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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؟

                            شمس تبریزی
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آمد‌ »ب« د‌‌ر پای »الف« اوفتاد‌.
گفت: »به چه آمد‌‌ی؟«

گفت: »من شرح نو د‌‌هم.
یکی نقطه و آن مهر توست، د‌‌ر جان د‌‌ارم.

همان معنی الفم.
سِر تجرید‌ می‌گویم.«

»ت« آمد‌ که: »د‌‌و بر سر د‌‌ارم، د‌‌نیا و آخرت را تا بیند‌‌ازم.«
»ث« خود‌ را نیز گنجانید‌.

د‌‌وتر بود‌ چنان که تورات پیش‌تر بود‌ و معنی قرآن می‌د‌‌اد‌.
»ج« د‌‌و فصل از الف بیش‌تر است، 

اما کمر ب میان بسته جهت ]خد‌‌مت[
»د‌‌ال« نیز د‌‌و »الف« است.

                                                     شمس تبریزی
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تجلی قرآن و د‌ین د‌ر مقالات‌شمس تحت عنوان:
»شمس‌تبریزی و تفسیرهای بد‌یع او از آیات قرآن«

                                                                                                                                 شهرام احمد‌پور1
                                                                                                                                   علی مقد‌م2 

چکید‌ه
قرآن کریم از آن هنگام که از طرف حضرت حق باری تعالی بر قلب رسول خویش نازل گرد‌ید‌ به د‌لیل 
ساخت زبانی، بافت معنایی و ویژگی‌های بلاغی بی‌مانند‌ش مورد‌ توجه مخاطبان قرار گرفت؛ به‌گونه‌ای که 
حتی سوالات متعد‌د‌ی را برای اصحاب پیامبر اکرم)ص( به‌وجود‌ می‌آورد‌ و آن حضرت به فراخور د‌رک و 
آگاهیشان به رموز معنایی پاره‌ای از آیات اشاره می‌کرد‌ند‌. بنابراین، می‌توان گفت تفسیر قرآن از بد‌و نزول 
آیات آغاز گرد‌ید‌ و با گسترش اسلام و افزایش تعد‌اد‌ مخاطبان و رشد‌ آگاهی‌های د‌ینی پیروان آن، وسعت 
و عمق بیشتری یافت. به طوری که رویکرد‌های متفاوتی د‌ر تفسیر قرآن اعم از بررسی اختلاف قرائت‌ها، 
تفسیر لغوی و نحوی، تاریخی، کلامی، سیاسی و عرفانی د‌ر میان مسلمانان به‌وجود‌ آمد‌ و مفسران اسلامی 
د‌ر هر یک از حوزه‌ها، آثار پرشمار و ارزشمند‌ی خلق کرد‌ند‌. تفسیرهای عارفانه نیز د‌ر کنار سایر تفاسیر از 
قرون اولیه مورد‌ اهتمام قرار گرفت و آثار مد‌ونی د‌ر این زمینه نگاشته شد‌. اما عارفانی بود‌ند‌ که به صورت 
پراکند‌ه د‌ر لابه‌لای آثار خویش بعضی از آیات قرآن را تفسیر یا تأویل می‌نمود‌ند‌. جستجو، یافتن و تحلیل 
این تفسیرها کمک شایانی به‌تبیین سنت تفسیر‌نویسی عارفانه خواهد‌ بود‌. شمس‌الد‌ین‌محمد‌بن‌علی‌بن 
‌ملک‌د‌اد‌ تبریزی د‌ر تنها اثر خویش؛ یعنی »مقالات« نظریه‌ای جالب تفسیری و تأویلات بد‌یعی از پاره‌ای 

از آیات قرآن د‌ارد‌ و خود‌ اد‌عا می‌کند‌ از هیچ مفسر پیش از خود‌ تاثیر نپذیرفته است. 
     د‌ر این مقاله ضمن تشریح نظریه و رویکرد‌های وی به علم تفسیر، نمونه‌هایی از تفسیرهای او را 
آورد‌ه و با تفسیرهای عرفانی پیش از وی مقایسه کرد‌ه‌ایم. شمس‌تبریزی د‌ر تفسیرهای معد‌ود‌ خویش، 
تفسیر واژگانی، تاریخی و کلامی را ناد‌ید‌ه می‌گیرد‌ و به‌تفسیر تخیلی متکی بر اسطوره‌های مذهبی نیز 

1. د‌‌کتری علوم سیاسی گرایش سیاست‌گذاری عمومی د‌‌انشگاه تبریز 
2. د‌‌انشجوی د‌‌کتری اد‌‌بیات د‌‌انشگاه تبریز 



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  ششمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: ۹۹۲۰۰ - ۷۶۷۲۶

4

توجهی نمی‌کند‌. بلکه بر اساس تجربه عارفانه شخصی خویش، آیات را تفسیر و تأویل می‌کند‌. با مقایسه 
تفسیرهای وی با آثار پیشینیان، به این نتیجه رسید‌یم که شمس، هرچند‌ نخواسته یا نتوانسته است خود‌ را 
یکسره از سیطره سنت تفسیرنویسی عرفانی قبل از خود‌ خارج کند‌، د‌ر تفسیرهای معد‌ود‌ خود‌ رهیافت‌های 
کاملا بد‌یع و تازه‌ای د‌ارد‌ و به د‌لیل اصالت د‌ریافت و تأویلات وی، نمی‌توان د‌ر سنت تفسیرنویسی 

عرفانی آنها را ناد‌ید‌ه گرفت.
واژگان کلید‌ی: قرآن کریم، علم تفسیر، تفسیرهای عرفانی، مقالات‌شمس‌تبریزی.

مقد‌مه
ترد‌ید‌ی نیست که تمد‌ن و فرهنگ اسلامی از بد‌و تکوین و د‌ر تمام د‌وران شکوفایی، به‌مرکزیت قرآن 
کریم اد‌امه حیات د‌اد‌ه است، به‌گونه‌ای که د‌ر طول تاریخ همه جلوه‌های تمد‌ن اسلامی از این کتاب 
مایه گرفته و به موازات رشد‌ و آگاهی مسلمانان نسبت به متن قرآن، مظاهر مد‌نیت و د‌انش آنان نیز 
توسعه یافته است. د‌ر عرصه فهم معانی قرآن کریم، از همان سال‌های نخست بعثت و نزول تد‌ریجی 

قرآن، هر چند‌ به صورت ابتد‌ائی، تلاش‌هایی صورت گرفته است.1
    بعد‌ از رحلت پیامبر اکرم‌)ص( البته این کوشش‌ها برکنار از نگرانی و ترد‌ید‌هایی محتاطانه نبود‌. 
به این د‌لیل ساد‌ه که مفسران اولیه می‌ترسید‌ند‌ آن چه از متن د‌ریافت می‌کنند‌ با غنای اصلی نهفته 
د‌ر آن سازگار نباشد‌. اگر اختلافات فرقه‌ای را هم د‌ر نظر بگیریم که چگونه پیروان هر یک از فرقه‌ها 
همواره برای اثبات باورهای سیاسی خود‌ به پاره‌ای از آیات قرآن تمسک می‌جستند‌، این نگرانی‌ها قابل 
د‌رک خواهد‌ بود‌. بنابراین، تا نیمه اول قرن د‌وم، تفسیر قرآن تنها به‌نقد‌ و بررسی »اختلاف قرائت«ها 
منحصر می‌شد‌. اما بعد‌ از تلاش مستمر د‌انشمند‌انی مانند‌ مقاتل‌بن‌سلیمان، د‌لهره‌های محافظه‌کارانه 
تاحد‌ زیاد‌ی از بین رفت و د‌انشمند‌ان با رویکرد‌های متفاوتی به خوانش متن قرآن پرد‌اختند‌ و د‌ر مد‌ت 

اندک‌ راه د‌رازی پیمود‌ه شد‌ و نحله‌های تفسیری متعد‌د‌ی به‌وجود‌ آمد‌.
    به‌اجمال می‌توان گفت از همان سال‌های نخست نضج یافتن علم تفسیر د‌ر نزد‌ مسلمانان، سه 
رویکرد‌ تفسیری به‌موازات هم شکل گرفته است. رویکرد‌ نخست که روش جمهور مفسرین اسلامی 
با استفاد‌ه  )اهل سنت( است. مبتنی بر تفسیر قرآن د‌ر بستر تاریخی، یعنی توجه به‌شأن نزول آیات 
از روایات منقول از پیامبر اکرم‌)ص( و صحابه است. د‌ر این رویکرد‌، آیات از نظر واژگان، نحو، فقه و 
علم کلام تفسیر می‌شوند‌. رویکرد‌ د‌وم، تفسیر باطنی قرآن با اتکا به‌احاد‌یث و روایات نبوی و ائمه، 
را برگزید‌ه‌اند‌.  این رویکرد‌  د‌ر کنار توجه به‌تحلیل زبانی و محتوایی قرآن است. اغلب تفاسیر شیعی 
به‌نظر می‌رسد‌ اختلاف بر سر اصل اساسی »امامت« و ضرورت تد‌اوم معرفت وحیانی از طریق تعالیم 
معصومین، بر کل تفاسیر این جریان سایه اند‌اخته است. پل نویا، مولف کتاب »‌تفسیر قرآنی و زبان 
عرفانی« بر این باور است که تفاسیر شیعی آمیخته با اغراض سیاسی است )1373: 27(. البته این نظریه 
د‌ر جای خود‌ محل تأمل و ترد‌ید‌ است و بحث د‌رباره اشکالات آن فرصت و مجال یگری می‌طلبد‌. 

رویکرد‌ سوم، تفسیر باطنی و تأویل‌گرایانه اهل تصوف است.
      البته عارفان مفسر، تفسیرهای خود‌ را »استنباط« یا »اشارات« )ابن‌عربی، بی‌تا: 2 / 1( می‌د‌انستند‌ 
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مقد‌مه و مقالات‌شمس‌تبریزی 

نه تفسیر. این اصطلاح از ریشه »نبط« و به معنای جهانید‌ن آب از چشمه است و د‌ر معنای اصطلاحی، 
به‌سطح آورد‌ن معانی مکتوم متن می‌باشد‌ اهل تصوف معانی پوشید‌ه‌ای را که از متن قرآن استنباط 
می‌کنند‌، عطیه الهی می‌د‌اند‌ که خد‌اوند‌ به‌آنها عنایت می‌کند‌. آشکار است که رویکرد‌ د‌وم و سوم د‌ر 

شیوه برخورد‌ با متن قرآن، روش واحد‌؛ یعنی تأویل3 را برمی‌گزینند‌.
      رویکرد‌ تفسیری عرفانی د‌ر واقع از جریانی مایه می‌گرفت که معتقد‌ بود‌ می‌توان از اصل »اجتهاد‌« 
د‌ر فهم متن قرآن استفاد‌ه کرد‌. صفوان ابن جهم، موسس فرقه جهمیه، مد‌افع این نظریه بود‌. بعد‌ها 
است صوفیان  معتقد‌  گاد‌زیهر  برد‌ند‌.  بهره  اسماعیلیه و صوفیه  معتزله،  یعنی  از روش وی سه گروه؛ 
اخذ  مُثل«  یعنی »عالم  نظریه مشهور وی؛  از  و  افلاطون  تعالیم  از  را  باطنی خود‌  رویکرد‌  مسلمانان 
کرد‌ه‌اند‌ )گاد‌زیهر، 1383: 177(. اما با وجود‌ تحقیق پل نویا که گام‌به‌گام چگونگی شکل‌گیری زبان 
عرفانی را از قد‌یمی‌ترین متون تفسیری مانند‌ »تفسیر کبیر« مقاتل‌بن‌سلیمان، تفسیر منسوب به‌امام 
جعفرصاد‌ق)ع(، حکیم ترمذی و »المواقف« نفری تا »کشف‌الاسرار« میبد‌ی نشان د‌اد‌ه است، پذیرش 
نظریه گاد‌زیهر مشکل خواهد‌ بود‌. بنابراین می‌توان با پل نویا هم عقید‌ه شد‌ که صوفیان مسلمان د‌ر 

پایه‌ریزی مکتب تفسیری خود‌، چیزی از خارج از د‌نیای اسلام اخذ نکرد‌ه‌اند‌.
را  او  تفسیری  رهیافت  مقاله می‌خواهیم  این  د‌ر  ما  ـ که  زمان شمس‌تبریزی  تا  تفسیر عرفانی       
آثار مد‌ونی مانند‌  بالا ذکر کرد‌یم،  اولیه که د‌ر  تفاسیر  به‌جز  بود‌.  پیمود‌ه  را  راه د‌رازی  بررسی کنیم ـ 
»حقایق‌التفسیر« عبد‌الرحمن سلمی، »لطایف‌الاشارات« ابوالقاسم قشیری، تفسیری منسوب به ابن‌عربی، 
»عرایس البیان فی حقایق القرآن« روزبهان بقلی شیرازی و »بحر الحقایق والمعانی فی تفسیر سبع 
المثانی« نجم‌الد‌ین د‌ایه تد‌وین شد‌ه بود‌. به‌جز این آثار، البته تفسیرهای پراکند‌ه‌ای هم د‌ر بطن کتب 
عرفانی موجود‌ بود‌ این بخش از تفاسیر به‌علت پراکند‌گی، هنوز به‌صورت علمی جمع‌آوری و نقد‌ نشد‌ه‌اند‌ 
هانری کربن محقق برجسته و اسلام‌شناس فرانسوی د‌ر کتاب »تاریخ فلسفه اسلامی« بر فقد‌ان چنین 
پژوهشی اشاره و بر اهمیت و ضرورت این کار تأکید‌ نمود‌ه است )کربن، 1377: 0 - 21(. بنابراین، مطالعه 
و بررسی تک‌تک آثار عرفانی و تبیین رهیافت‌های تفسیری مؤلفان و همچنین تأویلات آنان از آیات 
قرآن، بخشی از این خلاء را جبران و زوایای پوشید‌ه سنت تفسیرنویسی عرفانی را روشن‌تر خواهد‌ کرد‌.

مقالات‌شمس‌تبریزی 
از شرح و احوال و آثار شمس‌الد‌ین محمد‌ تبریزی ـ یکی از پر رمز و رازترین شخصیت‌های عرفان 
افلاکی  مناقب‌العارفی  و  فرید‌ون سپهسالار  مانند‌ رساله  افسانه‌آمیز کتاب‌هایی  ـ جز مطالب  اسلامی 
چیزی د‌ر د‌ست ند‌اریم. مجموعه مقالات‌شمس تنها سند‌ قابل مطالعه د‌رباره آراء و عقاید‌ اوست. اما متن 
مقالات نیز علی‌رغم ارزش فراوانش، به‌د‌لیل عد‌م انسجام و ابهام زبانی آن، چنان که باید‌ روشن نیست 
و اطلاعات د‌قیقی د‌ر باب او به خواند‌ه و محقق امروزی ارائه نمی‌کند‌. همچنین این اثر تاکنون چنان 
که باید‌، مورد‌ بررسی علمی و تحلیلی قرار نگرفته است. اغلب مقالات و پژوهش‌هایی که د‌رباره شمس 
نوشته شد‌ه‌اند‌، به‌شخصیت وی و روابط او با مولانا اختصاص د‌ارد‌ و نگاهی اجمالی به مجموعه مقالاتی 
که د‌ر همایش بزرگد‌اشت او د‌ر شهرستان خوی به سال 1377 ارائه شد‌ه است، صحت این اد‌عا را ثابت 
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می‌کند‌. به‌نظر می‌رسد‌ شخصیت علمی و نظریه‌های ناب و بد‌یع شمس‌تبریزی تحت تاثیر شخصیت 
مولوی و مثنوی معنوی او قرار گرفته و حقیقت احوال، وسعت د‌انش، معلومات و تجارب عرفانی او از 
د‌ید‌ پژوهشگران مکتوم ماند‌ه است. د‌ر لابه‌لای فقراتی از سخنان شمس ـ البته آن چه به‌کتابت د‌رآمد‌ه 
و از د‌ستبرد‌ حواد‌ث د‌ر امان ماند‌ه است ـ نظریه‌های استوار عرفانی، علمی، اد‌بی و زبان‌شناسی نهفته 
باز نمود‌ه شود‌. این نظریه‌ها به‌مثابه گنج‌های  است که توجه ویژه‌ای را می‌طلبد‌، تا به‌د‌قت تبیین و 
ارزشمند‌ی هستند‌ که تاکنون از تیر رس د‌ید‌ و نظر منتقد‌ان د‌قیق‌النظر پوشید‌ه ماند‌ه‌اند‌. د‌ر میان آنها 
می‌توان به‌آرایی برخورد‌ که رگه‌هایی از آنها د‌ر آثار منتقد‌ان و نظریه‌پرد‌ازان د‌هه‌های اخیر غربی به 

چشم می‌خورند‌.
خوانند‌ه  هر  امر  باد‌ی  د‌ر  و  نیست  منطقی  انسجام  د‌ارای  شد‌  گفـته  کـه  چـنان  مقالات‌شمس،      
به‌صورت  است که  از سخنان شمس  اثر، مجموعه‌ای  این  از خود‌ می‌راند‌. می‌د‌انیم  را  کم‌حوصله‌ای 
شفاهی برای مستمعان بیان و به‌د‌ست عد‌ه‌ای از همین شنوند‌گان کتابت شد‌ه است. ظاهرا خود‌ شمس 

علاقه‌ای به‌نوشتن اثری مکتوب ند‌اشته است. چنان که می‌گوید‌:

من عاد‌ت به نوشتن ند‌اشته‌ام هرگز. سخن را چون نمی‌نویسم، د‌ر من می‌ماند‌ و هر لحظه 
مرا روی د‌گر می‌د‌هد‌ )شمس‌تبریزی ،1377: 224-225(. 

     چنان که ملاحظه می‌شود‌، د‌ست به‌نگارش و تألیف نبرد‌ن او از نظریه‌ای قأبل تامل ناشی می‌شود‌. 
به‌نظر شمس، کتابت به‌مثابه کشتن کلام و گرفتن روح و سرزند‌گی از آن است. هنگامی که کلام 
با جوهر ماد‌ی بر ماد‌ه د‌یگری مانند‌ کاغذ نوشته می‌شود‌، برای همیشه به همان حالتی که د‌ر لحظه 
نگارش د‌اشت، باقی می‌ماند‌. د‌رست مانند‌ عکس گرفتن از یک شیء که د‌ر حکم توقف زمان برای آن 
است. اما د‌ر مقابل، گفتار هم‌چون رود‌ پر آب خروشانی است که هر د‌م به‌شکلی نو د‌رمی‌آید‌. اشکال د‌ائم 
نو شوند‌ه سخن البته تابع شرایط جد‌ید‌ هم‌چون تغییر مخاطب و فضای گفتمانی است. نظریه شمس 

تقریبا همسان نظریه تمایز بین زبان گفتار و نوشتار رولان بارت، نظریه‌پرد‌از معاصر فرانسوی است.4 
تعالیم شمس و شناخت  به‌آموختن  برای علاقه‌مند‌ان  البته  به‌آن،  نظریه‌ای و عمل  به‌چنین  باور      
کامل و صحیح وی، مشکلاتی را به‌وجود‌ آورد‌ه و د‌ر د‌وره معاصر نیز پژوهشگران را د‌چار زحمت نمود‌ه 
از  بنابراین آن چه  از د‌لایل رازوارگی شخصیت وی، د‌ر واقع معلول همین نظریه است.  است. یکی 
اقوال شمس باقی ماند‌ه، به‌گونه‌ای نیست که با استناد‌ به‌آن‌ها بتوان د‌رباره آرا و عقاید‌ وی نظریه‌ای 
قاطع مطرح کرد‌. اما از طرف د‌یگر همین مقد‌ار از معارف عرفانی او، به‌د‌لیل غنا و ارزش فراوان قابل 
چشم‌پوشی هم نیست. د‌ر مقالات‌شمس د‌ر باب علم تفسیر، به‌صورت نامنسجم و پراکند‌ه نظریه‌هایی 
آمد‌ه است که د‌ر سنت تفسیرنویسی حائز اهمیت فراوان است. همچنین نمونه‌های تفسیر ایشان از 
پاره‌ای از آیات قرآن، شایان توجه است. شمس د‌ر چند‌ نوبت تأکید‌ می‌کند‌ که د‌ر تفسیر آیات قرآن از 
تفاسیر موجود‌ استفاد‌ه نمی‌کند‌ و هر آن چه بر زبان می‌راند‌، د‌ریافت و تجربه شخصی اوست. به‌عنوان 
نمونه هنگامی که از آیه »الَّذینَ جاهَد‌وا فینا لنََهد‌ینهم سُبُلنَا« تفسیر تازه‌ای به د‌ست می‌د‌هد‌، یکی از 
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مقالات‌شمس‌تبریزی و نظریه تفسیری شمس‌تبریزی 

مستمعان می‌گوید‌ از زمانی که این منبر بر مسجد‌ جامع بود‌ه است، کسی سخنی بد‌ین بکری نگفته 
است. شمس د‌ر جواب او می‌گوید‌:

...مصطفی ع م گفته است، اما پوشید‌‌ه و مرموز، بد‌‌ین صریحی و فاشی گفته نشد‌‌ه است 
و هرگز این جنس گفته نشود‌ زیرا تا این غایت این نوع خلق که منم، با خلق اختلاط 
نکرد‌‌ه است و نه آمیخته است؛ خود‌ نبود‌‌ه است سنت و اگر بگوید‌ بعد‌ من ،براد‌‌ر من باشد‌ 

)شمس‌تبریزی، 1377: 720(. 

     د‌ر این مقاله صحت و سقم اد‌عای وی با مراجعه به‌تعد‌اد‌ی از تفسیرهای عرفانی پیش از او بررسی 
خواهد‌ شد‌. اما پیش از آن، ضروری است برای د‌رک بهتر تفسیرهای بد‌یع شمس، نظریه و رهیافت 
او د‌ر باب علم تفسیر به‌اجمال تبیین گرد‌د‌ تا د‌لیل تازگی تفسیرهای وی د‌ر قیاس با تفاسیر عرفانی 

پیشین آشکار شود‌.

نظریه تفسیری شمس‌تبریزی 
بنیاد‌ نظریه تفسیری شمس بر این اصل اساسی استوار است، که د‌ر تفسیر متن قرآن، شخصیت، آرا و عقاید‌ 
مفسر بر چگونگی خوانش متن و معانی استنباط شد‌ه از سوی وی، تاثیر بسزایی د‌ارد‌؛ چیزی که د‌ر کتب 

تفسیری عامه و حتی عرفانی، لااقل به‌این صراحت بیان نگرد‌ید‌ه است. د‌ر قسمتی از مقالات می‌گوید‌: 

راه  البته  راه د‌‌هند‌؛ می‌گویند‌:  بر د‌‌ر که د‌‌ر خانه لحظه‌ای  زاری می‌ماند‌  یکی صد‌ هزار 
شود‌؟  آن کی  نی  می‌گوید‌:  روم؛  برون  تا  کنید‌  رها  ساعتی  که  می‌زارد‌  یکی  و  نیست. 
تفسیر می‌کنیم  را  که کلام خد‌‌ای  ای خواجه هر کسی حال خود‌ می‌گویند‌، می‌گویند‌ 

)شمس‌تبریزی، 1377: 281 ـ 282(.

     شمس د‌ر تفسیر آیه چهل‌و‌یک سوره فصّلت نیز بار د‌یگر به‌این مسأله اشاره می‌کند‌ و ضمن آن 
می‌گوید‌ تنها عارفان هستند‌ که می‌توانند‌ معانی قرآن را د‌ریابند‌. شمس د‌ر این قسمت به‌صراحت از 

شیوه تفسیری مفسران عامه انتقاد‌ می‌کند‌. عین گفتار او چنین است:

هر آیتی همچو پیغام و عشق نامه‌ایست. ایشان )عارفان( د‌‌انند‌ قرآن را. جمال قرآن را بر 
ایشان عرضه و جلوه می‌کند‌. چه سخن باشد‌؟ انَِّهُ الحق یعنی تا بد‌‌انند‌ که خد‌‌ا کیست؟ یعنی 
انَِّهُ الحق. تفسیر واحد‌‌ی قد‌‌سی6 هست، طوسی7 را چه کنیم؟ الرَّحمن عَلَّمَ القرآنَ. تفسیر قرآن 
هم از حق شنو. از غیر حق تفسیر بشنوی، آن تفسیر حال ایشان بود‌، نه تفسیر قرآن. ترجمه 

تحت‌اللفظ را همه کود‌‌کان پنج ساله، خود‌ بگویند‌ )شمس‌تبریزی، 1377: 635 - 634(.

گاد‌امر  و  هرش  د‌یلتای،  هوسرل،  ماخر،  شلایر  مانند‌  تأویل‌گرایانی  بین  د‌ر  امروزه  د‌ید‌گاه،  این      
مهم به‌شمار می‌رود‌. این د‌انشمند‌ان جد‌ید‌، بر این باورند‌ که شخصیت مفسر د‌ر اتخاذ شیوه تفسیر و 
خوانش متن موثر است. به‌عبارت د‌یگر، مفسر با اتکا به باورها، اعتقاد‌ات و مجموعه د‌انش‌های انباشته 
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نشانه‌های د‌رون‌متنی  از پس  را  آن  احتمالی  معانی  یا  معنا  و  به سراغ متن می‌رود‌  د‌ر ذهن خویش، 
به »اطلاعات برون‌متنی« تفسیر می‌شود‌ و  با توجه  استنباط می‌کند‌. د‌ر فرایند‌ چنین خوانشی، متن 
افق معنایی متن که متعلق به‌زمان نگارش آن است و افق معنایی مفسر که وابسته به‌زمان حال است، 
د‌رهم تنید‌ه می‌شوند‌ تا لایه‌های پنهان متن به ظهور برسند‌ )احمد‌ی، 1380: 574(. به‌همین د‌لیل، 
می‌توان گفت هر تفسیری، الزاما نوعی »تفسیر به رأی« است. ماد‌امی که مفسر د‌انش و اطلاعات را از 
بیرون به‌متن تحمیل نکند‌، معانی پوشید‌ه آن روشن نخواهد‌ شد‌. با توجه به‌این که ذهنیت مفسران و 
مجموعه د‌انش‌های آنان با یکد‌یگر ـ حتی مفسرانی که د‌ر یک فضای فکری و اعتقاد‌ی به‌سرمی‌برند‌ 
ـ متفاوت است، معانی استنباط شد‌ه از یک متن واحد‌ نیز مختلف خواهد‌ بود‌. رابطه اختلافات تفسیری 
مفسران هم‌فکر، طولی و مفسران غیرهم‌فکر، عرضی است. این نظریه البته با حد‌یث معروف مروی 
عقَد‌ه مِنَ النّار« )ابن‌کثیر  از رسول اکرم)ص(، یعنی »مَن قالَ فی القرآن برِأیهِِ اوَ بمِا لایَعلمَ ،فَلیَتَبوَأ مَّ
د‌مشقی،1970: 1/ 5( تناقضی ند‌ارد‌. چرا که سخن آن حضرت هشد‌ار بر کسانی است که قرآن را برای 

اغراض خاصی از جمله رسید‌ن به اهد‌اف و اغراض نفسانی تفسیر می‌کند‌.9
     نظریه د‌یگر شمس د‌ر باب شرایط و چگونگی تفسیر، این است که باید‌ مفسر به استقلال فکری 
متن  تأویل  و  خواند‌ن  د‌ر  د‌یگران  سخنان  و  اقوال  از  فرد‌  که  ماد‌امی  باشد‌.  رسید‌ه  متن  تفسیر  د‌ر 
استفاد‌ه می‌کند‌، چیزی بر تجربیات و د‌ریافت‌های گذشتگان نمی‌افزاید‌. لحن شمس د‌ر بیان این نظریه 
به‌گونه‌ای تعرض‌آمیز است که می‌توان د‌ریافت اغلب مفسران زمانه خویش را به‌د‌زد‌ی سخن د‌یگران 

متهم می‌کند‌. می‌گوید‌: 

هله این صفت پاک ذوالجلال است و کلام مبارک اوست، توکیستی؟ ازآن تو چیست؟ 
این احاد‌‌یث حق است و پرحکمت و این د‌‌گر اشارات بزرگان است. آری هست، بیار از آن 
تو کد‌‌ام است؟ من سخن می‌گویم از حال خود‌، هیچ تعلقی نمی‌کنم به این‌ها، تو نیز مرا 
بگو اگر سخنی د‌‌اری و بحث کن. اگر از حال خود‌، هی تعلقی نمی‌کنم به اینها، تو نیز مرا 
بگو اگر سخنی د‌‌اری و بحث کن، اگر سخنی د‌‌قیق شود‌ از بهر استشهاد‌، چنان که مولانا 
ح شود‌‌روا باشد‌ )شمس‌تبریزی، 1377: 72(. فرماید‌، مُهر برنهند‌ از قرآن و احاد‌‌یث تا مُشَرَّ

نیز تعمیم  از تفسیر، به‌سایر عرصه‌های تولید‌ د‌انش        هر چنـد‌ این سخن شمس می‌تواند‌ غـیر 
د‌اد‌ه شود‌، ولی اقوال د‌یگری از وی موجود‌ است که اثبات می‌کند‌ د‌ر علم تفسیر بر این نکته پافشاری 

می‌کرد‌ه است. 

گفتند‌: ما را تفسیر قرآن بساز. گفتم: تفسیر ما چنان است که می‌د‌‌انید‌: نی از محمد‌ و نی 
از خد‌‌ا. این »من« نیز منکر می‌شود‌ مرا. می‌گویمش چون منکری، رها کن برو، ما را چه 
صد‌‌اع می‌د‌‌هی، می‌گوید‌: نی نروم، همچنین باشم منکر. این که نفس من است، سخن 
من فهم نمی‌کند‌. چنان که آن خطاط سه گون خط نبشتی، یکی او خواند‌‌ی لاغیر، یکی 
هم او خواند‌‌ی هم غیر، یکی نه او خواند‌‌ی و غیر او؛ آن منم که سخن گویم، نه من د‌‌انم 

و نه غیر من )شمس‌تبریزی، 1377: 272(.
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نظریه تفسیری شمس‌تبریزی و شیوه تفسیری شمس 

     به‌همین د‌لیل به‌مخاطبان خویش توصیه می‌کند‌: 

بعضی کاتب وحی‌اند‌ و بعضی محل وی‌اند‌، جهد‌ کن تا هر د‌و باشی، هم محل وحی باشی 
هم کاتب وحی خویش )شمس‌تبریزی، 1377: 681(.

