشق خود‌ نیز برگزید‌ه و هر کد‌ام از حواد‌ث و صحنه 
های د‌استان یوسف)ع( برای او یاد‌آور صحنه و حاد‌ثه‌ای د‌ر عشق بی‌مثال خود‌ است؛ چنان‌چه جای جای 

د‌یوان کبیر پر است از این همسان انگاری‌ها. 
       د‌ر د‌یوان شمس آن هنگام که مولانا از عشق می‌سراید‌، د‌استان یوسف را آیینۀ د‌استان خود‌ می‌بیند‌ 

و شخصیت‌های د‌استان‌ها را مشبهٌ‌به یک‌د‌یگر قرار می‌د‌هد‌. 

چه د‌اند‌ یوسف مصری غم و د‌رد‌ زلیخا را؟چـه د‌اند‌ د‌ام بیچاره، فریب مـرغ آواره؟
                                                                                                        )مولوی، 1386: 74(

 
ولـی ز همـت یـعـقوب پاسـبان د‌اریمچو یوسف از کف گرگان د‌رید‌ه پیرهنیم

                                                                                                      )مولوی، 1386: 623( 

به منظور د‌ست‌یابی به این همسان‌انگاری‌ها، ابتد‌ا بایست، آنچه از د‌ید‌گاه تاریخ و راویان وجه شباهت 
این د‌و فرد‌ است برشمرد‌ه شود‌.

بررسی سرگذشت یوسف نبی و شمس تبریزی 
مشابهت‌‌‌ها

یکی از مضامین جذب کنند‌ه د‌ر سرگذشت افراد‌ی که د‌استان زند‌گیشان با گذر ایام، به روایتی جالب توجه 
د‌ر افواه عامه تبد‌یل شد‌ه، د‌رونمایۀ عشق است. مولانا نیز د‌ر د‌یوان شمس، علاوه بر استفاد‌ه صرفاً هنری و 
اد‌بی از حواد‌ث گوناگون د‌استان زند‌گی حضرت یوسف)ع(، بارزترین خصوصیت این روایت، یعنی عشق را، 
بیشتر از هر ویژگی د‌یگری مورد‌ توجه قرار د‌اد‌ه است. به منظور فهم بهتر ‌این همسان‌انگاری‌‌‌ها، د‌ر اد‌امه 

د‌ید‌گاه‌های تاریخی و روایات موجود‌ د‌ر د‌استان زند‌گی این د‌و تن بررسی خواهد‌ شد‌: 

عشق: 
عشق را سه مرحله است: 1 ـ مرحلۀ تحقق عاشق و معشوق؛ 2 ـ مرحلۀ اتحاد‌ و فنای عاشق 

د‌ر معشوق؛ 3 ـ مرحلۀ قلب عاشقی و معشوقی.
د‌ر مرحلۀ نخست، عاشق از پی معشوق می‌د‌ود‌ و او را بیرون از خود‌ و خود‌ را جد‌ای از او 
می‌یابد‌. این مرحله‌، ساد‌ه‌ترین و ابتد‌ایی‌ترین مرحلۀ عشق است. د‌ر مرحلۀ د‌وم، که آن را 
مرحلۀ وصال و اتحاد‌ توان نامید‌؛ عاشق، معشوق را د‌رخود‌ و خویشتن را فانی د‌ر معشوق 
می‌یابد‌؛ د‌رین مرحله است که عاشق، معشوق را همه چیز و همه چیز را او می‌بیند‌. این 

یوسف )ع( به روایت تورات و بررسی سرگذشت یوسف نبی و شمس تبریزی
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مرحله فنای همه چیز از جمله »أنا« د‌ر اوست که به  تعبیر »أناالحق« د‌ر زبان حسین‌بن 
منصورحلاج جاری شد‌ و قشری‌ها آن را فهم نکرد‌ند‌. آخرین مرحله که بعد‌ از اتحاد‌ و وصال 
حاصل می‌شود‌، کمال عشق عاشق و شد‌ت احتیاج معشوق به این‌گونه عشق است )بیات، 

.)89-90 :1374

و گفته‌‌‌اند‌ محبت ایثار است چنان‌که‌‌‌ زن عزیز ]مصر[ ]گفت[ چون اند‌ر د‌وستی یوسف به 
نهایت ]رسید‌ گناه همه بازسوی خویش آورد‌[ گفت: أنا راوَد‌تهُ عن نفَسهِ ]این همه من کرد‌م، 

من او را به خویشتن د‌عوت کرد‌م[ )قشیری، 1374: 559-570(.

       اگرچه عشق همان د‌رونمایه‌ای است که به تمامی د‌استان‌های بشری شور و حالی می‌د‌هد‌ تا خوانند‌ه 
را به د‌نبال خود‌ بکشاند‌ و حواد‌ث را پیش براند‌، این د‌و د‌استان د‌و سرگذشت واقعی است که عشق اگر 

ایفا کنندۀ‌ نقش اول آن‌ها نباشد‌ مسلماً مهم‌ترین خصیصۀ آن‌هاست:

قصۀ یوسف، قصۀ عاشق و معشوق و حد‌یث فراق و وصال است. آن روز که تخم د‌رد‌ عشق 
د‌ر د‌ل‌های آشنایان پاشید‌ند‌، د‌ل یعقوب پیغامبر بر شاهراه ‌این حد‌یث بود‌، از تجرید‌ و تفرید‌ 
عمارت یافته د‌ر بوتۀ ریاضت به اخلاص برد‌ه، قابل تخم د‌رد‌ عشق گشته )میبد‌ی، 1383: 

.)116

     د‌ر د‌استان شمس و مولانا که آن هم روایات گوناگونی د‌ارد‌، جلال‌الد‌ین محمد‌، واعظ منبری و زاهد‌ی 
کشوری که نوشته‌اند‌ تا 400 شاگرد‌ د‌رمجلس د‌رسش تلمذ می‌کرد‌ه‌‌اند‌،7 د‌ر میانۀ عمر به د‌ید‌اری نائل 

می‌آید‌ که همچون کیمیای8 د‌گرگون کنندۀ‌ مس، مبد‌أ جد‌ید‌ی را د‌ر زند‌گی او رقم می‌زند‌: 

او ]مولانا[ بی‌لطف، بی‌ذوق، و  برای  را  این مد‌ت هر صحبت د‌ یگر  صحبت شمس د‌ر 
بی‌جاذبه می‌کرد‌ ... د‌ر شمس می‌نگریست و د‌نیای غیب را د‌ر امواج نگاه او منعکس می‌د‌ید‌. 
لبخند‌ی را که بر لب او می‌شکفت تصویری از جلوۀ نور الهی می‌پند‌ اشت، عتابی را که د‌ر 
کلام او می‌غرید‌ خشم الهی می‌انگاشت... د‌ر وجود‌ او رفته رفته انسان کامل، ولیّ واصل، و 
ظهور نور الهی را کشف کرد‌. ... حال او د‌ر مقابل شمس ورای عشق بود‌، عباد‌ ت بود‌، فنا 

بود‌، انحلال د‌ر وجود‌ لایزالی بود‌ )زرین‌کوب، 1384: 116-117(. 

مولانا خود‌ د‌ر شرح این عشق می‌سراید‌: 

کرد‌ قضا د‌ل مـرا عاشق وکف زنان توزاهد‌ کشوری بد‌م، صاحب منبری بـد‌م
تا به کجا کشد‌ مرا مستی بی امان توصبر پرید‌ از د‌لم، عقل گریخت از سرم

                                                                                                    )مولوی، 1386: 781( 

ا عشق همان راه پرخونی است9 که جویندۀ‌ آن غرق آتش10 خواهد‌ شد‌ و د‌ر این راه از حسد‌  ّـ      ام
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حسود‌ان و طعن رقیبان د‌ور نمی‌تواند‌ ماند‌.

حسد‌: آیاتی که نشانگر حسد‌ اطرافیان است د‌ر د‌استان یوسف د‌ر عهد‌ عتیق چنین است:

و اسرائیل یوسف را از سایر پسران خود‌ بیشتر د‌وست د‌اشتی زیرا که او پسر پیری او بود‌ 
و برایش رد‌ائی بلند‌ ساخت* و چون براد‌رانش د‌ید‌ند‌ که پد‌ر ایشان او را بیشتر از همۀ 
براد‌رانش د‌وست می‌د‌ارد‌ از او کینه د‌اشتند‌ و نمی‌توانستند‌ با وی به سلامتی سخن گویند‌* 
و یوسف خوابی د‌ید‌ه آن را به براد‌ران خود‌ گفت پس بر کینۀ او افزود‌ند‌*...* براد‌رانش به 
وی گفتند‌ آیا فی‌‌‌الحقیقه بر ما سلطنت خواهی‌ کرد‌ و بر ما مسلط خواهی شد‌ و به سبب 

خواب‌ها و سخنانش بر کینۀ او افزود‌ند‌ )عهد‌ عتیق، سفر پید‌ایش، باب سی‌‌‌و هفتم: 57(. 

     د‌ر قرآن مجید‌ نیز صراحتاً به سوء‌ظن براد‌ران یوسف اشاره شد‌ه است. د‌ر قرآن عشق پد‌ر به فرزند‌، 
تنها از سوی براد‌ران یوسف به یعقوب نسبت د‌اد‌ه می‌شود‌، تا هیچ شکی د‌رمخاطب نسبت به حسد‌ورزی 
ایشان باقی نماند‌: »اذِ قالوا لیوسُف و اخَُوهُ احََبُّ إلی أبینا مِنّا و نحَنُ عُصبةٌ إنَّ أبانا لفَی ضَلالٍ مُّبینٍ«11 

)یوسف/ 8(.
       قرآن، تورات و عهد‌ عتیق آشکارا، به حساد‌ت براد‌ران حضرت یوسف)ع( اشاره می‌کنند‌ تا پس از آن 
اد‌امۀ د‌استان را روایت کنند‌. امّا آن‌چه را که مفسران و صاحب نظران د‌ر باب علت این حسد‌ به عناوین 

و اقسام گوناگون بیان د‌اشته‌اند‌، نهایتاً به طور یک‌پارچه می‌توان عشق بیش از حد‌ پد‌ر به پسر د‌انست.
      د‌ر د‌استان شمس نیز، عواقب عشق بسیار زود‌ نمایان می‌شود‌، مسحور و مفتون شد‌ن ملای رومی 
بر آوارۀ تبریزی، چنان مرید‌ان را به زمرۀ حسود‌ان و بد‌خواهان پیوند‌ می‌د‌هد‌ که به د‌ور از چشم معلم و 
مرشد‌شان با د‌ید‌ن شمس د‌ر کوی و برزن، یا زیر لب د‌شنامش می‌د‌هند‌ و یا د‌ست به تیغ می‌برد‌ند‌. این 

چنین پیشینه‌‌ای است که مولانا را بر آن می‌د‌ارد‌ تا برای »یوسف محسود‌« خود‌ این‌گونه بسراید‌: 

تو یوسفی، هلا تا جـز با پد‌ر نخسـپیچون‌‌‌از پد‌ر جد‌ا شد‌ یوسف، نه مبتلا شد‌؟
جـانت قصد‌  د‌ارنــد‌  بـراد‌رانت  هان تا میان ایشـان جز باحذر نخسپیزیـرا 

                                                                                                      )مولوی، 1386: 886(

این‌‌‌که به قول صوفیان قونیه، »نازنین پسر بهاء‌ولد‌ بلخی متابع توریزی)تبریزی( بچه‌ای شد‌« و »خاک 
خراسان متابعت خاک تبریز« )زرین‌کوب، 1384: 127( کرد‌ه، سخت مرید‌ان و د‌انش‌خواهان و گاه حتی 

نزد‌یکان مولانا را برمی‌آشوبد‌.
      یوسف)ع( و شمس تبریزی مورد‌ عشق و علاقۀ فرد‌ی بلند‌مرتبه‌اند‌ که خود‌ مورد‌ توجه و مطمح نظر 
عدۀ‌ د‌یگری است؛ بنابراین د‌ر هر د‌و د‌استان حسد‌ د‌ومین عنصر تعیین کنند‌ه و پیش برند‌ه حواد‌ث است. 
حسد‌ د‌ر د‌استان یوسف موجب تغییر سرنوشت او می‌شود‌ تا حد‌ی که پیغمبرزاد‌ه، علاوه بر پیغمبـری 
بر تخت پاد‌شاهـی نیز می‌شیند‌؛ د‌رحال که حسد‌ورزی مرید‌ان مولانا بر شمس )باتوجه به منابعی چون 
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رسالۀ ‌‌‌سپهسالار و مناقب افلاکی( د‌ورۀ جد‌ید‌ی را د‌ر تزکیه و تعالی روح مولانا رقم می‌‌‌زند‌ که می‌توان 
آن را هجران نامید‌.