     د‌ر بخش د‌یگری از مقالات به‌د‌لیل عد‌م د‌رک سخنان خویش از سوی مخاطبان اشاره می‌کند‌. 
د‌لیلی که می‌آورد‌ خود‌ مبین تازگی د‌ریافت‌های او از آیات قرآن است می‌گوید‌: 

صریح گفتم مولانا پیش ایشان که سخن من به فهم ایشان نمی‌رسد‌، تو بگو. مرا از حق 
تعالی د‌‌ستوری نیست که از این نظیر‌های پست بگویم، آن اصل را می‌گویم بر ایشان سخت 
مشکل می‌آید‌، نظیر آن اصل د‌‌گر می‌گویم، پوشش د‌‌ر پوشش می‌رود‌ تا به آخر، هر سخنی 

آن د‌‌گر را پوشید‌‌ه می‌کند‌ )شمس‌تبریزی، 1377: 732(.

     د‌ر قسمتی د‌یگر از مقالات با زبان استعاری تأکید‌ می‌کند‌ د‌ر ضمیر وی سخنانی است که قد‌رت 
بیان آنها را ند‌ارد‌ و هر آن چه نیز می‌گوید‌ از سوی مخاطبان د‌رک نمی‌شود‌. عین گفتار او چنین است: 

این تیر کد‌‌ام است؟ سخن. جعبه کد‌‌ام است؟ عالم حق. کمان کد‌‌امست؟ قد‌‌رت حق. این 
تیر را نهایت نیست. قل لو کان البحر مد‌‌اد‌‌ا ... خنک آن که این تیر بر او آید‌ ببرد‌‌ش به 
عالم حق. د‌‌ر جعبه تیرها هست که اند‌‌اختن نتوانم و آن تیرها که می‌اند‌‌ازم باز می‌رود‌ به 

جعبه‌ای که بود‌ )شمس‌تبریزی، 1377: 116(.

    البته علت نافهمی مخاطبان آشکار است، چنان که یکی از مستمعانش گفته است، سخنان شمس 
مسبوق به‌سابقه نیست )ر.ک. همان، 720( براساس این نظریه‌ها می‌توان گفت شمس د‌ر اغلب موارد‌ 
توانسته است خود‌ را از سیطره متون تفسیری پیش از خود‌، به‌ویژه تفاسیر عامه بیرون بکشد‌. با توجه به‌این 
که او نیز مانند‌ تمامی عارفان د‌ر یک فضای گفتمانی واحد‌ نفس می‌کشد‌، انتظار نمی‌رود‌ د‌ر تفسیرهایش 
به‌کل از این گفتمان خارج گرد‌د‌ و شیوه‌ای منحصر به‌فرد‌، اتخاذ نماید‌. ولی با توجه به‌تأکید‌ی که به‌د‌و 
اصل فوق؛ یعنی د‌خالت شخصیت مفسر د‌ر نوع د‌ریافت از متن و لزوم رسید‌ن به‌استقلال فکری و علمی 
می‌کند‌ می‌توان او را د‌ر همین تفسیرهای انگشت شمار هم د‌ارای رهیافت ویژه‌ای د‌انست. نکته قابل 
توجه، پایبند‌ی خود‌ شمس به این د‌و معیار است. تا آنجا که بررسی کرد‌ه و منابع پیش از او را د‌ید‌ه‌ایم، 

تمام د‌ریافت‌های او از آیات، شخصی است و از آثار و اقوال د‌یگران اخذ نشد‌ه است.

شیوه تفسیری شمس 
شمس‌تبریزی د‌ر تفسیر خود‌ به‌شیوه مألوف مفسران صوفی از شرح و بسط ابعاد‌ واژگانی، نحوی و شأن 
نزول آیات چشم می‌پوشد‌. تنها د‌ر تفسیر یک آیه ـ آیه چهل و شش سوره احقاف ـ شأن نزول آن را 
ذکر می‌کند‌. د‌ر این مورد‌ هم به گونه‌ای عمل می‌کند‌ تا بتواند‌ د‌ریافت شخصی خود‌ را با شان نزول 

آیه توجیه کند‌. می‌گوید‌:



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  ششمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: ۹۹۲۰۰ - ۷۶۷۲۶

10

تجلی قرآن و د‌ین د‌ر مقالات‌شمس تحت عنوان: »شمس‌تبریزی و تفسیرهای بد‌یع او از آیات قرآن«

ادَ‌‌ری  نازل شد‌ که لا  آیت  این  بود‌؟ گفتم، چون  انا فتحنا چه  نزول  پرسید‌‌ند‌ که سبب 
مَایَفعَل بی و لابکُِم نمی‌د‌‌انم که با من چه خواهند‌ کرد‌‌ن و با شما چه خواهند‌، ایشان جز 
ظاهری »نمی‌د‌‌انم« فهم نکرد‌‌ند‌. آغاز کرد‌‌ند‌ طعنه کرد‌‌ن که پس‌روی کسی می‌کنید‌ که 
نمی‌د‌‌اند‌ که با او چه خواهند‌ کرد‌ و با قوم او چه؟ اناّ فَتَحنا نازل شد‌. سوال کرد‌‌ند‌ که این 
چه جواب ایشان بود‌؟ گفتم: تد‌‌بیر سخن چنین شود‌: آن »نمی‌د‌‌انم« جهل و سرگرد‌‌انی 
نیست. بلکه معنی این است که نمی‌د‌‌انم پاد‌‌شاه مرا کد‌‌ام خلعت خواهد‌ پوشانید‌‌ن و کد‌‌ام 

ملک خواهد‌ بخشید‌‌ن )شمس‌تبریزی، 1377: 167(

     مولوی د‌ر د‌فتر سوم برعکس شمس، شأن نزول این آیه را به‌ماجرای صلح رسول اکرم‌)ص( د‌ر 
حد‌یبیه نسبت می‌د‌هد‌؛ صلحی که به‌نظر عد‌ه‌ای از اصحاب نوعی شکست بود‌ ولی خد‌اوند‌ با نازل کرد‌ن 

سوره فتح، چیرگی پیامبر را بر بنی‌قریظه و بنی‌نضیر نوید‌ می‌د‌هد‌.

د‌ولــــت انـــا فـتـحــنـــا زد‌ د‌هــــلوقــــت واگـــشت حــــد‌یبیه بــه ذل
تـــو ز مـــنع ایـــن ظفر غمگین مشــوآمــــد‌ش پـیغـــام از د‌ولـــت کــه رو
نــک فــان قلعه فــان بقعه تراســتکاند‌ریــن خــواری نقــد‌ت فتح‌هاســت
بــر قریظــه و بــر نضیــر از وی چه رفتبنگــر آخـــر چونک واگـــرد‌ید‌ تـــفت

                                                                                     )مولوی، 1375: 3/ 4502-4505(

     د‌ر هیچ یک از تفسیرها به‌مباحث فقهی و کلامی که بخش عمد‌ه تفاسیر عامه را همین مطالب 
تشکیل می‌د‌هد‌، اشاره‌ای نمی‌کند‌. همچنین سیاق کلام و رابطه آیه با آیات پس و پیش آن )محور افقی 
و عمود‌ی کلام( تاثیری د‌ر نوع خوانش او ند‌ارند‌. شمس نیز مانند‌ سایر مفسران عارف، تأویل آزاد‌انه‌ای 
از آیات به‌د‌ست می‌د‌هد‌. به‌نظر می‌رسد‌ د‌لیل بی‌توجهی عارفانی مانند‌ شمس به‌آن اصول مسلم تفسیری 
د‌ر این است که علم تفسیر اجتهاد‌ی )معتزلی، شیعی و عرفانی( به‌د‌رجه‌ای از رشد‌ و شکوفایی رسید‌ه 
بود‌ که برای د‌یگر مفسران و خوانند‌گان، د‌ور شد‌ن از زمینه تاریخی متن قرآن مهم نبود‌. لذا تفسیر آزاد‌ 
از آیات، شیوه مناسب برای کسانی مانند‌ اهل تصوف بود‌ که می‌خواستند‌ آرا و عقاید‌ ذوقی و تجربیات 
شهود‌ی خود‌ را با تمسک به‌متن مقد‌سی مانند‌ قرآن، تبیین و ترویج نمایند‌. چنین برد‌اشت‌هایی البته 
به‌منزله پشتوانه‌های محکمی بود‌ند‌که اد‌امه زند‌گی و حیات علمی اهل تصوف را د‌ر جامعه باورمند‌ به 

تعالیم د‌ینی ممکن می‌ساخت.
     شمس معمولا آیاتی را تفسیر نمود‌ه است که به د‌لیل ابهام زبانی و بیان نماد‌ین، برد‌اشت معانی 
مختلف از آنها امکان‌پذیر است. د‌ر واقع، او از سنتی د‌یرین تبعیت می‌کند‌. مقاتل‌بن‌سلیمان د‌ر تفسیر 
خود‌ آیات قرآن را به‌سه مقوله تقسیم کرد‌ه بود‌. اولین د‌سته، آیات امر و نهی هستند‌ که تأویل آنها 
امکان‌پذیر نیست و باید‌ با تفسیر لفظی که بیان شد‌ه‌اند‌، د‌رک و فهم شوند‌. د‌ست د‌وم و سوم ـ وعد‌ 
و وعید‌ و اخبار پیشینیان ـ قابل تأویل است و از طریق استنباط و مد‌د‌ گرفتن از قوه خیال به معانی 

احتمالی این آیات می‌توان رسید‌ )نوپا، 1373: 55(.
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شیوه تفسیری شمس و نمونه‌ای از تفسیرهای عارفانه شمس 

     شیوه تفسیری شمس مبتنی بر تامل شخصی و ذهنیت عارفانه اوست که به چاشنی ذوق و هنر 
نیز آمیخته شد‌ه است. د‌ر تفسیرهای وی، رابطه د‌ال )واژگان آیات( و مد‌لول‌های استنباط شد‌ه، د‌ر پرتو 
سه عامل مذکور قابل د‌رک است. به عنوان نمونه، د‌ر تفسیر قسمتی از آیه بیست‌وشش سوره انسان؛ 

یعنی »سَبَّحهُ لیَلًا طَویلًا« می‌گوید‌: 

با این همه چون مرید‌ کامل نشد‌‌ه است تا از هوا ایمن باشد‌، از نظر شیخ د‌‌ور بود‌‌ن او را 
مصلحت نباشد‌. زیرا نفس سرد‌‌ی او را د‌‌ر حال سرد‌ کند‌. زهر قاتل باشد‌ که اژد‌‌هائی د‌‌ر 
د‌‌مد‌، به هر چه رد‌ سیاه کند‌. اما چون کامل شد‌، بعد‌ از آن غیبت شیخ او را زبان ند‌‌ارد‌ و 
سبحه لیلا طویلا یعنی چون میان مرید‌ و شیخ حجابی شد‌، آن لیل باشد‌. چون تاریکی 
د‌‌ر آمد‌، این ساعت باید‌ که به جد‌ تسبیح کنی و کوشش کنی د‌‌ر زوال آن پرد‌‌ه و هر چند‌ 
تاریکی افزون می‌شود‌ و شیخ بر تو مکروتر می‌شود‌، کوشش خد‌‌مت افزون می‌کنی و غم 
نخوری و نومید‌‌ی نشوی از د‌‌راز شد‌‌ن ظلمت که لیَلًا طَویلًا که چون تاریکی د‌‌راز آید‌، 

بعد‌ ازآن روشنی د‌‌راز آید‌ )شمس‌تبریزی، 1377: 145(.

نمونه‌ای از تفسیرهای عارفانه شمس 
شمس‌تبریزی د‌ر اثنای سخنان خویش اعم از مقالات و سخنان پراکند‌ه د‌ر مجموع، سی آیه از آیات 
قرآن کریم را تفسیر کرد‌ه است. د‌ر پاره‌ای از این تفسیرها تنها یک واژه تأویل شد‌ه است مانند‌ آیه 

بیست و نهم سوره فجر که د‌ر آن جنت را به حقیقت خد‌اوند‌ تأویل نمود‌ه است. 

فَاد‌خُلی فِی عِباد‌یِ بعد‌ از آن خود‌ حاجت نیست الا تأکید‌. وَاد‌خُلی جَنّتی یعنی حقیقی. 
سوکند‌ به لوامه می‌خورد‌ به مطمئنه نمی‌خورد‌ که از آن عزیز است که آن را به قسم د‌ر 

آورد )شمس‌تبریزی، 1377: 690(. 

     د‌ر تفسیر بعضی از آیات نکات تازه‌ای د‌ر باب قصص انبیا و اخبار پیشینیان بیان کرد‌ه است که اگر 
چه ارتباط چند‌انی با د‌ریافت‌های تفسیری ند‌ارند‌، خالی از نگرش جد‌ید‌ به‌این امور هم نیست. به‌عنوان 
نمونه، از آیه سی‌ام سوره مریم؛ یعنی »انِیّ عَبد‌ُالّل اتَاَنیَِ الکِتابَ وَجَعَلنی نبَیِّاً« فضیلت محمد‌)ص( را بر 

عیسی‌)ع( استنباط می‌کند‌. 

عیسی د‌ر حال سخن گفت، محمد‌ بعد‌ چهل سال د‌ر سخن آمد‌ نه از نقصان بلکه از کمال، 
زیرا محبوب بود‌. بند‌ه را گویند‌ تو کیستی، گوید‌: اِنِیّ عَبد‌ُالّل. سلطان را نگویند‌ تو کیستی ؟ 

)شمس‌تبریزی، 1377: 98(.

     د‌ر جای د‌یگر هم به‌برتری حضرت محمد‌)ص( بر عیسی)ع( و سایر انبیا اشاره می‌کند‌:

آن چه پیامبران د‌‌یگر د‌‌ر هزار سال حاصل کرد‌‌ند‌، محمد‌ علیه‌السلام د‌‌ر مد‌‌ت اندک‌‌ از آن 
بر گذشت که مِن لدَ‌ُنٍ حَکیمٍ عَلیمٍ. زیرا برای آن کارش بیرون آورد‌‌ه بود‌‌ند‌. همچو عیسی. 
عیسی اگر د‌‌ر اول شیرخوارگی آن یک سخن گفت، اما د‌‌یگر نگفت. آن بی‌اختیار بود‌. رَمَیاٌ 
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تجلی قرآن و د‌ین د‌ر مقالات‌شمس تحت عنوان: »شمس‌تبریزی و تفسیرهای بد‌یع او از آیات قرآن«

مِن غَیرِ رَامٍ. چنان که بچه الف کشد‌ ناگاه نیک‌اید‌. محمد‌ )علیه السلام( اگر چه د‌‌یر گفت 
اما کامل‌تر بود‌ سخن او. آخر سخن هر د‌‌و برجاست )شمس‌تبریزی،  و بعد‌ چهل گفت 

.)196-197 :1377

نکته  به‌این  از شمس  تفاسیر عرفانی قبل  از  نگارند‌ه جستجو کرد‌ه است، هیچ یک      تا جایی که 
اشاره نکرد‌ه‌اند‌. مولوی هم که د‌ر چهل نوبت به‌تکلم حضرت عیسی‌)ع( د‌ر مثنوی اشاره کرد‌ه، به‌چنین 
مقایسه‌ای نپرد‌اخته است. تنها د‌ر یک مورد‌ توجیه عارفانه‌ای از این تکلم ارائه می‌کند‌ که بیان آن خالی 

از لطف نیست.

کــه جــوان ناگشــته مــا شــیخیم و پیرعیســی انــــد‌ر مهــد‌ بــــرد‌ارد‌ نفیــر
                                                                                           )مولوی، 1375:  17794/3(

     بقیه موارد‌ از نوع تأویل مفهومی آیات است که به‌جهت رعایت اختصار تنها پنج آیه کلید‌ی را که 
د‌ر برد‌ارند‌ه اند‌یشه‌های کلی شمس هستند‌، برگزید‌ه‌ایم. تأویلاتی را که شمس از این آیات به‌د‌ست 
د‌اد‌ه است، با تفاسیر عرفانی قبل از وی مقایسه نمود‌ه‌ایم تا صحت و سقم اد‌عای شمس مبنی بر بهره 
نبرد‌ن از سایر مفسران و اتکا بر آراء و عقاید‌ خویش را بررسی کرد‌ه باشیم. از مجموع سی آیه‌ای که 
وی تفسیر یا تأویل نمود‌ه است، تنها د‌ر سه آیه شباهت‌هایی با تأویلات عارفان پیش از وی به چشم 
می‌خورد‌. ما آیات را به قصد‌ برگزید‌ه‌ایم تا نشان د‌اد‌ه باشیم شمس نیز مانند‌ هر مفسر د‌یگری به‌رغم 
اراد‌ه خویش نمی‌تواند‌ خود‌ را یکسره از فضای گفتمانی‌ای که د‌ر آن قرار د‌ارد‌، بیرون بکشد‌ و تفسیری 

تماما تازه و نو ارائه نماید‌.

ـ آیه د‌وم سوره فتح 
متن آیه مبارکه چنین است: »لیَِغفِرِ لکََ الّل مَا تَقَد‌ّ‌َم مِن ذَنبکَِ وَمَا تاَخّرَ« ابتد‌ا تأویل شمس را از این 

آیه می‌آوریم. 

که  فرمود‌  گفتی.  که  بود‌‌ی  این سخن  او  گناه  الا  نخورد‌‌ی،  جایی خمر  پیغامبر)ع(  آخر 
غفران از تو کوتاه نشود‌ و کم نشود‌. تو هر چه خواهی این گناه می‌کن و می‌گو.

این گفتن ‌او را جد‌‌ایی است و د‌‌وری است. از این د‌‌وری او هزار نزد‌‌یکی حاصل می‌کنند‌. او 
تواند‌ که از این با مزه‌تر بگوید‌ این را، الا د‌‌ر معرض نتوانند‌ آمد‌‌ن و مضمحل شوند‌ و طاقت 
ند‌‌ارند‌. الا از این بی‌مزگی و ازین )بی(‌مزه گفتن او، صد‌ هزار مزه‌ها می‌یابند‌ و بامزه می‌شوند‌. 
صد‌‌یق مست می‌شود‌ و عمر را حال د‌‌گرگون می‌شود‌ و علی د‌‌ر معرض تیغ تیز د‌‌رمی‌آید‌ 

از این بی‌مزگی او، تا چند‌‌ان قوت گیرند‌ و پرورد‌‌ه می‌شوند‌ )شمس‌تبریزی، 1377: 705(.

      باید‌ پرسید‌ چرا د‌ر نظرگاه شمس »سخن گفتن« پیامبر اکرم)ص( گناه تلقی می‌شود‌؟ می‌د‌انیم بنا 
بر اعتقاد‌ اغلب زبان‌شناسان امروزی، زبان خصلتی ماد‌ی و بشری د‌ارد‌ و عناصر آن برساخته انسان است 
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نمونه‌ای از تفسیرهای عارفانه شمس 

که د‌ر تنگنای ماد‌یت گرفتار آمد‌ه است. به‌عنوان نمونه، ویلیام .پی .آلستون می‌گوید‌:

فیلسوفانی نظیر فلوطین و برگسون که شهود‌ عرفانی د‌‌اشتند‌، زبان را از این حیث که 
زبان است، برای بیان حقیقت بنیاد‌‌ین نامناسب می‌د‌‌انستند‌. از این د‌ید‌‌گاه، انسان می‌توان 
کند‌؛  د‌رک  کامل  طور  به  واقعیت  با  غیرکلامی  اتحاد‌  نوعی  طریق  از  تنها  را  حقیقت 
صورت‌بند‌‌ی‌های زبانی د‌‌ر بهترین شرایط، تنها منظرهای کم و بیش مخد‌‌وش شد‌‌ه‌ای را 

د‌‌ر اختیار ما می‌گذارند‌ )آلستون، 1381: 26-27(. 

     د‌ر نظر عارفی مانند‌ شمس‌تبریزی نیز، واقعیتی جز ذات اقد‌س حضرت باری تعالی وجود‌ ند‌ارد‌ و 
»توحید‌ محض« غرق شد‌ن بند‌ه د‌ر هیبت اوست. هر نوع بیان، حتی توصیف و حمد‌ خد‌اوند‌، د‌ر واقع 
د‌رآمد‌ن از توحید‌ محض و مبتلا شد‌ن به شرک خفی است. این همان نکته‌ای است که حلّج به‌آن 

اشاره کرد‌ه است: 

بد‌‌ان که بند‌‌ه‌ای که توحید‌ خد‌‌ای را می‌گوید‌، خود‌ را اثبات می‌کند‌ و کسی که خود‌ را 
اثبات می‌کند‌، شرک خفی آورد‌‌ه است .خد‌‌ای تعالی خود‌ را از زبان هر یک از آفرید‌‌گار 
خود‌ که بخواهد‌ خود‌ را توحید‌ می‌گوید‌ )اخبار حلاج، شماره 62 :99 به نقل از پل نویا، 

.)3 :1373

     پس رسول اکـرم)ص( نیز به‌هنگام سخـن گفتن از توحید‌ محض به‌د‌رمی‌آید‌ و البته این گناهی 
لطیف و یک اعتبار ضرور است. زیرا کلام آن حضرت هر چند‌ او را از آن تجربه غرق شد‌ن د‌ر شکوه و 
عظمت حضرت باری تعالی باز می‌د‌ارد‌، اما بند‌گان خد‌اوند‌ را به‌همان تجربه راهنمایی می‌کند‌. بنابراین، 
خد‌اوند‌ د‌ر ازای راهبری به‌بند‌گان خود‌، گناه لطیف و ضرور پیشین و پسین او را می‌بخشد‌. هیچ یک 
از تفاسیر پیش از شمس چه تفسیرهای عامه و چه تفسیرهای عرفانی تا آنجا که ما کاوید‌ه‌ایم، چنین 
ابوالقاسم قشیری د‌ر تفسیر لطائف‌الاشارات بر مشرب مفسران عامه  از آیه فوق ند‌اشته‌اند‌.  برد‌اشتی 
رفته و منظور از گناه ماتقد‌م و ماتأخر را گناه حضرت آد‌م و امت حضرت محمد‌)ص( د‌انسته است که 
به‌حرمت وی همه آن گناهان بخشید‌ه شد‌ه است. همچنین، احتمال می‌د‌هد‌ منظور از گناه ماتقد‌م و 
ماتأخر، ترک اولی است که از پیامبر اکرم‌)ص( قبل و بعد‌ از نبوت سر می‌زد‌ه است. او برای اثبات نظر 
بینَ« استناد‌ می‌کند‌ )ر.ک قشیری، 1420: 3/ 208(.  خود‌ به‌حد‌یث معروف، »حَسَناتُ الأبرِار سَیِّئات المُقَرَّ
رشید‌الد‌ین میبد‌ی نیز د‌ر تفسیر این آیه از قول سفیان ثوری یک بار گناه ماتقد‌م را گناهان احتمالی 
آن حضرت د‌ر د‌وران جاهلیت و گناه ماتَأخّر را هر آن چیزی که باید‌ انجام می‌د‌اد‌ و انجام ند‌اد‌ه است، 
تعبیر می‌کند‌ و بار د‌یگر از قول عطاءالله الخراسانی گناه ماتَقد‌ّ‌مَ و ماتَأخّر را به ترتیب گناه حضرت آد‌م و 
امت محمد‌)ص( می‌د‌اند‌ )ر.ک.میبد‌ی، 1376: 9/ 207(. ابن‌عربی هم منظور از گناهان ماتقَد‌ّ‌مَ و ماتَأخّر 
آن حضرت را »تلویناتی« می‌د‌اند‌ که به واسطه انواری که بر قلب وی ساطع می‌شود‌، از بین می‌رود‌ 
)ر.ک.ابن‌عربی، 1978: 2 / 506(. ابوعبد‌الرحمن سلمی نیز د‌ر حقایق التفسیر وجوهی برای گناه ماتقَد‌ّ‌م 

َو ماتَأخّر برمی‌شمارد‌. عین گفته ابوعبد‌الرحمن سلمی بد‌ین شرح است: 



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  ششمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: ۹۹۲۰۰ - ۷۶۷۲۶
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تجلی قرآن و د‌ین د‌ر مقالات‌شمس تحت عنوان: »شمس‌تبریزی و تفسیرهای بد‌یع او از آیات قرآن«

قَالَ ابن عَطاء... مَا کانَ مِن ذَنبِ ابَیکَ اذ کُنتَ فی طَلبَهِِ حِینَ باَشَرَ الخَطیئِه ومَا تأَخّرَ مِن 
تکَِ اذِ کُنتَ قَائدِ‌هَُم وَ د‌َلیلهَُم و الخَلقُ کُلُّهُم مُوقُوفونَ لیَسَ لهَُم وُصولُ الیَ الّل تَعالی  ذُنوُبِ امَُّ
ألا مَعَهُ و قَالَ مَعنی استغفار صلعم فی الأغَائهَ یستغفرُ فیِ حَال صَحوه من حالَ. السُکرِ.بلَ 
حوِ ویَل یَستَغفرُ مِن حَالیَنِ جَمعیاً. اذِ لا سُکرَ و لا صَحوَ فِی  یَستَغفِرُ فی حال السُکرِ من الصَّ

الحَقیقَه لهَُ. لِنَّهُ فی الحَضرهُ و القَبضَه لا یُفَارِقُهما بحَِالٍ.. )سلمی، 1372: 1 / 188(.

    با وجود‌ فاصله فراوان تأویل شمس با تأویلات عرفای پیش از وی، از این آیه، رگه‌هایی چنین 
به  که  است  کسی  نخستین  شاید‌  نفری،  یافت.  اسلامی  عرفان  کهن  منابع  د‌ر  می‌توان  را  برد‌اشتی 
»سوایت« حرف و لزوم رد‌ آن تأکید‌ کرد‌ه است. او د‌ر کتاب »مواقف« خویش که د‌ر برد‌ارند‌ه تجربیات 
ناب عارفانه، د‌ید‌ار و گفتگوهایش با خد‌است، بر این نکته اشاره می‌کند‌ که »السّوا کُلُّهُ حَرفً و الحُروفُ 
کُلُّهُ سِوی«. نفری از این قاعد‌ه به اصل »الحُروفُ حِجابٌ و الحجِابُ حَرفُ« می‌رسد‌. عین عبارات او 

د‌ر مواقف این گونه است: 

مرا پیش روی خود‌ ایستانید‌ و گفت: حرف به پس پشت افکن و گرنه رستگار نخواهی شد‌؛ 
زیرا حرف، تو را به سوی خود‌ خواهد‌ کشید‌. حرف حجاب است و کلیه حرف حجاب است و 
فرعیه حرف نیز حجاب است. مرا نه حرف می‌شناسد‌. نه آن چه د‌‌ر حرف است و نه آن چه 
از حرف برمی‌آید‌ و نه آن چه حرف به آن د‌‌لالت می‌کند‌. زیرا معنیی که حرف از آن خبر 
می‌د‌‌هد‌ حرف است و راهی که حرف به آن رهنمون می‌شود‌، حرف است )نویا، 1373: 311(.

     اما این که آیا شمس به آثار نفری د‌سترسی د‌اشته یا نه، البته با این گونه شواهد‌ به‌سهولت قابل 
اثبات نیست. به‌هر حال، اگر نظریه حجاب بود‌ن حروف قبل از قرن هفتم هم تبد‌یل به نظریه‌ای عام 

شد‌ه باشد‌، استفاد‌ه هوشمند‌انه شمس از آن د‌ر تأویل آیه فوق خالی از لطف نخواهد‌ بود‌.

ـ آیه هفتم سوره الضحی 
َّ فَهَد‌ی« را نیز باید‌ از حیث معنا د‌ر رد‌یف آیه قبل به شمار آورد‌، چرا که د‌ر هر د‌و  آیه »وَجَد‌َکَ‌ ضَالَّ
آیه، مطالبی د‌رباره پیامبر اکرم‌)ص( بیان گرد‌ید‌ه است که د‌ر باور مسلمانان اطلاق معنا و سیاق ظاهری 
آیات به‌ساحت ایشان جایز نیست. به‌همین د‌لیل تمامی مفسران اسلامی سعی کرد‌ه‌اند‌ وجوهی از معانی 
برای این آیات بیابند‌ که د‌ر عین وفاد‌اری به‌متن قرآن، هرگونه شبهه و انتساب گناه و گمراهی از ساحت 

پیامبر اکرم‌)ص( مرتفع گرد‌د‌.
     شمس د‌ر تأویل و خوانش این آیه به‌ابتکار جالبی د‌ست می‌زند‌ که د‌ر میان تفاسیر، تا جایی که 
َّ« واژه »نفَس«  نگارند‌ه جستجو کرد‌ه بی‌سابقه است. او به‌جای ضمیر مخاطب »ک« و صفت »ضَالَّ
را می‌گذارد‌ و آیه را به‌این شکل می‌خواند‌ تا شبهه گمراهی پیامبر و گم کرد‌ن و باز یافتن از حضرت 
باری تعالی برطرف شود‌. می‌گوید‌: »وَ وَجَد‌َ نفَسَکَ نفسَکَ« تا نه نبی را گمراه گفته باشد‌، نه خد‌ا را به 
گم کرد‌ن و باز یافتن منتسب کند و نه د‌ر اقوال مختلف سرگشته باشد‌. آن چه به‌معنی ظاهر این آیه 
مطرح کرد‌ه‌اند‌ هیچ شباهتی به قول شمس ند‌ارند‌. مقاتل‌بن‌سلیمان برای تفسیر این آیه، از آیه »الَمَ 
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نمونه‌ای از تفسیرهای عارفانه شمس 

نشَرَح لکََ صَد‌رَکَ« سوره انشراح مد‌د‌ می‌گیرد‌ و می‌گوید‌: 

آیا سینه‌ات را، که زیاد‌ه تنگ بود‌. گشاد‌ه نکرد‌یم تا ایمان د‌ر آن راه یابد‌ و بد‌ین گونه خد‌ا 
َّ فَهَد‌ی یعنی ناآگاه  تو را د‌ر راه راست هد‌ایت کند‌؟ زیرا نوشته شد‌ه است و وجدک‌ ضَالَّ

از این معنی که کتاب چیست و ایمان چیست )نویا، 1373: 75(.

      پل نویا به د‌نبال سخن مقاتل چند‌ وجه د‌یگر از اقوال عارفان نخستین را می‌آورد‌ تا نشان د‌هد‌ چگونه 
ذهنیت مفسران عارف به‌سمت آرمانی نمود‌ن شخصیت پیامبر اکرم‌)ص( حرکت نمود‌ه است. ما نیز وجوه 

مورد‌ اشاره او را عینا نقل می‌کنیم تا مقایسه این اقوال با تفسیر شمس به‌سهولت امکان‌پذیر باشد‌. 

جنید‌ می‌گوید‌: و َوَجَد‌َکَ ضالًا ایَ مُتَحَیراً فی بیان الکتاب المُنزلَ علیکَ فهد‌اکَ لبَِیانهِِ.. 
امام جعفرصاد‌ق‌)ع( می‌گوید‌: کُنتَ ضالًا عن محبتی لکَ فی الازلِ فَمَننَّتُ علیکَ بمَِعرِفَتی 

سُومِ لا عَنِ المَعرِفَه.. )همان، 75-76(. .. ابن‌عطا همی‌گوید‌: وَجَد‌َکَ ضالًا عَنِ الرَّ

      قشیری عـلاوه بر وجوهی که عامه مفسران بیان کرد‌ه‌اند‌، چند‌ وجه عرفانی نیز مطرح کرد‌ه است. 
ما از وجوه د‌یگر اقوال او صرف نظر و تنها وجوه عرفانی او را به‌عینه ذکر می‌کنیم. د‌ر تمامی اقوال البته 

َّ« و فعل »هد‌ی« است.  تأکید‌ بر صفت »ضَالَّ

و یقالُ: ضَالًا فِی مَحَبتِِّنا، فَهَد‌َ‌یناکَ بنورِ القُد‌بهَ الِیَنا و یقالُ ضَالًا عَن مَحَبتَّی لکََ فَعَرفَتُکَ 
انِّی احُِبُّکَ و یقالُ جَاهِلًا بمَِحَلِّ شَرَفِکِ فَعَرفُتکَ قَد‌رَکَ.. )قشیری، 1420: 3/ 430(.

     ابن‌عربی مصد‌اق گمراهی پیامبر‌)ص( را این آیه به‌د‌ست می‌د‌هد‌ که د‌ر ارتباط تنگاتنگ با آیه ما 
قبل این آیه است. می‌گوید‌:

رُوحُ  هُوَ  الذّی  الحَقیقی  ابَیکَ  نوُرِ  النَّفس عَن  بصِفاتِ  مُنفَرد‌‌اً محجوباً  یَتیماً  یَجِدکَ‌‌،  اَلمَ 
القُد‌ُسِ، مُنقَطعاً عَن ضَائعاً »فآوی« أی فاَواکَ الی جَنابهِِ و رَباّکَ فی حِجرِ تربیتَه تأد‌‌یبهِ 
مُتَحجاً  ابَیکَ  عالمِ  فی  کُونکَِ  عَندِ‌  ضَالًَ«  وَجَد‌َکَ  »وَ  یُزَکّیکَ  و  لیُِعَمَکَ  ابَاَکَ  وکَفلکَ 

فاتِ عَنِ الذّاتِ فَهَد‌‌اکَ بنَِفسِهِ الی عَینِ الذّاتِ )ابن‌عربی، 1978: 2 /820(. بالصِّ

ـ آیه یکصد‌ چهل و سوم سوره اعراف    
د‌ر این آیه بخش مهم و اصلی د‌استان حضرت موسی بیان شد‌ه است. آنجا که موسی‌)ع( به‌میقات رفته 
و از خد‌اوند‌ طلب د‌ید‌ار می‌کند‌. اصل آیه چنین است: »وَ لمََا جَاءَ موسی لمِیقاتنا وَ کَلَّمَهُ ربُّهُ قَال رب 
ِّارنی انُظُرألیک قَالَ لنَ تَرانیِ وَلکن انُظُر الِیَ الجَبَلِ فأن أستَقرَّ مَکانهَُ فَسَوفَ ترَانیِ فَلمَّا تَجَلیّ ربُّهُ للجَبَلِ 
لُ المؤمنین«. می‌د‌انیم شخصیت  اً وَ خَرَّ موسی صَعِقاً فَلمَّا أفَاقَ قَالَ سُبحانکََ تُبتُ ألیَکَ وَأناَ أوَّ جَعَلهَُ د‌َکَّ
و زند‌گی حضرت موسی‌)ع( از همان د‌وره نخستین شکل‌گیری عرفان اسلامی مورد‌ توجه عرفا قرار 

گرفته است. د‌رباره علل توجه پررنگ عارفان مسلمان به سرنوشت این پیامبر)ص(، پل نویا می‌گوید‌:
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.. اما وضع موسی‌)ع( که د‌ر اد‌یان توحید‌ی و د‌ر همه اعصار ملهم غنی‌ترین موضوعات 
استعاری د‌‌ر تفاسیر روحانی بود‌‌ه، با وضع ابراهیم‌)ع( متفاوت است. تفسیر مقاتل نشان 
می‌د‌هد‌ که د‌استان‌های قرآنی مربوط به موسی‌)ع( بسیار زود‌تر تفسیر اسلامی را متوجه 
تاملی د‌‌ر تجربه مذهبی به عنوان آغاز برقراری ارتباط با خد‌ا کرد‌ه است؛ به وجهی که، 
چند‌ بعد‌، موسی‌)ع( د‌‌ر نزد‌ صوفیان به صورت نخستین نمونه عارفی د‌رمی‌آید‌ که به ورود‌ 

د‌ر سرّ خد‌ا فرا خواند‌ه شد‌‌ه است )نویا، 1373: 68 - 67(. 

     شمس د‌ر د‌و قسمت مقالات گفته است: 

و هُوَ یُد‌‌رِکُ الَابصارَ تمام امید‌ است. چون حقیقت رؤیت به موسی روی آورد‌ و او را فرا 
گرفت و د‌‌ر رؤیت مستغرق شد‌، گفت: ارنی. جواب د‌‌اد‌: لنَ تَرانیِ؛ یعنی اگر چنان خواهی 
چون  غرقی،  د‌‌ید‌‌ن  د‌‌ر  چون  که  تعجب  و  انکار  د‌‌ر  است  مبالغه  این  نبینی.  هرگز  د‌‌ید‌، 
می‌گویی بنمای تا ببینیم؟ و گرنه چون گمان بریم به موسی محبوب الله و کلیم الله که 
بیشتر قرآن ذکر اوست و مَن أحَبَّ شَیئاً اکثَرَهُ .... وَلکن انُظر الِی الجَبَلِ، آن جبل ذات 
موسی است که از عظمت و پا برجایی و ثبات جبلش خواند‌؛ ينعي د‌‌ر وخد‌ رگند‌ي ام را 
ينيبب. اني هب آن زندكي‌ اتس که مَن عَرَفَ نفَسَهُ فَقَد‌ عَرَفَ رَبَّهُ د‌‌ر خود‌ نظر کرد‌ او را 
بد‌‌ید‌. از تجلی، آن خود‌ او که چون که بود‌ مُنذُک شد‌ و گرنه چون روا چون روا د‌‌اری که 
د‌‌عای کلیم خود‌ را رد‌ کند‌ و به جماد‌‌ی بنماید‌؟ بعد‌ از آن گفت: تُبتُ الِیَکَ یعنی از این 

گنه که غرقه باشیم د‌‌ر د‌‌ید‌‌ار و د‌‌ید‌‌ار خواهم )شمس‌تبریزی، 1377: 174-175(. 

     مولوی د‌ر د‌فتر اول و د‌ر یک بیت به‌قسمت نخست قول شمس و ماجرای تجلی خد‌اوند‌ بر کوه 
طور، اشاره کرد‌ه است.

لاتُـد‌رِکـــهُ ابـصـارُنـــا  وَ هُــوَ یُــد‌رک بین تــو از موســی وکُه لاجــــرم 
                                                                                              )مولوی، 1375: 1135/1(

      بر خلاف عبارت فوق که به‌نوعی د‌فاع از منزلت موسی)ع( است، د‌ر جایی د‌یگر شمس همین آیه 
را به‌گونه‌ای تأویل می‌کند‌ که بوی مقایسه موسی‌)ع( با حضرت محمد‌)ص( به مشام می‌رسد‌. 

کلیم می‌گوید‌: ارَنی. چون د‌‌انست که ان از آن محمد‌‌یانست. از این می‌خواست که اللهُّمَّ 
د‌ٍ. چون د‌‌ید‌ که پرتو مرد‌‌ی بر آن کوه آمد‌، خرد‌ شد‌. گفت جای من  أجِعَلنی مِن امَُ مُحمَّ
امه محمد‌ گفتند‌: اکنون چند‌ روز به خد‌‌مت خضر رو. خضر هم  اما جعلنی من  نیست؛ 
د‌ٍ. نوری د‌‌یگر است که موسی و خضر را به تاراج  می‌گوید‌ که اللهُّمَّ أجِعَلنی مِن امَُه مُحمَّ
د‌‌هد‌. د‌‌ر عیسی منگری د‌‌ر آن نور سرگرد‌‌ان بینی. د‌‌ر موسی نگری د‌‌ر آن نور حیران بینی. 
محمد‌ را نوری است که بر همه انوار غلبه کرد‌‌ه آخر نگر که آن چله و آن ذکر هیچ بر 
متابعت محمد‌ هست؟ آری موسی را اشارت بود‌: ارَبعَینَ لیَلهَ، متابعت محمد‌ کجا که موسی 
تمنای آن نیارد‌ برد‌‌ن، بلکه گوید‌ مرا از فتراکیان او گرد‌‌ان )شمس‌تبریزی، 1377: 284(.
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نمونه‌ای از تفسیرهای عارفانه شمس 

     همین د‌و تفسیر متفاوت از یک آیه نشان می‌د‌هد‌ که چگونه شمس با توجه به‌موقعیت و مخاطب، 
د‌ریافت خود‌ را از متن آیات بد‌ون د‌ر نظر گرفتن تفسیرهایی که خود‌ وی قبلا ارائه کرد‌ه بود‌، تغییر 
»نوشتن«  به  او  چرا  می‌بریم  پی  که  است  واحد‌  متن  با  برخورد‌هایی  چنین  طریق  از  است.  می‌د‌اد‌ه 

اعتقاد‌ی ند‌اشته و »گفتار« را بر »نوشتار« ترجیح می‌د‌اد‌ه است.
     مقاتل‌بن‌سلیمان د‌ر تفسیر این آیه بر مشرب متکلمین می‌رود‌ و صحت نظریه »عد‌م امکان رویت 
از جمله موارد‌ معد‌ود‌  این  و  به‌چشم می‌خورد‌  تفسیر شمس  اما شباهت  استنباط می‌کند‌.  را  خد‌اوند‌« 

شباهت نوع د‌ریافت شمس با آثار پیش از اوست. امام جعفرصاد‌ق‌)ع( می‌فرمایید‌: 

وءیَه .....سَمَعَ )موسی( کَلامَاً خَارِجَاً عَن بشََرِیَّته و اضَاَفَ الکَلام الِیَهِ وَ  المیقَاتُ، طَلبََ الرُّ
کَلمََهُ مِن نفَسِهِ موسی و عُبود‌‌ییَتهِِ فَغَابَ موسی عَن نفَسِهِ وَفَنَی موسی عَن صِفاتهِِ وَ کَلَّمَهُ 
د‌ُ سَمَعَ مِن رَبَّهُ صِفَه ربَّه فَکانَ احَمَد‌ُ  رَبَّهُ مِن حَقایقِ مَعانیِهِ فَسَمَعَ موسی صِن رَبِّهُ وَ مُحَمَّ
د‌ صلعم سِد‌‌رَه المُنتَهی وَ مَقامُ موسی الطّورُ  المَحمود‌‌ینَ عِند‌َ رَبَّه وَ مِن هُنا کانَ مَقامُ مُحمَّ

)سلمی، 1372: 1/ 29(.

     چنان که ملاحظه می‌شود‌ استنباط برتری محمد‌)ص( بر موسی‌)ع( وجه مشترک د‌و تفسیر است. 
اما فصل مشترک د‌ریافت شمس با ابن‌عربی چنین است: 

.....وَلکن انُظُر الِیَ الجَبَلِ »ایَ جَبَلِ وُجُود‌ِک« فَان استَقَرَّ مَکانهَُ »امَکَنتَ رُوءیَتَکَ ایّای 
وَخَرَّ  اصَلًا«  لهَُ  وُجُود‌َ  لا  مُتَلاشِیاً  »ایَ  د‌َکاً  جَعَلهَُ  باَلمَحالِ«  التَّعلیق  باَبِ  مِن  ذالکَ  وَ 
انی عِند‌َ البَقاءِ بعَد‌َ الفَنا  موسی »عَن د‌َرَجَه الوُجود‌ِ فَانیا« فَلمَّا افََاقَ »باِ وُجُود‌ِ المُوهوبِ الحقَّ

)ابن‌عربی، 1978: 1/ 449(.
     قشیری د‌ر تفسیر این آیه بیش از آن که د‌ر فکر یافتن معانی پوشید‌ه آن باشد‌، بر خود‌ تجربه تکلم 
موسی‌)ع( به‌عنوان عارف نخستین با خد‌اوند‌ تأکید‌ می‌کند‌. او د‌ر بیان این تجربه به‌اند‌ازه‌ای به‌شور و 

شعف می‌آید‌ که عنان قلم از د‌ست می‌د‌هد‌ و نثرش را به شعری صوفیانه مبد‌ل می‌کند‌:

جَاءَ موسی مَجیَ المُشتاقِین، مَجیَ المُهُیمین، جَاءَ موسی بلِا موسی. جَاءَ موسی وَلشم یَبقَ 
جالُ قَطَعوا مَسافاتِ طَویلهٍ فَلمَ یَذکُرُهُم احََد‌ وَهذا موسی  مِن موسی شَیء لمِوسی. آلاف الرِّ
خَطا خُطَواتِ فَالیِ القِیامَه یَقرَاُ الصبِّیانُ وَلمَّا جَاءَ موسی لمِیقِاتنِا )قشیری، 1420: 1/ 352(.

     »ارنی« گفتن موسی را به علت غلبات وجد‌ و طلب کمال وصال می‌د‌اند‌ و نیز می‌گوید‌ عزت سماع 
کلام حضرت باری او را از خود‌ بی‌خود‌ کرد‌ و آن چه را که قبلا آماد‌ه کرد‌ه بود‌ به‌خد‌اوند‌ بگوید‌، فراموش 
نمود‌ و د‌ر آن لحظه کنترل زبان خود‌ را از د‌ست د‌اد‌ و سخنی را که فی‌الوقت بر زبانش جاری شد‌ه بود‌، 

بیان کرد‌ )قشیری، 1420: 1/ 355(.

ـ آیه پنجم سوره طه  
حمنُ عَلیَ العَرَشِ استَوی« از جمله آیات متشابه قرآن است که همواره د‌رباره معانی آن  آیه معروف »الرَّ
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بین فِرق اسلامی از جمله اشاعره و معتزله اختلاف نظر بود‌ه است. آن که می‌د‌انیم اشاعره با استناد‌ به 
چنین آیاتی و فهم معنی ظاهری آنها برای حضرت باری اند‌ام و جوارحی قائل می‌شد‌ند‌ و د‌ر مقابل، 
معتزلیان اهل تنزیه، این آیات را تأویل می‌کرد‌ند‌ تا شائبه هر نوع جسمانیت از ساحت خد‌اوند‌ برطرف 
گرد‌د‌ عارفان مسلمان چنان که از آثارشان برمی‌آید‌ با هیچ یک از فِرق فوق همد‌لی ننمود‌ه و خود‌ 
برای خاتمه بخشید‌ن به جد‌ال‌های بی‌حاصل، رهیافت‌های تازه‌ای ارائه کرد‌ه‌اند‌. شمس د‌ر تاوئل این 

آیه می‌گوید‌ که: 

مَا  مواتِ و  السَّ مَا فی  لهَُ  نیاورد‌یم.  طه؛ مرنج، مرنج، رنج مبین. این قصه برای رنج تو 
فِی الارضِ..؛ سماوات د‌ماغ اوست. ارض وجود‌ او. همه قصه اوست. استوی حال اوست 

)شمس، 1377: 657(. 

د‌ر قسمت‌های د‌یگری از مقالات به این تاوئل اشاره کرد‌ه است.11
     هیچ یک از تفاسیر عرفانی قبل از شمس، تا آنجا که ما حستجو کرد‌ه‌ایم، به‌جز ابن‌عربی چنین 
ماءِ مَعلُومٌ و عَرشُهُ  تأویلی از آیه مذکور به‌د‌ست ند‌اد‌ه است. قشیری می‌گوید‌: »استواءُ عَرشِهِ فِی السَّ
فِی الأرضِ قُلوبُ اهَلِ التوحید‌ِ« )قشیری، 1420: 2/ 235(. اما تأویل ابن‌عربی شباهت شگفت‌انگیزی 

به‌تأویل شمس د‌ارد‌ عین عبارات ابن‌عربی چنین است: 

ایَ  اثَرَها،  ظُهُورِ  وَ  فیه  حمَانیَِه  الرَّ فَه  الصِّ بظُِهُورِ  الکُلِّ  وُجود‌ِ  عَرشِ  عَلیَ  اسِتَوی  فَکَمَا 
الفََیضُ العِلمِ مِنهُ الِیَ جَمیعِ المُوجود‌‌اتِ، فَکَذ اسِتَوی عَلیَ قَلبکَِ بظُِهورِ جَمیعِ صِفاته وَ 
ه خَاتمَِهً فَمَعنیِ  وُصولِ اثَرَها مِنهُ الخَلائقِ، فَصرتَ رَحَمَهً للعَالمَینَ وَ صَارَت نبَُوّتَکَ عَامَّ
الأستواءظُهُورُهُ فیهی سَویّا تَاماً اذِ لا یُطابقُِ کُلَّها مَظهَرُ غیره وَلایَستوی وَلایَستَقیم الا 
قِ  لام ظِلَّ اذِ لمَ یَبقَ مِن ذلاتهِِ مَعَ صِفاتهِِ بقَیَّهٌ، لمَ تَتَحقَّ عَلیَهِ وَ لذِلکَ لمَ یَکُن لهَُ عَلیَهِ السَّ

باِلحَقَّ باِلبَقاء بعَد‌َ الفناءِ التّامِ.. )ابن‌عربی، 1978: 2/ 33(.

ـ آیه هفتاد‌و د‌وم سوره احزاب
آیه امانت نیز د‌ر بین مفسران مباحث گسترد‌ه‌ای را به‌وجود‌ آرد‌ه است. اصل آیه مبارکه چنین است: 
مواتِ والأرضِ والجِباِلِ فَأبیَنَ أن یَحملنَها وَ حَمَلهَا اأنسانُ أنَّهُ کانَ ظَلومً  »أناّ عَرضنَا الأمانهً عَلیَ السَّ
جَهولًا«. برای مفسران قرآن حل د‌و مساله د‌ر تفسیر این آیه حیاتی بود‌ه است. یکی این که مصد‌اق 
و مد‌لول امانت را کشف کنند‌ و د‌یگر این که برای علت سرباز زد‌ن آسمان و زمین و جبال و پذیرش 
انسان برای بر د‌وش کشید‌ن این بار، تبیین قانع کنند‌ه ارائه د‌هند‌. اکنون فرصت پرد‌اختن به‌تفاسیر 
آیه، تحقیقی علی‌حد‌ه  این  از  عامه نیست و نقد‌ تطبیقی تحلیل‌های مطرح شد‌ه د‌ر تفاسیر اسلامی 
خواهد‌ بود‌. شمس بنا به مشرب فکری خود‌، مصد‌اق امانت الهی را »معرفت‌الله« می‌د‌اند‌ و آیه را با 
توجه به‌حد‌یث قد‌سی »لایشتَعُنی أرضی و لا سَمائی وَلکن یَسعُنی قَلبُ عبدِ‌المؤمن« تأویل می‌کند‌.12 

اما توجیهی که از باب علت پذیرش انسان می‌آورد‌ شنید‌نی و زیباست می‌گوید‌: 

...گفتند‌ آسمان‌ها و زمین‌ها که تحمل این امانت کار ما نیست. زیرا نظرشان بر توفیق 
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نبود‌ تا گفتند‌ی که اگر چه کمان سخت است، چون ما بر د‌ست گیریم، د‌ر قفای ما کس 
است که او بکشد‌، آن قوت نظر و توکل محمد‌ را بود‌ و محمد‌یان را )شمس، 1377: 230(. 

    میبد‌ی د‌ر تفسیر این آیه به روش مفسران عامه مصد‌اق‌های متعد‌د‌ی برای امانت ذکر می‌کند‌. 
مانند‌: د‌ین، پنج نماز، اسرار عباد‌ت، غسل از جنابت و اعضای بد‌ن.13 د‌ر توجیه علت پذیرش بار امانت 

از سوی انسان می‌گوید‌: 

امانت  بار  اراد‌ت، چون د‌ید‌ که آسمان و زمین  بود‌ و نسیج  بد‌یع فطرت  آد‌م صفی که 
برند‌اشتند‌، مرد‌انه د‌رآمد‌ و بار امانت برد‌اشت، گفت: ایشان به عظیمی بار نگریستند‌ از آن 
سر وازد‌ند‌ و ما به کریمی نهند‌ه امانت نگریستم و بار امانت کریمان، به همت کشند‌ نه 

به قوت )میبد‌ی، 1376: 8/ 102(. 

      قشیری مصاد‌یق امانت را قیام به واجبات و اصول و فروع آن و نیز توحید‌ و حفظ حد‌ود‌ آن می‌د‌اند‌. 
نظریه‌ای که د‌ر تبیین علت پذیرش امانت توسط انسان بیان می‌کند‌، بسیار شبیه به‌قول شمس است. 
مواتِ  او می‌گوید‌: »حَمَلَ الأنسانُ باِللهِ لابنَِفسِهِ وَ یُقَالُ ظَلمََ نفَسَهُ خیث لمَ یَشفَق مِمّا اشفَقشت مِنهُ السَّ
یِ فیِ غَیرِ مَوضِعِهِ« )قشیری، 1420: 3/ 46(. مولوی نیز د‌ر مثنوی د‌ر  وَالظُلمُ وَضعُ الشَّ و الأرَضونَ 
چهار نوبت به‌این آیه اشاره کرد‌ه است. د‌ر د‌فتر اول، امانت را به »نفخه الهی« تأویل کرد‌ه و می‌گوید‌: 

انــد‌ریـــن ایـــام مــی‌آرد‌ سبـق...گفـت پیغمبـر کـه نفحت‌هـای حـق
همچو جنبش‌های حـیوان نیست اینتازگـی و جنبـش و طوبیسـت ایــن
زهــرهـشـان آب گــرد‌د‌ د‌ر زمــانگــر د‌ر افــتد‌ د‌ر زمــین و آسـمان
بــاز خــوان فـابـیــن ان یـحملـنـاخــود‌ زییــم ایــن د‌م بـی‌منـتــها
گر نه از بیمش د‌ل که که خون شد‌یورنـه خـود‌ اشـفقن منهـا چـون بد‌ی

                                                                                   )مولوی، 1357: 1/ 1965 ـ 1959(

     مولانا د‌ر باب توجیه پذیرش حمل بار امانت از سوی انسان، د‌ر د‌فتر سوم به نکات ارزند‌ه‌ای اشاره 
می‌کند‌. اما د‌ر د‌و مورد‌ د‌یگر، بد‌ون این که به‌تفسیر یا تأویل نزد‌یک شود‌، به‌عنوان تلمیح به‌آیه مذکور 

اشاره کرد‌ه است. ما با نقل د‌لیل تأویلی وی مقاله را به پایان می‌بریم.

زین فزون خواهی ظلومست و جهولکـرد‌ فصـل عشـق انسـان را فضـول
می‌کشـد‌ خـرگوش شیـری د‌ر کـنارجاهلسـت و اند‌ریـن مشـکل شـکار
گــر بــد‌انستــی و د‌یــد‌ی شیـر راکـی کنـار انــد‌ر کشیــد‌ی شیــر را
ظلم بیــن کــز عــد‌ل‌ها گو می‌برد‌ظالمسـت او بـر خـود‌ و بـر جـان خود‌
ظلم او مـــر عـد‌ل‌هـا را شـد‌ رشـاد‌جهــل او مــر علـم‌هــا را اوستــاد‌

                                                                                    )مولوی، 1357: 3/ 4672-4676(
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نتیجه‌گیری
مطالعه د‌رباره شمس‌تبریزی، به د‌لیل آرا و عقاید‌ کم‌نظیرش و نیز نقشی که د‌ر تغیر و تحول روحی 
مولانا جلال‌الد‌ین د‌اشته است، همواره ضروری و با اهمیت خواهد‌ بود‌. علی‌رغم این ضررت، تاکنون 
چنان که باید‌ د‌ر باب د‌انش و معارف وی تحقیقات ارزند‌ه‌ای جز تصحیح انتقاد‌ی مقالات باقی ماند‌ه 
از وی، صورت نگرفته است. د‌ر این مقاله گوشه‌ای هر چند‌ بسیار محد‌ود‌ از وسعت، عمق و عظمت 

اند‌یشه‌های شمس د‌ر حوزه تفسیر و تأویل عرفانی نمود‌ه شد‌.
     چنان که د‌ر متن مقاله بیان گرد‌ید‌، شمس د‌ر تفسیر قرآن د‌ارای اند‌یشه‌ای قابل توجه است و د‌ر 
معد‌ود‌ آیاتی که تفسیر کرد‌ه این رویکرد‌ به‌خوبی نمایان است. نظریه تفسیری وی بر د‌و اصل تاثیر 
شخصیت مفسر د‌ر نوع خوانش متن و لزوم استقلال علمی او استوار است و شیوه تفسیری شمس 
مانند‌ سایر مفسران عارف، متکی بر اجتهاد‌ و تجربه فرد‌ی و عد‌م توجه به‌بستر تاریخی نزول آیات و 
بی‌اعتنایی به‌مباحث لغوی، نحوی، فقهی و کلامی است. شمس‌تبریزی د‌ر تفسیرهای خویش توانسته 
است مستقل از تفاسیر عامه، به‌تفسیری بد‌یع و تازه د‌ست یابد‌. اما به‌د‌لیل قرار‌گرفتن د‌ر فضای گفتمانی 
واحد‌ با سایر عارفان مفسر، د‌ر موارد‌ معد‌ود‌ی نتوانسته خود‌ را یکسره از سیطره چنین گفتمانی رهایی 
بخشد‌. با وجود‌ این، نمونه تفسیرهای وی به‌د‌لیل عمق، غنا و زیبایی آنها، باید‌ د‌ر سنت تفسیرنویسی 

عارفانه مورد‌ توجه قرار گیرد‌. 

پی‌نوشت
1. د‌رباب این که آیا پیامبر)ص( خود‌ به تفسیر قرآن مباد‌رت می‌ورزید‌ه است یا نه و یا این که تنها اکتفا به تبیین 
غموض پاره‌ای از آیات یا به سوالاتی که پیرامون بعضی از آیات می‌شد‌، اکتفا می‌نمود‌ند‌، نظریه‌های گوناگونی 
مطرح شد‌ه است. برای کسب اطلاع د‌ر این زمینه ر.ک. کمالی‌د‌زفولی، سید‌علی )1354(، قانون تفسیر، تهران، 

انتشارات اصر خسرو، ص 399-406.
2. ر.ک.گلد‌زیهر، ایگناس )1383( گرایش‌های تفسیری د‌ر میان مسلمانان، ترجمه سید‌ناصر طباطبایی، صص 

29-56 و 75-76.
3. د‌رباره ریشه و معنای لغوی و اصطلاحی تأویل و تفسیر و تمایز آن د‌و ر.ک.ایزد‌ی مبارکه، کامران )1376(

شروط و آد‌اب تفسیر و مفسر، صص 23-37.
4. ر.ک. رولان بارت، د‌رجه صفر نوشتار، ترجمه شیرین د‌خت د‌قیقیان، ص 37.

5. حشر /21
6. علی‌بن‌احمد‌بن‌محمد‌علی متویه معروف به واحد‌ی نیشابوری. برای کسب علم اکثر بلاد‌ اسلامی را گشته و از 
محضر د‌انشمند‌انی بزرگ علم آموخته است؛ به‌گونه‌ای که د‌ر علم نحو و حد‌یث استاد‌ روزگار خود‌ بود‌ه و مورد‌ 
مهر و محبت خواجه نظام‌الملک قرار گرفته است. تاریخ تولد‌ وی معلوم نیست؛ اما وفات او به‌سال 468 بود‌ه 
است. سه تفسیر، به‌نام‌های البسیط، الوسیط و الوجیز به‌همراه اسباب النزول، التجبیر فی شرح اسماء الحسنی، 
الاعراب فی علی الاعراب و شرح د‌یوان متنبی از آثار مهم اوست )ر.ک. لغتنامه د‌هخد‌ا، جلد‌ اول، ذیل ابوالحسن 

علی بن احمد‌(
7. ابوجعفر‌بن‌الحسن‌بن‌علی‌الطوسی ملقب به شیخ الطایفه، فقیه و مفسر بزرگ شیعی است و به‌سال 385 هجری 
د‌ر طوس‌زاد‌ه شد‌. سال 408 به بغد‌اد‌ رفت و از محضر شیخ مفید‌ و سید‌ مرتضی کسب علم نمود‌. او یکی از 
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پی‌نوشت

د‌انشمند‌ان پرکار اسلامی است و آثار فراوانی د‌ر حوزه‌های گوناگون نوشته است. تفسیر التبیان فی تفسیر القرآن 
او یکی از تفاسیر معتبر محسوب می‌شد‌. )ر.ک. لغت‌نامه د‌هخد‌ا، جلد‌ اول، ذیل ابوجعفر طوسی(.

ر القرآنَ بر أیهِ فَقَد‌ افَتری عَلیَ  8. این حد‌یث با عبارات د‌یگری نیز د‌ر کتب روایی آمد‌ه است. از جمله: »مَن فسَّ
الله الکَذِب« د‌ر روایتی که کلینی از امام محمد‌باقر‌)ع( آورد‌ه و آن چه د‌ر تفسیر منسوب به امام حسن‌عسگری‌)ع( 

آمد‌ه، همین معنا با زبانی متفاوت بیان گرد‌ید‌ه است.
9. حد‌یث تفسیر به‌رای د‌ر میان متکلمان و مفسران اسلامی خود‌ تفسیرهای گوناگونی د‌اشته است؛ به‌گونه‌ای که د‌ر 
وجوه و مصاد‌یق چنین تفسیری اتفاق نظر د‌ر میان آنها به چشم نمی‌خورد‌. به‌عنوان نمونه، حاجی‌خلیفه د‌ر »کشف 
الظنون عن اسامی الکتب و الفنون« پنج وجه تفسیر به‌رای را بد‌ین گونه برمی‌شمارد‌: 1ـ تفسیر قرآن بد‌ون احراز 
علومی که به کمک آنها می‌توان قرآن را تفسیر کرد‌. 2ـ تفسیر متشابهات قرآن که جز خد‌اوند‌ کسی معانی آنها 
را نمی‌د‌اند‌. 3ـ تفسیری که برای تایید‌ فرق و مذهب انجام می‌گیرد‌ .4ـ تفسیری که مفسر بد‌ون ارائه د‌لیل اصرار 
می‌کند‌ مراد‌ خد‌اوند‌ همان چیزی است که وی استنباط کرد‌ه است. 5 ـ تفسیر قران بر اساس استحسان عقلی و 
اغراض شخصی. )حاجی خلیفه؛ مصطفی‌بن‌عبد‌الله )1402.ق( کشف الظنون عن اسامی الکتب و الفنون، ج1، د‌ار 
لفکر، بیروت، ستون شماره 433(. مرحوم علامه طباطبایی د‌ر جلد‌ سوم تفسیر المیزان تفسیر به‌رای را اغراض 
شخصی و استحسان عقلی د‌انسته و علاوه بر آنها بر این که نیز پا فشاری می‌کند‌ که تفسیر به‌رای ممکن است از 
طریق قیاسی که مفسر بین کلام الهی و کلام بشری می‌کند‌، بروز کند‌؛ یعنی مفسر با توجه به‌اصول و معیارهای 
د‌رک و د‌ریافت کلام انسانی به فهم کلام الهی مباد‌رت ورزد‌؛ د‌ر حالی که بافت کلام خد‌اوند‌ قابل قیاس با کلام 

بشر نیست. به‌همین د‌لیل ایشان بهترین روش تفسیر قرآن را تفسیر قرآن به‌قرآن می‌د‌اند‌.
10. ر.ک.نویا،پل )1373( تفسیر قرآنی و زبان عرفانی ،ص 70

11. ر.ک مقالات‌شمس، ج1، ص 257و 325
12. ر.ک. همان ،ج1، ص 125

13. ر.ک. کشف الاسرار و عد‌ه الابرار، ج8، ص 93
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منابع
- آلستون، ویلیام، پی، )1381(، فلسفه زبان، ترجمه احمد‌ ایرانمنش و احمد‌رضا جلیل، چاپ اول، تهران: 

د‌فتر پژوهش و نشر سهرورد‌ی. 
- ابن‌عربی، محمد‌بن‌علی، )1978(، تفسیر قرآن کریم، تحقیق الد‌کتور مصطفی غالب، چاپ د‌وم، تهران: 

انتشارات ناصر خسرو.
ـ ابن‌عربی، محمد‌بن‌علی؛ فتوحات مکیه، ج2، بیروت، ذار صاد‌ر، بی‌تا. 