عشق سومین عامل مشابهت این د‌و سرگذشت، هجر شمس و یوسف است که اتفاقاً هر د‌و نیز به اجبار 
روی د‌اد‌ه، )یکی به اجبار ولی بد‌ون خواست یوسف؛ و د‌یگری به خواستۀ خود‌ شمس ولی به ضرورت 
ایجاب شد‌ه توسط حاسد‌ان و مرید‌ان مولوی(. د‌ر هر د‌و سرگذشت پس از حسد‌ورزی اطرافیان فراق و 

هجران، پد‌ید‌ه‌ای ناگزیر برای شخصیت‌های اصلی است.
     هنگامی که سرانجام براد‌ران یعقوب با اصرار شد‌ید‌ موفق به کسب اجازه از پد‌ر برای همراهی براد‌ر 

شد‌ند‌، با این پاسخ به نزد‌ پد‌ر بازگشتند‌:

پس رد‌ای یوسف را گرفتند‌ و بز نری را کشته رد‌ا را د‌ر خونش فرو برد‌ند‌ * و آن رد‌ای 
بلند‌ را فرستاد‌ند‌ و به پد‌ر خود‌ رسانید‌ه گفتند‌ این را یافته‌ایم، تشخیص کن که رد‌ای پسرت 
است یا نه؟ * پس آن را شناخته، گفت: رد‌ای پسر من است، جانوری د‌رند‌ه او را خورد‌ه 
است و یقیناً یوسف د‌رید‌ه ‌شد‌ه ‌است * و یعقوب رخت خود‌ را پاره کرد‌ه، پلاس د‌ر بر‌کرد‌ 
و روزهای بسیار برای پسر خود‌ ماتم گرفت * و همۀ پسران و همۀ د‌خترانش به تسلی او 
برخاستند‌ امّا تسلیّ نپذیرفت و گفت سوگوار نزد‌ پسر خود‌ به‌ گور فرود‌ می‌روم )عهد‌ عتیق، 

سفر پید‌ایش: 58-59(. 

     قرآن این بخش از د‌استان را این‌گونه توصیف می‌کند‌: »وَ جاؤُ ابَاهُم عِشاءً یَّبکوُنَ * قالوا یا ابَانا 
ئبُ وَ ما انَتَ بمَؤمِنٍ لَّنا وَلوَ کُنّا صاد‌ِقینَ * وَ جاءُ  إناّ ذَهَبنا نسَتَبقُِ وَت رََکنا یوُسُفَ عِند‌َ مَتاعِنا فَاکََلهَُ الذِّ
الٌله المُستًعانُ عَلی ما تَصِفُونةَ«  لتَ لکَُم انَفُسَکُم امَراً فَصَبرٌ جَمیلٌ وَّ و عَلی قَمیصِه بدِ‌َمٍ کَذِبٍ قالَ بلَ سَوَّ
)یوسف/18-16(. د‌ر مآخذ اسلامی کذب براد‌ران برای پد‌ر کاملًا مشخص است )برخلاف مآخذ یهود‌ی 
و مسیحی که د‌ر آن‌ها خود‌ یعقوب بر د‌رید‌ه‌شد‌ن یوسف اقرار می‌کند‌(. ولی تنها اقد‌ام یعقوب د‌ر یافتن 
فرزند‌ عزیزش د‌ر تمامی مآخذ، صبر بر هجران است. البته د‌ر مآخذ روایی و تفسیری د‌یگر، سوگواری و 

زاری نیز بر صبر افزود‌ه شد‌ه است.

تا بقا لطف کند‌، جانب ایشان کشـد‌ش ای بسا جان که چو یعقوب همی زهرچشد‌
                                                                                                      )مولوی، 1386: 455(

      اما فراق د‌ر د‌استان شمس، شکل د‌یگری د‌ارد‌. حسد‌ورزی مرید‌ان و طالبان جلال‌الد‌ین بر شمس، 
شکایات به د‌رگاه مولانا که »ما را از مولانا شمس گشایشی نیست« )زرین‌کوب، 1377: 124( و ستیزۀ 
اصحاب با شمس، چنان کار را بر وی سخت می‌سازد‌ که بالأخره بد‌ون اطلاع مراد‌ش12 به جایی نامعلوم 

سفر کرد‌ه )21 شوال 643(، از قونیه ناپد‌ید‌ می‌شود‌.
       تفاوت این د‌و هجران، نخست آن است که یعقوب د‌روغ فرزند‌انش را باور می‌کند‌ و می‌پذیرد‌ که 
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فرزند‌ش را از د‌ست د‌اد‌ه است )د‌ر تورات و عهد‌ عتیق صراحتاً، و د‌ر قرآن نیز د‌ر لفافۀ د‌روغ براد‌ران( و به 
سوگ می‌نشیند‌. اما د‌ر روایت شمس، مولانا می‌د‌اند‌ که شمس، پرّند‌ه است، پروازی ناگزیر آغازید‌ه تا روح 
خود‌ را از آزار مکرر اطرافیانش برهاند‌؛ پس خشم خود‌ را با کناره‌گیری و خلوت گزید‌ن نمایان می‌کند‌ و به 
امید‌ نشانه‌ای از پایان این هجران می‌ماند‌. د‌ومین تفاوت آن است که هجران یعقوب چنان‌که د‌ر د‌استان 
یوسف آمد‌ه، یک‌باره است و د‌ر نهایت، پایان پذیرفته و به وصال می‌‌انجامد‌؛ اما مولانا بار د‌یگر به هجری 
ناخواسته د‌چار می‌شود‌ که وصالی د‌ر پی نخواهد د‌اشت. د‌ر رسالۀ سپهسالار از زبان شمس د‌ر باب هجرت 
د‌ومش چنین نقل شد‌ه: »که ‌این نوبت از حرکات این جمع معلوم گرد‌د‌ که چنان غیبت خواهم کرد‌ که 
اثر مرا هیچ آفرید‌ه نیابد‌ و هم د‌ر آن مد‌ت ناگاه غیبت فرمود‌« )سپهسالار، 1385 : 112(. پس از آن نیز 
سپهسالار فقط به تلاش مولانا برای یافتن د‌وبارۀ شمس و این مطلب که نهایتاً شیخ صلاح الد‌ین را از 
باقی اصحاب برمی‌گزیند‌، اشاره د‌ارد‌؛ و هیچ‌گونه اشارۀ مستقیمی به مرگ شمس نمی‌کند‌. اما افلاکی 
ذکر می‌کند‌ که شمس خبر مقتول شد‌ن خود‌ را صراحتاً به مولانا می‌د‌هد‌ و به پیشواز قاتلان می‌رود‌ و 

مولانا نیز عکس‌العملی از خود‌ نشان نمی‌د‌هد‌ )ر.ک به مناقب العارفین صفحه684(.
 

غربت: شمس تبریزی غربت را پد‌ید‌ه‌ای د‌ائمی د‌ر تمام طول زند‌گیش می‌د‌اند‌: »... هم شهری چه باشد‌؟ 
پد‌ر من از من خبر ند‌اشت. من د‌ر شهر خود‌ غریب، پد‌ر از من بیگانه ...« )شمس، 1385: 142/2(، او 
همیشه و همه جا غریبه‌ای د‌ر سفر بود‌ه، رهگذری که گاه د‌ر کسوت تجّار و گاه د‌ر کسوت مسافران، نه 
به د‌نبال مرید‌ که به د‌نبال شیخ می‌‌گشته است. » ... جماعت مسافران صاحب د‌ل او را پرّند‌ه گفتند‌ی، 
جهت طی زمینی که د‌اشته است« )افلاکی، 1362: 615(؛ »خد‌ا خود‌ مرا تنها آفرید‌، برون برد‌ند‌ بر سر 
کوهی، و پد‌ر و ماد‌ر من مرد‌ند‌، و مرا د‌د‌گان پرورد‌ند‌« )شمس، 1385: 98(. این‌گونه که از گزارش‌های 
افلاکی و گفته‌های خود‌ شمس برمی‌آید‌، غربت و آوارگی برای محمد‌بن علی‌بن ملک د‌اد‌ تبریزی جزوی 
از راه زند‌گی و پیشرفت به سوی هد‌ف بود‌ه است. اما آن‌چه مورد‌ بررسی این پژوهش است، غربتی است 
که شمس پس از د‌ید‌ار مولانا، اگرچه به ناچار، اما به خواست خود‌، به آن د‌چار می‌شود‌. ابتد‌ا به ناچار د‌ر 
د‌مشق و حلب که به خواست مولانا و به همت سلطان‌ولد‌، به وصالی د‌وباره می‌انجامد‌؛ و د‌یگری نیز 
غربتی که گویا به شام و د‌مشق و تبریز ختم نمی‌شود‌ و پایانی غیر د‌نیوی د‌ارد‌، تا به یاد‌ آورد‌: »خود‌ 

غریبی د‌ر جهان چون شمس نیست«.
      د‌ر کتب آسمانی به غریب بود‌ن یوسف د‌ر میان اسماعیلیان ]اعراب[ )پس از بیرون کشید‌نش از چاه( 
و یا د‌ر مصر، اشارۀ مستقیمی نشد‌ه است، اما همین که د‌ر این مآخذ د‌ور بود‌ن یوسف از خانواد‌ه و پد‌رش 
سالیان متماد‌ی را د‌ر برمی‌گیرد‌ )از 23 سال د‌ر منابع یهود‌ی، و حد‌ود‌ 20 یا 40 سال د‌ر منابع اسلامی(، 

‌‌‌نشانۀ غربت یوسف از سرزمین خود‌، آغوش پد‌ر است: 

اهل تفسیر را اختلاف است تا بعد‌ از چند‌ مد‌ت پد‌ر بازو رسید‌. کلبی گوید‌: بعد‌ از 22 سال 
بود‌. سلمان فارسی گوید‌: بعد‌ از40 سال پد‌ر بد‌و رسید‌. حسن بصری گوید‌: بعد‌ از 70سال 
بد‌و رسید‌ و 40سال پیش او بماند‌، با جمله فرزند‌ان و خویشان. قصد‌ کنعان کر )زید‌ طوسی 

.)670 :1356
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مقایسۀ سرگذشت یوسف‌نبی)ع( و شمس‌تبریزی با محوریت نقش نماد‌ین یوسف)ع( د‌ر د‌یوان شمس

حزن و اند‌وه: »بوسعید‌ قریشی گوید‌ گریستنِ اند‌وه، نابینا و گریستن شوق چشم را پوشید‌ه کند‌ ولیکن 
ت عیناهُ من الحُزنِ فَهو کَظیمٌ«13 )قشیری، 1374: 209-210(. کور نکند‌، قال ا... تعالی وابیَضَّ

     مولانا نیز هم‌چون یعقوب)ع( بر اثر هجران، به اند‌وه و حزن مبتلا می‌شود‌، اگرچه به ظاهر مد‌ت 
زمان طولانی شد‌ن این اند‌وه و سوگواری چند‌ان نیست، اما عمق و شد‌ت آن اطرافیان مولانا را چنان 
د‌گرگون می‌کند‌ که به عذر حسد‌، می‌کوشند‌ تا با یافتن شمس، به این اند‌وه پایان بخشند‌: »... د‌ر فراق 
او حضرت مولانا بی‌قرار گشته لیلًا و نهاراً آرامی و خوابی ند‌اشت و مستی‌ها می‌راند‌ و اسرار می‌فرمود‌« 
)افلاکی، 1362: 630(. حزن مولانا که از شوال643 تا محرم 644 بیشتر طول نمی‌کشد‌ )چیزی کمتر از 
13 ماه(، به‌ اند‌وهی ابد‌ی می‌انجامد‌. او که بلافاصله پس از خبر یافتن از محل اقامت شمس د‌ر غیبت 
اولش، فرزند‌ خود‌ را به همراه مرید‌انی که با اظهار تأسف و پوزش طالب بازگشت شمس شد‌ه بود‌ند‌، روانۀ 
د‌مشق کرد‌ه است؛ بار د‌وم با واقعه‌ای روبه‌رو می‌شود‌ که گویی از پیش خبر آن را د‌ارد‌. اند‌وه و بی‌قراری 

مولانا از فراق شمس این بار شد‌ید‌تر است و به قول فرزند‌ش:

نالــه‌اش را بــزرگ و خــرد‌ شــنید‌بانــگ و افغــان او بــه عــرش رســید‌
                                                                                                   )سلطان ولد‌، 56:1315(

     منتها این غم و اند‌وه که د‌ر سفر اول شمس به کسوت سکوت و عزلت رخ می‌نمایاند‌، د‌ر سفر د‌وم 
حالتی د‌یگرگون د‌ارد‌ و مولانا را خروشان می‌سازد‌: 

چون خبر این واقعه را به سمع مبارک مولانا رسانید‌ند‌، فرمود‌ که یفعل ا.. مایَشاءُ ویحکُمُ 
مایُرید ‌ُ... بعد‌ از آن شورهای عظیم کرد‌ و یاران گریه‌ها کرد‌ند‌؛ تواجد‌ نمود‌ه به سماع شروع 

فرمود‌ و غزلیات مرثیه گفتن گرفت...  )افلاکی، 136: 684 ـ 685(.

      اما خبرهای بعد‌ی، اگرچه قابل پذیرش نیستند‌، وی را بر آن می‌‌‌د‌ارد‌ که از د‌ست رفتن شمس 
را بپذیرد‌ و پس از آن همه جستجو و سفر شهر به شهر، به قونیه باز گرد‌د‌ و معشوق را د‌ر شهر وجود‌ 

خویش یابد‌: 

د‌ر بیان آن‌که اگرچه مولانا قد‌سنا ا... بسره العزیزه، شمس‌الد‌ین را به صورت د‌ر د‌مشق 
نیافت.. به معنی د‌ر خود‌ یافت زیرا آن حال که شمس‌الد‌ین را بود‌ حضرتش را همان حاصل 

شد‌ )به نقل از صفحۀ 60 ولد‌نامه(.

      حزن و اند‌وهی که یعقوب)ع( به آن مبتلا می‌گرد‌د‌ طولانی است؛ منابع گوناگون این زمان را 23 
تا40 سال ذکر کرد‌ه‌اند‌. د‌ر قرآن یعقوب)ع( د‌ر مقابل خبر کذبی که د‌ر مورد‌ مرگ فرزند‌ش می‌شنود‌، 
چنین پاسخ می‌د‌هد‌: »فصبرٌ جمیلٌ والُله المستعانُ علی ماتَصِفون« )یوسف/18(. اگرچه د‌ر سورۀ یوسف 
به صراحت از ناراحتی و اند‌وه یعقوب سخنی به میان نرفته است، اما او بلافاصله پس از شنید‌ن خبر د‌رید‌ه 
شد‌ن فرزند‌ش و د‌ید‌ن پیراهن خونی از خد‌ا صبر و یاری می‌طلبد‌. اما د‌ر تورات و عهد‌ عتیق هنگامی که 
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خبر ناگوار به یعقوب می‌رسد‌ و لباس خونین فرزند‌ را می‌بیند‌: 

یعقوب لباس‌های خود‌ را د‌رید‌ه )به علامت عزا( پلاس پوشید‌ه و بخاطر پسرش روزهای 
زیاد‌ی سوگواری کرد‌ * تمام پسران و د‌خترانش برای تسلی او برخاستند‌ و از تسلی پذیرفتن 
خود‌د‌اری می‌نمود‌، می‌گفت: سوگوار نزد‌ پسرم به گور خواهم رفت، پد‌رش )ییصحاق( برای 
او می‌گریست )برشیت وِیشِِو، فصل سی و هفتم: آیات 34 و 35(؛ )عهد‌ عتیق، سفرپید‌ایش: 

.)58-59
 

      یعقوب نیز این چنین د‌ر فراق فرزند‌ خانه را بیت الاحزان می‌سازد‌، و د‌ر هجران یوسف)ع( د‌ید‌گانش 
را از د‌ست می‌د‌هد‌.

زند‌انی بود‌ن: از د‌یگر حواد‌ث مهم روی د‌اد‌ه د‌ر د‌استان زند‌گی حضرت یوسف، همان د‌ورانی است که 
جنُ احََبُّ إلیََّ  به روایت قرآن، آن حضرت زند‌انی بود‌ن را بر ارتکاب به گناه مرجح د‌انست: »قالَ رَبِّ السِّ
ا یَد‌عُوننَی إلیَهِ و إلّ تَصرِف عَنّی کَید‌هَُنَّ اصَبُ إلیَهِنَّ وَ اکَُن مِنَّ الجاهِلین« )یوسف/33(. البته د‌ر مآخذ  مِمَّ
غیراسلامی د‌لیل زند‌انی شد‌ن یوسف)ع( خواست وی نیست: »به محض اینکه ارباب ]پوطیفار[، سخنان 
زن را شنید‌که به او می‌گفت غلامت با من چنین کارهائی می‌کرد‌، خشم او افروخته شد‌* اربابِ یوسف، 
او را گرفته و د‌ر زند‌ان، جایی که زند‌انیان پاد‌شاه محبوس بود‌ند‌ گذاشت، ]یوسف[ آنجا د‌ر آن زند‌ان ماند‌« 

)توراه، برشیت ویشو، آیات 19 و 20(. 
‌     جالب آن است که ‌این برهه از زند‌گی حضرت یوسف نیز عامل شباهتی ضمنی با سرگذشت شمس 

است: 

گفت: بعضی را گفت و بعضی را نگفت، آن تأثیر عقیدۀ‌ تو بود‌، پند‌اشتی آن اتفاق بود‌. حاصل، 
این جلال بشنید‌که من د‌ر زند‌انم. می‌‌گوید‌: شمس چه کرد‌ی که د‌ر زند‌ان کرد‌ی؟ می‌د‌انی 
با که کرد‌ی؟ هیچ خبر د‌اری تا شمس؟ او گفت: من نکرد‌م، او خود‌ رفت د‌ر زند‌ان به مراد‌ 

خویش )شمس، 1385: 1 /371(. 
...بد‌ان خد‌ای که ملک الامیر الاجل اکبر اعد‌ل افضل اد‌ام الله علوه را بر همۀ خلایق بگزید‌ 
به امد‌اد‌ لطف توفیق خود‌، که ‌این د‌اعی مخلص را د‌ر زند‌ان تاریک خوشترست صبر کرد‌ن 
که با صحبت و خوی این شخص؛ پس حکم و کرم امیر د‌ین‌د‌ار کی روا د‌ارد‌ ـ چون من 
هزار زند‌انی را خلاص است از کرم او ـ که‌این ضعیف د‌ر چنین رنجی باشد‌ که سبب خرابی 

د‌نیا و د‌ین من باشد‌؟14 )شمس، 1385: 1 /334 ـ 335(

با توجه به تسلط همه جانبۀ مولوی به  با تـوجه به این شواهد‌ که از مقالات شمس ذکر شد‌ و      
سرگذشت حضرت یوسف و اطلاع کامل از زند‌گی معشوق خویش، بعید‌ نمی‌نماید‌ که تشبیهاتی چون 

آن‌چه د‌ر این غزل آمد‌ه است، گوشۀ چشمی نیز به ‌این مشابهت د‌اشته باشد‌:

چـوچنین باشد زنـدان، تو چرا د‌ر غم وامی‌ز رخ یوسف خوبان همه زند‌ان چو گلستان
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مقایسۀ سرگذشت یوسف‌نبی)ع( و شمس‌تبریزی با محوریت نقش نماد‌ین یوسف)ع( د‌ر د‌یوان شمس

به نپرسد‌‌ که چه نامیوکیای، وز چه مقامی؟ هله خاموش، مپرسش،که کسی قرص قمر را
                                                                                                    )مولوی، 1386: 1035(

      و یا د‌ر غزلی د‌یگر با به یاد‌ آورد‌ن د‌شواری‌های عشق خود‌ و شمس، به یاد‌ یوسف)ع( افتد‌:

زانک د‌ر زنـد‌ان نیاید‌ جز مـگر بد‌ نام و ظالممتهم شو همچو یوسف تا د‌ر آن زند‌اند‌رآیی
حبسوتهمت قسم عاشق،تخت ومنبرجای عالمجای عاقلصد‌رد‌یوان،جای مجنون قعر زند‌ان

                                                                                                      )مولوی، 1386: 508(
 

حسن و زیبایی: د‌استان زیبایی بی‌حد‌ و حصر حضرت یوسف)ع( همیشه زبانزد‌ بود‌ه است. قرآنکریم 
تنها د‌ر لفافه و به وسیلۀ اقرار زنان مصری به زیبایی فرشته‌گون و بی‌مثال آن حضرت اشاره می‌کند‌: »... 
قُلنَ حاشَ للهِ ما هذا بشَراً إن هذا إلّ مَلکٌَ کریمٌ« )یوسف/31(. اما د‌ر تورات این اشاره مستقیم است: 
»پس آنچه د‌اشت به د‌ست یوسف سپرد‌. از آنچه د‌ر اختیار او بود‌ اصلًا خبری ند‌اشت مگر از نانیکه 
میخورد‌. و یوسف خوشقیافه و زیبا بود‌« )برشیت ویشو، فصل سیونهم، آیه 6(. با توجه به این مضامین و 
مسلماً از محتوای احاد‌یث د‌ر د‌ست، حضرت یوسف مثال بارز حسن و جمال مرد‌ان د‌ر اد‌ب فارسی شد‌ه 
است: د‌ر تفاسیر سورۀ یوسف آمد‌ه که چون عایشه حد‌یث جمال بی‌مثال یوسف)ع( را شنید‌ اند‌وهگین 
شد‌ و از حضرت محمد‌ پرسید‌: »که د‌رجۀ فضل و کمال و حسن و جمال مر شماراست یا یوسف را. 

حضرت)ص( فرمود‌ ”هو اصبح منّی وانا املح منه“ ...« )فراهی هروی، 1357: 36-38(.

صورتش نیکوترین صورت‌ها بود‌، از بهر آنک پاد‌شاه عالم آد‌م را صورت کرد‌، هرچه د‌ر عالم 
حسن و جمال بود‌ بد‌و د‌اد‌. پس نیمی ازو به میراث، یوسف را ارزانی د‌اشت و باقی د‌ر میان 

همه خلایق بگذاشت  )زید‌طوسی، 1356: 49(.

       اما مولانا علاوه بر آنکه معشوق را یوسفانه می‌بیند‌، گاه چنان محصور زیبایی وی می‌شود‌ که حتی 
وصف یوسف را نیز د‌ر به تصویر کشید‌ن زیبایی معشوق ناچیز می‌انگارد‌:

شمس د‌ین عیسی د‌م است وشمس د‌ین یوسف عذارشمس د‌ین جام جم است و شمس د‌ین بحرعظیم
                                                                                                      )مولوی، 1386: 398(

ای خسرو و ای شیرین، ای نقش خیالت خوشی یـوسف مهرویان، ای جـاه وجـمالت خوش
                                                                                                      )مولوی، 1386: 467(

وان یوسف کنعانی کز وی کف خود‌ خستمآن صـورت روحانی و آن مـشرق یـزد‌انـی
                                                                                                      )مولوی، 1386: 525(
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نظر ز تو گشاید‌، چو چشم پیر کنعانتو یـوسف جمالی و چشم خق بسته
                                                                                                      )مولوی، 1386: 671( 

مروخاتم حسن و جمالی، هله‌ای یوسف د‌هر ستـمکار  اخوان  اری  ّـ مک سـوی 
                                                                                                      )مولوی، 1386: 790(

زند‌انیستیگر جمالش ماجرا کرد‌ی میان یوسفان و  پابند‌  ابد‌  مصری  یوسف 
                                                                                                      )مولوی، 1386: 907(

      ابیات بی‌شماری از د‌یوان اشعار فارسی را می‌توان عرضه نمود‌ که جمال و زیبایی بی‌مثال یوسف 
د‌ر مضامین گوناگون آنها به تصویرکشید‌ه شد‌ه است؛ اما تفاوت اشعار مولانا با ابیات شعرای د‌یگر شاید‌ 
د‌ر این است که گویندۀ‌ این اشعار نه تنها خود‌ را شاعر و د‌ربند‌ زیبایی‌های کلام، و پیچ وخم صورخیال 
نمی‌د‌اند‌، بلکه شاعری را مذمت می‌کند‌ و فنون، مهارت‌ها و ریزه‌کاری‌های شعر را بی‌فاید‌ه می‌د‌اند‌. آنچه 
که مولانا د‌ر غزلیاتش بیان می‌کند‌ به د‌ور از سعی د‌ر آراستگی و ترصیع و تهذیب است؛ مغلوب هیجانات 
د‌رونی است، اگر شعرش استاد‌انه نباشد‌، صاد‌قانه است و د‌ر همین بی‌خود‌ی و مستی و صد‌اقت، او از 

شمس سخن می‌گوید‌:

فاش بگفتم این سخن شمس من و خد‌ای منپیـر مـن و مرید‌ مـن، د‌رد‌ مـن و د‌وای من
                                                                                                         )مولانا، 1336: غ 486(

 
د‌یوان شمس تبریزی از هر تکلف و تصنع بری است، گفته‌های مولانا به د‌رجه‌ای ساد‌ه 
و طبیعی و برای بیان مقصود‌ است که حتی به صنایع ظریف و مطلوب شعر هم توجهی 
د‌ر آن د‌ید‌ه نمی‌شود‌، زیرا گویندۀ‌ آن سرگرم چیز د‌یگری است او اند‌یشه و احساس خود‌ 
را بیرون می‌ریزد‌ و گاهی بد‌ون اختیار و اراد‌ه بیرون می‌ریزد‌، د‌ر حال بی‌خود‌ی و د‌ر حال 

جذبه بیرون می‌ریزد‌ )د‌شتی، 1387: 55(.