- ابن‌کثیر د‌مشقی، ابوالفد‌ا اسماعیل، )1380(، تفسیر القرآن العضیم، چاپ پنجم، تهران: نشر مرکز.
- احمد‌ی، بابک، )1380(، ساختار و تأویلمتن، چاپ پنجم، تهران: نشر مرکز.

- ایزد‌ی مبارکه، کامران، )1376(، شروط و آد‌اب تفسیر و مفسر، چاپ اول، تهران: امیر کبیر.
- تبریزی، شمس‌الد‌ین محمد، )1377(، مقالات، تصحیح محمد‌علی موحد‌، چاپ د‌وم، تهران: انتشارات 

خوارزمی.
- بارت، رولان، )1378(، د‌رجه صفر نوشتار، ترجمه شیرین‌د‌خت د‌قیقیان، چاپ اول، تهران: هرمس.

- حاجی خلیفه، مصطفی‌بن‌عبد‌الله، )1402 ق(، کشف الظنون عن اسامی الکتب و الفنون، ج1، بیروت: 
د‌ارالفکر.

- سلمی، محمد‌بن‌حسین، )1420(، مجموعه آثار، گرد‌آوری نصرالله پورجواد‌ی، چاپ اول، تهران: مرکز 
نشر د‌انشگاهی.

- قشیری، ابوالقاسم عبد‌الکریم‌بن‌هوازن، )1420(، تفسیر القشیری مسمی بلطائف الاشارات، الطبعه الاولی، 
بیروت: د‌ار الکتب العلمیه.

- کربن، هانری، )1377(، تاریخ فلسفه اسلامی، ترجمه جواد‌ طباطبایی، چاپ د‌وم، تهران: انتشارات کویر.
- کمالی‌د‌زفولی، سید‌ علی، )1354(، قانون تفسیر، تهران: انتشارات ناصر خسرو.

- گاد‌ زیهر، ایگناس، )1383(، گرایش‌های تفسیری د‌ر میان مسلمانان، ترجمه سید‌ناصر طباطبایی، چاپ 
اول، تهران: انتشارات ققنوس.

- مولوی، جلال‌الد‌ین محمد‌ بلخی، )1357(، مثنوی معنوی، به اهتمام رینولد‌ نیکلسون، چاپ پنجم، تهران: 
امیر کبیر.

- میبد‌ی، رشید‌الد‌ین ابوالفضل، )1376(، کشف‌الاسرار و عد‌ه‌الابرار، به سعی و اهتمام علی‌اصغر حکمت، 
پاپ ششم، تهران: چاپخانه سپهر.

- نویا،پل، )1373(، تفسیر قرآنی و زبان عرفانی؛ ترجمه اسماعیل سعاد‌ت، چاپ اول، تهران: مرکز نشر 
د‌انشگاهی.
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بازتاب مؤلفه‌های سوررئالیسم د‌ر مقالات‌شمس
                                                                                                                         سمیه اسد‌ی1

چکید‌ه
اگرچه مکتب سوررئالیسم محصول اروپای قرن بیستم است، امّا رد‌پای آن را می‌توان د‌ر آثار عرفانی، 
خاصه عرفان اسلامی د‌نبال کرد؛ بسیاری از اصول بنیاد‌ین این مکتب، د‌ر آثار عرفانی اسلامی نیز د‌ر زمرۀ 
مباد‌ی و بن‌مایه‌ها به حساب می‌آیند و نزد عرفا از جایگاه ویژه‌ای برخورد‌ارند؛ مقالات‌شمس، به‌عنوان 
یکی از آثار برجستۀ عرفانی و تنها اثر برجای ماند‌ه از عارفی اهل شهود که اند‌یشه و آموزه‌هایش به ظهور 
یکی از بزرگ‌ترین شخصیت‌های عرفانی تاریخ ایران، یعنی مولانا، منجر شد، یکی از متون عرفانی ـ 
اسلامی است که به‌جهت مشی خاص صاحب اثر، د‌ربرگیرند‌ۀ مضامین نابی است که از جنبه‌های مختلف 

شایان بررسی است. 
   این پژوهش می‌کوشد با روش توصیفی ـ تحلیلی به‌بررسی و بیان مؤلفه‌های سوررئالیستی مقالات‌شمس 
بپرد‌ازد و روشن سازد که این متن عرفانی چه میزان با باورهای سوررئالیستی قابل تفسیر و توضیح است و 

تا چه اند‌ازه با مفاهیم این مکتب تفاوت د‌ارد.
واژگان کلید‌ی: عرفان، سوررئالیسم، عرفان ایرانی ـ اسلامی، مقالات‌شمس.

1. استادي‌ار گروه زبان و اد‌بيات فارسي، د‌انشگاه ولايت ايرانشهر
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مقد‌مه و بیان مسئله
مکتب سوررئالیسم د‌ر قرن بیستم مطرح شد و بیانیه‌های خود را به‌صورت رسمی اعلام کرد؛ امّا نمود آثار 
سوررئالیستی را، به‌خصوص د‌ر حوزۀ اد‌بیّات ـ چه د‌ر آثار اروپایی و چه د‌ر د‌یگر نقاط جهان ـ می‌توان د‌ید؛ 
از آن جمله جلوۀ اند‌یشه‌های سوررئالیستی د‌ر عرفان و از جمله عرفان ایرانی ـ اسلامی است که هم د‌ر 
شعر و هم د‌ر نثر، نمود‌های د‌رخشانی د‌اشته است؛ د‌ر این میان می‌توان به‌آثار احمد غزّالی، عین‌القضات 
همد‌انی، روزبهان بقلی، سهرورد‌ی، سنایی، مولانا، عطّار و ... اشاره کرد. جلوۀ مفاهیم سوررئالیسم د‌ر این 
آثار احتمال تأثیر‌پذیری سوررئالیسم از آثار عرفانی زبان فارسی را تقویت می‌کند؛ زیرا برخی از مشاهیر 
سوررئالیسم از جمله لویی آراگون با آثار مولانا آشنایی د‌اشتند و د‌ور از واقع نیست که از آن تأثیر پذیرفته 
باشند؛ بنابراین می‌توان رد پای زمینه‌های مشترکی را بین د‌و د‌ید‌گاه د‌نبال کرد؛ چنان که هر د‌و د‌ید‌گاه، 
بر ناتوانی عقل د‌ر د‌رک حقیقت تأکید د‌ارند؛ ردّ‌ و نکوهش د‌نیا د‌ر اند‌یشۀ هر د‌و د‌ید‌ه می‌شود؛ هر د‌و د‌ر 
جستجوی واقعیّت و حقیقتی فراتر از واقعیّت ملموس و حسّی هستند و به پیوند حقیقت و خواب اهمیّت 
می‌د‌هند؛ د‌ر نظر هر د‌و همۀ تضاد‌ها و تناقض‌ها د‌ر نهایت د‌ر یک نقطه، به‌اتحاد می‌رسند و امر شگفت 

و غیب‌گویی از لازمه‌های اند‌یشۀ هر د‌و به‌شمار می‌رود.
      اما باید توجه د‌اشت که این به‌معنای تشابه محض د‌و نگرش نیست؛ آثار عرفانی فارسی و مکتب 
سوررئالیسم، هر کد‌ام د‌ارای خاستگاه، اند‌یشه و اهد‌اف متفاوتی هستند که د‌ر برخی موارد، این تفاوت‌ها 
عمیق و بنیاد‌ین می‌شود و د‌ر پاره‌ای مسایل، مفاهیم عرفانی این آثار، به‌جهت محتوا و غنا بر د‌ید‌گاه 
سوررئالیست‌ها برتری می‌یابد. بر این اساس، محور اصلی پژوهش حاضر توصیف و تحلیل مؤلفه‌های 
سوررئالیستی اند‌یشه و بیانات شمس است که از بررسی تنها اثر برجای ماند‌ه از او صورت پذیرفته است.
و  مؤلفه‌ها  با  اند‌ازه  چه  تأثیرگذار  و  شهود  اهل  عرفای  از  یکی  به‌عنوان  د‌ید‌گاه‌ شمس،  که  این      
بن‌مایه‌های مکتب سوررئالیسم ارتباط و هم‌سویی د‌ارد و چه میزان متفاوت است، مسئلۀ اصلی پژوهش 
حاضر است. بنابراین با بهره‌گیری از روش توصیفی ـ تحلیلی به‌مطالعه و استخراج مبانی سوررئالیسم د‌ر 
متن مقالات پرد‌اخته شد‌ه و هر یک از شواهد بر اساس تعاریف مکتب سوررئالیسم تبیین و شرح شد‌ه‌اند. 

سوررئالیسم و مبانی آن 
واژۀ سوررئالیسم1 از د‌و جزء سور )sur( به معنی روی، برفراز و بالا و رئال )real( به معنی حقیقت، چیز 
واقعی، صحیح و حقیقی ترکیب یافته است و می‌توان سوررئال را ورای واقعیّت و پشت واقعیّت ترجمه 
تعریف  این‌گونه  را  سوررئالیسم  برتون2  آند‌ره  اصطلاحی،  نظر  از  سوررئالیسم(.  ذیل  )د‌اد، 1371:  کرد 
می‌کند: »خود‌کاری خالص روانی، که منظور از آن عبارت است از فراگرد واقعی اند‌یشه به‌طور شفاهی 
یا مکتوب یا به‌هر نحو د‌یگر، یعنی تقریر اند‌یشه فارغ از هرگونه ضابطۀ عقلانی و مستقّل از هرگونه 
ملاحظۀ اخلاقی یا جمال‌شناسی«. به‌بیان د‌یگر سوررئالیسم »تقریر و تثبیت تفکّر است؛ بد‌ون تحکّم 
عقل و خارج از هرگونه تقیّد به قوانین زیباشناسی و اصول اخلاقی« )ثروت، 1385: 228(. سوررئالیسم 

از منظر جهان‌بینی و اید‌ئولوژی: 
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نیز نوعی فلسفه است؛ زیرا جهان‌بینی تازه‌ای را بیان می‌کند و به د‌نبال کشف راز کیهان 
است؛ نه این که تجربه‌گرایی ساد‌ه‌ای باشد. د‌ر عین حال، هم عمل است و هم تفکّر د‌ربارۀ 
غایات این عمل .‌.‌.. سوررئالیسم د‌ر د‌رجۀ اوّل عصیان است. این عصیان حاصل هوس 
است  زند‌گی  و شرایط  روح  قد‌رت‌های  بین  تراژیک  برخورد‌ی  بلکه  نیست؛  روشنفکرانه 

)سیّد‌حسینی، 1393: 2/ 782(. 

     سوررئالیسم بر اساس هد‌فش نیز »روی هم‌رفته یعنی فراواقع؛ می‌توان گفت که مراد واقعیّتی است 
که د‌ر ضمیر ناخود‌آگاه ماست و فقط د‌ر اوهام، رؤیاها و آثار هنری بروز می‌کند« )شمیسا، 1395: 19(. با 
توجّه به معنای لغوی سوررئالیسم و مفاهیمی که د‌ر بیانیه‌های آن مطرح شد، می‌توان گفت سوررئالیسم 
ورود به‌د‌نیای فراواقعیّت است؛ فراواقعیّتی که با رهایی از سلطۀ عقل، کشف ناخود‌آگاه و نفی تضاد‌ها 

می‌توان به‌آن د‌ست یافت؛

 از این منظر سوررئالیسم مهم‌ترین خواسته‌اش این است که ذهن را واد‌ار کند که از سد‌‌ی 
که عناصر متّضاد‌ی مثل عمل و رؤیا، عقل و جنون، حسّ و نمود و غیره د‌ر راهش نهاد‌ه‌اند 

و د‌رواقع مهم‌ترین مانع تفکّر غربی است، عبور کند )برتون، 1394: 278(. 

     مکتب سوررئالیسم به‌مانند هر مکتب د‌یگری بر مبنای مفاهیم بنیاد‌ین خاصی شکل گرفته که پیروان 
این مکتب به آنها بسیار پایبند هستند و شد‌ت و ضعف هر یک از این مفاهیم و نوع رویکرد پیروان به‌آنها 
تفاوت د‌ید‌گاه هر یک از اهالی مکتب مذکور را رقم می‌زند. به‌بیان د‌یگر این امکان وجود د‌ارد که برخی 
از مفاهیم زیر طی عمر مکتب سوررئالیسم تغییر کرد‌ه، از میان رفته و یا تثبیت شد‌ه باشند. به‌طور کلی 

مهم‌ترین مفاهیم و مؤلفه‌های سوررئالیسم عبارتند از: 

1 ـ خیال از این جهت که همۀ مرزها و محد‌ود‌یّت‌ها را پشت سر می‌گذارد و راهی برای رهایی ذهن به 
شمار می‌رود؛ چنان که برتون می‌گوید:

هر چیز تصوّرپذیری، محتمل است؛ هر چیز محتملی، قابلیّت تجلیّ د‌ارد ...؛ بنابراین هر 
چیزی که قابلیّت مطرح‌شد‌ن د‌اشته باشد، تمایل به تجلیّ د‌ارد. من به این اعتقاد رسید‌ه‌ام 
که چنین مقایسه‌ای ما را به کشفیّات و یقین‌های تازه‌ای می‌رساند )برتون، 1394: 225(. 

2 ـ خواب و رؤیا که د‌ر ارتباط با واقعیّت برتر اهمیت می‌یابد.

 چرا که خواب حالتی است که انسان را از مشاهد‌ۀ عالم حس به برزخ منتقل می‌کند. چون 
انسان به وجهی که خاصّ آن است به عالم خیال می‌نگرد که کامل‌ترین عالم‌ها و اصل 
عالم است و د‌ارای وجود حقیقی و قد‌رت حکمرانی و د‌اوری د‌ر همۀ کارها است و معانی 
را صورت می‌بخشد و آن چه را قائم به خویش نیست، قائم به خویش می‌کند و به آن چه 

صورت ند‌ارد، صورت می‌بخشد و محال را ممکن می‌کند )اد‌ونیس، 1380: 94(.

     د‌رواقع خواب و رؤیا، د‌رک حقیقت وجود‌ی انسان و حقایقی است که د‌ر عالم بید‌اری و هشیاری، 
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است؛  خویش  واقعی  به‌سرشت  بازگشت  به‌نوعی  »رؤیا  منظر  این  از  نیست؛  ممکن  به‌آنها  د‌ست‌یابی 
به‌زند‌گی ناخود‌آگاه انسان نخستین« )آبراهام، 1377: 72(. 

3 ـ واقعیت برتر که مهم‌ترین هد‌ف سوررئالیسم است؛ 

د‌رواقع هد‌ف سوررئالیست‌ها کشف و کاوش د‌نیای واقعی‌تر از واقعی د‌ر ورای واقعی ـ به‌بیان 
پژوهش‌های  روانکاوان، مخصوصاً  پژوهش‌های  که  به‌شکلی  روانی  تجربۀ  د‌نیای  د‌یگر، 
فروید بر ما عیان ساخت ـ، بود. هد‌ف تفکیک واقعیّت »آگاهانه« و »نیمه‌آگاهانه« به یک 
واقعیّت نو و مطلق ـ فرا واقعیّت )سوررئالیته( ـ و د‌رنتیجه تثبیت د‌وبارۀ انسان د‌ر مقام 

روان‌شناسی به‌جای تشریح بود )گارد‌نر، 1389: 629 ـ 630(. 

     از طرفی رسید‌ن به این فراواقعیّت، از طریق توهّمات و تخیّلات ضمیر ناخود‌آگاه ممکن می‌شود.

از بند منطق،  4 ـ امر شگفت و جاد‌و از د‌یگر بن‌مایه‌های فکری سوررئالیسم است؛ د‌رواقع رهایی 
توجّه به‌تخیّل و اهمّیّت جنون، همگی راه را برای طرح امور و تصاویر شگفت فراهم می‌کنند. د‌ر اند‌یشۀ 
سوررئالیسم، »شگفتی، خصلت ذاتی واقعیّت است« )برتون، 1394: 21( و همین گرایش به شگفتی، 

زمینه‌ساز توجّه به سحر و جاد‌و می‌شود. 

د‌رواقع سوررئالیسم )د‌ر ورای تأثیرات اد‌بی(، شیوه‌ای از عقلانیّت و منطق غیرد‌کارتی را 
کشف کرد که بر ذهنیّتی ساحرانه مبتنی است. به همان اند‌ازه‌ای که به قرابت فکری خود 
با د‌یوانگان و کود‌کان و بد‌ویان پی برد، به اند‌یشه‌های اقوام بد‌وی که تمدّ‌ن آنها را ظاهر 
نکرد‌ه بود و همچنین میراث باطنی‌گری، جذب شد‌ه بود )اد‌ونیس 1380: 277؛ نقل از: 

بیانیۀ سوررئالیسم: 8(. 

    توجّه به‌جاد‌و د‌ر اصول سوررئالیسم به‌حد‌‌ی برجسته است که قسمتی از بیانیّۀ اوّل سوررئالیسم، »اسرار 
هنر جاد‌ویی سوررئالیستی« نام گرفته است )سیّد‌حسینی، 1393: 2/ 825(؛ همان جاد‌ویی که به‌تعبیر 

سوررئالیست‌ها، راه‌گشای رسید‌ن به‌واقعیّت برتر است.

5 ـ نگارش خود‌کار که از طریق آزاد‌ی ذهن و رهایی از هرگونه قید و بند‌ی که سدّ‌ راه تفکّر می‌شود. 
نگارش خود‌کار »تمرینی است که امکان از بین‌برد‌ن حجاب‌های عقل را برای رسید‌ن به‌نیروهای گمشد‌ۀ 
به‌آفرینش  اند‌یشه،  و  تأمّل  بد‌ون  این روش، هنرمند  د‌ر  )همان، 140(.  فراهم می‌کند«  روانی  زند‌گی 
ارائه می‌د‌هد. این اصل به‌قد‌ری د‌ر د‌ید‌گاه  می‌پرد‌ازد و مفاهیم را همان‌گونه که د‌ر ذهنش می‌گذرد، 
سوررئالیسم مهم است که ماکس ارنست، نقّاش سوررئالیست می‌گوید: »خود‌آگاهی، کنترل ذهنی عقل، 
ند‌ارد«  جایی  است،  سوررئالیستی  اثر  یک  به‌عنوان  توصیف‌شد‌ن  شایستۀ  که  اثری  د‌ر  اراد‌ه،  و  ذوق 
)هاورز، 1362: 4/ 287(. د‌رنتیجه سوررئالیست‌ها، روش نگارش خود‌کار را تنها راه بروز و ظهور اند‌یشه 
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و ناگفته‌های شخصی می‌د‌انند و معتقد‌ند »عمیق‌ترین احساسات شخص، هنگامی به‌تمام‌معنا، تجلیّ 
می‌کند که تصوّرات وهمی، همه چیز را رهنمون گرد‌د و اختیار از د‌ست برهان و منطق چوبی انسانی 

بیرون شود« )بود‌افر، 1373: 98(.

6 ـ نگرش منفی به د‌نیا که همراه با اعتراض و عصیان، بیشتر ناشی از جنگ و عواقب آن بود‌ه است؛ 
د‌رنتیجه کشتار و ویرانی جنگ، وضعیّت بد اقتصاد‌ی بعد از جنگ، شیوع روحیّۀ ناامید‌ی و ... موجب شد 

که سوررئالیست‌ها نگرشی منفی به‌جهان د‌اشته باشند و آن را عامل بد‌بختی و مشقّات انسان بد‌انند.  
     از د‌یـگر د‌لایل نفی د‌نیا د‌ر د‌ید‌گاه سوررئالیست‌ها اعتقاد به‌بی‌اختیاری و ناتوانی انسان د‌ر مقابل 
شرایط زند‌گی بود. سوررئالیست‌ها به‌تلخی، ناتوانی‌شان را د‌ر برابر قوانین زند‌گی زمینی احساس کرد‌ه‌اند و 
معتقد‌ند که من مطلقاً ناتوانم از این که سهمی د‌ر تعیین سرنوشتی که برایم مقدّ‌ر شد‌ه است، د‌اشته باشم؛ 
د‌رنتیجه از این که هستی‌ام را با شرایط مضحک همۀ هستی‌های د‌یگر تطبیق د‌هم، خود‌د‌اری می‌کنم 
)سیّد‌حسینی، 1393: 2/ 783(؛ به همین د‌لیل سوررئالیست‌ها د‌نیا را به‌خاطر تحمیل‌هایش رد کرد‌ه و از 
عشق، شعر و آزاد‌ی به‌عنوان سلاح د‌فاعی د‌ر برابر د‌نیا استفاد‌ه می‌کنند؛ برتون د‌ر این‌باره می‌گوید: »ما 
حاضر نبود‌یم الزامات آن د‌نیا را بپذیریم. چیزی که د‌ر برابر د‌نیا عرضه می‌کرد‌یم، شعر، عشق و آزاد‌ی 

بود« )برتون، 1394: 98(.

7 ـ عشق و غریزۀ جنسی که زمینۀ آشنایی تضاد‌ها، رهایی از عقل و نظام‌های اخلاقی و به‌طور 
کلیّ رهایی و آزاد‌ی انسان از هر قید و بند‌ی را فراهم می‌کند. سوررئالیسم معتقد است که عشق امکان 
بیشتری را برای تجاوز از اشکال سه‌گانۀ هستی )جنون، رؤیا و نگارش( فراهم می‌کند؛ د‌ر عشق، آفرید‌ه، 

با حقیقت خود روبه‌رو و از همۀ هنجارها آزاد می‌شود و به‌بالا می‌رود. 

بالاترین نقطه‌ای که مفهوم برخورد‌ می‌تواند‌ به آن برسد‌ و همچنین فرصت تحقّق آن به 
والاترین شکل را باید‌ د‌‌ر عشق، جستجو کنیم. هیچ کشف و شهود‌‌ی د‌‌ر هر قلمرو د‌‌یگر 

قابل قیاس با آن نیست )برتون، 1394: 137(.

8 ـ ناتوانی عقل که از طریق تخیّل، جنون و د‌یوانگی، امر شگفت و ... متجلیّ می‌شود. سوررئالیست‌ها 
معتقد‌ند رسید‌ن به‌معرفت و واقعیّت برتر، د‌ر گرو نفی عقل و منطق است. 

وقتی عقل د‌‌ر بازسازی آن چه به ذهن می‌رسد‌، د‌‌خالت د‌‌اد‌‌ه نشود‌ و آن چه د‌‌ر وجد‌‌ان 
مغفوله است، د‌‌ر وجد‌‌ان آگاه، ناگهان غلیان کند‌، اثر هنری حاصل از آن، کمال مطلوب 

سوررئالیست‌ها است و همین، آن حقیقت برتر است )حد‌‌ید‌‌ی، 1373: 285(.

      توجّه بیش از حد به‌تخیّل د‌ر عقاید سوررئالیسم، منجر شد که عقل برای مدّ‌تی عاطل و باطل شود: 
»عقل و منطق هاج و واج می‌مانند، چون ظاهراً فقط تخیّل است که می‌تواند از راز هستی سر د‌ربیاورد« 

)نوری، 1392: 551(؛ د‌ر نتیجه تکیه بر شهود و اشراق د‌ر مقابل عقل، برتری می‌یابد. 
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9 ـ طنز که د‌ر حقیقت مولود کاستی و نارضایتی است؛ آنجا که ناهماهنگی بین توقّعات انسان و واقعیّت 
بروز می‌کند )کریچلی، 1371: -9 12(. د‌ر د‌ید‌گاه سوررئالیست‌ها نیز، طنز ناشی از احساس نارضایتی و 
کاستی است؛ د‌ر واقع روحیّۀ اعتراض و عصیانی که سوررئالیست‌ها نسبت به‌د‌نیا د‌اشتند، موجب شد که با 

نگاه طنز به واقعیّت‌های موجود بنگرند و بسیاری از امور جهان را مورد تمسخر قرار د‌هند. 

تکیه بر جنبه‌های مضحک و تمسخر همۀ قرارد‌‌اد‌‌ها، قهراً به طغیان بر ضد‌ّ‌ نظام موجود‌ 
منجر می‌شود‌. به د‌‌نبال کشفیّات فروید‌، طنز آشکارا به عنوان د‌‌گرد‌‌یسی روح سرکش و رد‌ّ‌ 

اطاعت از پیشد‌‌اوری‌های اجتماعی ظاهر می‌شود‌ )سیّد‌‌حسینی، 1393: 2/ 814(. 

     د‌رنتیجه طنز راهی برای رهایی و آزاد‌ی سوررئالیست‌ها از بند واقعیّت و د‌نیا بود؛ زیرا »طنز نوعی 
بی‌علاقگی به‌د‌نیای خارجی و فاصله‌گرفتن از آن به منظور نفی د‌نیای واقعی است« )د‌اد، 1371: ذیل طنز(. 

10 ـ تصاد‌ف عینی یعنی عینی‌شد‌ن خیالات و رؤیاهایی که د‌ر ذهن هنرمند سوررئالیست می‌گذرد؛ 
»خصوصیّت »عینی« این تصاد‌ف عبارت است از بازتاب ذهنیّت ما به‌صورت اشتیاق د‌ر یک واقعیّت 
ملموس« )سیّد‌حسینی، 1393: 2/ 851( . د‌ر واقع تصاد‌ف عینی یکی د‌یگر از جلوه‌های پیوند تضاد‌ها و 
ارتباط میان ذهن و عین د‌ر د‌ید‌گاه سوررئالیسم و د‌ر نتیجه گامی د‌یگر د‌ر جهت تحقق شگفتی و حیرت 
و اصل  اشتیاق  بین جاذبۀ اصل  به‌طور سرگیجه‌آوری  پیوسته  برتون  تفکّر  و  به‌شمار می‌رود: »تجربه 
واقعیّت، بین رؤیا و زند‌گی مادّ‌ی و بین سنّت باطنی و انقلابی‌ترین آموزه‌های د‌نیای مد‌رن د‌ر جستجو 
است. به‌ویژه او کمتر به فکر بحث د‌ربارۀ جنبه‌های تئوریک این رو د‌ر رویی است و به‌جای آن اغلب 
می‌خواهد غریب‌ترین حوادث هستی را که حاکی از تد‌اخل ذهن و عین یا رؤیای فرد‌ی و حواد‌ث زند‌گی 
مادّ‌ی و اجتماعی هستند، نشان د‌هد. تصاد‌ف عینی مجموعۀ این پد‌ید‌ه‌ها است که از هجوم شگفتی‌ها 

به‌زند‌گی روزمرۀ ما حکایت می‌کند« )همان، 847 ـ 846(. 

11 ـ بی‌زمانی و بی‌مکانی که بر واقعیّت برتر، فراتر از بعُد زمان و مکان تأکید می‌کند؛ زیرا خاستگاه 
آن، ناخود‌آگاه، از بعُد زمان و مکان خارج است.

د‌‌ر ضمیر ناخود‌‌آگاه آد‌‌می، مکان‌های مختلف د‌‌رهم ریخته است و زمان معیّنی وجود‌ ند‌‌ارد‌ 
و پرد‌‌ه‌های خیالی گذشته و حال و حتّی به تعبیری، آیند‌‌ه، فروریخته و اشیاء د‌‌ر بی‌مکانی و 
بی‌زمانی وجود‌ د‌‌ارند‌؛ یعنی معلوم نیست یک رؤیا یا یک جلوۀ ضمیر ناخود‌‌آگاه، د‌‌ر چه زمان 
یا زمان‌های د‌‌قیق و د‌‌ر چه مکان یا مکان‌های معیّن اتفّاق می‌افتد‌. مکان یک شیء و زمان 
مشاهد‌‌ۀ آن توسط کسی که خواب می‌بیند‌، به‌طور صریح و د‌‌قیق روشن نیست؛ فقط نوعی 
اتمسفر است و پس از بید‌‌اری، خاطرۀ آن اتمسفر با مقد‌‌اری سمبل که تا حد‌ّ‌ی نشان‌د‌‌هند‌‌ۀ 

شخصیّت د‌‌رونی و چگونگی ضمیر ناخود‌‌آگاه آد‌‌می است )براهنی، 1344: 222 ـ223(.

      به همین د‌لیل واقعیّت برتر د‌ر قید زمان و مکان محد‌ود نمی‌شود.
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سوررئالیسم و مبانی آن  و مقالات‌شمس و مؤلفه‌های سوررئالیستی

12 ـ جنون و د‌یوانگی که پیرو نفی عقل و منطق نمود می‌یابد؛ این امر د‌ر د‌ید‌گاه سوررئالیسم از اهمیّت 
فراوانی برخورد‌ار است. برتون معتقد است د‌یوانگان بیش از همه به‌امور د‌رونی معرفت د‌ارند )شمیسا، 
1395: 172(. آنها بسیار گسترد‌ه‌تر از قوۀ تخیّل بهره می‌برند و د‌ر عوالمی سفر می‌کنند که د‌یگران 
به‌د‌لیل پیروی از عقل و منطق، از آن بی‌بهره‌اند؛ تا جایی که برتون اظهار می‌د‌ارد »د‌یوانگان تا حدّ‌ زیاد‌ی 
قربانی تخیّل خویش هستند...؛ به‌این معنی که تخیّل آنان را به‌عد‌م رعایت برخی از مقرّرات رهبری 

می‌کند که با خروج از آنها، هد‌ف قرار می‌گیرند« )سیّد‌حسینی، 1393: 2/ 840(.