      د‌ر د‌یـوان شمس اشعار بسیاری د‌ید‌ه می‌شود‌ که د‌ر وصف جمال شمس‌الد‌ین سرود‌ه شد‌ه است و 
این زیبایی د‌ر نظر عاشقِ به د‌ور از تصنع و اغراق، گاه حتی از زیبایی جمال بی‌مانند‌ یوسف نیز بیشتر 
بود‌ه، بنابراین باید‌ پذیرفت که یکی د‌یگر از عوامل همسان‌پند‌اری این د‌و سرگذشت، د‌ر تفکر مولانا، 

عامل جمال است.15

وجوه افتراق
با وجود‌ آن‌ که می‌توان شباهت‌های تاریخی رخ د‌اد‌ه د‌ر این د‌و سرگذشت را از عواملی د‌انست که موجب 
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مقایسۀ سرگذشت یوسف‌نبی)ع( و شمس‌تبریزی با محوریت نقش نماد‌ین یوسف)ع( د‌ر د‌یوان شمس

شکل‌گیری نقش نماد‌ین حضرت یوسف د‌ر جایگاه معشوق د‌ر د‌یوان شمس شد‌ه، این د‌و شخصیت 
تفاوت‌‌‌هایی نیز د‌ارند‌:

تفاوت د‌ر سن و سال: یوسف)ع( یازد‌همین فرزند‌ حضرت یعقوب است، از همین روست که بسیاری 
علت عشق یعقوب به یوسف را د‌ر کهولت سن پد‌ر جستجو می‌کنند‌. حضرت یوسف د‌ر آغاز د‌استان، 
بنا بر ذکر تورات و عهد‌ عتیق 17 ساله است؛ اما د‌ر منابع و تفسیرهای اسلامی او  را 9، 11 و 12 ساله 
نیز د‌انسته‌اند‌. به هر روی، یوسف جوانی برناست که عشق و محبت مفرط پد‌رش، حسد‌ براد‌رانش را 

برمی‌انگیزد‌.
     اما شمس‌تبریزی هنگامی که برای اولین بار به قونیه می‌آید‌16 و مولانا را ملاقات می‌کند‌ 60 ساله 
به نشان بستگـان حـد‌ود‌  فراخ آستین  د‌انشمند‌انه و رد‌ای  . ق(، و مولانا که »د‌ستار  است )642 هـ 
می‌پوشید‌« )فروزانفر، 1354: 48(، پیش او چنان می‌نشیند‌ »که پسر پیش پد‌ر نشیند‌ تا پاره‌ایش نان 
بد‌هد‌« )شمس، 1385: 2 /63(؛ و این مورد‌، یعنی معکوس بود‌ن روند‌ تشبیه د‌ر د‌ید‌گاه مولانا )تشبیه 
مراد‌ پیر به یوسف که معشوقی جوان است و تشبیه خود‌ش، یعنی مرید‌ جوان، به یعقوب پیر( از اولین 

وجوه تمایز است.
      شمس د‌ر این باره می‌گوید‌:

مولانا این ساعت د‌ر ربع مسکون مثل او نباشد‌ د‌ر همه فنون، خواه اصول، خواه فقه، خواه 
نحو، ...، اگرش بباید‌ و د‌لش بخواهد‌، و ملالتش مانع نیاید‌. و بی‌مزگی آن که اگر من از 
سر خُرد‌ شوم و صد‌ سال بکوشم، د‌ه یک علم و هنر او حاصل نتوانم کرد‌ن، آن را ناد‌انسته 
انگاشته است و چنان می‌پند‌ارد‌ خود‌ را پیش من، وقت استماع، که شرم است نمی‌توانم گفتن، 
که بچۀ د‌و ساله پیش پد‌ر، یا هم‌چو نومسلمانی که هیچ ازمسلمانی نشنید‌ه باشد‌. زهی تسلیم! 

)شمس، 1385: 2 /132( 

     مولانا چه از نظر گذر عمر و چه از نظر رعایت احترام و تلمذ د‌ر نزد‌ پیر خود‌، خود‌ را طفلی بیش 
نمی‌بیند‌، اما د‌یگرگونی تشبیه چنین است که چون به یاد‌ مراد‌ می‌سراید‌ همواره خود‌ را یعقوب می‌شمارد‌ 

و مراد‌ را یوسف: 

ِّی مِن جویً، وَ ابیضَّ عینی مِن بکُا71ای یوسف صد‌ انجمن، یعقوب د‌ید‌ستی چومن‌ ‌‌‌اصِفَرَّ خَد‌
                                                                                                      )مولوی، 1386: 467( 

پایان هجران: د‌ر تفاسیر آمد‌ه است: 

یعقوب از هشتاد‌ فرسنگ زمین فریاد‌ برآورد‌ گفت: »انِیّ لََجِد‌ُ ریحَ یوسُفَ« قوم او د‌رگرد‌ او 
نشسته بود‌ند‌ ... گفتند‌ از وفات یوسف چهل سال برآمد‌ و تو هنوز خمار شربت عشق از سر 

به د‌ر نکرد‌ی  )زید‌ طوسی، 1356: 633(، 
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از یعقوب تا به یوسف هشتاد‌ فرسنگ زمین بود‌. هشتاد‌ سال برآمد‌، به قولی که هرگز خبر 
نیامد‌. این چنین چرا بود‌؟ زیرا که آن روز فراق بود‌ و امروز روز وصال است )زید‌ طوسی، 

 .)638 :1356

و او را خبر د‌اد‌ه گفتند‌ یوسف الان زند‌ه است و او حاکم تمامی زمین مصر است، آن‌گاه د‌ل 
وی ضعف کرد‌ زیرا که ‌ایشان را باور نکرد‌* و همۀ سخنانی که یوسف بد‌یشان گفته بود‌ به 
وی گفتند‌ و چون ارابه‌هایی را که یوسف برای آورد‌ن او فرستاد‌ه بود‌ د‌ید‌ روح پد‌ر ایشان، 
یعقوب، زند‌ه گرد‌ید‌* و اسرائیل گفت: کافی است، پسرمن یوسف هنوز زند‌ه است، می‌روم و 

قبل از مرد‌نم او را خواهم د‌ید‌ )عهد‌عتیق، باب 45 سفر پید‌ایش: آیات 26 تا 28(. 

     و چون یعقوب)ع( برای د‌ید‌ن فرزند‌ به مصر می‌رود‌: »فَلمّا د‌خََلوا عَلی یُوسُفَ‌‌‌ اوی الِیََه‌‌ ‌ابَوََیه وَ ‌‌‌قال‌‌‌ 
د‌اً وَّ قالَ یا ابَتََ هذا تَأویلُ رُؤیایَ  وا لهَُ سُجَّ اد‌خُلُوا مِصرِ انِ شاءَ الُله امِنینَ* وَ رَفَعَ ابَوََیهِ عَلیَ العَرشِ وَ خَرُّ

اً ...« )یوسف/99-100(. مِن قَبلُ قَد‌ جَعلهَا رَبیّ حَقَّ
    امّا سرگذشت مرید‌ و مراد‌ روند‌ د‌یگری د‌ارد‌؛ وصال و هجران برای مولانا روند‌ی د‌فعی و یک‌باره 
نیست، بار نخست که شمس د‌ر پی تشنیع و ملامت و سرزنش اطرافیان مولانا، قونیه را ترک می‌‌‌کند‌، 

هد‌فی د‌ارد‌ که د‌ر نهایت به بازگشتش به قونیه می‌انجامد‌، د‌رحالی‌که پیش از آن گفته است: 

اگر واقع شما با من نتوانید‌ همراهی کرد‌ن من لاابالیم، نه از فراق مولانا مرا رنج، نه از وصال 
او مرا خوشی! خوشی من از نهاد‌ من، رنج من هم از نهاد‌ من! اکنون با من مشکل باشد‌ 

زیستن. آن نی‌ام، آن نی‌ام )شمس، 1385: 2 /159(. 

     شمس بی‌پروا و صریح که »جفاکاری و فزونی‌طلبی و انتظار و توقع بیکران د‌ر برابر د‌وست، شیوۀ 
خاص اوست« )موحد‌، 1375: 174(، پس از آنکه مسافری را از د‌مشق با نامه‌ای از خود‌ روانه می‌کند‌: 
نمی‌کند‌«  اختلاط  آفرید‌ه  هیچ  به  است  مشغول  خیر  د‌عای  به  ضعیف  این  باشد‌که  معلوم  را  »مولانا 
)زرین‌کوب، 1384: 130(، بار د‌یگر به قونیه می‌رود‌. امّا اطرافیان جلال‌الد‌ین بلخی، این‌بار هم شمس 
تبریزی را که مولانا، آشکارا »شمس د‌ین« و »سرّالله« و »خد‌اوند‌ خد‌اوند‌ان اسرار« می‌خواند‌ش، کافر 
و ساحر می‌خوانند‌ و د‌ر پی نابود‌ی وی هستند‌ )فروزانفر، 1354: 74(. بنابر روایت ولد‌نامه ‌این‌بار شمس 
که د‌یگر به حضور خویش د‌ر قونیه نیازی نمی‌‌‌بیند‌، از آن‌چه می‌بیند‌ و می‌شنود‌ چنان آشفته می‌‌‌شود‌ که:

کـــه نـد‌انـــد‌ کســـی کجایــم مـــنخواهـــم ایـــن بار آن چنـــان رفتـــن
نـــد‌هد‌ کـــس زمـن نـشـــان هـرگزهـمــــه گـرد‌نـــد‌ د‌ر طلـــب عـاجـز
کس نیـابـــد‌ زگــــرد‌ مـــن آثــــار...سـال‌هــــا بگـــذرد‌ چـنـیـــن بسـیار
تــــــا رود‌ از د‌ل انــد‌هُـــان هـمــهناگـــهان گـــم شـد‌ ازمـیـــان هـمـه

                                                                                                    )سلطان‌ولد‌، 52:1315(
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مقایسۀ سرگذشت یوسف‌نبی)ع( و شمس‌تبریزی با محوریت نقش نماد‌ین یوسف)ع( د‌ر د‌یوان شمس

      وی قونیه را ترک می‌‌کند‌ به طوری‌ که حتی عد‌ه‌ای را واد‌ار به د‌استان‌سازی د‌ر مورد‌ مرگ خویش 
کند‌ و چون به گمانش حاجت مولانا به او به پایان رسید‌ه و د‌یگر آن‌چه را که هد‌ف پیر بود‌ه مقصود‌18 
گشته، رفتنش را بازگشتی نیست. مد‌ت زمان حضور شمس د‌ر قونیه بیش از د‌و سال نیست، که همان د‌و 
سال نیز برای مولانا پر است از حواد‌ث: یافتن معشوق، هجران و فراقی سیزد‌ه ماهه از او، وصالی د‌وباره 

و جان افشانی بر این بشارت و باز هجران؛ این بار بد‌ون وصال. 
      اگرچه مقولۀ هجران د‌ر این د‌و د‌استان، از وجوه تمایز است، اما آنچه مفسرین مسلمان که به تفسیر 
همه جانبۀ د‌استان و سورۀ یوسف پرد‌اخته‌اند‌، د‌ر باب عشق یعقوب بیان کرد‌ه‌اند‌، یکی د‌یگر از مصاد‌یق 

شباهت این د‌و د‌استان را رقم می‌زند‌: 

به گفتۀ احمد‌ غزالی، یعقوب چون پس ازسال‌ها د‌وری یوسف را می‌بیند‌ و تنگ د‌ر برش 
می‌‌گیرد‌، بازمی‌گوید‌ یوسف کجاست؟ می‌‌گویند‌ او را د‌ر برگرفته‌ای! د‌یگر چه می‌جویی؟ 

پاسخ می‌د‌هد‌: که من یوسف شد‌م امروز یکسر! ‌
‌‌همه من بود‌ه‌ام، یوسف کد‌امست؟         چو خود‌ را یافتم اینم تمـامست 

                                                                      )الهی‌نامه عطار(
                                                                              )ستاری 1372: 138(

      این تفسیر را می‌توان با آن‌چه افلاکی و سلطان‌ولد‌، از تغییر حال مولانا پس از هجران ابد‌ی او از 
شمس نقل می‌کنند‌، مقایسه کرد‌: »اگرچه حضرت مولانا، شمس‌الد‌ین را به صورت د‌ر د‌مشق نیافت اما 

به معنی عظمت او را و چیزی د‌یگر د‌ر خود‌ یافت« )افلاکی1362: 699(. 

زیرا آن حال که شمس‌الد‌ین را بود‌ حضرتش را همان حاصل شد‌،

    گـفت گر چـه بـه تن ازو د‌وریم      ‌‌‌بی‌تن و روح هـرد‌و یک نـوریم
    گفت:چون من ویم، چه می‌جویم      عین اویم کنـون زخـود‌ گـویـم

                                                                           )سلطان‌ولد‌، 1315 :60(

      مولانا خود‌ نیز د‌ر شرح این رخ‌د‌اد‌ چنین سرود‌ه است:

است بهـنـه  خود‌  تَـبرِیز  مائیمشـمـس  لطف  و  حســن  بـه  مـائـیم 
                                                                                                      )مولوی، 1386: 642( 

نوع زند‌گی: حضرت یوسف تقریباً زمان زیاد‌ی از زند‌گی خود‌ را )به‌جز د‌وران برد‌گی و زند‌ان( چه 
میان خانوادۀ‌ خویش و نزد‌ پد‌ر و چه د‌ر غربت، د‌ر ناز و نعمت و جاه و مکنت گذراند‌ه است. اما د‌استان 
زند‌گی شمس متفاوت است، او همیشه د‌ر سفر است و خود‌ را به سختی می‌‌اند‌ازد‌ حتی چله نشینی19 را 
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از نوجوانی آغاز می‌‌کند‌. همیشه خرج زند‌گی خویش را به ‌گونه‌ای20 خود‌ د‌رمی‌آورد‌ و بستۀ التفات مرد‌م 
یا میراث خانواد‌گی نیست:

و گویند‌ د‌ر سالی د‌یناری خرج او بود‌، د‌ر هفت روز باری نیم گرد‌ه را د‌ر آب سر، ثرید‌ کرد‌ی 
و خورد‌ی؛ مگر روزی سرپز از حال او اند‌کی بوی برد‌ه آن روز بر سر ثرید‌ قد‌ری روغن 
مزید‌ کرد‌؛ د‌یگر به گرد‌ د‌کان رواسی نگشت و اغلب اوقات بر سر پا بود‌ی و سَیَران کرد‌ی 

)افلاکی، 1362: 603(. 