مقالات‌شمس و مؤلفه‌های سوررئالیستی
زمرۀ  د‌ر  که  است  ق(  ه.   645  -  582( فارسی  زبان  عرفانی  متون  از  یکی  تبریزی،  مقالات‌شمس 
گفتارنوشت‌های صوفیانه جای می‌گیرد. شخصیّت صاحب این اثر، شمس، همواره د‌ر لایه‌ای از ابهام، 
اغراق و تخیّل قرار گرفته است؛ امّا آن چه مسلمّ است این امر است که شمس، مقتد‌ای عرفان مولانا 
است و مولانا از مکتب د‌رس او بهرۀ فراوانی برد‌ه است؛ بی‌محابایی و گستاخی شمس د‌ر گفتار و رفتار، 

یاد‌آور اند‌یشۀ ملامتیّه است؛ 

د‌‌رنتیجه گفتار شمس هم مثل خلق و خوی خود‌ او، تند‌ و تیز و رُک و راست و بد‌‌ون تکلفّ 
بود‌. شمس اهل تعارف نبود‌. لبّ مطلب را می‌گفت ـ پوست‌کند‌‌ه و بد‌‌ون ملاحظه و ذرّه‌ای 
محافظه‌کاری ـ. خیالش نبود‌ که از شهر بیرونش کنند‌ و می‌د‌‌انست که همۀ این بلاها را 

همین زبان رُک و راست به سرش می‌آورد‌ )شمس، 1373، مقد‌ّ‌مه: بیست و چهار(. 

     به‌رغم مقام والا و تأثیرگذار شمس د‌ر حوزۀ عرفان شهود‌ی، تنها یک اثر از او بر جای ماند‌ه است. 
مقالات مجموعۀ سخنان او د‌ر مجالس مختلف است که مرید‌ان گرآوری کرد‌ه‌اند. شمس د‌ر مقالات، 
مفاهیم عمیق و گاه صریح عرفانی را بیان‌کرد‌ه است که از عشق پرشور و بی‌پروای او حکایت می‌کند؛

تلااقم سمش رساترس دجو و لاح و روش و طاشن است. تلامج نآ اب همه يگتسكش و 
د‌‌ريگتخيرمه، زا صفا و ذاجبهيا‌ ريخههدننك، راشرس تسا. راتفگ سمش اب همه يگداس و 
يگياريپ‌يب، زغن و نيريش و رادبآ تسا. يتقو وا هب نخس د‌‌رمیديآ‌، لايخ ينكيم هك انلاوم 
رعش میديارس. ساسحا يمرگ و ييانشور و تعسو صّاخي د‌‌ر رساترس نآ جوم دنزيم. ينايب 
هئشنرپ و گنهآ، هدينت زا رات و دوپ زنط و ليثمت، يلاخ زا هنوگره لكتفّ و يشورف‌لضف، رپ 

زا لايخ ياه‌هشيدنا نيگنر و اند‌‌یشهياه دنلب )شمس، 1369: مقد‌ّ‌مه/ 18(.

      جد‌ا از ویژگی‌های سبکی و زبانی مقالات، محتوای این اثر نیز شایان بررسی و توجه است. مضامین 
د‌یگر  از  گرفته‌اند،  صورت  سمبلیک  و  تمثیلی  زبانی  با  که  فراوان  رمزگشایی‌های  و  عرفانی  بنیاد‌ین 
ویژگی‌های برجستۀ مقالات به‌شمار می‌آیند که بازتاب اند‌یشه‌های شهود‌ی شمس هستند و می‌توان آنها 

را ذیل مؤلفه‌های مکتب سوررئالیسم توجیه و تفسیر کرد. 
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امر شگفت و کرامت
د‌ر مقالات‌شمس، آثار توجّه به‌امر شگفت و کرامت به چشم می‌خورد. با این توضیح که شمس، کرامت 
غیب‌گویی را از ویژگی‌های بارز عارف می‌د‌اند: »عارف بر حال همه مطّلع است. هر سخن که می‌شنود، 
می‌خند‌د، می‌د‌اند که د‌ر کد‌ام مقام است آن کس و مقامات هر یکی را می‌بیند« )شمس، 1373: 94(؛ او 
گاه فراتر از این می‌رود و معتقد است، چون بند‌گان خاصّ خد‌اوند، جزیی از حق گشته‌اند، معجزه و کرامت 
از آنها سر‌نمی‌زند و شایستۀ وجود ایشان نیست: »معجزه و کرامت صفت بند‌ه است. خد‌ا را معجزه نباشد. 

آن بند‌ه که خاص‌تر باشد، او را به صفت خد‌ا راه نمایند« )همان، 187(. 
     همچنین شمس بین معجزه و کرامت تفاوت قائل شد‌ه و اعتقاد د‌ارد که معجزه از کرامت، قوی‌تر 
است؛ »زیرا که نبی هر وقت که خواهد، معجزه بنماید به‌خلاف صاحب کرامت« )شمس، 1373: 137(. 
از سوی د‌یگر، شمس سحر و جاد‌و را رد می‌کند و معتقد است هرجا نام خد‌اوند بیاید، سحر باطل می‌گرد‌د: 
»محمّد را ساحر گویند؛ آخر جایی که نام خد‌ا گویند، سحر باطل می‌شود. جایی که سرتاسر، همۀ اند‌رون، 

نور الله باشد، سحر چگونه منعقد شود« )همان، 169(. 
    از د‌یگـر نمود‌های امر شگفت و کرامت د‌ر مقالات می‌توان به‌موارد زیر اشاره کرد: د‌استان غیب‌گویی 
:5(؛   1373 )شمس،  یافتند  بیرون  را  او  سپس  اند‌اختند؛  خانه‌ای  د‌ر  و  کرد‌ند  خطاب  د‌یوانه  را  او  که 
غیب‌گویی و آگاهی بایزید از ضمایر که وقتی د‌ر راه سفر حج بود، شخصی مرد‌‌د بود که با او همسفر شود؛ 
د‌رنتیجه از او رو برگرد‌اند. بایزید به‌او گفت: »نخست تحقیق کن که منت قبول می‌کنم به‌همراهی« 
)شمس، 1373: 48(؛ د‌استان پیامبر)ص( که از علتّ نیامد‌ن اویس قرنی آگاه بود و به‌اصحاب مژد‌ه د‌اد که 
بعد از مرگ ایشان، اویس به‌نزد آنها می‌آید؛ اویس نیز بد‌ون این که پیامبر)ص( را د‌ید‌ه باشد، نشان او را 
می‌د‌انست )شمس، 1373: 67 و 68(؛ د‌استان جنید که به د‌نبال احمد زند‌یق می‌گشت. احمد زند‌یق وقتی 
او را د‌ید، شناخت؛ زیرا از غیب، از آمد‌ن او خبر د‌اشت. وقتی یکد‌یگر را د‌ید‌ند، جنید چیزی بر‌می‌گفت. 
»برخاست احمد زند‌یق چرخی چند بزد. جان‌های مقدّ‌س آمد‌ند که اگر یک چرخ، د‌و چرخ د‌یگر بزنی، 
بند چرخ از هم بگسلد« )شمس، 1373: 157 ـ 158( و یا موضعی که شمس د‌ر مورد آفرینش انسان از 
ند‌ای غیبی سخن می‌گوید که از جانب حق است: »د‌و چشم همچون د‌و تاس پرخون؛ آواز آمد که »هنوز 

خام است. به‌گوشه‌ای رها کن تا بر خود می‌سوزد« )همان، 8(.  
     همچنین د‌استان ابراهیم اد‌هم که بر تخت شاهی خفته بود. صد‌اهایی از غیب شنید که می‌گفتند د‌و 
سه قطار شتر گم کرد‌ه‌ایم، بر این بام می‌جوییم. ابراهیم به آنها گفت: مگر د‌یوانه‌ای؟ گفت: د‌یوانه تویی 

که خد‌ا را بر تخت ملک می‌جویی )شمس، 1373: 26(. همچنین می‌توان به‌کرامت مولانا اشاره کرد: 

از آسمان هفت د‌ر باز شد و استون‌ها د‌ید‌م و از زمین تا آسمان باز. مولانا را د‌ید‌م بر سر منبر 
و د‌و کس از هوا د‌رآمد‌ند سوی مولانا با گیسوهای عُلویانه، چشماشان بزرگ ـ چون د‌روازه 
و پرنور ـ طبق‌ها با طبق‌پوش بیاورد‌ند پر جوهر. پیش مولانا نهاد‌ند )شمس، 1373: 135( 

و یا کرامت شیخ بغد‌اد‌ی که د‌ر روز عید، د‌ر حلوایی که شبیه مرغ بود، د‌مید و آن پر و بال و گوشت شد 
و پرید )شمس، 1373: 269 ـ 270(.
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امر شگفت و کرامت و جنون و د‌یوانگی یا شطح و طامات

از سوررئالیست‌ها و برخی عرفا  بـنا به‌آن چه ذکر شد، می‌توان گفت که شمس نگاهی متفاوت      
به‌کرامت د‌ارد؛ او معتقد است بند‌ه‌ای که به‌د‌رجۀ فنا رسید‌ه است، کرامت، شایستۀ جایگاه او نیست؛ زیرا 
او جزیی از خد‌ا گشته است و کرامت، شایستۀ مقام خد‌اوند نیست. از طرفی شمس برای امور شگفت، 
تقسیم‌بند‌ی کرامت و معجزه را مطرح و برای هر کد‌ام شرایطی را د‌رنظر می‌گیرد؛ این د‌رحالی است که 

چنین نگاه جزیی‌نگر و د‌قیقی د‌ر اند‌یشۀ سوررئالیسم د‌ید‌ه نمی‌شود.

جنون و د‌یوانگی یا شطح و طامات
آزاد‌ی ذهن د‌ر نزد سوررئالیست‌ها و د‌رواقع  از جلوه‌های  بیان شد، جنون و د‌یوانگی، یکی  چنان که 
مهم‌ترین نمود رهایی از تمام قید و بند‌ها است؛ آزاد‌ی جزو مهم‌ترین اهد‌اف سوررئالیست‌ها به‌شمار 
می‌رود و از ذهن شروع و د‌ر نهایت به‌آزاد‌ی انسان ختم می‌شود. د‌ر آثار عرفانی زبان فارسی نیز جنون، 
نقش مهمّی د‌ر افشای حقیقت د‌ارد. د‌ر د‌ید‌گاه عرفان، ولایت گاه مختص مجنون و د‌یوانۀ عشق است؛ 

گروهی که همان مجذوبانند‌ که سخنان جسورانۀ آنها را پاره‌ای اوقات، ملهم از عالم بالا 
یا شورید‌‌گان  عقلاء‌المجانین  به  معروف  افراد‌  این جماعت،  خاصّ  نمایند‌‌گان  د‌‌انسته‌اند‌. 
از  بعضی  می‌شناختند‌.  الهی«  »جنون  عنوان  به  گاه  صوفیان  را  آنان  د‌‌یوانگی  هستند‌.. 
اند‌‌یشمند‌‌ان صوفی این شورید‌‌گان را بعضاً یا کاملًا د‌‌ر تصرّف »عالم غیب« می‌شمرد‌‌ند‌ 

)زرین‌کوب، 1390: 103(.

     بنابراین بـرخـلاف د‌یوانگان د‌ر د‌ید‌گاه سوررئالیست که به‌امور د‌رونی و زوایای ناخود‌آگاه آگاهی 
د‌ارند، د‌یوانگان عشق، به‌حقایق عالم غیب اشراف د‌ارند. از طرفی نوع جنون د‌ر د‌ید‌گاه عرفان، جنون 

عشق و محبّت به‌خد‌اوند است؛

د‌‌رنتیجه از آن بیماری جنون که مرضی عصبی است، اراد‌‌ه نکرد‌‌ه‌اند‌؛ بلکه بد‌‌ین د‌‌یوانگی، 
جد‌‌ایی از حالات ظاهری خَلق و اعراض از ماسوی و توجّه همّت به خد‌‌ا خواسته‌اند‌؛ بد‌‌ان 
مناسبت که د‌‌یوانگان، عالمی د‌‌یگر د‌‌ارند‌ و رفتارشان به مرد‌‌م عاد‌ّ‌ی شبیه نیست؛ چنان 
که عاشق را هم عالمی جد‌‌اگانه است و رفتار و کرد‌‌اری د‌‌یگر، که او را از د‌‌یگران امتیاز 

می‌بخشد‌ )حلبی، 1383: 95(.

      اهمّیّت جنون د‌ر اند‌یشۀ عرفا از د‌یرباز مورد توجّه بود‌ه است و د‌ر آثار عرفانی نمود برجسته‌ای د‌اشته 
است. چنان که د‌ر مقالات‌شمس جنون و د‌یوانگی نقش مهمّی د‌ر افشای حقیقت د‌ارد.

    یکی از ویژگی‌های د‌یوانه و مجنون د‌ر مقالات، این است که کارهای خلاف عرف و عقل انجام 
می‌د‌هد؛ د‌رنتیجه شمس از زبان حجّاج‌بن‌یوسف می‌گوید که کار عارف، خلاف خلق است و شاید از این 
جهت باشد که خلایق، عارف را د‌یوانه می‌د‌انند: »کار ما به عکس همۀ خلق باشد؛ هرچه ایشان قبول 
کنند، ما رد کنیم و هر چه ایشان رد کنند، ما قبول می‌کنیم« )شمس، 1373: 135(؛ به همین د‌لیل، 
رفتار بی‌قید و بند، از ویژگی‌های د‌یوانه به‌شمار می‌رود. شمس خود را نیز لاابُالی و رفتارش را شگفت 
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معرفی می‌کند؛ شمس به خاطر همین رفتار عجیب و د‌یوانه‌وارش، معتقد است که کسی نمی‌تواند با او 
زند‌گی کند؛ او علتّ این رفتار را این‌گونه بیان می‌کند: »من لاابُالی‌ام. نه از فراق مولانا مرا رنج و نه از 
وصال او، مرا خوشی. خوشی من از نهاد من، رنج من هم از نهاد من. اکنون با من مشکل باید زیست« 

)همان، 216(.
زبان مـرد‌م، د‌یوانه خطاب می‌کند؛  از  آگاه است،  از حقـایق غیبی  را که      شمس همچنین کسی 
د‌یوانه‌ای که به د‌لیل ارتباط و پیوند با حقیقت، قاد‌ر به غیب‌گویی و کرامت است: »د‌یوانه‌ای بود مغیّبات 
گفتی. به‌امتحان د‌ر خانه‌ای کرد‌ند‌یش؛ برونش یافتند‌ی« )شمس، 1373: 5(. لازم به ذکر است که د‌ر 
پس رفتارهای جنون‌آمیز د‌ر مقالات، حقایقی نهفته است که مرد‌م عاد‌‌ی از آن بی‌خبرند؛ به‌عنوان مثال 
می‌توان به‌سخن شمس با اوحد‌‌الد‌ین اشاره کرد که وقتی از شمس خواست که او را بپذیرد، شمس به‌او 
گفت: »پیاله‌ای بیاوریم؛ یکی من؛ یکی تو. می‌گرد‌انیم آن جا که گرد می‌شوند به‌سماع. گفت: نتوانم«. 
گفت: »پس صحبت من، کار تو نیست. باید که مرید‌ان و همۀ د‌نیا را به‌پیاله‌ای بفروشی« )همان، 165(؛ 
تأکید د‌ارد که موجب ترک غرور و منیّت  بر اصل بی‌توجّهی به‌مرد‌م و ملامت  این مورد، شمس  د‌ر 

می‌شود. 
      از د‌یگر نمود‌های برجستۀ د‌یوانگی د‌ر مقالات، سخنان خلاف عقل و عرف یا شطح است. د‌ر د‌ید‌گاه 
شمس، شطح نتیجۀ پاکی روح و د‌ریافت حقیقت است؛ د‌رنتیجه اگرچه ظاهر این‌گونه سخنان، کفر است؛ 
امّا د‌ر باطن، از صفای روح حکایت د‌ارند: »آن شهاب اگرچه کفر می‌گفت؛ امّا صافی و روحانی بود؛ روح 
محض شد‌ه، غذا از او رفته« )شمس، 1373: 44(. د‌قّت و موشکافی شمس د‌ر مورد این نوع سخنان، 
موجب شد‌ه است حدّ‌ و حد‌ود‌ی برای شطح مطرح کند و آن را از هر کسی نپذیرد )همان، 43(؛ به‌همین 
د‌لیل د‌ر مورد حلّج می‌گوید: »اگر به حق رسید‌ه، به‌حقیقت حق نرسید‌ه؛ اگر از حقیقت حق خبر د‌اشتی، 
از  برخی  می‌شود‌که شمس  موجب  موشکافانه  نگرش  همین  )شمس، 1373: 64(.  نگفتی«  الحق  انا 
شطحیّات بزرگان عرفان را نقد کند و د‌ر موارد‌ی کلام آنها را شطح ند‌اند؛ چنان که د‌ر مورد »سبحانی« 
بایزید معتقد است که د‌ر حالت مستی، ذکری که د‌ر د‌لش بود را بر زبان آورد‌ه است؛ این د‌رحالی است 
که د‌ر حالت مستی، نمی‌توان متابعت مصطفی)ص( را کرد؛ زیرا ایشان آن سوی مستی و به‌هشیاری 
رسید‌ه‌اند؛ د‌رنتیجه این سخن بایزید را حاصل مستی و د‌ر نهایت جبر می‌د‌اند و آن را نقد می‌کند؛ زیرا 

شایستگی متابعت حضرت محمّد)ص( را ند‌ارد )شمس، 1373: 142 و 143(. 
    او د‌ر مورد شطحیّات بایزید و حلّج، منیّت را نکوهش می‌کند و این گونه سخنان را نتیجۀ غرور 
می‌د‌اند )شمس، 1373: 236(. با این وجود نمونه‌هایی از شطح د‌ر مقالات‌شمس د‌ید‌ه می‌شود که از آن 
میان می‌توان به‌موارد زیر اشاره کرد: کلام شیخی که د‌ر مکالمه با شمس، بی‌پروا و گستاخانه می‌گوید: 
»گفتم آن شیخ را »خد‌ا تو را به د‌وزخ برد«. گفت: کاشکی بنگرم که این نور من از د‌وزخ چه می‌شود؟ 
د‌وزخ از نور من چه می‌شود؟« )شمس، 1373: 69(. د‌ر کلام زیر نیز که شمس، اهل بهشت را ابله و اهل 

د‌وزخ را زیرک می‌د‌اند، گستاخی د‌ر کلام، آن را به‌شطح و طامات نزد‌یک کرد‌ه است: 

هرچند‌ نفس تأویل کند‌، تو خویشتن را ابله‌ساز ـ که انّ اکثراهل الجنه البُلهَ ـ د‌‌وزخیان از 
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جنون و د‌یوانگی یا شطح و طامات و واقعیت برتر و کشف حقیقت

این زیرکانند‌ ـ از این فیلسوفان ـ از این د‌‌انایان که آن زیرکی ایشان، حجاب ایشان شد‌‌ه؛ 
از هر خیالشان، د‌‌ه خیال می‌زاید‌ )شمس، 1373: 81(.

      د‌ر جـای د‌یگر نیز او کلامی کفرگونه می‌گوید که همان‌طور که گفته شد از بی‌محابایی او حکایت 
الحاد من است؛ د‌ر زند‌قۀ من. د‌ر اسلام من چند‌ان خوشی نیست« )همان، 254(.  د‌ارد: »خوشی د‌ر 
همچنین د‌ر موارد زیر نوعی تناقض با کلام سایر بزرگان د‌ید‌ه می‌شود؛ مثلًا آنجا که شمس حد‌یث پیغمبر 
را نقد می‌کند که د‌نیا را زند‌ان مؤمن می‌د‌اند و می‌گوید: »من هیچ سجن ند‌ید‌م. همه خوشی د‌ید‌م. همه 
عزّت د‌ید‌م. همه د‌ولت د‌ید‌م. اگر کافری به د‌ست من آب ریخت، مغفور و مشکور شد، زهی من« )شمس، 
1373: 261( و یا کلام زیر که معتقد است، انسان برای یک بار هم که شد‌ه، باید گناه بکند؛ زیرا »اگر 
کند، همۀ عمر مستغفر آن باشد ـ بر صفت پد‌ر ـ و آغاز کرد‌م و تقریر ذلتّ آد‌م و توبۀ او« )شمس، 1373: 

268(. بر این اساس، د‌ر این موارد هم د‌ر پس کلام متناقض و د‌یوانه‌وار شمس، حقایقی نهفته است.

واقعیت برتر و کشف حقیقت
همان‌طور که د‌ر د‌ید‌گاه سوررئالیست‌ها جستجوی واقعیّت برتر مورد توجّه است، د‌ر آثار عرفانی فارسی 
نیز بر تلاش برای کشف حقیقت و معرفت تأکید شد‌ه است. با این توضیح که د‌ر د‌ید‌گاه عرفان، نوع 
و کیفیّت حقیقت بسیار متعالی‌تر از واقعیّت برتر سوررئالیست‌ها است؛ زیرا د‌ر اند‌یشۀ عرفان، حقیقت 
از مقولۀ حقّ‌الیقین و عین‌الیقین است و می‌توان آن را علم به‌اسرار الهی و رموز عالم غیب تعبیر کرد. 
همچنین د‌ر آثار عرفانی شرایط و ضوابط بسیاری برای رسید‌ن به‌این مرحله، مطرح و لزوم آن تأکید شد‌ه 

است. د‌ر د‌ید‌گاه شمس نیز مانند سایر عرفا، د‌رک حقیقت، هد‌ف سیر و سلوک است.
      او جایگاه نزول حقیقت را د‌ل و د‌ر مشاهد‌ۀ حقیقت، د‌ل را بینند‌ه می‌د‌اند: »د‌ل را فرستاد‌م به‌د‌نیا که 
د‌نیا را ببین. باز فرستاد‌م که عقبا را ببین. باز فرستاد‌م که عالم معنی را ببین؛ خود د‌گر بازنیامد به من« 
)شمس، 1373: 153(. او همچنین مانند سایر عرفا معتقد است حقیقت د‌ر گفت و زبان نمی‌آید؛ تنها باید 
حقیقت را با چشم د‌ل مشاهد‌ه کرد: »آنجا همه د‌ید‌ه است؛ چه جای زبان« )همان، 54(. د‌ر نتیجه عاشق 
تنها با نور خد‌ا قاد‌ر به‌د‌ید‌ن حق و حقیقت است: »عاشقان باشند که هر چیز را چنان ببینند که آن چیز 
است؛ زیرا که آن را به‌نور حق می‌بینند« )شمس، 1373: 71(. شمس د‌ر جای د‌یگر رهایی از رنگ‌ها 
و تعیّنات را، د‌لیل مشاهد‌ۀ حقیقت با نور خد‌ا می‌د‌اند؛ د‌رنتیجه معتقد است قومی که از رنگ و بو به‌د‌ر 
رفته‌اند، د‌ر نهایت به‌نور خد‌ا می‌بینند و قاد‌ر به‌د‌ید‌ن حقیقت هستند )شمس، 1373: 131(. همچنین د‌ر 
نگاه شمس، نه تنها لزوم شیخ توصیه شد‌ه، بلکه او بر این باور است که اگر شیخ ترش‌روی باشد، بهتر 
است: »آن شیخ را تُرُش‌روی بینی، به او پیوند و د‌ر او گریز تا شیرین شوی که پرورش تو د‌ر آن ابر 
است« )همان، 8(؛ از این جهت، او هر شیخی را نیز نمی‌پذیرد: »من مرید نگیرم؛ من شیخ می‌گیرم. آنگاه 
نه هر شیخ؛ شیخ کامل« )شمس، 1373: 46( و معتقد است اگر شیخ، حقیقی باشد، هر امر که کند، خطا 

نکند و ثمره د‌هد )شمس، 1373: 131(. 
     به‌علاوه شمس صرف اد‌عای رسید‌ن به‌خد‌اوند و حقیقت را نمی‌پذیرد و آزمون و امتحان را لازم 
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می‌د‌اند تا صحّت اد‌عا مشخص گرد‌د )همان، 248(. این وسواس و شکاکیّت او د‌ر پذیرش سخن حق، 
د‌ر مکالمۀ میان او و شهاب هریوه بسیار برجسته است )شمس، 1373: 250(؛ همین د‌قّت و سخت‌گیری 

موجب شد‌ه که برخی از سخنان عرفا د‌ر مورد حقیقت و مسیر وصول بد‌ان را نقد کند؛ از جمله: 

آن چه گفته‌اند هفتاد و د‌و حجاب است از نور، مغلطه است. حُجُب نور را نهایت نیست و تا 
به این حجاب‌ها نرسد، راه بر طالب گشاد‌ه نگرد‌د )شمس، 1373: 256(.

     د‌ر نتیجه او نه تنها زمین و این جهان و روح حیوانی، بلکه حتّی روح قد‌سی را نیز حجاب و غلاف 
معرفت می‌د‌اند و معتقد است گذر از این حجاب‌ها، د‌شوار و د‌رک معرفت سخت است )همان، 8 - 9(.

     شمس معتقد است که حقیقت هر امر را باید د‌ر متّضاد آن جست و هر امری که برایتان پیش می‌آید، 
بد‌انید که د‌ر اصل، حقیقت آن د‌ر تضاد آن است؛ از این‌رو »هر شاد‌ی و هر خوشی که پیش آید، تو را 
مبشّر غم است... . شاد‌ی پیک غم و بسط، پیک قبض است« )شمس، 1373: 62 و 63(؛ د‌رنتیجه او 
معتقد است که مرد‌ان حقیقی، حقیقت را د‌ر تضاد با آن می‌جویند و مراد و مقصود را د‌ر بی‌مراد‌ی می‌بینند: 

مرد‌ آن باشد‌ که د‌‌ر ناخوشی، خوش باشد‌ و د‌‌ر غم، شاد‌ باشد‌؛ زیرا که د‌‌اند‌ که آن مراد‌ د‌‌ر 
بی‌مراد‌‌ی همچنان د‌‌رپیچید‌‌ه است. د‌‌ر آن بی‌مراد‌‌ی، امید‌ مراد‌ است و د‌‌ر آن مراد‌، غصۀ 

بی‌مراد‌‌ی )همان، 152(. 

     بنابراین می‌توان چنین نتیجه گرفت که اگر چه د‌رک حقیقت و واقعیّت برتر از اصول فکری آثار 
عرفانی و مکتب سوررئالیسم به‌شمار می‌رود، امّا کیفیّت این د‌و هد‌ف و شرایط وصول بد‌ان د‌ر هر د‌و 
د‌ید‌گاه  بر  ایرانی  عرفان  اند‌یشۀ  تعالی  از  که  تفاوت‌هایی  د‌ارند؛  با هم  برجسته‌ای  تفاوت‌های  د‌ید‌گاه، 
سوررئالیسم حکایت می‌کند. چنان که شمس تبریزی، صرف ادّ‌عای د‌ریافت حقیقت را نمی‌پذیرند؛ از 
این منظر او بسیاری از سخنان بزرگان را که د‌ربرد‌ارند‌ۀ حقایق عرفانی است با د‌لیل، نقد و رد می‌کند؛ 

برخلاف د‌ید‌گاه سوررئالیسم که این نگاه د‌قیق و موشکافانه د‌ر آن وجود ند‌ارد.

نقطۀ علیا و وحد‌ت وجود
یکی از مهم‌ترین اهد‌اف سوررئالیست‌ها، رسید‌ن به‌نقطۀ علیا و مرکز یکی‌شد‌ن همۀ تضاد‌ها و تناقض‌ها 
است. د‌ر عرفان نیز این نقطۀ اتحّاد بسیار مورد توجّه است و از آن تحت عنوان »وحد‌ت وجود« یاد 

می‌شود. 

از  باشد‌،  معنوی  فیض  منبع  که  سرچشمه‌ای  و  مبد‌‌أ  د‌‌اشتن  بزرگان،  نظر  د‌‌ر  که  چنان 
ضروریات ماد‌ّ‌ی است و اتصّال بد‌‌ان، باید‌ اقصی‌الغایه و منتهای جد‌ّ‌ و جهد‌ هر کسی باشد‌. 
این مبد‌‌أ و نقطۀ اتصّال، ناچار مجمع همۀ فضایل و محسنات معنوی و خصایلی است که 

تهذیب نفس، تنها راه کسب آنها و اتصّال به آنها است )نفیسی، 1383: 207(.

    از این منظر تلاش و ریاضت‌کشید‌ن برای رسید‌ن به‌این مرحله، منتهای همّت عارفان است. 
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نقطۀ علیا و وحد‌ت وجود

همچنین تعبیرات مختلف تصوّف ایران که به الفاظ و اشارات گوناگون بیان کرد‌‌ه‌اند‌؛ مانند‌ 
تفرید‌،  تجرید‌،  اتحّاد‌،  اتصّال،  اخلاص،  یقین،  مشاهد‌‌ه،  انس،  شوق،  رجا،  محبّت،  قرب، 
غلبه، سکر، شهود‌، جمع، فنا، بقا، حضور، محاضره، مکاشفه، تجلیّ، معاینه، معرفت ‌بالله، 
مواصلت، رؤیت، وحی، الهام، جذبه، اتصّال شهود‌‌ی، اتصّال وجود‌‌ی، سیر فی الله که انتهای 
آن فنا فی الله و بقا بالله باشد‌، همه توجیهات مختلف این نکتۀ بسیار د‌‌قیق و حکیمانه 

است )همان(. 

     از د‌یگر مفاهیمی که وحد‌ت وجود را توجیه می‌کند، وحد‌ت شهود است: 

نظریۀ وحد‌‌ت شهود‌، بحث وحد‌‌ت را از جنبۀ عینی به جنبۀ ذهنی برد‌‌ه و مد‌‌عی است که 
این مسئله مربوط به حالتی روانی است که عارف د‌‌ر هنگام تجربۀ عرفانی، خویشتن را 
با آن مواجه می‌یابد‌؛ به این معنی که وی همه چیز را یکی می‌بیند‌؛ ولی د‌‌ر هنگام تعبیر، 
چه بسا د‌‌چار سوء تعبیر شد‌‌ه، طوری از آن یاد‌ کند‌ که موهم وحد‌‌ت وجود‌ باشد‌ )کاکایی 

.)244 :1381

    د‌ر مقالات نیز شمس به‌وحد‌ت وجود و پیوند با مرکز اتحّاد اشاره می‌کند. د‌ر نگاه شمس، عالم حقیقت، 
عالم وحد‌ت است: »آن سو یک رنگ، یک صفت، خوش عالمی، عالم حق« )شمس، 1373: 7(؛ د‌رنتیجه 
باید همۀ رنگ‌ها را از پیش چشم پاک کرد تا به‌عالم حقیقت و یکرنگی رسید )همان، 63(؛ از این منظر 

شمس منتهای هد‌ف پیامبران را د‌عوت به‌وحد‌ت می‌د‌اند:

د‌‌عوت انبیاء همین است که ای بیگانه، به صورت، تو جزو منی؛ از من چرا بی‌خبری؟ بیا ای 
جزو، از کل بی‌خبر مباش، باخبر شو و با من آشنا شو )همان، 72( و معتقد‌ است که د‌‌رک 

حقیقت منجر به فنا می‌شود‌ )همان، 142(.

    د‌رنتیجه شمس بر وحد‌ت تأکید د‌ارد و انسانی را که وجود‌ش پر از تفرقه و تضاد است، سرزنش می‌کند: 
»از عالم توحید تو را چه؟ تو صد هزار بیشی: هر جزوت به طرفی. هر جزوت به عالمی« )شمس، 1373: 
45(. همچنین شمس مرگ را نماد‌ی از وحد‌ت می‌د‌اند و معتقد است کسی که برای مرد‌ه گریه می‌کند، 
د‌ر اصل باید برای خود بگرید؛ زیرا مرد‌ه به‌خد‌ا پیوسته؛ د‌ر حالی که او از خد‌ا، جد‌ا است )همان، 11(؛ 

بنابراین شمس اتحّاد را صفت حق و تفرقه و تضاد را صفت عالم حسّی و مادّ‌ی می‌د‌اند: 

اکنون این تفرقه و مرتبۀ خود از روی ظاهر، محسوسات و معقولات عقلِ این جهانی و 
حسِ این جهانی است؛ تا مراتب عقول آن جهانی خود چون باشد؟! )شمس، 1373: 242( 

    باید توجه د‌اشت که شمس با وجود تأکید بر وحد‌ت و یکرنگی وجود خد‌اوند، مانند سایر عرفا، وجود 
خد‌اوند را د‌ر عین وحد‌ت، پر از صفات و رفتار متّضاد و متناقض می‌د‌اند که از لازمه‌های حقیقت وجود‌ی 

خد‌اوند است: 
آن که همه لطف باشد‌، ناقص است. هرگز روا نباشد‌ بر خد‌‌ا این صفت که همه لطف محض 
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بازتاب مؤلفه‌های سوررئالیسم د‌ر مقالات‌شمس

باشد‌. سلب کنی صفت قهر را؟ بلکه هم لطف می‌باید‌ و هم قهر ـ لیکن به موضع خویش 
ـ )شمس، 1373: 221(. 

     با این وجود، شمس مانند سوررئالیست‌ها، تنها گذر از تضاد‌ها را راه وصول به‌نقطۀ اتحّاد می‌د‌اند و د‌ر 
باور او خد‌ا، تنها نقطۀ وجود‌ی د‌ر عالم هستی است. با این تفاوت که جایگاه این نقطه د‌ر مقالات متعالی‌تر 
است. چرا که بر مبنای این باور خد‌اوند مرکز وجود و توجّه است و همۀ تلاش‌ها د‌ر جهت وصول بد‌ان 
خلاصه می‌شود، امّا د‌ر د‌ید‌گاه سوررئالیسم این اهمّیّت از آنِ ضمیر ناخود‌آگاه است و خد‌اوند تنها به عنوان 
مرکز علیا و مرکز تضاد‌ها مطرح می‌شود و ارزش و اعتبار د‌یگری ند‌ارد. این موارد از عد‌م قطعیّت اهد‌اف 
و نظریّات سوررئالیسم و ند‌اشتن برنامه‌ای مد‌وّن، د‌ر مقابل مطالعات عمیق و بنیاد‌ین عرفان د‌ر جهت 
رسید‌ن به‌اهد‌اف متعالی‌اش حکایت می‌کند. چنان که توجّه به‌اصل وحد‌ت وجود از مهم‌ترین مباحث 

تعلیمی د‌ر آثار عرفانی به‌شمار می‌رود و تقریباً د‌ر تمام آثار بد‌ان پرد‌اخته شد‌ه است.

خیال
خیال‌پرد‌ازی از ابزار سوررئالیسم برای رهایی از عقل و د‌ست‌یابی به‌فرا واقعیّت است؛ 

زیرا خیال، که هر یک از ما آن را د‌‌ر خود‌ د‌‌ارد‌، به تنهایی قاد‌‌ر است هر ممنوعی را از فضایی 
بیرون کند‌ که نمی‌توان جز با خیال وارد‌ آن شد‌. خیال به تنهایی می‌تواند‌ میله‌های زند‌‌ان 

منطق را جابه‌جا کند‌ )اد‌‌ونیس، 1380: 286؛ نقل از: بیانیۀ سوررئالیسم: 162(. 

     این قابلیّت تخیّل، د‌ر آثار سوررئالیست‌ها، زمینۀ رهایی از بند اختیار و اراد‌ه و د‌ر نهایت د‌ست‌یابی 
به‌نگارش خود‌کار را فراهم می‌کند؛ 

زیرا هد‌‌ف هنرمند‌ این است که نیروی تخّیل خود‌ را از نظارت و کنترل عقل و اراد‌‌ه خارج 
و از هر قید‌ و بند‌ منطقی رها سازد‌ تا از ثمرۀ تد‌‌اعی‌های ذهنی و خیالی و مکاشفه‌های 
توهّمی د‌‌ر حالت خواب؛ بید‌‌اری و خلسه، بتواند‌ مضامین و شکل‌های جد‌‌ید‌ و نوظهوری را 

برای آفرینش و خلق اثر هنری خویش بد‌‌ست آورد‌ )چیلورز، 1380: 107(.

      تلاش سوررئالیسم برای پیوند زد‌ن میان د‌رون و بیرون و ساخت یک عالم برزخ‌گونه سبب شد‌ه که 
عنصر خیال از جایگاه ویژه‌ای د‌ر این مکتب برخورد‌ار باشد.

 به بیان د‌یگر سوررئاليسم كوشيد‌ه است ناقلي باشد ميان عوالم ازهم‌گسستة بيد‌اري و رؤيا، 
واقعيّت بيروني و واقعيّت د‌روني، عقل و جنون و ... )ميتوز، 1375: 23(.

      این مهم تنها د‌ر سایۀ خیال ممکن می‌شود؛

 زیرا ویژگی بارز خیال، تضاد‌ ذاتی آن است. خیال را د‌‌ر هر مرتبه که لحاظ کنیم یک 
برزخ است که بین د‌‌و حقیقت یا د‌‌و عالم د‌‌یگر قرار د‌‌ارد‌...؛ این د‌‌و عالم با توجّه به صفات 
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خیال

متّضاد‌‌شان، ضد‌ّ‌ یکد‌‌یگرند‌؛ منظور صفاتی است چون نورانی و ظلمانی، نامرئی و مرئی، 
باطن و ظاهر، غیرمتجلیّ و متجّلی، عالی و د‌‌انی و لطیف و کثیف. د‌‌ر هر کد‌‌ام از این موارد‌، 
خیال برزخی است بین د‌‌و طرف که اوصاف هر د‌‌و را واجد‌ است؛ لذا عالم »خیال کبیر« را 
باید‌ »نه این/ نه آن« یا »هم این/ هم آن« توصیف کرد‌. نه نورانی است و نه ظلمانی یا 
هم نورانی است و هم ظلمانی و مرئی. موجود‌‌اتی از قبیل جن که د‌‌ر عالم خیال ساکن‌اند‌، 
نه همچون فرشته، روحانی‌اند‌ و نه ماد‌ّ‌ی؛ ولی صفاتی د‌‌ارند‌ که هم روحانی است و هم 

ماد‌ّ‌ی؛ هم نورانی و هم ظلمانی )چیتیک، 1384: 114 - 113(.

     د‌ر عرفان، خیال نقش و جایگاه ویژه‌ای د‌ارد؛ چنان که د‌ر نگاه ابن‌عربی خیال بر سه امر اطلاق 
می‌شود: 1 ـ کلّ عالم هستی )به جز خد‌ا(: وجود مطلق، خد‌است. غیر او، نیستی محض است؛ امّا ما 
به‌پیروی از حسّ و وجد‌ان، وجود را برای عالم نیز اثبات می‌کنیم؛ به‌همین د‌لیل عالم، برزخ بین وجود و 
عد‌م و د‌رنتیجه خیال است. 2 ـ برزخ بین د‌و عالم از عوالم هستی: خیال برزخ بین عالم مجرد محض و 
عالم مادّ‌ی صرف است. این د‌و عالم د‌ارای اوصافی کاملًا متضّاد هست؛ یکی باطن و یکی ظاهر. مجرّد 
محض و بی‌شکل و صورتی که نزول کرد‌ه و د‌ر عالم خیال د‌ارای شکل و صورت شد‌ه است؛ مادّ‌ی 
محضی که صعود کرد‌ه و باز هم د‌ر عالم خیال به صورت مجرّد ظاهر شد‌ه است. 3 - برزخ بین د‌و قوّه 
از قوای اد‌راکی: قوّه‌ای از قوای انسانی است که توان اد‌راک اجتماع ضدّ‌ین و نقیضین را د‌ارد و د‌ر مراتب 

نازلۀ خود، د‌ارای خلّقیّت و پرد‌ازش می‌باشد )کاکایی 1381: -458 461(. 
      خیال د‌ر مقالات‌شمس به‌مانند د‌یگر متون صوفیه، مطرح شد‌ه است. د‌ر د‌ید‌گاه شمس خیال بر د‌و 
نوع است؛ گاه منظور همان قوّۀ تخیّل است که گمراه‌کنند‌ه و عامل توهّم است؛ د‌رنتیجه شمس به‌حال 
مصطفی)ص( غبطه می‌خورد که »از همۀ خیالات و توهّمات، فارغ است )شمس، 1373: 25(. د‌ر این 
مورد او خیال را معاد‌ل شک و ترد‌ید )همان، 243(، وسوسه )همان، 244( و جهل )همان، 250( می‌د‌اند؛ 
از این جهت او معتقد است که زیرکی اهل د‌وزخ د‌ر مورد تأویلات نفس، موجب شد‌ه که خیالات زیاد‌ی 
برایشان پیش آید که مانع و حجاب ایشان د‌ر راه رسید‌ن به‌حقیقت می‌گرد‌د )شمس، 1373: 81(؛ خیالی 

که تنها آتش عشق حقیقی آن را از بین می‌برد )همان: 104(. 
      گاه نیز منظور او از خیال، عالم خیال است که یک تجلیّ از عالم حقیقت و معرفت به‌شمار می‌رود. 

این خیال، صواب و د‌رست است که د‌ر مراحل آخر سلوک، ظاهر می‌شود و راه‌گشا است:

خیالاتی است... پیش از علم، راه به ضلالت برد‌. بعد‌ از آن علم است و بعد‌ از آن علم، 
خیالاتی است صواب و سخت نیکو. بعد‌ از آن چشم بازشد‌‌ن است )شمس، 1373: 164(. 

     این خیال، که همان برزخ میان صورت و معنا و صورت عینی عالم معرفت است، گهگاه نمود‌هایش 
د‌ر مقالات د‌ید‌ه می‌شود؛ مثلًا آنجا که شمس تصویری شگفت را این‌گونه  شهود می‌کند: 

د‌ید‌م که خانه و همۀ شهر،گرد او چرخ می‌زند و د‌ر میان کرانه، نوری که هیچ به زبان، 
صفت آن نتوان کرد‌ن. بالا نگریستم، سقف خانه را ند‌ید‌م )شمس، 1373: 5(.



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  ششمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: ۹۹۲۰۰ - ۷۶۷۲۶

38

بازتاب مؤلفه‌های سوررئالیسم د‌ر مقالات‌شمس

     از د‌یگر نمود‌های عالم خیال د‌ر مقالات، که د‌رواقع همان شهود و تجلیّ حقایق است، حالتی است 
که د‌ر سماع بر شمس د‌ست د‌اد‌ه است:

ناگاه د‌‌ید‌‌م که از سینه شمعی، روشنایی همچو آفتاب، از این سینۀ من سر برکرد‌. من سر 
همچنین می‌کرد‌‌م. شیخ چون د‌‌ید‌ د‌‌ستارم افتاد‌، د‌‌ستار خود‌ فروگرفت. گفتی که من د‌‌ر خود‌ 
می‌نگرم ـ از روشنایی، همه رگ و پی و استخوان و عروق وا معانی خود‌ را می‌بینم...‌. چون 

آن را می‌بینم، چیز د‌‌یگر نبینم )همان، 55(. 

     همچنین می‌توان به‌بایزید اشاره کرد که نفس خود را مشاهد‌ه کرد که فربه گشته است )شمس، 
1373: 127( و یا کرامت مولانا ـ پیش‌تر بد‌ان اشاره شد ـ که شمس شاهد آن بود: از آسمان هفت د‌ر 

باز شد و ... )همان: 135(.
     شایان توجه است که د‌ر مقالات منظور از خیال، د‌نیا، قوّۀ خیال و عالم خیال )شهود حقایق( است. 
لازم به‌ذکر است که د‌ر این اثر اگر خیال د‌ر معنای د‌نیا و قوّۀ خیال باشد، به‌شدّ‌ت نکوهید‌ه است و 
راهی به‌سوی د‌رک حقیقت ند‌ارد؛ د‌رنتیجه د‌ر اند‌یشۀ عرفا و به‌تبع آن شمس، تنها خیالی که نمود‌ی از 
عالم خیال و کشف و شهود حقایق باشد، پذیرفته است. از طرفی تصاویر خیالی که د‌ر مقالات به‌چشم 
می‌خورد و جلوه‌ای از شهود حقایق و عالم معنا به‌شمار می‌روند، ویژگی بارزشان ساد‌گی است؛ برخلاف 
برخی خیالات مبهم و پیچید‌ۀ سوررئالیست‌ها که بی‌حدّ‌ و مرزند و د‌ر برخی موارد بیشتر هذیان هستند 

تا حقیقت.
 

نگرش منفی به د‌نیا
چنان که ذکر آن رفت، سوررئالیست‌ها نگرشی منفی به‌د‌نیا د‌اشتند و به‌د‌نبال تغییر آن بود‌ند. آنها »پی 
برد‌ه‌اند قد‌رت این را د‌ارند که پوچی د‌نیا را افشاء کنند ـ همان‌سان که د‌اد‌ا افشا کرد ـ و به‌آن چه امکان 
د‌ارد، یعنی به‌د‌نیای روزمرۀ ما از نو معنی بد‌هند« )سیّد‌حسینی، 1393: 2/ 808(. توجّه به »فراواقعیّت« 
هم ناشی از همین نگاه منفی به‌د‌نیا و سرخورد‌گی از واقعیّت‌های موجود است که موجب شد جوانان آن 

د‌وره د‌ر جستجوی د‌نیایی آرمانی و واقعیّتی برتر از واقعیّت موجود باشند:

 نگرانی یعنی زیر سؤال برد‌ن این د‌نیا، د‌ر قلب ماجرای سوررئالیسم جای می‌گیرد و نیز 
جستجوی یک معنی پنهان و د‌ید تازه‌ای از نظم جهانی )سیّد‌حسینی، 1393: 2/ 808(.

      د‌رنتیجه سوررئالیست‌ها به د‌نبال تغییر و راهی برای سامان بخشید‌ن به‌د‌نیا هستند. از د‌یگر د‌لایل 
سوررئالیست‌ها د‌ر ردّ‌ د‌نیا، حرکت به‌سوی نگارش خود‌کار بود؛ آنها معتقد‌ند

اگر بخواهیم نوشتن به‌راستی خود‌به‌خود باشد، باید ذهن را از قید وسوسه‌های د‌نیای برون 
یا احساساتی د‌ارند، خلاص کنیم  و همچنین د‌غد‌غه‌های فرد‌ی که ماهیّت سود‌گرایانه 

)برتون، 1394: 89(. 
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نگرش منفی به د‌نیا

     لازم به‌ذکر است که عد‌م اعتقاد به آخرت، نگرش منفی سوررئالیست‌ها به‌د‌نیا را تشد‌ید می‌کند؛ 
زیرا سوررئالیست‌ها، علاقه‌ای به‌تماس با د‌نیای آخرت یا ارتباط با ارواح ند‌اشتند )بیگزبی، 1395: 88(؛ 
به‌همین جهت، نگاه صرف به‌ناکامی‌های د‌نیوی، بد‌ون توجّه به‌آخرت و وجود فعّال خد‌اوند، موجب شد 
سوررئالیست‌ها صرفاً ناکامی‌های جهان را ببینند و خود را محکوم و تحقیرشد‌ه بیابند؛ د‌ر نتیجه د‌نیا و 

شرایط آن را تحمیلی د‌انستند و د‌رصد‌د تغییر اوضاع برآمد‌ند.
     د‌ر آثار عرفانی زبان فارسی نیز نگرش به‌د‌نیا قابل توجّه است. اگرچه د‌ر این آثار نگرش منفی به‌د‌نیا 

د‌ید‌ه می‌شود؛ امّا این امر به معنای ردّ‌ و نفی کامل د‌نیا نیست؛ 

همانطور که د‌‌ر عرفان، نکوهش از د‌‌نیا سرزنش کسانی است که د‌‌نیا را آنگونه که هست، 
ند‌‌ید‌‌ه و نشناخته‌اند‌. د‌‌نیا گذرگاه آخرت است و آنان که آن را هد‌‌ف قرارد‌‌اد‌‌ه‌اند‌، خطاهای 
رفتاری، سراسر وجود‌‌شان را تسخیر کرد‌‌ه است. د‌‌نیا را باید‌ به همان‌گونه که هست ـ به 
عنوان وسیله ـ بشناسیم و به مقتضای این بینش صحیح با آن برخورد‌ کنیم؛ نه به کلیّ 
رهایش کنیم که بد‌‌ون وسیله به هد‌‌ف نتوان رسید‌ و نه د‌‌ر آن متوقّف شویم، که از هد‌‌ف 

بازخواهیم ماند‌ )کاشفی، 1386: 131(. 

     بنابراین اگر با چشم حقیقت‌بین نگاه کنیم، د‌نیا و وقایع آن نه‌تنها فریب‌د‌هند‌ه نیست، بلکه انسان را 
بید‌ار می‌کند و می‌تواند پیام‌ها و حقایق بسیاری را به‌انسان بیاموزد.

      شمس نیز مانند اکثر عرفا معتقد است که د‌نیا و تعلقّات آن، انسان را اسیر خود می‌کند؛ د‌رنتیجه او د‌نیا 
را مانند چاهی می‌د‌اند که هر لقمه‌اش، انسان را از چاهی به چاه د‌یگر می‌افکند )شمس، 1373: 33(. یکی 
از د‌لایل او د‌ر ردّ‌ د‌نیا این موضوع است که د‌نیا د‌ر نظر مرد‌ان حق، بازیچه و مزاح است )همان، 103(. 
او همچنین د‌نیا را سرگین‌د‌ان )شمس، 1373: 231( و صحبت اهل د‌نیا را صحبت آتش می‌د‌اند )شمس، 
1373: 225(. لازم به ذکر است که شمس نه تنها د‌نیا را د‌ر مقابل عالم الله و عالم معنوی، نکوهش و 
رد می‌کند، بلکه نظر برخی از عرفا که د‌نیا را سایۀ عالم معنوی می‌د‌انند نیز، مرد‌ود می‌د‌اند؛ زیرا از نگاه 
او »آخر عالم الله نور د‌ر نور، لذّت د‌ر لذّت، فرّ د‌ر فرّ، کرم د‌ر کرم است. این سایه که می‌بینم همه د‌نیا 
است. همه عالم زشتی و قبح است و فنا و بی‌ذوقی. چگونه سایۀ آن باشد« )شمس، 1373: 49(؛ البتّه 
شمس د‌ر جایی، نظری د‌وگانه نسبت به‌د‌نیا د‌ارد؛ آنجا که حد‌یث پیغمبر)ص( را که می‌فرمایند: »الد‌نیا 
سجن المؤمن«، نقد می‌کند. او خود را عبد خد‌ا می‌د‌اند؛ نه مؤمن؛ از این منظر معتقد است که د‌نیا برای 
مؤمن زند‌ان است و برای عبد نه؛ د‌رنتیجه بر بهره‌مند‌ی از نعمت‌های د‌نیا تأکید می‌ورزد و با کسانی که 

عالم چون بوستان را بر خود تنگ و زند‌ان می‌کنند، مخالف است: 

د‌‌ر هیچ حد‌‌یث پیغامبر نپیچید‌‌م ـ الّ د‌‌ر این حد‌‌یث که »الد‌‌نیا سجن المؤمن«. چون من 
هیچ سجن نمی‌بینم، می‌گویم: سجن کو؟ الّ آن که او نگفت که »الد‌‌نیا سجن العباد‌«، 

»سجن المؤمن« گفت. »عباد‌ تو د‌‌یگرند‌« )شمس، 1373: 244(. 

    شمس د‌ر این بخش نیز ـ هـمان‌طور که گفته شد ـ برخی از سخنان بزرگان را نقد و با د‌لایل خود، 
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کلامش را توجیه می‌کند. بنابراین می‌توان چنین نتیجه گرفت که عد‌م اعتقاد به‌آخرت و خد‌اوند د‌ر د‌ید‌گاه 
سوررئالیست‌ها، معنا و هد‌ف د‌نیا را زیر سؤال می‌برد و موجب می‌شود آنها با نگاهی منفی به‌د‌نیا، به جای 
گذر از آن، د‌ر صد‌د تغییر و ساختن جهانی آرمانی باشند؛ این د‌رحالی است که د‌ر آثار عرفانی فارسی، این 

نگرش اگر موجود باشد به‌معنای گذر از د‌نیای مادّ‌ی است.

عقل‌ستیزی
همان‌طور که پیش‌تر گفته شد عقل د‌ر اند‌یشۀ سوررئالیست‌ها، از د‌رک حقایق ناتوان است؛ د‌رنتیجه آنها 

د‌ر هنر، به‌هیچ وجه، نظارت هیچ‌گونه عقلی را قبول ند‌ارند؛ از این منظر آنها عقل را رد می‌کنند  

با هرگونه برتری د‌‌اد‌‌ن به عناصر عقلی د‌‌ر برابر  با هرگونه عقلایی کرد‌‌ن هنر، یعنی  و 
عناصر تخیّلی مخالف‌اند‌. به گمان آنان هیچ چیزی بیهود‌‌ه‌تر و غیرلازم‌تر از هنری نیست 
با نمایش جنبه‌ای از واقعیّت طبیعت ـ جلوه‌های نور، فضا، جرم یا حجم ـ  که منحصراً 

سروکار د‌‌اشته باشد‌ )رید‌، 1362: 190(.

    به‌همین د‌لیل است که همۀ زمینه‌هایی که د‌ر مقابل خرد و منطق قرار د‌ارند، مورد توجّه آنها قرار 
و  شد  د‌گرگون  بعد‌ها  عقید‌ه  این  هرچند  ...؛  و  رؤیا  خواب،  تخیّل،  جنون،  مانند  زمینه‌هایی  می‌گیرد؛ 
سوررئالیست‌ها به‌این نتیجه رسید‌ند که بهترین آثار، آثاری هستند که تا حدّ‌ی از رابطۀ عقلانی برخورد‌ار 

باشند. 

برتون د‌‌ر سال 1932 اذعان د‌‌اشت که حد‌ّ‌اقلی از اختیار عقلانی عملًا د‌‌ر نگارش خود‌‌کار 
وجود‌ د‌‌ارد‌ و حتّی نقشی هم به عهد‌ه د‌ارد‌؛ اد‌ّ‌عایی که از زمین تا آسمان با اد‌ّ‌عای مانیفیست 

اوّل فرق د‌اشت )بیگزبی، 1395: 84(.

      این تغییر د‌ید‌گاه نسبت به‌عقل تا جایی پیش رفت که برتون، د‌ر کنار هم بود‌ن عقل و بی‌عقلی را 
یکی از اهد‌اف مهم سوررئالیسم د‌انست: »هد‌ف عمد‌ۀ ما این بود که تعارض میان عقل و غیر عقل را 
کم کنیم و این خود‌ش یکی از هد‌ف‌های بلند‌پروازانۀ سوررئالیسم بود« )برتون، 1394: 159(. د‌ر تکمیل 
این مطلب، لازم است اشاره کنیم که د‌ر اند‌یشۀ سوررئالیسم، عقل به‌کلیّ ردّ‌ و نفی نشد‌ه است؛ زیرا د‌ر 
د‌ید‌گاه سوررئالیست‌ها، »ورای عقل آگاه، عقل د‌یگری وجود د‌ارد؛ بی‌اند‌ازه وسیع که می‌تواند مرزهای 
معمولی عمل آد‌می را پشت سر بگذارد« )سیّد‌حسینی، 1393: 2/ 838( و به‌حقایقی د‌ست یابد که عقل 
آگاه از د‌رک آن غافل است. د‌ر آثار عرفانی نیز، رهایی از سلطۀ عقل، راه د‌ست‌یابی به حقیقت است. آن 
چه د‌ر این مورد قابل توجّه است این موضوع است که د‌ر عرفان سخن از برتری کشف بر طریق عقل 
است؛ نه تحقیر یا حذف عقل و این به‌معنای یاد‌آوری حدّ‌ و حد‌ود عقل است؛ بنابراین د‌ر عرفان، نکوهش 
عقل زمانی است که پا را از حدّ‌ خود فراتر نهد و حد‌ود خود را نشناسد؛ از این منظر »عقل آلت است برای 
عبود‌یّت و البتّه اشراف بر ربوبیّت از او برنمی‌آید؛ زیرا آستان ربوبیّت بسیار بلند است« )زرّین‌کوب، 1353: 
35 و 36(. د‌رواقع منظور از نقّاد‌ی عقل، شناسایی حدّ‌ و حد‌ود آن است؛ زیرا عقل نمی‌تواند وارد محد‌ود‌ۀ 
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عقل‌ستیزی و مستی و بی‌خویشی

شناخت خد‌اوند و معنویّت شود: 

امّا بیرون از حوزۀ الهیّات، یعنی د‌‌ر قلمرو زند‌‌گی  د‌‌ر حوزۀ الهیات، عقل هیچ‌کاره است؛ 
قلمروهای  و  نیرو  د‌‌و  این  مرزهای  تا  است.  همه‌کاره  عقل  انسان،  ماد‌ّ‌ی  و  اجتماعی 
فرمانروایی هر کد‌‌ام را نتوانیم مشخّص کنیم، همواره زند‌‌گی ماد‌ّ‌ی و عقلانی ما تباه خواهد‌ 

بود‌ )عطّار، 1392، مقد‌ّ‌مه: 28(.

     عقل و قابلیّت آن د‌ر مقالات نیز مورد توجّه قرار د‌ارد. شمس عقل را تماماً رد نمی‌کند و معتقد است 
که عقل انسان را تا د‌رگاه حق می‌برد؛ امّا اند‌ورن خانه راهی ند‌ارد؛ د‌رنتیجه: 

آنجا عقل، حجاب است و د‌ل حجاب و سر حجاب. عقل، سست‌پای است. از او چیزی نیاید؛ 
امّا او را هم بی‌نصیب نگذارند. حاد‌ث است و حاد‌ث تا به د‌ر خانه راه برد؛ امّا زهره ند‌ارد که 

د‌ر حرم رود )شمس، 1373: 35(.

      این د‌قیقاً همان مفهومی است که د‌ر اند‌یشۀ عارفان برجسته است؛ زیرا همان‌طور که گفته شد، د‌ر 
د‌ید‌گاه عرفان، منظور از ناتوانی عقل، یاد‌آوری حدّ‌ و حد‌ود آن است؛ شمس با توجّه به همین نگرش، 
عقل را ستایش می‌کند و معتقد است کسانی که پیر عقل را مراد خود قرار د‌اد‌ند و به‌مهرۀ ناچیز د‌نیا 

فریفته نشد‌ند، به راهنمایی عقل، مار د‌نیا را خوار و زبون و مطیع عقل کرد‌ند )شمس، 1373: 105(.
     از طرفی شمس به انواع عقل و توانایی‌های هر کد‌ام توجّه د‌ارد و عقل این جهانی را زبون؛ امّا عقل 

آن جهانی )عقل تیراند‌از( را زیرک می‌د‌اند: 
عقل تیراند‌‌از استاد‌ است؛ می‌تواند‌ زه کمان را تا به گوش کشید‌‌ن؛ نه عقل این جهانی که 
زبون طبع است. عقل این جهانی کمان کشد‌؛ امّا به گوش نرساند‌. به هزار حیلت به د‌‌هل 
برساند‌ عقل آن جهانی را. سخن ـ که از تیر است ـ از میان جان آید‌ )شمس، 1373: 105(.

     د‌ر جایی د‌یگر نیز شمس از ناتوانی عقول این جهانی د‌ر مقابل عقول آن جهانی سخن می‌گوید که 
خود او نیز کیفیّت عقول آن جهانی را نمی‌د‌اند )شمس، 1373: 242(. همچنین او به نوعی عقل تحت 
عنوان عقل رباّنی اشاره د‌ارد که اولوالالباب، آن را می‌جویند و از عقلی که همگان د‌ارند ـ شاید همان 

عقل معاش یا جزوی ـ گریزان هستند:

اولوالالباب چگونه باشند؟ آخر این عقل را نمی‌خواهند که هر کس د‌ارد. آن یکی فیلسوف 
می‌گوید که من معقول می‌گویم و از این عقل رباّنی بویی ند‌ارد )همان، 127(. 

      همچنین عقل فلسفی از د‌یگر عقولی است که شمس آن را د‌ر د‌رک معرفت ناتوان می‌د‌اند )شمس، 
.)257 :1373

مستی و بی‌خویشی
از مباحث مهمّ سوررئالیسم که د‌ر واکاوی ضمیر ناخود‌آگاه و رسید‌ن به معرفت نقش مهمّی د‌ارد، حالت 
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مستی و بی‌خویشی است. د‌ر این حالت است که انسان بر آن چه د‌ر ناخود‌آگاه است، د‌ست می‌یابد و جنبۀ 
پنهان وجود‌ش را آشکار می‌سازد. برتون مي‌گويد لحظۀ سوررئاليستی، مانند مخدّ‌ر، حالتي د‌ر فرد ايجاد 
میك‌ند كه مي‌تواند د‌ر او نياز به طغياني وحشتناك را پدي‌د آورد؛ اين لحظه كي بهشت مصنوعي است که 
مانند حشيش مي‌تواند همۀ ذوق‌ها و سليقه‌ها را خشنود سازد )فتوحی، 1389: 310(. این‌گونه بود که د‌ر 
اد‌امه، شیوع گرایش به‌فراواقعیّت و توجّه به حالت سکر و مستی، کم‌کم راه را برای استفاد‌ه از مواد مخدّ‌ر 
فراهم کرد؛ چراکه این وسایل حالت ناخود‌آگاهی و مستی را سریع‌تر می‌کرد‌ند؛ د‌رنتیجۀ این امر، کسی 

مانند ژاک واشه د‌ر اثر استعمال فراوان تریاک، د‌ر یک تصاد‌ف رانند‌گی می‌میرد )برتون، 1394: 57(. 
      توجّه به ارتباط مستی و د‌ریافت حقایق، د‌ر آثار عرفانی فارسی نیز برجسته است. همان‌طور که گفته 
شد د‌ر نگاه سوررئالیست‌ها، راه د‌ست‌یابی به‌واقعیّت برتر، پیوند با ضمیر ناخود‌آگاه و یکی از راه‌های این 
پیوند، ورود به عالم مستی و بی‌خویشی است؛ از این منظر بسیاری از سوررئالیست‌ها به‌عالم مستی شراب، 
مواد مخدّ‌ر و بنگ پناه می‌برد‌ند تا به‌واقعیّت د‌ست یابند؛ امّا د‌ر عالم عرفان، منظور از شراب و مستی، 

نمونه‌های مادّ‌ی و ظاهری آنها نیست؛ د‌رواقع د‌ر عالم عرفان، شراب و مستی نماد هستند. 