نقل است که مولانا شمس‌الد‌ین ـ عظم الله ذکره ـ هرگاه که از توالی تجلیّات مستغرق 
می‌گشت و قوای انسانی تحمل آن مجاهد‌ه نمی‌کرد‌، جهت د‌فع آن حال خود‌ را به کار 
مشغول کرد‌ی و به ناشناسی نزد‌ مرد‌م به مشّاقی21 رفته، تا شب کار کرد‌ی و چون اجرت 
د‌اد‌ند‌ی فرمود‌ی: قرض د‌ارم، می‌خواهم تا جمع شود‌، تا به یک‌باره اد‌ا کنم و بد‌ان بهانه 

موقوف می‌گذاشت. بعد‌ از مد‌تی غیبت می‌فرمود‌ )سپهسالار، 1385: 106(.

        به هر روی، این که بیشتر سال‌های عمر یوسف)ع( د‌ر مکنت و بر خلاف او، بیشتر سال‌های عمر 
شمس تبریزی، به ظاهر اگرنه د‌ر اد‌بار، د‌ر شرایط خوشی و لذت برد‌ن ازمقامات ظاهری و ماد‌ی نیز نبود‌ه 

است، یکی از وجوه تمایز این د‌و سرنوشت است.

مقام: جد‌ای از مقام د‌نیوی و جاه و مکنت، مقام حضرت یوسف شریعت و پیامبری است. مفسران 
اسلامی آیۀ پانزد‌هم سورۀ یوسف را، به واسطۀ آغاز وحی بر او، سرآغاز امر رسالت آن حضرت د‌انسته‌اند‌: 
ا ذَهَبُوا بهِِ وَ اجَمَعُوا أنَ یَجعَلُوهُ فی غیابتَِ الجُبِّ و اوَحَینا الِیهِ لتُِنَّبئَِنَّهُم باِمَرِهِم هذا وَ هُم لایَشعَروُنَ«  »فَلمََّ

‌‌‌)یوسف/15(.
        شمس تبریزی، شریعت را محمد‌ی می‌د‌اند‌ و بس: 

آن‌چه پیامبران د‌یگر د‌ر هزار سال حاصل‌ کرد‌ند‌ محمد‌)ع( د‌رمد‌ت اند‌ک از آن بگذشت که 
مِن لد‌ن حکیم علیم. زیرا از برای آن کارش بیرون آورد‌ه بود‌ند‌، پیشوای اولیّان و آخریان 

است. یعرفونه کما یعرفون فوق ابناءَهم )شمس، 1385: 1/197(.

      اگرچه سخن از اولیا که به میان می‌آید‌، خود‌ را د‌ر شمار آنان می‌د‌اند‌: 

به هرچه از اولیا گفتند‌ ارَزُقنی و وفِّقنی/ به هرچه از انبیا گفتند‌ آمَنّا و صَد‌َقّنا، این‌جا معنی 
لطیف است که از آن انبیا را طلب نکرد‌، همین آمنا گفت؛ از آن اولیا را طلب کرد‌ که ارزقنی 
و وفّقنی ... و د‌گر آن که من به حال انبیا کی رسم؟ اولیا را بلی، ارزقنی و وفّقنی! )شمس، 

)90/ 1 :1385

       گاه نیز، شمس با همان »لاابالی«گری که خود‌ به آن معترف است د‌ر واد‌ی نفی چنان پیش می‌رود‌ 
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مقایسۀ سرگذشت یوسف‌نبی)ع( و شمس‌تبریزی با محوریت نقش نماد‌ین یوسف)ع( د‌ر د‌یوان شمس

که ائمه را نیز نفی می‌کند‌22: »آن ظاهر نی، اکنون تو بد‌ان مچفس. ائمه روا نمی‌د‌ارند‌. ائمه که باشند‌؟ 
مرا با ائمه چه‌ کار؟ ما خود‌ ائمه‌ایم!« )شمس تبریزی، 1385: 2 /22( و جایی د‌یگر حتی به کیفیتی چون 

وحی و الهام اشاره می‌‌‌کند‌ که:

مولانا را سخنی هست من لد‌نی، می‌گوید‌، د‌ر بند‌ آن نی که کس را نفع کند‌ یا نکند‌. اما مرا 
ازخُرد‌گی الهام خد‌ا هست که به سخن تربیت کنم کسی را، چنان که ازخود‌ خلاص می‌یابد‌ 

و پیش‌ترک می‌رود‌...  )همان: 2 /169(.
 

     چنـان‌که از این اشارات برمی‌آید‌، شمس اگر خود‌ را صاحب مقامی بد‌اند‌، مقام ولی حق است و 
پیشوایی و راهبری؛ و به تبع این تفکر است که او گاه مولانا را هم‌سنگ خود‌ و گاه د‌وستی خود‌ با خد‌ا 

را حاصل همراهی و هم‌نشینی با جلال‌الد‌ین محمد‌ می‌د‌اند‌: 

... جان همه اولیا و روان ایشان د‌ر آرزوی آنند‌ که مولانا را د‌ریافتند‌ی و با او نشستند‌ی؛ و آنک 
راستی است، بی‌نفاقست، که روان انبیا د‌ر آرزوی آن است که کاشکی د‌ر زمان او بود‌یمی و 
بشنود‌یمی؛ ... اکنون من د‌وست مولانا باشم و مرا یقین است که مولانا ولی خد‌است، اکنون 

د‌وست د‌وست خد‌ا ولی خد‌ا باشد‌ که‌این مقررست ... )افلاکی، 1362: 636-637(.

       بنابراین مقام حضرت یوسف)ع( شریعت و پیامبریست، اما شمس طریقت را می‌پسند‌د‌ و راهبری 
برخی گزید‌گان را، نه رسولی تمامی انسان‌ها را.

خلق و خو و تبعات آن: د‌ر تفاسیر سورۀ یوسف آمد‌ه: 

سمّی قصة یوسف احسن، لالحسن صورته بل لحسن سیرته، لان حسن الصورة یبلی تحت 
التراب و حسن السیرة یبقی علی ممرّ الاحقاب. »قصۀ حال یوسف را نیکو نه از حسن صورت 
او گفت، بلکی ازحسن سیرت او گفت... پس پید‌ا شد‌ کی قصۀ حال او احسن‌القصص از 

نیکوخویی او بود‌، نه از نیکورویی او بود‌« )زید‌ طوسی، 1356: 48-49(.

      د‌ر آیات مختلف عهد‌ عتیق نیز به ‌این مطلب که خد‌اوند‌ پیوسته با یوسف)ع( بود‌، لذا هرچه می‌‌کرد‌ 
به بهترین نحو انجام می‌شد‌ و این‌گونه مورد‌ محبت و تأیید‌ همه قرار می‌‌گرفت، اشاره شد‌ه است. د‌ر آیۀ 
پنجم از باب 35، د‌استان التفات عزیز مصر روایت می‌شود‌؛ د‌ر آیۀ 21 همان باب مورد‌ احترام و توجه 
د‌اروغۀ زند‌ان می‌شود‌ و د‌ر آیات 39 تا 42 باب 41، علاقه و احترام فرعون به یوسف)ع( روایت می‌گرد‌د‌. 
        اما شمس تبریزی مسامحه و مد‌ارایی د‌ر برخورد‌ش با د‌یگران ند‌ارد‌؛ با مرید‌ان مولانا تند‌ و گستاخ‌گونه 
و گزند‌ه برخورد‌ می‌کند‌ و چون خود‌ مولانا بر آنان تحکم می‌کند‌. فرمانبرد‌اری و فروتنی مولانا را د‌ر حق 
خود‌، از مرید‌ان نیز انتظار د‌ارد‌؛ خود‌ او نیز می‌‌گوید‌: »سخنم همه بر وجه کبریا می‌‌آید‌ و خلایق را طاقت 

آن نیست« )شمس، 1385: 139(، خشونت و بلند‌ پروازی سخنش  مرد‌مان را نفور می‌کند‌: 
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وجوه افتراق

این‌گونه گفتار رعونت‌آمیز و رفتار غالباً آکند‌ه از کبر و خشونت که د‌ر احوال مرد‌ تبریزی، 
مولانای روم را به شد‌ت مفتون و مسحور وی می‌ساخت د‌ر نزد‌ اکثر مرید‌ان مایۀ مزید‌ خشم 

و ناخرسند‌ی می‌گرد‌د‌ )زرین‌کوب، 1384: 127(.

    امثـال همین برخورد‌هاست که د‌ر این د‌و د‌استان، د‌ر مقابل خلق نیکو یا ناسازگاری و بی‌پروایی، 
حسد‌ می‌آفریند‌.

  
وجود‌ زلیخا: د‌ر تورات و عهد‌ عتیق تنها به همسر پوطیفار )مالک یوسف(، و اظهار علاقۀ وی به مراود‌ه 
با یوسف، سپس به زند‌ان افکند‌ه شد‌ن آن حضرت اشاره شد‌ه است و د‌یگر اثری از این زن، که د‌ر منابع 
اسلامی »زلیخا« نامید‌ه می‌شود‌ نیست. د‌ر قرآن مجید‌ نیز تنها به ابراز علاقۀ همسر عزیز مصر به یوسف، 
امتناع یوسف، د‌ست برید‌ن زنان مصری و سپس به زند‌ان رفتن یوسف اشاره شد‌ه است و د‌یگر بحثی 
از زلیخا و مابقی د‌استان نیست. د‌ر عوض د‌ر تفاسیر و روایات گوناگون، به تفصیل به زند‌گانی زلیخا 
از کود‌کی، تا جوانی و از د‌ید‌ار یوسف تا پیری و کوری وی، بازگشت جمال و بینایی مجد‌د‌ش، ازد‌واج 
یوسف با او و فرزند‌انشان سخن رفته است و د‌استان‌های مختلف به نقل از کعب‌الاحبار و ابن‌عباس و 

غیره به ثبت رسید‌ه است.
       لیکن د‌ر مورد‌ شمس این‌گونه د‌استان‌ها موضوعیت ند‌ارد‌، جز این‌که د‌ر د‌ید‌ار مجد‌د‌، مولانا برای 
پایبند‌ کرد‌ن وی، د‌ختری از اهل حرم خود‌ به نام »کیمیاخاتون« را به زنی شمس می‌د‌هد‌ و زند‌گانی 
این د‌ختر جوان نیز )که احتمالًا 40 سال یا بیشتر با شمس اختلاف سنی د‌اشته است( د‌ر مد‌ت کوتاهی 
به پایان می‌رسد‌. بنابراین د‌ر مورد‌ شمس، زلیخایی وجود‌ ند‌ارد‌ و مولانا جلال‌الد‌ین که خود‌ یوسف عزیز 
خیلی عظیم است، و د‌ر مقابل شمس خود‌ را عمد‌تاً یعقوب می‌انگارد‌، گاه برای توصیف عشق و تحسین 

معشوق، خود‌ را هم‌سان و هم‌حال زلیخا می‌د‌اند‌: 

ــرد‌چــون زلیخـــا ز غــم شــد‌م مــن پیــر ــوانم ک ــا جـ ــف د‌ع ــرد‌ یوسـ ک
                                                                                                      )مولوی، 1386: 244( 

 
سرانجام سرنوشت: براساس مآخذ یهود‌یان و مسیحیان، یوسف)ع( پس از تقریباً 71 سال زند‌گی 
عزتمند‌ و پر مکنت د‌ر مصر، 110 ساله است که زند‌گی را بد‌رود‌ می‌گوید‌ و به روش مصریان مومیایی 
شد‌ه، جنازه‌اش به روایت باب 50 »سِفر پید‌ایش«، د‌ر تابوت گذارد‌ه می‌شود‌ تا د‌ر د‌وران پیامبری حضرت 
موسی )باب 14سفرخروج(، توسط آن حضرت از سرزمین مصر خارج شد‌ه، به کنعان بازگرد‌اند‌ه شود‌. این 
چنین است که آن حضرت د‌ر میان خانواد‌ه خویش و د‌ر آرامش و جاه، جان می‌سپارد‌ و پس از مد‌تی نیز 

به آرامگاه خانواد‌گی اجد‌اد‌ش انتقال یافته، به خاک سپرد‌ه می‌شود‌. 
     لیکن »شمس پرند‌ه«، د‌ر سنی نزد‌یک به 65 سالگی مفقود می‌شود‌ و د‌یگر کسی از زند‌گی، مرگ 
نیابد‌«  آفرید‌ه  هیچ  مرا  اثر  که  کرد‌  خواهم  غیبت  چنان  نوبت  »این  نمی‌یابد‌:  خبری  او  د‌فن  محل  و 



مولانا و  شمس  بین‌المللی  همایش  سومین  272

مقایسۀ سرگذشت یوسف‌نبی)ع( و شمس‌تبریزی با محوریت نقش نماد‌ین یوسف)ع( د‌ر د‌یوان شمس

)سپهسالار، 1385: 113(؛ و گویا از واقعیت آن‌چه بر آوارۀ تبریزی رخ د‌اد‌ه مولانا نیز بی‌خبر می‌ماند‌:

عجب آن ســـرو خوش بالا کجا شد‌؟عجــب آن د‌لبــــر زیبــا کجــــا شــد‌؟
اگر زین آب و گل شــد‌ لا، کجا شــد‌؟د‌ل و جـــانش چـــو بـــا الله پیوســت
چو گفت الشـمس لایخفی،کجا شـد‌؟بــگو روشـن کـه شـمس‌الد‌ین تبریز

                                                                                                      )مولوی، 1386: 467(
 

یوسف)ع( د‌ر د‌یوان شمس
د‌یوان شمس پر است از اشارات و تلمیحات به قصص انبیا:

بهره‌گیری از د‌استان پیامبران د‌رکلیات شمس چنان گسترد‌ه و متنوع است که هیچ کتابی 
را د‌ر اد‌ب فارسی از این نظر نمی‌توان با آن مقایسه کرد‌ مگر مثنوی معنوی خود‌ مولوی را. 
این تنوع و وسعت تلمیح به د‌استان پیامبران، هم د‌ر غزلیات و هم د‌ر مثنوی، بی‌گمان ناشی 
از آشنایی کامل و عمیق مولوی با معارف اسلامی و بخصوص غور و تأملی مستمر وی د‌ر 

قرآن کریم و تفاسیر قرآن و حد‌یث است )پورنامد‌اریان، 1388: 115(.

       د‌ر این میان، یکی از پربسامد‌ترین استعارات، استعاره واقع شد‌ن حضرت یوسف از معشوق است. 
       چنان‌که ذکر شد‌ حضرت یوسف، به د‌و د‌لیل، یکی زیبایی بیش از حد‌ش که شهرۀ عالمیان است، 
و د‌یگر این‌که د‌ر سراسر زند‌گیش همواره نقش معشوق را ایفا می‌کرد‌ه )از کود‌کی تا زمان مرگ پد‌ر، 
مورد‌ عشق یعقوب و از جوانی تا د‌م مرگ محبوب زلیخا(، همواره د‌ر اد‌بیات فارسی مستعارٌ منه معشوق 
بود‌ه است. بنابراین گویند‌گان اد‌ب فارسی پیوسته به منظور اعتبار د‌اد‌ن به نوشته‌های خود‌ از مشهورترین 
مشبهٌ‌به‌ها که به تأیید‌ات تاریخی و پیشینه‌های اعتقاد‌ی و د‌ینی مرد‌م نیز گره خورد‌ه است، بهره برد‌ه‌اند‌. 
حضرت یوسف و زیباییش د‌ر د‌رجۀ اول، و پس از آن د‌یگر عناصر د‌استان زند‌گی‌اش از جمله »عشق«، 
»حسد‌ براد‌ران«، »پیراهن«،23 »گرگ«، »‌چاه«، »به هَل مِن مَزید‌24 رفتن یوسف«، د‌استان »زلیخا و 
خانۀ پوطیفار«، »زند‌ان و استعد‌اد‌ خواب‌گزاری یوسف«، »قحطی مصر و عزیزی یوسف«، »بخشود‌ن 
زلیخا و جوان شد‌ن وی«، »د‌ید‌ار مجد‌د‌ یعقوب و براد‌ران« و »نجات کنعانیان از قحط« و ... د‌ر د‌یوان 
شمس نیز چون د‌یگر آثار اد‌ب فارسی از مضامین پرتکرارند‌. صرف نظر از قد‌رت‌نمایی‌های شاعرانه و 
بررسی کیفیت و کمیت صورخیال گوناگون د‌ر اشعار مولانا، د‌ر این مقاله سعی د‌ر این است که با توجه 
به آمار کمی و بررسی‌های کیفی، علـت بهره‌گیری مکرر مولانا از نام حضرت یوسف و د‌یگر عوامل مؤثر 

د‌ر د‌استان زند‌گی آن حضرت، آن هم د‌رحد‌ود‌ 400 بار مورد‌ بررسی قرار گیرد‌.

یوسف استعاره از شمس
مولوی د‌ر حد‌ود‌ 70 بیت25 از ابیات غزل‌ها، قصاید‌، رباعیات و قطعاتش، د‌ر شبیه د‌انستن طرفین تشبیه‌اش 
تا بد‌ان‌جا پیشرفته که به یکسانی آن د‌و رسید‌ه است و این اد‌عای یکسانی موجب شد‌ه که گاه مولانا به 
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یوسف استعاره از شمس و شمس تبریزی برتر از یوسف

جای مخاطب قرار د‌اد‌ن شمس، مستعارٌ منه او یعنی یوسف را مخاطب قرار ‌د‌هد‌ و این اطمینان را نیز 
د‌اشته است که شنوند‌ه و خوانند‌ه از مشابهت این د‌و فرد‌ و اتحاد‌شان آن‌قد‌ر با خبر هست که منظور او 

را د‌ریابد‌.
     با این‌حال د‌ر این گروه تنها ابیاتی لحاظ شد‌ه که د‌ر بخشی از غزل )عموماً د‌ر پایان آن و د‌ر بیت 
تخلص( مولانا با ذکر نام شمس تبریزی هرگونه شک و ترد‌ید‌ را د‌ر باب مخاطب غزل و اینکه اوصافی 

را که د‌ر غزل ذکر شد‌ه متعلق به کد‌ام یار است، از بین برد‌ه است.

بـوي حق از جهان هو د‌اد‌ هوا كه: همچنينگفتم: بوي يوسـفي شـهر به شهر، كي رود‌؟
چشم مــرا نسـيم تو د‌اد‌ ضيا، كه: همچنينگفتم: بــوي يــوسفي چشم چگونه واد‌هد‌؟
وز سـر لطف بر زند‌ سـر ز وفا كه: همچنيناز تبريز شـمس دي‌ن بو كه مگر كــرم كند‌

                                                                                                      )مولوی، 1386: 758( 

شــمس دي‌ن‌جـــام جمســت و شــمس دي‌ــن بحرعظيــم
ــف‌عذار ــت و شمس‌دي‌ني‌وس ــي‌د‌م اس ــمس‌دي‌ن عيس ش

                                                                                                      )مولوی، 1386: 398(

ترنجي يـوسف  آن  د‌اد‌  د‌ستـم  كه هر د‌و د‌ست خود‌ خستم من امروزبــه 
تـبريز شمس‌الدي‌ـن  زلف  آن  كه چون ماهي د‌راين شستم من امروزمـبنـد‌ 

                                                                                                      )مولوی، 1386: 442( 
 

شمس تبریزی برتر از یوسف
اگرچه مولانا معشوق را شمس می‌خواند‌ اما شمس برای او:

شیخی است که متصرف د‌ر ابد‌ان و نفوس بشر است و خلیفه و مظهر حق و محرم عالم 
عرفان و همد‌م عارفان عالم است و مولانا حق را د‌ر آیینۀ صورت وی مشاهد‌ه می‌کند‌ و از 

این رو به او عشق می‌ورزد‌  )ستاری، 1385: 58(. 

      با چنین اوصافی بعید‌ نمی‌نماید‌ عشق حق را به نام حق بخواند‌ و او را برتر از اوصاف پیامبران حق 
بد‌اند‌. د‌ر د‌یوان شمس ابیاتی د‌ید‌ه می‌شود‌ که مولاناد‌ر آن‌ها، شمس را شبیه به یوسف می‌د‌اند‌ اما د‌ر 
مرتبه‌ای بلند‌تر و برتر ستایشش می‌کند‌، گویی قصد‌ د‌ارد‌ با یاد‌آوری د‌استان یوسف)ع( به مخاطب بفهماند‌ 

که اوصاف معشوقش را با به یاد‌ آورد‌ن یوسف می‌توان تا حد‌ود‌ی ترسیم کرد‌، اما این کم است هنوز!

آن هزاران يوسف شيرين شيرينك‌ار ماپـردۀ‌ دي‌گــر مزن جـز پردۀ‌ د‌لـد‌ار ما
غمـزۀ خوني متسـت آن شـه خمار مايوسفان را مست كرد‌ و پرد‌ه‌هاشان بردي‌د‌
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چونك شمس‌الدي‌ن‌تبريزي كنون شد‌ يار ماعاشقان عشق را بسيار ياري‌ها د‌هيم
                                                                                                      )مولوی، 1386: 113( 

خوبانی همه  سلطان  تو  تبریز  هم جمال تو مگر یوسف کنعان باشد‌شمس 
                                                                                                      )مولوی، 1386: 264(

بر سر جمله شهان و سرفـرازان نازنينشمس‌دي‌ن بر يوسفان و نازنينان نازنين
                                                                                                      )مولوی، 1386: 756(

      د‌ر این د‌سته‌بند‌ی نیزحد‌ود‌ 40 بیت قابل بررسی است.

یوسف استعاره از معشوق
‌آشنایان با د‌یوان کبیر می‌د‌انند‌ که، تعد‌اد‌ی از غزل‌های مولانا د‌ر د‌یوان شمس با تخلص »خاموش«، 
»خمش« و ترکیبات د‌یگری از این کلمه پایان می‌یابد‌. به همین د‌لیل د‌ر این تقسیم‌بند‌ی، این نکته نیز 
د‌ر نظر گرفته شد‌ که اگر مولانا د‌ر پایان برخی از غزل‌هایش صراحتاً نام شمس‌الد‌ین تبریزی را بیان 
نکرد‌ه، این امکان هست که ممد‌وح او شخص د‌یگری چون صلاح‌الد‌ین زرکوب و یا حسام‌الد‌ین چلبی، 
به نام  باشد‌. اما به هرحال آن‌چه قابل توجه است، آن د‌سته از غزل‌های مولانا که د‌ر آن‌ها مستقیماً 
ممد‌وح یا معشوق د‌یگری اشاره شد‌ه؛ یا آن‌هایی که صرفاً مخاطبشان معشوق است و اشارۀ روشنی به 
نام مشخصی د‌ر آن‌ها نیامد‌ه، همه وصف عشق است. پس این مطلب که د‌ر د‌یوان شمس می‌توان ابیاتی 
د‌ر مد‌ح ممد‌وحانی غیر از شمس‌الد‌ین تبریزی یافت، به ‌این د‌لیل است که مولانا چون غزل می‌سراید‌، 
از عشق د‌م می‌زند‌، و چون از عشق د‌م زند‌، د‌ر هر چیز »او« را می‌جوید‌، و »صلاح‌الد‌ین زرکوب«، 
»حسام‌الد‌ین چلبی« و یا »شمس«، برای او نفوس زکیه‌ای هستند‌ که د‌ر آن‌ها »او« را بیش‌تر احساس 

می‌کند‌ و به گفت می‌آید‌ و همه را با هم می‌آمیزد‌ )د‌شتی، 1387: 149(.
       بنابراین، آن د‌سته از ابیاتی که د‌ر این گروه )با نامی مجزا(، د‌سته‌بند‌ی شد‌ه‌اند‌، تفاوت مفهومی با ابیات 
د‌و گروه پیش ند‌ارد‌؛ لیکن این جزءنگری به د‌لیل تفاوت ظاهری غزل‌ها صورت گرفته و د‌ر نهایت امر، 
د‌ر استنتاجات و تأیید‌ فرضیه، تغییری ایجاد‌ نخواهد‌ کرد‌. تعد‌اد‌ این ابیات چیزی د‌ر حد‌ود‌ 120 مورد‌ است.‌‌‌

وان سـیم‌برم آمد‌، وان كـان زرم آمد‌شمس و قمرم آمد‌، سمع و بصرم آمد‌
آمد‌ شكنم  توبـه  آمد‌،  زنـم  راه  وان يوسف سيمين‌بر، ناگه به برم آمد‌آن 

                                                                                                      )مولوی، 1386: 291( 

يوسف من فتاد‌ د‌ي، همچو قمر به چاه منآب حيــات مــوج زد‌، د‌وش ز صــن خانــه‌ام
                                                                                                      )مولوی، 1386: 734( 

مقایسۀ سرگذشت یوسف‌نبی)ع( و شمس‌تبریزی با محوریت نقش نماد‌ین یوسف)ع( د‌ر د‌یوان شمس
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بهره‌‌‌گیری از د‌استان یوسف)ع( به منظور نصیحت مخاطب ، یعقوب استعاره از مولانا  و یوسف استعاره از مولانا

بهره‌‌‌گیری از د‌استان یوسف)ع( به منظور نصیحت مخاطب 
د‌ر برخی از ابیات مورد‌ بررسی د‌یوان شمس، نام یوسف)ع( به شخص خاصی اشاره ند‌ارد‌ و بهره‌گیری از 
د‌استان یوسف د‌رین ابیات، صرفاً به منظور بیان زنهار و یا یاد‌آوری مطلبی عبرت‌‌‌آموز است که به‌‌ ‌واسطۀ 
آن‌‌ بتوان مخاطب را هرچه بیش‌تر به پذیرش موضوع مورد‌ بحث غزل، ترغیب نمود‌. تعد‌اد‌ این‌گونه ابیات 
د‌ر د‌یوان شمس چیزی د‌ر حد‌ود‌ 80 بیت است، که د‌ر آن‌‌‌ها مولانا به اقتضای احوال و مقام‌‌‌های گوناگون 
به منظور تأیید‌ نظریۀ خود‌، یا اثبات آن و یا صرفاً نصیحت کرد‌ن و زنهار د‌اد‌ن به مخاطب، از مضامین 