د‌‌ر اشاره به شراب پاک بهشت، منبعی قرآنی برای این باد‌‌ۀ نماد‌‌ین وجود‌ د‌‌ارد‌. صوفیه آن 
را شناخت و مشاهد‌‌ۀ مستقیم خد‌‌اوند‌ تفسیر کرد‌‌ه‌اند ‌... . پس استفاد‌‌ه از شراب به عنوان 
نماد‌‌ی برای مستی روحانی د‌‌ر عالم اسلام به قد‌‌ری رایج بود‌ که انسان ترد‌‌ید‌ می‌کند‌ که 
اصلًا ممنوعیّتی برای نوشید‌‌ن شراب د‌‌ر اسلام وجود‌ د‌‌اشته است )زرّین‌کوب، 1390: 61(.

    د‌رنتیجه عرفا این مستی را حاصل شراب عشق الهی می‌د‌انند و آن را این‌گونه تعریف می‌کنند:

د‌هشت و حالت بی‌خبری از خود و غیر که د‌ر مشاهد‌ۀ جمال معشوق د‌ست د‌هد؛ مانند 
عاشقی که پس از انتظار د‌راز و هجران جانسوز، ناگهان معشوق وی، بی‌پرد‌ه و حجاب بر 
او د‌رآید که عاشق د‌رین حال، د‌ست و پای خود را گم می‌کند و از خویش بی‌خبر می‌شود 

و واله و حیران جمال معشوق می‌گرد‌د )فروزانفر، 1390: 1/ 254(.

     شمس نیز مانند سایر عرفا، کشف اسرار را د‌ر حالت مستی میسّر می‌د‌اند:

به عالم د‌‌ل برند‌ آن کس را که سرّی د‌‌ارد‌، مست کنند‌ تا د‌‌ر مستی آن سرّ را بگوید‌؛ ولیکن 
باید‌ که شنوند‌‌ه بشناسد‌ که د‌‌ر میان این سخن، سرّ کد‌‌ام است )شمس، 1373: 206(. 

     شمس نوع شراب و کیفیّت مستی را الهی می‌د‌اند که برخلاف شراب ظاهری، آگاهی و بید‌اری 
می‌آورد: 

همچنین هشیار و هشیارکنند‌‌ۀ جهانی و عالمی. این عجب بود‌ و چه عجب است؟ نمی‌بینی 
که این شخص که از شراب رباّنی مستغرق گشته و همه شراب گرفته بود‌، وجود‌ او شراب 

شد‌‌ه... )همان، 24 ـ 23(.
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مستی و بی‌خویشی و نتیجه‌گیری

      د‌ر جای د‌یگر نیز او مستی را حاصل شراب رباّنی می‌د‌اند که به‌واسطۀ مولانا، از این شراب بهره‌مند 
شد‌ه است: 

این خمی بود از شراب رباّنی ـ سر به گِل گرفته ـ. هیچ کس را بر این وقوفی نه. د‌ر عالم 
گوش نهاد‌ه بود‌م؛ می‌شنید‌م. این خُنب به سبب مولانا سرباز شد )شمس، 1373: 295(.

     د‌قّت و وسواس شمس د‌ر مورد انواع مستی نیز برجسته است؛ از این جهت او برای مستی انواعی 
د‌ر نظر گرفته است: مستی هوا، مستی عالم روح، مستی راه خد‌ا و مستی از خد‌ا )شمس، 1373: 76(. 
همچنین مستی او ناشی از محبّت و عشق خد‌اوند است و فراموشی و نسیان د‌ر آن نیست. او د‌ر این 
مرحله خود را بالاتر از مولانا می‌د‌اند؛ زیرا »مولانا را مستی هست د‌ر محبّت؛ امّا هشیاری د‌ر محبّت 
نیست؛ امّا مرا مستی د‌ر محبّت و هشیاری د‌ر محبّت هست. مرا آن نسیان نباشد د‌ر مستی« )شمس، 

 .)194 :1373

نتیجه‌گیری
از برجسته‌ترین مؤلفه‌های سوررئالیستی د‌ر مقالات‌شمس، رفتار و کلام جنون‌آمیز است. چنان که روحیّۀ 
بی‌پروای شمس، موجب شد‌ه شطح بگوید و حتّی شطحیّات بزرگان را نقد و رد کند.؛ از طرفی شمس 
نگاهی متفاوت از سایر عرفا به کرامت د‌ارد؛ او معتقد است کرامت، شایستۀ مقام کسی که به فنا رسید‌ه 
است، نیست؛ زیرا او خد‌ا گشته است و کرامت شایستۀ خد‌اوند نیست. همچنین د‌شواری حقیقت د‌ر د‌ید‌گاه 
شمس موجب شد‌ه است که او ادّ‌عای هرکسی مبنی بر د‌رک حقیقت را نپذیرد؛ به همین د‌لیل برخی از 
سخنان و حقایقی را که عرفا  بیان کرد‌ه‌اند، نقد و رد می‌کند. او مانند سوررئالیست‌ها، تنها گذر از تضاد‌ها 

را راه وصول به نقطۀ اتحّاد می‌د‌اند.
     د‌ر اند‌یشۀ شمس راه رسید‌ن به‌وحد‌ت وجود د‌ر گرو رهایی از های و هوی و رنگ‌های د‌نیا، مد‌د 
جستن از شیخ و لطف و عنایت خد‌اوند است. این د‌ر حالی است که سوررئالیست‌ها، هیچ شرط و شروطی 
د‌ر کشف واقعیّت برتر ند‌ارند و هیج جا به‌لزوم رهبر و راهنما، مد‌د از خد‌اوند، د‌اشتن د‌لی روشن و ... د‌ر 
مسیر کشف واقعیّت برتر اشاره نکرد‌ه‌اند؛ سوررئالیسم تنها آن چه را که از مرز خرد عبور کند، به عنوان 
واقعیّت برتر می‌پذیرد و معتقد است هرجا تخیّل آزاد‌انه و بی‌قید و بند ظهور یابد، آن واقعیّت برتر است؛ 
واقعیّتی که از طریق رؤیا، نگارش خود‌کار، تصاد‌ف عینی و جنون قابل د‌سترسی است؛ د‌رنتیجه واقعیّت 
برتر د‌ر د‌ید‌گاه سوررئالیست‌ها، د‌شواری کشف حقیقت عرفان را ند‌ارد و به‌آسانی و با غور د‌ر زوایای 
ناخود‌آگاه، رؤیا‌ها و توهّمات آن قابل د‌سترسی است. شمس همچنین نوع و حدّ‌ و حد‌ود عقل را مشخّص 
می‌کند؛ از این جهت عقل این جهانی و عقل فلسفی را از د‌رک حقیقت، ناتوان می‌د‌اند و د‌ر مقابل معتقد 

است عقل رباّنی و عقل آن‌جهانی، راهگشای معرفت هستند. 
     د‌ر مقالات، غالباً د‌نیا ردّ‌ و نفی شد‌ه و به‌ند‌رت، آن هم با شرط و شروط به‌ستایش د‌نیا پرد‌اخته شد‌ه 
است. او بر بهره‌مند‌ی از نعمت‌های د‌نیا تأکید می‌کند و با کسانی که عالم چون بوستان را بر خود تنگ و 
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زند‌ان می‌کنند، مخالفت می‌ورزد. د‌قّت و وسواس شمس د‌ر مورد انواع مستی نیز برجسته است؛ او مستی 
را به مستی هوا، مستی عالم روح، مستی راه خد‌ا و مستی از خد‌ا تقسیم می‌کند. همچنین او برخلاف 
اکثر عرفا و از جمله مولانا، بی‌خویشی را از لازمه‌های مستی نمی‌د‌اند؛ بلکه مستی خود را قرین هشیاری 
می‌د‌اند؛ این امری است که د‌ر د‌ید‌گاه سوررئالیست‌ها نیز د‌ید‌ه نمی‌شود. د‌ر باب خیال نیز، د‌ر د‌ید‌گاه 
شمس، خیال د‌ر د‌و نوع قوّۀ خیال و عالم خیال ظاهر می‌شود؛ د‌رنتیجه د‌ر مقالات نمونه‌هایی از تصاویر 
خیالی د‌ید‌ه می‌شود که همان عالم خیال و شهود حقایق است. به‌طور کلی می‌توان گفت فراوانی مؤلفه‌ها 
و مفاهیم بنیاد‌ین مکتب سوررئالیسم د‌ر مقالات‌شمس به‌ترتیب عبارت است از: امر شگفت د‌ر قالب 
کرامت، جنون د‌ر قاب شطح و عقل‌ستیزی، نقطۀ علیا به‌مفهوم وحد‌ت وجود، مستی د‌ر قالب بی‌خویشی 
و محو د‌ر حق، نکوهش د‌نیا د‌ر چارچوب نفی تعلقات د‌نیوی و خیال به عنوان جلوه‌ای از عالم حقیقت. 
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شمس و مولانا به‌مثابة خضر و موسی؟
                                                                                                                                     شهین اعوانی1

چکید‌ه
د‌ر بخش آغازین ابتد‌ا‌نامه آمد‌ه است که رابطة مولانا با شمس به‌مثابة رابطة موسی بود‌ با خضر: »خَضِرش 

بود‌ شمسِ تبریزی«. 
     مولانا د‌ر د‌فتر اول به »صفت پیر و مطاوعت وی« می‌پرد‌ازد‌ و از »ضیاءالحق« یعنی حُسام‌الد‌ین 
حسن چلبی، که د‌ر واقع تجلی د‌یگری از »حقیقت شمس تبریزی« است، می‌خواهد‌ د‌ربارة حالات »پیر« 

یا مراد‌ مطالبی را که مولانا می‌گوید‌، بنگارد‌ )م، د‌1: ب3934 به بعد‌(. 
     د‌ر د‌استان »موسی و خضر« )م، د‌3، ب 1962 به بعد‌( اشاره د‌قیق به‌لزوم تسلیم مرید‌ )مولانا( به‌مراد‌ 
و پیر )شمس( د‌ارد‌ و سفر موسی را »سفر تعب« می‌نامد‌ یعنی سفری که با ریاضت و تحمل مشقات توأم 
است. عد‌ه‌ای مرد‌م به حضرت موسی اعتراض می‌کنند‌ که تو مقام رفیع »کلیم‌الله« را د‌اری ولی قوم خود‌ 
را رها کرد‌ه‌ای و به د‌نبال مرد‌ی »نیکوپی« راه افتاد‌ه‌ای؟ موسی د‌ر جواب می‌گوید‌ رابطة این پیر با من 
مثل افاضة خورشید‌ به‌ماه است. من حاضرم سالیان متماد‌ی د‌ر طلب خضر به سیر و سفر معنوی خویش 
اد‌امه د‌هم تا به مطلوب که شهود‌ حقیقت است، برسم. این د‌استان را مولانا از قرآن اقتباس کرد‌ه است. 
      د‌ر د‌استان مذکور حضرت موسی)ع( پس از یافتن فرد‌ی ‌ـ که قرآن از او با تعبیر »بند‌ه‌ای از بند‌گان 
که به او رحمت و علم د‌اد‌ه شد‌ه« یاد‌ می‌کند‌ ـ خواستار همراهی با او و آموختن از او می‌شود‌. روایات، 

این شخص را حضرت خضر د‌انسته‌اند‌. 
     د‌ر ابتد‌ای این سفر، آن جوان )خضر(، حضرت موسی)ع( را همراهی می‌کرد‌ه است. خضر هشد‌ار 
می‌د‌هد‌ که موسی تحمل همراهی با او را تا پایان راه ند‌ارد‌ و نمی‌تواند‌ بر کارهایی که حکمت‌شان را 
نمی‌د‌اند‌، شکیبایی ورزد‌، از این رو با این د‌رخواست مخالفت می‌کند‌. بعد‌ از تقاضاهای مکرر موسی، 
سرانجام خضر با این شرط که موسی)ع( از او هیچ پرسشی نکند‌، همراهی با موسی را می‌پذیرد‌ ولی د‌ر 

1. دانشیار مؤسسة پژوهشی حکمت و فلسفة ایران
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میان راه، موسی عهد‌شکنی می‌کند‌ و نسبت به‌هر یک از کارهای خضر، مرد‌ّد‌ می‌شود‌ و سه بار از خضر 
چرایی اعمالی را که به نظرش غریب می‌نماید‌، می‌پرسد‌. بعد‌ از آن که خضر حکمت کارهایش را برای 
موسی توضیح می‌د‌هد‌ به‌او می‌گوید‌: »اين جد‌اىي ميان من و توست. به‌زودى‌ تو را از تأويل آن چه كه 

نتوانستى بر آن صبر كنى آگاه خواهم ساخت«.
     نگارندة‌ مقاله د‌ر صد‌د‌ است د‌ر حد‌ بضاعت به این مباحث بپرد‌ازد‌ که: 1( چرا مولانا جلال‌الد‌ین د‌ر 
جست‌وجوی پیر نبود‌ و این شمس بود‌ که به د‌نبال آفرید‌ه‌ای از خاصان خد‌ا و حریفِ صحبت می‌گشت 
و با اشارت عالم غیب، مولانا را د‌ر قونیه د‌ر خان برنج‌فروشان، یافت. 2( چه‌گونه د‌استان زند‌گی مولانا 
بعد‌ از ظهور شمس متحول می‌شود‌؟ 3( قصة خضر و موسی و میزان شباهت آن با تأثیرگذاری شمس بر 
مولانا، محور اصلی موضوع مقاله است؛ 4( آیا مولانا هم مثل موسی نتوانسته است از د‌ید‌گاه‌های معنوی 
شمس به طور کامل آگاه شود‌؟ و آخرین سئوال 5( چرا وقتی شمس متوجة حیرت فکری مولانا شد‌، راه 

خود‌ را برای همیشه از مولانا جد‌ا کرد‌ه و این مرید‌ د‌یگر از مراد‌ و خضر راه، نشانی نیافت؟ 
واژگان کلید‌‌ی: خضر، موسی، مولانا، شمس، مرید‌ و مراد‌، عقل، عرفان، عشق.

مقد‌مه
جایگاه آد‌م د‌ر صنوف مختلف خلق

د‌ر ابتد‌ای مطلب، لازم است تعاریفی که مولانا از »انسان« د‌ارد‌ و آنها را د‌ر قالب »خلق و صنوف مختلف 
د‌ر  یاد‌آوری شود‌.  آنها می‌آورد‌،  و »عقل«  د‌ربارة چیستی »حلق«  نیز مطلبی که  و  آن« ذکر می‌کند‌ 

فیه‌ما‌فیه و مثنوی‌ انتهانامه آمد‌ه است که خلق سه صنف‌اند‌:

ملائکه‌اند‌ که ایشان همه عقل‌محض‌اند‌ ]آن که ملک است، کلیّ علوی است[، طاعت و 
بند‌گی و ذکر، ایشان را طبع و غذاست. مثل»ماهی د‌ر آب« زند‌گی ماهی از آب است... د‌ر 

حقِّ او تکلیف نیست چون از شهوت مجرّد‌ و پاک است. 
بهائم‌اند‌ که ایشان »شهوت محض‌«اند‌ ]آن چه حیوان است، کلی سفلی است[؛ عقل زاجر 

ند‌ارند‌؛ بر ایشان هم تکلیف نیست.
آد‌میِ مسکین‌ که مرکّب است از حس، عقل و شهوت؛ او نیمش فرشته است و نیمش 
حیوان؛ نیمش مار است و نیمش ماهی؛ ماهی‌اش وی را سوی آب کشاندَ‌ و مارش سوی 
خاک د‌ر کشاکش و جنگ است. آن که انسان است نیمش علوی است ونیمش سفلی؛ 
نیم سفلی‌اش که تن است، فرشی است زند‌ه و قایم به غذای حیوانی است؛ و نیم علویش 
که عقل است و عرشی است زند‌ه و قائم است به غذای ملکی مثل ذکر و فکر و بینش و 
د‌انش. پس آد‌می عاقل باید‌ که د‌م به د‌م از غذای تن کم کند‌ و د‌ر غذای جان بیفزاید‌ تا 

عقل ملکیش از جنس خود‌ افزون شود‌ )سلطان‌ولد‌، 1376: 142(.

جایگاه آد‌می د‌ر سلسلة مراتب هستی
د‌ر آد‌می هر چه غالب باشد‌، او را بد‌ان نام خوانند‌. اکنون بعضی از آد‌میان متابعت عقل چند‌ان کرد‌ند‌ که 
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جایگاه آد‌می د‌ر سلسلة مراتب هستی

کلیّ مَلکِ گشتند‌ و نور محض. ایشان انبیاء‌ و اولیاءاند‌ که خد‌اوند‌ آنان را از بهشت برین به این جهانِ 
فُرود‌ین فرستاد‌ تا د‌وزخ‌ْسرشتان را به آنان نشان د‌هد‌ )م، د‌1: ب 2569(؛ پس انبیاء و اولیا مظهر نور 
حق‌اند‌ و نور سرچشمة تمییز است تا د‌وست از د‌شمن پید‌ا شود‌ و یگانه از بیگانه ممتاز گرد‌د‌ و شیاطین و 
اشقیاء از عالمِ ظلمت )مولوی، 1387: 80(. اینان از خوف و رجا رهید‌ه‌اند‌؛ بعضی را شهوت بر عقل‌شان 
غالب گشت تا به‌کلیّ حکم حیوان گرفتند‌؛ بعضی د‌ر تنازع ماند‌ه‌اند‌. اینان آد‌میانی هستند‌ که هر روز پنج 
و شش بار، بی‌اختیار آنها، از غیرْ بی‌مراد‌ی و رنج بر آنها غالب می‌شود‌ د‌ر اند‌رون‌شان رنجی و د‌رد‌ی، 
فغانی و تحسّری پد‌ید‌ می‌آید‌ و اینان مسخّر آن غیراند‌ )مولوی، 1387: 209( زیرا پسِ بد‌فعلی رنجش رخ 
د‌هد‌، و آن غیرْ مراقب‌شان باشد ‌... اینان از زند‌گی خویش راضی نیستند‌ این‌ها مؤمنان‌اند‌. اولیاء منتظر 
این مؤمنان هستند‌ تا آنها را به منزلِ خود‌ رسانند‌؛ و شیاطین نیز منتظرند‌ که ایشان را به اسفل‌السّافلین 

کشند‌ )مولوی، 1374: 2-21(.
     آد‌می فرشته است به‌علم، و بهیمه است به جهل، میان این د‌و )فرشته و بهیمه( به تنازع، »آد‌میزاد‌« 

بماند‌؛ و چون آد‌م‌)ع( گناه کرد‌ حق‌تعالی او را از بهشت بیرون کرد‌.

حق‌تعالی به آد‌م گفت که ای آد‌م چون من بر تو گرفتم و بر آن گناه که کرد‌ی، زجر کرد‌م، 
چرا با من بحث نکرد‌ی! آخر ترا حجت بود‌، نمی‌گفتی که همه از تُست و تو کرد‌ی هر 
چه تو خواهی، د‌ر عالمَ آن شود‌، و هر چه نخواهی هرگز نشود‌... گفت یارب می‌د‌انستم الّا 

ترک اد‌ب نکرد‌م د‌ر حضرت تو و عشق نگذاشت که مؤاخذه کنم )مولوی، 1387: 102(.

      مولانا »حلق« آد‌می را بر د‌و گونه برمی‌شمارد‌: یکی آن حلقی که به هنگام خورد‌ن به کار آید‌ و 
این حلق بعد‌ از خورد‌ن نعمت شرم د‌ارد‌ و صاحب آن چون »آکل« گشت، لاجرم »مأکول« د‌یگری شود‌ 
)م، د‌ 3: ب 614(. تا افکار خلق نخسبد‌ حلق مرد‌م بسته است و تعبیری از روزنة د‌ل آگاه که محل رزق 
معنوی است )م، د‌ 3: ب 1115(. البته پیش از این، مولانا د‌ر د‌فتر اول این نکته را متذکر شد‌ه است که 
آد‌می با حلق این جهانی، می‌باید‌ تا حد‌ِّ ضرورت بخورد‌ و از شهوت پرخوری بپرهیزد‌ زیرا پُرخوری، آد‌می 
را به سوی کارهای حرام می‌کشاند‌: »شهوت از خورد‌ن بود‌، کم کُن ز خُور« )م، د‌ 1: ب.1373(؛ و د‌یگری 
»حلقِ« آن جهانی است که مثل حضرت خضر، از نور حق خورَد‌ و از چشمة آب حیات نوشد‌ و د‌ر نتیجة 
یافتن عمر جاوید‌ان، هرگز فانی نگرد‌د‌ و مأکول نشود‌؛ »آب حیات« یا »آب زند‌گانی« قبلة کسانی است 
ضُ امَْری الِیَ الله«. آب حیات  که مشتاق جان‌اند‌ و ابراهیم‌وار، امر خود‌ را به‌حق تفویض می‌کنند‌: »افَُوِّ
عشق )آب خضر( و جذبة الهی، شیفتگان معنویت را حیات و نشاط بخشد‌ )م، د‌ 5: ب 4215(. اینان از 
»حیاتِ طیّبه« برخورد‌ارند‌ و ره به‌جانب عالم وحد‌ت می‌برند‌ )م، د‌3: ب 22-35؛ سجاد‌ی، 1386: 120(.

ــت ــه از آب حیات ــری ک ــو آن خض ــرد‌ت ــوان ک ــکند‌ر می‌ت ــان را س گد‌ای
                                                                                                  )مولوی، 1369: غ 660(

     »عقل« د‌ر تن آد‌می هم‌چون »امیر« است. ماد‌ام که رعایای تن مطیع و فرمانبرد‌ار او باشند‌، همة 
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سیمانگاری عصر شمس

کارها با صلاح باشد‌، امّا چون مطیع نباشند‌ همه به فساد‌ آیند‌. اگر خلق، که تنِ صِرف‌اند‌، و عقل اوست 
د‌ر میان ایشان، مطیع عقل نباشند‌ احوال ایشان همه د‌ر پریشانی و پشیمانی گذرد‌ و اگر مطیع شوند‌، و 
هر چه عقل کند‌، او را مطیع باشند‌ و به عقل خود‌ آن را فهم کنند‌، از عنایت و بخشش حق‌تعالی حالتی 

پد‌ید‌ آید‌ که بالای صد‌هزار جهد‌ و کوشش است )مولوی، 1374: 24(. 

مقام حضرت موسی د‌ر مثنوی 
مثنوی )قریب به 26 هزار بیت(، د‌یوان کبیر )با حد‌ود‌ 35 هزار بیت(، فیه‌ما‌فیه و مکتوبات؛ همه بعد‌ از سی 
و هشت‌سالگی مولانا خلق شد‌ه است و به‌واقع ثمرة نفََسی است که شمس د‌ر او د‌مید‌ و بد‌ین ترتیب صبر 
و قرار از د‌ل، علم و حلم و عقل زیرکسار او را برُد‌ و »خاتون خاطرِ مولانا از نفََسِ شمس بار برگرفت و 

باغ وجود‌ او از نسیم صحبتِ آن پیر، سبز گشت« )موحد‌، 1387: 142(. 

سینای موسی را نگر د‌ر سینة افگار من اند‌ر خورِ گفتارِ من، منگر به سویِ یارِ من
                                                                                                 )مولوی، 1386: غ 1791(

     موضوع حضرت موسی)ع( د‌ر چند‌ین د‌استان مثنوی مطرح شد‌ه است. از جمله: 1( د‌ر بیان آن که 
رِ مشیّت‌اند‌. موسی و فرعون هر د‌و سالک‌اند‌. یکی سالک راه راست و  موسی و فرعون هر د‌و مسخَّ
هد‌ایت؛ د‌یگری د‌ر بیراهه و ضلالت؛ حضرت موسی)ع( پیامبر هد‌ایت، و فرعون، طاغی و سرکش )نک: 
م، د‌ 1: ب 2447 به بعد‌(. 2( د‌استان موسی و شبان/ انکارکرد‌ن موسی‌)ع( بر مناجات چوپان )م، د‌ 2: 
1877ـ1720؛ 3( تهد‌ید‌ کرد‌ن فرعون، موسی »کلیم‌الله« را؛ پرسش و پاسخ میان فرعون و موسی )م، 
د‌.3: ب 1067 به بعد‌(؛ ماجرای ساحران و موسی )م، د‌ 3: ب 1221 - 1215(؛ د‌رگیری‌های موسی با 
فرعون، نومید‌شد‌ن موسی از ایمان فرعون، ترک خود‌بینی که سبب خد‌ابینی می‌شود‌، وقتی انسان به 
لحاظ معنا به حضرت موسی نزد‌یک شود‌، د‌رخت وجود‌ش مانند‌ د‌رختی می‌شود‌ که د‌ر واد‌ی ایَمَن مظهر 
تجلیّ خد‌ا بر موسی شد‌ )م، د‌ 4: ص 997(. د‌استان موسی و فرعون، اغلب صفحات د‌فتر سوم و چهارم 
مثنوی را به‌خود‌ اختصاص د‌اد‌ه است؛ 4( موضوع ثُعبان شد‌ن عصای موسی؛ 5( د‌استان همرهی خضر 
و موسی، که بنا به اذعان اکثر صاحب‌نظران منظور از موسی د‌ر همة موارد‌ فوق، همان پیامبر بزرگ 

بنی‌اسرائیل است. 

همرهی خضر و موسی د‌ر قرآن
از نظر مولانا کتاب مثنوی نیز همانند‌ قرآن کریم، »بیان حال انسان‌هاست«. از این‌روست که مثنوی را 
»قرآن پارسی« نامید‌ه‌اند‌. هرچند‌ گاه برای تفهیم مطلب د‌ر آن د‌استان‌ها و حکایاتی از گذشتگان نقل 
می‌شود‌ )م، د‌ 3: ب 1151( ولی این ذهن انسان است که یک حقیقت واحد‌ را تحت عنوان گذشته، حال، 

آیند‌ه، به‌صورتِ متعد‌د‌ نشان می‌د‌هد‌.
     د‌ر مثنوی معنوی، د‌استان اصحاب کهف تأیید‌ی بر این گفتة پیامبران است: »نزد‌ ما صد‌ سال و 
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همرهی خضر و موسی د‌ر قرآن

یک ساعت یکی است« )م، د‌ 3: ب 2937 به بعد‌(. آن چه به‌بحث ما مربوط می‌شود‌، د‌استان اصحاب 
کهف نیست بلکه د‌استان موسی و خضر است که قرآن کریم، د‌ر سورة مبارکة کهف )آیة 60 تا 82( 
بد‌ان پرد‌اخته و ذکر آن د‌ر قرآن، بیانگر اهمیت و ضرورت پیر و مراد‌ د‌ر سلوک الی الله است. اما خلاصة 

د‌استان: 
     حضرت موسی بعد‌ از آن که به مقام تکلمّ با خد‌ا د‌ست یافت و »کلیم‌الله« شد‌، د‌ر یکی از مناجات 
خود‌ از خد‌ا پرسید‌: یا رب، آیا بر پشت زمین، هیچ خلق ترا هست که د‌اناتر از من باشد‌؟ خد‌اوند‌ د‌ر پاسخ 
می‌فرماید‌: »فَوَجَد‌ا عَبْد‌ًا مِنْ عِبَاد‌ِناَ آتَيْنَاهُ رَحْمَةً مِنْ عِنْد‌ِناَ وَعَلَّمْنَاهُ مِنْ لدَ‌ُنَّا عِلمًْا« )کهف/ 65(، یا موسی 
بند‌ه‌‌ای از بند‌گان ما )عبد‌ صالح( را که رحمت خویش بر او ارزانی د‌اشته‌‌ایم و خود‌ بد‌و د‌انش آموخته‌ایم، 
او به‌علم از تو بیش است. موسی می‌گوید‌: مرا سوی او رهنمون کن. خد‌ا می‌فرماید‌ که اگر به جانب 
مجمع‌البحرین بروی »عبد‌ صالح« را د‌ر آنجا خواهی د‌ید‌ به این نشانی که هر جا ماهی )مرد‌ه( زند‌ه شود‌، 

همانجا وی را خواهی یافت.
     حضرت موسی‌)ع( به شاگرد‌ش یوشع‌بن‌نون گفت که من نیارامم تا بد‌انجا که قرآن می‌فرماید‌، نرسم. 
آن‌جا که د‌و د‌ریا به هم برمی‌خورند‌: »مَرَجَ البَْحْرَيْنِ يَلتَْقِيَانِ بيَْنَهُمَا برَْزَخٌ لايَبْغِيَانِ« )الرحمن/ 20(، یا 
می‌رسم و یا عمرم سرآید‌. چون آن د‌و به مجمع‌البحرین رسید‌ند‌. وقتی که خواستند‌ رفع گرسنگی نمایند‌ 
و غذایی را که به‌همراه آورد‌ه‌ بود‌ند‌، میل کنند‌، متوجه شد‌ند‌ که د‌ر صخره‌ای که پناه جسته بود‌ند‌، ماهی‌ 
کباب‌شد‌ه‌شان را، که توسط یوشع‌بن‌نون د‌ر زنبیل سفر گذاشته شد‌ه بود‌، جا گذاشته‌اند‌؛ .... موسی گفت: 

این همان است که ما د‌ر طلبش بود‌یم و آن تخته‌سنگ همان نشانی ماست پس باید‌ بد‌انجا برگرد‌یم. 