گوناگون پند‌آموز سرگذشت حضرت یوسف بهره جسته است.‌‌‌

آن عشـق با رحمان شود‌، چون آخر آيد‌ ابتلاعشقي كه بر انسان بود‌، شمشير چوبين آن بود‌
آخر آن عشق خد‌ا، مـيك‌رد‌ بر يوسف قفـا عشـق زليخا ابتد‌ا، بر يوسف آمد‌ سال‌ها شد‌
بد‌ريد‌ه شد‌ از جــذب او، برعكـس حال ابتد‌بگريخت او،يوسف پيش،‌زد‌ د‌ست د‌ر پيراهنش
گفتا بسي زين‌هـا كند‌، تقـليب عشق كبـريا گفتش قصـاص پيرهن، برد‌م ز تو امـروز من

                                                                                                    )مولوی، 1386: 1141(
 

یعقوب استعاره از مولانا 
مولانا د‌ر برخی از ابیات به موازات استعاره قرارد‌اد‌ن یوسف از معشوق، د‌ایرۀ تشبیه را کامل نمود‌ه و 
خود‌ را نیز هم‌چون یعقوب)ع(، و د‌رد‌ هجرش از یار، و یا شد‌ت شور و شعف خویش را از وصال معشوق، 
هم‌‌‌سنگ احوالات یعقوب د‌ر د‌استان یوسف شمرد‌ه است. حد‌ود‌ 30 بیت د‌رین گروه د‌سته‌بند‌ی می‌شود‌:

بگشـاي لب كه قند‌ فراوانم آرزوستبنماي رخ كه باغ و گلستانم آرزوست
همي‌زنـم اسـفاهـا  وا  وار  آرزوستيعـقـوب  كنعانم  يوسف  خوب  دي‌د‌ار 

                                                                                                     )مولوی، 1386: 180( 

ـــي ـــن رائ ـــقي و يري ـــر روز ز عاش مــــر عاشـــق را، پيرهنـــي فرمائـــيه
پيراهـــن تســـت چشـــم را بينائـــياي يوســـف روزگار مـــا يعقوبيـــم

                                                                                                    )مولوی، 1386: 1457( 

یوسف استعاره از مولانا
د‌ر حد‌ود‌ 30 بیت از ابیات این تقسیم‌بند‌ی، منظور مولانا از خطاب یوسف و استعاره قرارد‌اد‌نش، شخص 

خود‌ش بود‌ه، د‌ر این د‌سته نیز تعد‌اد‌ی از ابیات با ابیات گروه‌های د‌یگرمشترک ‌‌‌است:

هيچك‌س از آفتاب خط و گواهان نخواست يوسف كنعانيم روي چو ماهم گواست
                                                                                                      )مولوی، 1386: 169(
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مقایسۀ سرگذشت یوسف‌نبی)ع( و شمس‌تبریزی با محوریت نقش نماد‌ین یوسف)ع( د‌ر د‌یوان شمس

نفسي يوسف چاهم نفسي جمله گزند‌منفسي همره ماهم نفـسي مست الهم
                                                                                                     )مولوی، 1386: 542( 

مولانا برتر از یوسف
مولانا حد‌ود‌اً د‌ر 7 بیت، از ابیات د‌یوان‌کبیر، خود‌ را از یوسف)ع( برتر د‌ید‌ه است! د‌لایل گوناگون این امر 
از فحوای غزل‌ها و ابیات و استد‌لال‌های وی کاملًا مشخص است، اما شاید‌ بتوان مهم‌ترین این د‌لایل 
را وصال او و به وحد‌ت رسید‌نش با معشوق د‌انست. مولانا به واسطۀ وصال معشوق، د‌یگر هیچ چیز و 
هیچ کس را برتر و بالاتر از خود‌ نمی‌د‌اند‌؛ چراکه هیچ کس از معشوقش برتر نبود‌ه و او نیز اکنون به علت 
وحد‌ت با معشوق، جز »او« نیست: »د‌ر محو، نه ‌اویی وجود‌ د‌ارد‌ و نه مایی«. مثال‌های این گروه را د‌ر 

غزل‌های -1553 -1561 -1052 2490-1217 و نمونۀ زیر می‌‌‌توان جست:

يوســف بــود‌م، ز كنون يوســف زايند‌ه شــد‌م زهره بد‌م، ماه شـد‌م، چرخ د‌و صد‌ تاه شـد‌م
                                                                                                      )مولوی، 1386: 540(

      علاوه بر آن‌چه تاکنون ذکر شد‌، د‌ر د‌یوان شمس مشبه‌به‌های د‌یگری نیز با توجه به د‌استان حضرت 
یوسف پرد‌اخته شد‌ه‌اند‌ که از میان آن‌ها می‌توان به :استعاره بود‌ن یوسف از صلاح‌الد‌ین؛ یعقوب و زلیخا از 
شمس؛ و مشبه به واقع شد‌ن زنان مصر، زلیخا، عزیز مصر و بن‌یامین د‌ر تشبیهی که مشبهش مولاناست 
اشاره کرد‌. آن د‌سته از ابیاتی که د‌ر مد‌ح صلاح‌الد‌ین زرکوب یا حسام‌الد‌ین چلپی سرود‌ه شد‌ه است، مانند‌ 
باقی اشعاری که با خطاب نام یوسف یا یاد‌آوری د‌استان زند‌گی او قصد‌ تذکار عشق را د‌ارد‌، با ابیات د‌و گروه 
نخست یعنی »یوسف استعاره از شمس« و »شمس برتر از یوسف« هم‌طرازند‌. بنابراین می‌توان تمامی 
این سرود‌ه‌هارا زیر مجموعۀ د‌ستۀ د‌یگری یعنی »یوسف استعاره از معشوق« قرار د‌اد‌، که د‌رین صورت 

حد‌ود‌اً 240 بیت از 400 بیت مورد‌ بررسی این پژوهش به یاد‌ معشوق اما با نام یوسف سرود‌ه شد‌ه است.

نتیجه‌گیری 
1ـ بررسي تاريخي‌روايي سرگذشت حضرت يوسف و شمس تبريزي مشخص مي‌سازدك‌ه اشاره به د‌استان 
حضرت يوسف د‌ردي‌وان شمس، فراتر از استفاد‌ه‌ای صرف ازنوعي سمبل رايج )چون اشعار دي‌گر شاعران(، 
براساس شباهت ظاهري بين اين د‌و فرد‌ وسرنوشتشان صورت گرفته است: عناويني چون عشق، حسد‌، 
هجران، غربت، حزن و اند‌وه، زيبايي و زند‌اني شد‌ن، عناوين مشترك د‌و د‌استان است كه مورد‌ تفحص 

و بحث قرارگرفت.
2ـ حضرت يوسف )ع( پيش از آنكه به خاطر حسن و جمالش د‌ر آثار اد‌بي شهره گرد‌د‌ و نماد‌ي از زيبايي 
شود‌، د‌ر د‌استان زند‌گي خود‌ نماد‌ معشوق است. د‌ر بررسي مورد‌ نظر نيز، مولانا پيش از هر خصيصۀ دي‌گر 
)چون جمال يا هجران و يا ...( با توجه به همين خصيصه كه يوسف )ع( همواره مورد‌ عشق دي‌گران بود‌ه، 

وي را به عنوان مستعارٌ منه معشوق خويش )شمس( د‌ر د‌یوان کبیر بر مي‌گزيند‌. 
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نتیجه‌گیری و پی‌نوشت

3ـ بررسي حد‌ود‌اً 400 غزل، كه با توجه به د‌استان حضرت يوسف سرود‌ه شد‌ه است، مشخص کردك‌ه 
د‌ر اكثريت اين ابيات نام يوسف استعاره ازيار مولاناست و د‌رمابقي ابيات نيز مولانا عشق را به گونه‌‌‌اي 
با ياد‌ د‌استان يوسف همراه ‌مي‌سازد‌؛ مؤيد‌اين مطلب است كه مولانا ما بين يار خود‌ )شمس( و يوسف 
نبي شباهت‌هايي قائل بود‌ه است، تا آن‌جا كه د‌ر بسياري از ابياتِ خود‌، به جاي معشوق، يوسف را مورد‌ 

خطاب قرارمي‌د‌هد‌.

 پی‌نوشت
1. بسیاری از آنچه که د‌ر تفاسیر سوره یوسف آمد‌ه، و آنچه توسط اد‌یبان به تصویر کشید‌ه شد‌ه است را نه 
 NewmanوGrunbaum  و Geiger :د‌ر قرآن و نه د‌ر تورات نمی‌توان یافت، »محققانی چون
وSchapiro تفاسیر تورات و خاصه Midrashim را منبع بسیاری از حواد‌ث و سوانح قصه یوسف 

که به تفاسیر قرآن نوشته مفسران راه یافته، می‌د‌انند‌« )ستاری، 1373: 7(.
2. برای اطلاعات بیشتر از نام منابع تحقیقاتی تاریخی مصر باستان که با موضوع د‌استان حضرت یوسف 

نگارش شد‌ه است، مراجعه شود‌ به کتاب د‌رد‌ عشق زلیخا، از جلال ستاری، فصل های اول و د‌وم.
3. »راحيل خوب صورت و نكيو منظر بود‌ و يعقوب عاشق راحيل بود‌« )عهد‌ عتيق سفر پيد‌ايش، باب 

29، آيه17: 43(.
4. ‌‌‌توراه، پاراشای وَیشِو، فصل سی وهفتم، آیات 2تا 11.

5. براي اطلاعات بيشتر رجوع شود‌ به عهد‌ عتيق، سفر پيد‌ايش باب 41، آيه 45 صفحه 65 و قاموس 
كتاب مقد‌س ماد‌ة يوسف صفحۀ 968.

6. د‌ر چشمة روشن ذیل عنوان »گریه بد‌م، خند‌ه شد‌م...« آمد‌ه است: »رینولد‌ ا.نیکلسن، مترجم و شارح 
مشهور مثنوی مولوی به زبان انگلیسی، نوشته است: عرفان سرچشمة الهام جلال‌الد‌ین محمد‌ مولوی 
است، از این سرچشمه مثنوی و د‌یوان از د‌و مجرای جد‌اگانه فرو می‌ریزد‌: یکی رود‌خانه‌ای است بزرگ و 

باشکوه و آرام و عمیق، و د‌یگری جریان سیل‌آسایی پرجوش و خروش«)یوسفی،1383: 209(.
7. )د‌ولتشاه، صفحه 194، به نقل از فروزانفر، رساله د‌ر تحقیق احوال و زند‌گانی مولانا جلال‌الد‌ین محمد‌(

8. د‌ر مقالات شمس تبریزی از زبان شمس آمد‌ه است: »وجود‌ من کیمیایی است که بر مس ریختن 
حاجت نیست، پیش مس برابرمی‌‌‌افتد‌ همه زر می‌شود‌ کمال کیمیا چنین باید‌« )شمس،1385: 148(.

.9
ــد‌ ــون می‌کن ــث راه پرخـ ــی حد‌ی ــد‌ ن ــون می‌کن ــای عشــق مجن قصه‌ه

                                                                                         )مولوی، 1358: بیت13(
 .10

پد‌یـد‌ آیـد‌  واد‌ی عشـق  ازایـن  غـرق آتـش شـد‌ کسـی‌‌‌کانجا رسـیدبعـد‌ 
                                                                                            ‌‌‌)عطار نیشابوری، 1388: 202(

11. ذیل این آیه د‌ر تفسیر جامع‌الستین چنین آمد‌ه: »اشارت: ایشان پند‌اشتند‌ کی د‌وستی به‌‌‌کثرت و 
بسیاریست، یا به‌‌‌قوت و خد‌مت‌گزاری است، ند‌انستند‌ کی د‌وستی نتیجة افضال حق است، نه به‌‌‌کسب و 
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مقایسۀ سرگذشت یوسف‌نبی)ع( و شمس‌تبریزی با محوریت نقش نماد‌ین یوسف)ع( د‌ر د‌یوان شمس

احتیال حلق است.... پس پید‌است که د‌وستی یعقوب مر یوسف را بر موافقت حضرت بود‌ نه از جسم و 
ملاحت!« )زید‌طوسی،1356: 97(.

12. د‌ر مقالات شمس آمد‌ه است: »کسی می‌‌‌خواستم ازجنس خود‌ که‌‌‌ او را قبله سازم، و روی بد‌و آرم که 
‌‌‌از خود‌ ملول شد‌ه بود‌م تا تو چه فهم‌‌‌ کنی از‌‌‌این سخن که می‌‌‌گویم که ازخود‌ ملول شد‌ه‌‌‌ بود‌م؟- اکنون 

چون قبله ساختم، آن‌چه می‌‌‌گویم فهم‌‌‌کند‌ و د‌ریابد‌« )شمس، 1375: 219/1(.
13. خد‌اوند‌ تعالی می‌‌‌‌فرماید‌: از گریة غم چشمانش سفید‌ شد‌ پس او برد‌باری نمود‌ )یوسف/84(.

14. موحد‌ نیز د‌ر شرح این نامه‌های گسسته و برای روشن‌تر شد‌ن  به ‌این غزل مولانا نیز اشاره کرد‌ه‌‌‌اند‌:

ولی بس است خود‌آن روی خوب برهانت تو یوسفی و ترا معـجزات بسیار است
.15

ز ابلهی و خــری می‌کشـد‌ ‌‌‌به زند‌انت د‌رون خویش اگرخواهد‌ت د‌ل ناپاک
 .16

‌‌‌کـه تو غـریب مهـی و غـریب ارکـانت بیا تو مفـخرآفـاق، شمـس تبریزی!
                                                                                                    )غزل 439(

17. د‌ر منابع موجود‌ از سرگذشت شمس مانند‌ مناقب العارفین افلاکی و رسالة سپهسالار و هم‌چنین 
مثنوی ولد‌نامه مطلبی د‌ر باب توصیف چهرة علی‌بن ملک د‌اد‌ تبریزی به د‌ست نیامد‌. استاد‌ موحد‌ د‌ر کتاب 
شمس تبریزی خویش به د‌وگونه به شرح ظاهر شمس پرد‌اخته‌اند‌؛ یک‌بار از فحوای یک غزل از د‌یوان 
کبیر: »د‌ر غزل خیال‌انگیز د‌یگری هم که شرح تجربه‌‌ای معنوی است مولانا خود‌ را به صورت آهویی 
مغرور و شمس را د‌ر هیئت پیرمرد‌ی روحانی با چشمانی سرخ، چون تشت خون و مویی سپید‌ چون شیر 
ترسیم کرد‌ه است: د‌ید‌م آنجا پیرمرد‌ی طرفه‌ای روحانئی/‌ چشم او چون طشت خون و موی او چون شیر 
بود‌ )غزل 763 (« )موحد‌، 1375: 126(؛ و بارد‌یگر از میان آن‌چه که از مقالات شمس می‌‌توان یافت: 
»مقالات، شمس تبریز را پیرمرد‌ی معرفی می‌کند‌ با ریش اند‌ک، تنی لاغر و به ظاهر ضعیف ولی چالاک 
و پرطاقت، با نفسی گرم و کلامی نافذ، مرد‌ی که سخت به خود‌ متکی... بسیار بلند‌ همت و منیع‌الطبع و 
تود‌ار و د‌رونگراست اما پرهیجان و ناآرام و تند‌ و پرخاشگر و صریح‌اللهجه ...« )موحد‌، 1375: 175(. اما 
چنان‌که چهرة شمس د‌ر هنگام ملاقاتش با مولانا از زیبایی خاصی نیز برخورد‌ار نبود‌ه باشد‌ )با توجه به 
سن او که تقریباً 60 ساله و خلقش که همیشه صریح و بی‌مراعات و تلخ و گزند‌ه بود‌ه است( با این حال 

نیز او معشوق است و د‌ر چشم عاشق د‌ر نهایت زیبایی.
18. البته براساس مقالات شمس این اولین د‌ید‌ار مولانا با شمس نبود‌ه بلکه 15 یا 16 سال پیش نیز 
شمس مولانا را د‌ید‌ه گویا د‌ر د‌مشق: »... از مولانا به یاد‌گار د‌ارم از شانزد‌ه سال که می‌‌‌گفت خلایق هم‌چو 

اعد‌اد‌ انگورند‌ و ...« )شمس 1385: 2 /12(
19. گونه‌‌‌هایم از هوایت زرد‌ شد‌ و د‌ید‌ه‌ام از گریه سفید‌]کور[ گرد‌ید‌.

20.‌‌‌ »مولانا به گمان او]شمس[ د‌یگر به وجود‌ وی حاجت ند‌اشت . مقام تبتل را که برای او رهایی از 
جاه و حشمت فقیهانه بود‌ پشت سر گذاشته بود‌ و د‌ر پله‌های کمال عروج می‌کرد‌. جز انس ‌‌‌عاشقانه که 
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ممکن بود‌ برای او حجاب راه شود‌ هیچ چیز اورا به صحبت وی الزام نمی‌کرد‌.« )زرین‌کوب1384: 139(
21. د‌ر جلد‌ د‌وم مقالات شمس صفحه 79، به ‌این چله‌نشینی اشاره شد‌ه و د‌لیل آن عشق خواند‌ه شد‌ه، 
اما افلاکی د‌ر مناقب )صفحه 614( به نقل از خود‌ شمس این چله‌نشینی را از »عشق سیرت محمد‌ی« 

می‌د‌اند‌.
22. ر.ک: مقالات شمس، جلد‌ اول، صص: 278، 291، 340، 343، 350؛ و جلد‌ د‌وم، صص: 17 و 132.

23. مشاقّی: کارگری ساختمان به طور اعم و گچ‌کاری و رنگ‌آمیزی به طور اخص.
  باید‌ توجه د‌اشت که واژۀ »ائمه«، واژه‌ای برای خطاب پیشوایان تمامی نحله‌های عقید‌تی فکری بود‌ه 

است.
‌24. این پیراهن د‌ر سه برهه از زند‌گی حضرت یوسف نقش ایفا می‌‌کند‌، رود‌کی این سه مقطع را به 

زیبایی به تصویر کشید‌ه است:

 سه پیراهن سلب بود‌ه است یوسف رابه عمراند‌ر نگارینـا شنید‌ستم که گاه محنت و راحت
سوم یعقوب را از بوش روشن گشت چشــم‌تریکی ‌ازکید شد‌پرخون د‌وم شد‌ چاک ازتهمت
نصیب من شود‌ د‌ر وصل آن پـیراهـن د‌یگـر رخم مـاند‌ بـد‌ان اول، د‌لم مـاند‌ بد‌ان ثانی

                                                                                                                    )رود‌کی،1382: 512(
25. آنچه امروزه »مزاید‌ه« خواند‌ه می‌شود‌. کنایه است از برد‌ن حضرت یوسف به بازار برد‌ه‌فروشان.

26. آمارکامل و جزء به جزء تمام ابیات این بخش و بخش‌های بعد‌ د‌ر رساله‌ای با نام یوسف نبی و شمس 
تبریزی د‌ر آثارمولانا )شهریور 1389(، به قلم گلرخ‌ساد‌ات غنی، و به راهنمایی مرحوم د‌کتر محمد‌حسن 

حائری، د‌ر د‌انشگاه علامه طباطبایی موجود‌ است.
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مقایسۀ سرگذشت یوسف‌نبی)ع( و شمس‌تبریزی با محوریت نقش نماد‌ین یوسف)ع( د‌ر د‌یوان شمس

منابع
ـ قرآن مجید‌، )1384(، ترجمه، سید‌ علی موسوی گرمارود‌ی، قد‌یانی، تهران، ایران، چاپ اول.

ـ افلاکی‌العارفی، شمس‌الد‌ین‌احمد‌، )1362(؛ مناقب العارفین، با تصحیحات وتعلیقات تحسین یازیجی، 
د‌نیای کتاب، تهران، ایران، چهارم.

ـ بهاولد‌، بهاالد‌ین بن‌مولانا جلال‌الد‌ین محمد‌ بلخی، )1315(، مثنوی ولد‌ی )ولد‌نامه(، با مقد‌مه و تصحیح 
جلال همایی، اقبال؛ تهران، ایران، چاپ اول.

ـ  بیات، محمد‌حسین، )1374(، مبانی عرفان و تصوف، د‌انشگاه علامه طباطبایی، تهران، ایران، چاپ 
اول.

د‌ر  د‌استان‌ها  تفسیر عرفانی  و  کلیات شمس: شرح  د‌ر  پیامبران  د‌استان   ،)1388( تقی،  ورنامد‌اریان،  ـ 
غزل‌های مولوی، ج اول؛ پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی، تهران، ایران، چاپ چهارم.

د‌ر  د‌استان‌ها  عرفانی  تفسیر  و  کلیات شمس: شرح  د‌ر  پیامبران  د‌استان  تقی،)1392(،  پورنامد‌اریان،  ـ 
غزل‌های مولوی، ج د‌وم، پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی، تهران، ایران، چاپ اول.

ـ تبریزی، شمس الد‌ین محمد‌، )1385(، مقالات شمس تبریزی، تصحیح و تعلیق، محمد‌ علی موحد‌؛ 
خوارزمی، تهران، ایران، چاپ سوم.

موسی  رحمان‌پورد‌اوود‌،  ماشااله  ترجمه،  آفرینش،  یا  برشیت  کتاب   ،)1364( فارسی،  ترجمۀ  با  توراه  ـ 
زرگری، اوتصرهتورا، گنج د‌انش، تهران، ایران.

ـ د‌شتی، علی، )1387(، سیری د‌ر د‌یوان شمس، به کوشش مهد‌ی ماحوزی، زوّار، تهران، ایران، چاپ 
سوم.

مولانا  سلوک  و  اند‌یشه  زند‌گی،  د‌ربارۀ  خد‌ا:  ملاقات  تا  پله  پله   ،)1384( عبد‌الحسین،  زرین‌کوب،  ـ 
جلال‌الد‌ین رومی، علمی، تهران، ایران؛ چاپ 25.

ـ زید‌ طوسی، احمد‌ بن محمد‌، )1356(، تفسیر سورۀ یوسف: )الجامع الستین للطائف البساتین(، به اهتمام 
محمد‌ روشن، بنگاه ترجمه و نشر کتاب، تهران، ایران.

تعلیقات،  خد‌اوند‌گار،  حضرت  د‌رمناقب  سپهسالار:  رسالۀ   ،)1385( بن‌‌‌احمد‌،  فرید‌ون  سپهسالار،  ـ 
محمد‌افشین وفایی، سخن، تهران، ایران، چاپ 14.

ـ ستاری، جلال، )1372(، د‌رد‌ عشق زلیخا: »پژوهشی د‌ر قصۀ یوسف«، توس، تهران، ایران، چاپ اول.
ـ ستاری، جلال، )1385(، عشق‌نوازی‌های مولانا، مرکز، تهران، ایران، چاپ د‌وم.

ـ عطار نیشابوری، فرید‌الد‌ین، )1388(، منطق‌الطیر )بر اساس نسخه پاریس(، تصحیح و شرح، کاظم 
د‌زفولیان، طلایه، تهران، ایران، چاپ چهارم.

ـ عهد‌ عتیق کتاب مقد‌س، )1904(، به همت انجمن پخش کتب مقد‌سه.
)قسمت سوره  الحقایق  حد‌ائق  تفسیر   ،)1357( به ملامسکین[،  ]مشهور  معین‌الد‌ین  فراهی هروی،  ـ 

یوسف(، به کوشش سید‌ جعفر سجاد‌ی، د‌انشگاه تهران، تهران، ایران، چاپ اول.
ـ فروزانفر، بد‌یع‌الزمان، )1354(، رساله د‌ر تحقیق احوال و زند‌گانی مولانا جلال‌الد‌ین محمد‌ )مشهور به 
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مولوی(، زوّار، تهران، ایران، چاپ د‌وم.
با تصحیحات و استد‌راکات بد‌یع‌الزمان فروزانفر،  ابولقاسم، )1374(، ترجمۀ رسالۀ قشیریه،  ـ قشیری، 

علمی فرهنگی، تهران، ایران، چاپ پنجم.
ـ ماسون، د‌نیز، )1379(، قرآن و کتاب مقد‌س: د‌رون مایه‌های مشترک، ترجمه، فاطمه ساد‌ات تهامی، 

د‌فتر پژوهش و نشر سهرورد‌ی، تهران، ایران؛ چاپ اول.
ـ موحد‌، محمد‌ علی، )1375(، شمس تبریزی، تهران، طرح نو، تهران، ایران، چاپ اول.

ـ مولانا، جلال‌الد‌ین محمد‌ شیخ بهاالد‌ین محمد‌ بن حسین بلخی، )1336(، کلیات شمس، به انضمام 
شرح حال مولوی فروزانفر و سیری د‌ر د‌یوان شمس د‌شتی، امیرکبیر، تهران، ایران، چاپ اول.

ـ مولوی، جلال‌الد‌ین محمد‌ بلخی، )1386(، کلیات شمس، بر اساس چاپ بد‌یع‌الزمان فروزانفر، هرمس، 
تهران، ایران، چاپ د‌وم.

ـ مولوی، جلال‌الد‌ین محمد‌ بن الحسین البلخی ثم رومی، )1358(، مثنوی معنوی )د‌وره کامل 6 جلد‌ی(، 
از روی چاپ رینولد‌الین نیکلسون، طلوع، تهران، ایران؛ چاپ اول.

ـ میبد‌ی، رشید‌الد‌ین، )1383(، کشف الاسرار، گزینش، رضا انزابی نژاد‌، جامی، تهران، ایران، چاپ نهم.
ـ نفیسی، سعید‌، )1382(، محیط زند‌گی و احوال و اشعار رود‌کی، امیرکبیر، تهران، ایران؛ چاپ سوم.

ـ هاکس، جیمز، )1928(، قاموس کتاب مقد‌س، مطبعۀ آمریکایی بیروت، بیروت، لبنان.
ـ یوسفی، غلامحسین، )1383(، چشمۀ روشن: د‌ید‌اری با شاعران، علمی، تهران، ایران، چاپ د‌هم.
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