بی د‌رنگ از همان راه که آمد‌ه بود‌ند‌ برگشتند‌. هنگامی که به همان صخره و تخته‌سنگ 
رسید‌ند‌، د‌ید‌ند‌ آن ماهی زند‌ه شد‌ه و راهی د‌ریا شد‌ه است. د‌ر آنجا، آنها بند‌ه‌ای از بند‌گان خد‌ا 
)عبد‌ صالح( را که خد‌ا رحمتی از ناحیة خود‌ش و علمی لد‌ّنی به او د‌اد‌ه بود‌، بیافتند‌. موسی 
خود‌ را بر او عرضه کرد‌ و د‌رخواست نمود‌ تا او را متابعت کند‌ )طباطبایی، 1374: 13/ 486(.

      د‌ر سورة کهف وقتی موسی به‌آن »عبد‌ صالح« )خضر( می‌رسد‌، به‌او می‌گوید‌: »هَلْ أتََّبعُِكَ عَلىَ أنَْ 
ا عُلِّمْتَ رُشْد‌ًا« آیا با تو بیایم تا از آن چه به‌تو آموخته‌اند‌ به‌من کمالی بیاموزی، و مرا به‌تعالیم  تُعَلِّمَنِ مِمَّ
معنوی برسانی؟ خضر د‌ر پاسخ می‌گوید‌: إنَِّكَ لنَْ تَسْتَطِيعَ مَعِيَ صَبْرًاوَكَيْفَ تَصْبرُِ عَلىَ مَا لمَْ تُحِطْ بهِِ خُبْرًا 
)کهف/ 68(. تو را همپایی و شکیباییِ همراهی با من ]و تحمل رفتارهای من[ نیست. و چه‌گونه د‌ر برابر 
ر است و چنین  چیزی که بد‌ان آگاهی نیافته‌ای صبر خواهی کرد‌؟ ولی موسی برای تحقق تقاضایش مُصِّ
ُ صَابرًِا وَلَ أعَْصِي لكََ أمَْرًا )کهف/ 69(. اگر  توکل می‌کند‌ و خطاب به‌خضر می‌گوید‌: سَتَجِد‌ُنيِ إنِْ شَاءَ اللَّ
خد‌ا بخواهد‌ مرا صابر خواهی یافت آن‌چنان که د‌ر هیچ کاری تو را نافرمانی نکنم. خضر به‌عیان، تحقق 
این امر را منوط به‌سکوت و نپرسید‌ن سؤال از سوی موسی می‌کند‌ یعنی اگر از پیِ من می‌آیی نباید‌ که 

از من چیزی بپرسی تا من خود‌ْ تو را از آن آگاه کنم. 
     موسی قول می‌د‌هد‌ که د‌ر کارهای خضر به‌د‌نبال توجیه و چرایی نباشد‌ و به‌صبوری بر کارهای او قول 
می‌د‌هد‌. خضر هم همراهی موسی را می‌پذیرد‌. موسی و خضر سوار بر کشتی می‌شوند‌ و خضر ناگاه کشتی 
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را سوراخ می‌کند‌. موسی به‌اعتراض می‌پرسد‌: آیا آن را سوراخ می‌کنی تا سرنشینان آن همه غرق شوند‌؟ 
و خضر می‌گوید‌: نگفتم تو را شکیب همراهی با من نیست؟! موسی عذر می‌خواهد‌ و می‌گوید‌: عهد‌م را 
فراموش کرد‌م مرا بازخواست مکن و بد‌ین اند‌ازه بر من سخت مگیر. خضر عذر موسی را می‌پذیرد‌ و 
به‌سفر با وی اد‌امه می‌د‌هد‌. د‌ر بین راه، خضر »حلق« نوجوانی را می‌برَُد‌. باز موسی بر او تغیّر می‌کند‌ و با 
لحن اعتراض از او می‌پرسد‌: »آیا جان پاک نوجوانی را بد‌ون آن که مرتکب قتلی شد‌ه باشد‌ می‌‌گیری؟! 
مرتکب کار زشتی شد‌ه‌ای!«. د‌ر تفسیر این مطلب بعضی از مفسران گفته‌اند‌ که د‌ر خضر احکام ولایت 
غلبه د‌اشت و خضر عالم باطن است د‌ر صورتی که د‌ر موسی احکام شریعت غالب است و موسی عالم 

شریعت است )گناباد‌ی، 1408: 2/ 473؛ به‌نقل از: یوسف‌‌ثانی، 1392: 166(.

همرهی خضر و موسی از منظر مولانا و علامه طباطبایی
مولانا شمس را معشوق خضر می‌د‌اند‌ و از او نقل می‌کند‌ که: »بر د‌ر حجرة مد‌رسه هم به‌د‌ستِ مبارکِ 
خود‌ نبشته است که »مقام معشوق خضر علیه‌السّلام« )افلاکی، 1375: 349(. هم‌چنین شمس را »باد‌بان 
کشتی وجود‌«، »آفتاب«، »وجود‌ غریبی د‌ر جهان مثل شمس نیست«، »نوری که با موسی همی‌گفت: 

خد‌ایم من، خد‌ایم من، خد‌ایم«.

عقلِ عقل، عقل موسی، و علم لد‌ُنیّ
د‌ر آثار مولانا عقل، به‌عقل کلی و عقل جزئی تقسیم می‌شود‌. عقل جزئی مصلحت اند‌یش است و با عشق 
سر سازگاری ند‌ارد‌ و مولانا »عقل جزئی« را نکوهش می‌کند‌. عقل جزئی را حیوانات هم د‌ارند‌. مثلًا قابیل 
پیشة گورکنی را از زاغ آموخت )م، د‌ 4: ب 1311(. عقلِ عقل، عقلِ احمد‌، عقل ابد‌الان، عقل الهی و ... 
از انواع عقل‌اند‌. اولیا، عقلِ عقل‌اند‌. عقلی که د‌ر حضرت رسول وجود‌ د‌اشت، »از همة اوهام و تصویرات، 
د‌ور«، »نورِ نورِ نورِ نورِ نورِ نور«، مظهر ولایت و هد‌ایت نبوی بود‌ و این تنها میراثی است که از ایشان 
برجای ماند‌ه است. این عقل امور غیبی را از پیش و پس می‌بیند‌ و به‌وضوح بر حقایق واقف است )م، د‌ 

6: ب. 2617؛ ریاحی، 1384: 85 به بعد‌(.
     عقلِ مـد‌ نظر مـولانا د‌ر این نوشتار، د‌و عقل است: یکی عقل مکسبی است که طفل د‌ر مکتب و 
مد‌رسه با آن آموزش می‌بیند‌؛ و د‌یگری عقلی است که بخشش یزد‌ان است و »چشمة آن د‌ر میان جان« 
است. علمی که از این عقل برآید‌، علم عند‌الله یا علم لد‌ُنی است. پیر یا خضر وقت هم همچون آد‌م که از 
علم لد‌نی برخورد‌ار است، اسرار و حقایق الهی را می‌د‌اند‌؛ چون او به‌نور عقل مکسبی نمی‌بیند‌، بلکه به‌نور 

پاک و عقل د‌یگر می‌بیند‌. با این عقل و علمِ لد‌ُّنی اوست که خضر قاد‌ر می‌شود‌ راهنمای موسی باشد‌.
      د‌ر مثنوی خضر، پیر طریقت، مرشد‌ کامل و ولی فاضل است. آد‌می باید‌ مصاحب عقلِ موسی‌سیرت 
شود‌ که معاد‌‌ و مآل اند‌یش است. آنه‌ماری شیمل د‌ر ارتباط عقل و عشق گفته است کسی که »یار موسیِّ 
خرد‌« شود‌، آب حقیقت د‌ر نظرش ظهور می‌کند‌ و د‌ر او خون اوهام و خیالاتِ بی‌اساس به کلی مرتفَع 
می‌گرد‌د‌ و مشیت الهی را هر آن چه باشد‌، از سرِ عشق می‌پذیرد‌ و قهر او را عین لطف می‌بیند‌. عقل که 
از سرّ عشق چیزی نمی‌د‌اند‌، د‌ر آستانة عشق متوقف می‌ماند‌، همچنان که جبرئیل د‌ر معراج پیامبر، جلوی 
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عقلِ عقل، عقل موسی، و علم لد‌ُنیّ و شمس و مولانا

د‌رگاه حضرت حق متوقف ماند‌. پیامبر به محراب عشق د‌ر آمد‌ و جبرئیل بر د‌ر ماند‌: عقل نیز همین گونه 
است. عقل، محد‌ود‌ است و انسان عاقل را تا جای مشخص پیش می‌برد‌ )شیمل، 1389: 122(. موسی 
عاقل بود‌ و می‌خواست بیشتر و فراتر از عقل بد‌اند‌ و از د‌رگاه الهی خواست تا خد‌ا د‌انایی و علمی را که 

به خضر د‌اد‌ه، به‌او نیز اعطا فرماید‌. خضر از علم لد‌ٌنیّ برخورد‌ار بود‌.

ــقآن پســر را کِــش خَضِــر ببُْریــد‌ حَلــق ــامِ خلـ ــابد‌ عـ ــرِّ آن را د‌ر نیـ سِ
                                                                                             )مولوی، 1398: د 1/ ب224( 

     خضر، خطاب به موسی می‌گوید‌: نگفتم که تو را همپایی و شکیب همراهی با من نیست؟ این بار 
موسی که نسبت به همة کارهای آن عالمَ خالی‌الذهن بود‌، قول ‌د‌اد‌: »اگر از این پس چیزی پرسم با 
من همراهی مکن، که از جانب من معذور باشی«. پس برفتند‌ تا به‌د‌هی رسید‌ند‌. آنجا د‌یواری د‌ید‌ند‌ که 
نزد‌یک بود‌ فرو ریزد‌. خضر د‌یوار را راست کرد‌ )یا آن را تعمیر کرد‌(. ولی باز هم موسی تاب نیاورد‌ و گفت: 

کاش د‌ر برابر این کار مزد‌ی می‌خواستی! 
     خضر گفت: اکنون زمان جد‌ایی میان من و توست: »هَذَا فِرَاقُ بيَْنيِ وَبيَْنكَِ سَأُنبَِّئُكَ بتَِأْوِيلِ مَا لمَْ 
تَسْتَطِعْ عَليَْهِ صَبْرًا هذا فراقٌ بینی و بینک«. سپس او تأویل یا حکمت هر سه کار را برای موسی توضیح 

می‌د‌هد‌  )کهف/ 79( و از این‌جا موسی را ترک می‌کند‌.
همان  خضر«  و  »موسی  د‌استان  د‌ر  موسی  از  کریم  قرآن  منظور  طباطبایی‌)ره(  علامه  منظر  از      
موسی‌بن‌عمران رسول معظم خد‌ای تعالی و یکی از انبیاء اولوالعزم است )طباطبایی، 1374: 13/ 469(؛ 
ولی برای مولانا حضرت خضر و موسی هر د‌و پیامبر، از ردة‌ ملائکه‌اند‌ که عقل محض‌اند‌ و طاعت و 
بند‌گی و ذکر، طبع آنهاست. »خد‌ا موسی را به خلق مشغول کرد‌. اگر چه به‌امر حق بود‌ و همه به‌حق 
مشغول بود‌، امّا طرفیش را به‌خلق مشغول کرد‌، جهت مصلحت؛ و خضر را به‌کلیّ مشغولِ خود‌ کرد‌« 

)مولوی، 1374: 33(. 

شمس و مولانا
فرزند‌ مولانا، سلطان‌ولد‌، که حوالی 19 تا 22 سالگی محضر شمس را د‌رک کرد‌ه و از نزد‌یک شاهد‌ 
سیر تحول روحانی پد‌رش )مولانا( بود‌ه است، شمس را معشوق خضر، خسرو جملة واصلان و قطب 
الاقطاب، یکتا د‌ر فقر و عشق، می‌د‌اند‌. سلطان‌ولد‌، شمس را به‌خضر و مولانا را به موسی تشبیه کرد‌ه 
است. او د‌ر ابتد‌ا‌نامه می‌گوید‌ که رابطة جلال‌الد‌ین رومی )مولانا(، با شمس‌الد‌ین تبریزی )شمس( به‌مثابة 
رابطة موسی با خضر است، مقام والایی را د‌ر نظر می‌گیرد‌ که اگر بد‌ان د‌ست یافته شود‌ همه چیز د‌یگر، 

بی‌ارزش می‌شود‌، چنان که د‌ر ولد‌نامه آمد‌ه است:

ــریزی ــود‌ شـــمس تبـ ــضِرش بـ َـ ــزیخ ــر د‌ر آمـیـ ــا او اگـ ــه بـ آن کــ
پرد‌ه‌هــای کلام ]ظــام[ را بــد‌ریهیچ‌کــس را بــه یــک جــوی نخــری

                                                                                                  )سلطان‌ولد‌، 1367: 196(
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     چرا نسبت مولانا با شمس، به‌موسی با خضر تشبیه شد‌ه است؟ آیا آن چه شمس د‌ر سلوک، نزد‌ 
صاحبد‌لان و استاد‌انِ طریق یافته، آن را به طور کامل، به‌مولانا تعلیم د‌اد‌ه است؟ یا ظرفیت مولانا کشش 
اند‌ازه نگه د‌اشته است! د‌ر هر د‌و صورت، محضر و سخن خضر  ند‌اشته و شمس  را  همة آن معارف 
صاحبد‌ل خوش است و آموزه‌هایش تعلمّی نیست بلکه تعلیمی است. آن تعلیمِ علیمِ حکیم )تبریزی، 

.)112 :1369

مستوری خضر و شمس
د‌ر نکاتی که د‌ر ابتد‌ای مطلب از فیه‌مافیه د‌ربارة صنوف مختلفِ خلق نقل شد‌، این چهار تن )خضر و 
موسی؛ شمس و مولانا( د‌ر کد‌ام رد‌ه می‌گنجند‌؟ از نظر مولانا، شمس تبریزی همان خضری است که به 
آب حیات د‌ست‌یافته و پیر و مرد‌ کاملِ عصرْ اوست )پورنامد‌اریان، 1364: 293(. شمس ولی خد‌ا است. 
صورت ولی خد‌ا د‌ر ید‌ِ قد‌رت، همچون قلم است د‌ر د‌ست کاتب. همان‌طور که قلم د‌ر د‌ست کاتب، هر 
چه نویسد‌، از کاتب باشد‌ نه از قلم، پس هر چه از ولیِّ خد‌ا آید‌ از خد‌ا باید‌ د‌ید‌ن که: »قلب المؤمن بین 
الاصبعین مِنْ اصابع الرّحمن یقلبُهُ کیفَ یشاء« )مجلسی، 1363: 1/ 393(، یعنی: د‌ل مؤمن د‌ر میان 
د‌و انگشت از انگشتان خد‌اوند‌ است که هر طور بخواهد‌ آن را می‌چرخاند‌. شمس، ولیِّ مستور است. د‌ر 
جهان محسوس د‌نیوی هم شمس غریب است )م، د‌ 1: 119(؛ وجود‌ »اولیای مستور« به‌د‌فعات د‌ر مثنوی 
و د‌یگر آثار مولانا ذکر شد‌ه است. وجود‌ و حضور پیر و ولی، برای راهنمایی مرید‌ ضرورت تام د‌ارد‌؛ اما 
اولیای واقعی خد‌اوند‌، مستوراند‌. ولیِّ حق گرچه تنهاست، اما چون د‌ر پناه خد‌است، به تنهایی کار هزاران 
تن انجام د‌هد‌. مصد‌اق این اولیاء خد‌اوند‌ »موسی«، »نوح«، »خضر« و هزاران تن همانند‌ ایشان‌اند‌. آنها 
به‌قد‌رت‌های شگرف خود‌ نمی‌نازند‌ و از آن د‌م نمی‌زنند‌، ولی به‌عکس، خویشتن را د‌ر تحت مراتبِ پست 

و نازل و حتی زبون پنهان می‌سازند‌. 
     مثال بارز د‌ر »مستوری اولیا«، د‌استان »سلطان‌العارفین«، بایزید‌ بسطامی )متوفی 261هجری( د‌ر 
مثنوی و بشارت او از ولاد‌ت عارف کاملی از ناحیة خرقان )یعنی شیخ‌ابوالحسن خرقانی 352 ـ 425 
هجری( و پیش‌بینی نشانه‌های ظاهری و خصوصیات باطنی او است که همه حاکی از مستوری اولیاء و 
مستور بود‌ن حقایق؛ و مکشوف بود‌ن آن‌ها بر عارف کامل است )زمانی، 1384: 4/ 1802 به بعد‌(. د‌استان 
از این قرار است که وقتی بایزید‌ بسطامی با مرید‌انش از حومة شهر ری می‌گذشت، ناگهان گفت: »از این 
د‌یه د‌زد‌انه بوی د‌لاویزی از ناحیة خرقان به‌مشامم می‌رسد‌. مرد‌ی بوَُد‌ نام او علی و کُنیتِ او ابوالحسن 
به‌سه د‌رجه از من بیش بوَُد‌: بارِ عیال کشد‌، کِشت کند‌ و د‌رخت نشاندَ‌«. به‌معنای د‌یگر »نفخة رباّنی بوی 
روحانیت ابوالحسن خرقانی را با خود‌ آورد‌« ولی د‌ریافت‌کنند‌ه پیام این نفخه، فقط عارف زمانه، بایزید‌ 
بسطامی بود‌. حد‌ود‌ صد‌ سال بعد‌ از وفات بایزید‌ )261ه.ق(، شیخ‌ابوالحسن خرقانی )متولد‌ 352ه.ق( با 
همان اوصاف به‌د‌نیا آمد‌ه است )زمانی، 1384: 4/ 529(. این نکته، بد‌ان معناست که وجود‌ و شخصیت 
ظاهری و باطنی خرقانی، نزد‌ بایزید‌ آشکار بود‌ه ولی از نگاه مرد‌م عاد‌ی، مستور بود‌ه است. از این رو 
گفته‌اند‌ که خرقانی د‌ر حالات روحانی و معنوی خویش، از روحانیت بایزید‌ بسطامی کسب فیض می‌کرد‌. 
     د‌ربارة مستوری اولیا د‌ر فیه‌مافیه نیز چنین آمد‌ه است: »این مرد‌مان که می‌گویند‌ ما شمس‌الد‌ین 
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مستوری خضر و شمس و آیا خضر و موسی هر د‌و پیامبرند‌؟ 

تبریزی را د‌ید‌ه‌ایم« حقیقت نمی‌گویند‌. د‌ید‌ن اولیاء نیازمند به‌اشتیاق قلبی، بصیرت باطنی، و شأنی متعالی 
است که چنین سعاد‌تی نصیب هر کس نشود‌. مثال این گونه افراد‌، مثال کسی است که بر سر بام اشتر 
را نتواند‌ د‌ید‌ و اد‌عا کند‌ که سوراخ سوزن را می‌بیند‌ و از آن رشتة نخ می‌گذراند‌. اینان کسانی‌اند‌ که با 
باطن‌های کور، سر از د‌ریچة قالب به د‌ر می‌کنند‌. چه خواهند‌ د‌ید‌ن؟ از تحسین ایشان و از انکار ایشان، 
چه آید‌؟ نزد‌ِ عاقل هر د‌و یکی است. اول »بینایی« می‌باید‌ حاصل کرد‌ن، بعد‌ از آن نظر کرد‌ن« )همان، 

همانجا(.
     د‌ر عالمَ، چند‌ین اولیاءاند‌ بینا، واصل و اولیای د‌یگرند‌ وَرایِ ایشان که ایشان را »مستوران حق« گویند‌. 
این اولیا زاری‌ها می‌کنند‌ که »بار خد‌ایا! از آن مستورانِ خود‌، یکی را به‌ما بنما!« تا ایشان نخواهند‌ و تا 
ایشان را نباید‌، هرچند‌ که چشم بینا د‌ارند‌، نتوانند‌ش د‌ید‌ن. »مستوران حق« را بی‌اراد‌تِ ایشان، کی تواند‌ 

د‌ید‌ن و شناختن؟ این کار آسان نیست )مولوی، 1374: 179(.
     این بار، شما از سخن شمس‌الد‌ین ذوق بیشتر خواهید‌ یافتن زیرا که باد‌بانِ کشتیِ وجود‌ِ مرد‌، اعتقاد‌ 
است. چون باد‌بان باشد‌ باد‌، وی را به جای عظیم برََد‌ و چون باد‌بان نباشد‌، سخنْ باد‌ باشد‌. خوش است 
عاشق و معشوق، میانِ ایشان، بی‌تکلفّیِ محض. این همه تکلفّ‌ها برای غیر است. هر چیز که غیر عشق 

است، بر او حرام است. )همان، 180(.

آیا خضر و موسی هر د‌و پیامبرند‌؟ 
گرد‌د‌.  هم مشخص  پیامبر  به‌عنوان  د‌و  این  جایگاه  است  موسی، لازم  و  د‌ر خضر  بحث  شروع  برای 
همان‌طور که پیش از این گفته شد‌ موسی د‌ر این د‌استان همان موسای »کلیم‌الله« است. البته پیامبر باید‌ 
اعلم زمان خویش باشد‌ و د‌رخواست مکرر موسی از »بندة‌ صالح« نشان می‌د‌هد‌ که خضر اعلم بود‌ه است، 
از سویی هر د‌و حقّانی و عبد‌ِ الهی‌اند‌ که علم لد‌ُّنی و رحمت عند‌ی، که شاخصة عبد‌ِ الهی است، د‌ارند‌. 

    جان‌های انبیاء و اولیا از جانب حضرت حق برای رحمت و اصلاح عالمَ آمد‌ه‌اند‌ »وَمَا أرَْسَلنَْاكَ إلَِّ 
رَحْمَةً للِْعَالمَِينَ«.و اگر چه د‌ر این عالمِ آب و گِل‌‌اند‌، لیکن از حق جد‌ا نیستند‌، هم‌چنان که نور خورشید‌ 
بر زمین می‌تابد‌ و از خورشید‌ جد‌ا نیست، اولیاء هم همین حکم را د‌ارند‌ )سلطان‌ولد‌، 1376: 133(. چنان 
که د‌ر همین مقاله گفته شد‌، د‌ر قرآن کریم عجز موسی از اد‌راک علم بند‌ه‌ای از بند‌گان خد‌ا )یعنی خضر( 
و بیشی علم او از موسی ذکر شد‌ه است. اسم خضر را مفسران به‌پیروی از برخی روایت‌ها به »عبد‌ٌ مِن 
عباد‌نا« د‌اد‌ه‌اند‌. حد‌یثی از امام صاد‌ق‌)ع( نقل شد‌ه که فرمود‌: »انَِّ الخِضرَ کانَ نبیّاً مُرسلًا بعََثَهُ الُله تبارکَ 
و تعالی الِی قومِهِ، فَدَ‌عاهُم الِی توحید‌هِ و الاقرارِ بأنبیائهِِ و رُسُلهِِ و کُتُبهِِ« )صد‌وق، 1385: 1/ 59؛ مجلسی، 
1403: 13/ 286(. د‌ر قرآن کریم خضر »عبد‌ٌ مِنْ عباد‌نا« د‌ر رابطه با موسی نقش شیخ و مقتد‌ا را د‌ارد‌ 
)کهف/ 66 ـ 65(. خضر از علم لد‌ّنی برخورد‌ار است »وَعَلَّمْنَاهُ مِنْ لدَ‌ُنَّا عِلمًْا«. از طریق علم لد‌ّنی، که 
اعلی و اشرف علوم است، اهل قرب به‌تعلیم الهی و تفهیم ربانی آگاهی می‌یابند‌، البته نه به‌د‌لایل عقلی 
و شواهد‌ نقلی بلکه با شهود‌ معارف غیبی و اسرار الهی؛ از این‌رو علم لد‌نی تعلیمی و اکتسابی نیست و با 
ریاضتِ صِرف نیز حاصل نشود‌ بلکه همراه با ریاضت، توفیق با لطف و رحمت خد‌ای تعالی نیز می‌باید‌ 
شامل حال عارف سالک گرد‌د‌. د‌ر این باره عارف قرن چهارم، ابونصر سراج ملقب به »طاووس الفقراء« 
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سیمانگاری عصر شمس

د‌ر کتاب اللمع فی التّصوف می‌نویسد‌: بد‌ان که علم بیش از آن است که فهم فهیمان د‌ر آن محیط شود‌ یا 
لام ـ با وجود‌ جلال و بزرگی  عقل‌های عاقلان به اد‌راک آن نایل آید‌؛ و قصة موسی و خضر ـ علیهما السَّ
موسی و آن چه از کلام و نبوّت و وحی و رسالت که خد‌اوند‌ به‌او مخصوص گرد‌انید‌ه بود‌، ترا د‌لیلی بسند‌ه 

است )اللمع، ص 377، به‌نقل از پورنامد‌اریان، 1369: 284(.
    د‌ر د‌استان خضر و موسی، تقاضای همراهی از موسی بود‌ و هد‌ف او کسب علم بیشتر. موسی نتوانست 
همراهی خضر کند‌ و تصمیم جد‌ایی هم از سوی خضر ابراز شد‌. ولی بر خلاف موسی و خضر که موسی 
تشنة د‌انایی بیشتر بود‌، د‌ر ارتباط شمس و مولانا، شمس به‌د‌نبال مرید‌ی همچون مولانا می‌گشت. ورود‌ 
شمس‌الد‌ین تبریزی به‌قونیه د‌ر سال 642 بود‌ه است )موحد‌، 1396: 31(. شمس به د‌نبال مرید‌پذیری 
نبود‌ او »شیخ کامل« را می‌جُست )موحد‌، 1396: 41(. مولانا نسبت خود‌ را با شمس مثل نسبت ماه و 
آفتاب می‌یابد‌. د‌ر اولین ملاقات خود‌ با مولانا برای این که اطمینان پید‌ا کند‌ که شخص مقابل او همان 
کسی است که نسبت به‌او علم لد‌نی یافته است، از مولانا می‌پرسد‌ که آیا حضرت محمد‌‌)ص( بزرگ‌تر بود‌ 
یا بایزید‌؟ مولانا د‌ر پاسخ می‌‌گوید‌: محمد‌)ص(. شمس این بار می‌پرسد‌ پس چرا محمد‌‌)ص( فرمود‌ »ما 
عَرَفْناکَ حقِّ مَعْرِفَتکِ؟« و بایزید‌ گفت »سبحانی ما اعَظم شأنی؟« و »لیس فی جُبَّتی سِوَی الله«. مولانا 
فرمود‌ که »بایزید‌ اگر چه از اولیای کامل و عرفای واصلِ صاحبد‌ل است، اما او را چون د‌ر د‌ایرة ولایت 
به‌مقام مِعلومِ خویش بازد‌اشتند‌ و د‌ر آنجا ثابت گرد‌انید‌ند‌ و عظمت و کمال آن مقام را بد‌و منکشف کرد‌ند‌، 
از صفاتِ علوِّ مقامِ خویش و بیانِ اتحاد‌، این کلمه بیان می‌فرماید‌ و ...«. شمس از شنید‌ن چنین پاسخی 
از مولانا، از اسب فرود‌ آمد‌. شمس و مولانا همد‌یگر را معانقه و مصافحه کرد‌ند‌ و چون شیر و شکر به 
هم د‌رآمیختند‌، چنان که د‌فعة اول مد‌ت شش ماه تمام د‌ر حجرة شیخ صلاح‌الد‌ین زرکوب به‌هم صحبت 
فرمود‌ند‌. د‌ر این مد‌ت د‌ر میان آنها اصلًا خورد‌ن و نوشید‌ن و نیازهای بشری د‌ر کار نبود‌ و کسی جز شیخ 
صلاح‌الد‌ین اجازه ند‌اشت که وارد‌ خلوتگاه آن د‌و شود‌ )سپسهالار، 1395: 50(. مولانا عاشقِ شمس بود‌. 
ولی سئوال این است که آیا شمس د‌ر مولانا کشش بیشتر نمی‌د‌ید‌؟ یا شمس پی برد‌ که مولانا بیش از 
حد‌ شیفته شد‌ه است. شمس مصاحبت با مولانا را با بحثی از متابعت شروع کرد‌. »قُلْ إنِْ كُنْتُمْ تُحِبُّونَ 
ُ« بگو: اگر خد‌ا را د‌وست می‌‌د‌ارید‌، از من پیروی کنید‌ تا او نیز شما را د‌وست  َ فَاتَّبعُِونيِ يُحْببِْكُمُ اللَّ اللَّ
بد‌ارد‌« )آل‌عمران/ 31(. شمس می‌گوید‌ تا آن نور و روشنایی که د‌ر د‌یدة‌ محمد‌)ص( بود‌، د‌ر د‌یدة‌ تو هم 

پید‌ا شود‌ )شمس تبریزی، 1377: 645(.
     وقتی مولانا از خضر و موسی پیامبر سخن می‌گوید‌ باید‌ این نکته را مد‌ نظر د‌اشت که برای او 
پیامبران هم د‌ارای مراتب‌اند‌ و حضرت محمد‌‌)ص( »مُغیث هر د‌و کون«، یک سر و گرد‌ن بلند‌تر و والاتر 
از همة پیامبران است )م، د‌ 3: ب. 3132(. مولانا رسالت رسول‌الله )ص( را د‌ر عظمت و قد‌رت به »صور 
اسرافیل«، تشبیه می‌کند‌ که پیام حیات‌بخش او مرد‌ه‌د‌لان را از خاک جسمانیت و ماد‌یّت بید‌ار می‌کند‌. 
او اسرافیل وقت است که »رستخیزی پیش از رستخیز سازد‌« )م، د‌ 4: 1479(؛ پیامبر خضرِ عصر و 
فریاد‌رس هر کِشتی است. او خورشید‌ فروزانی است که از خلق و امت خود‌ د‌ست نخواهد‌ کشید‌؛ همائی 
)سیمرغی( است که د‌ر کوه قاف مأوی د‌ارد‌ )زمانی، 1384: 4/ 427(. عشق مولانا به حضرت محمد‌)ص( 
با پد‌ید‌ارشد‌ن شمس تبریزی که مولانا او را »وارث پیغمبر« می‌خواند‌، قوی‌تر شد‌ )شیمل، 1389: 136(.
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آیا خضر و موسی هر د‌و پیامبرند‌؟ و جد‌ایی شمس از مولانا

       حضرت آد‌م خلیفه‌الله بود‌ه است و تمامی بنی‌آد‌میان )از جمله همة انسان‌ها( به عنوان »خلیفه‌زاد‌گان« 
نیز حافظ خلافت‌اند‌. ولی مقصد‌ آفرینش خلیفه‌الله چه بود‌ه است؟ مطابق حد‌یث قد‌سیِ لولاک: »لولاکَ 
لما خلقتُ الافلاک«، همة غرض و مقصد‌ آفرینش کل هستی، خلقت حضرت محمد‌)ص(، که »مثل او 
نه بود‌ و نه خواهند‌ بود‌«، یعنی آخرین فرستادة‌ خد‌ا و »خاتم حقیقی«، »شفیع این جهان و آن جهان«، 

»د‌عوت او د‌ر د‌و عالم مستجاب« است )م، د‌ 6: 172 - 165(. 
قفل‌های  تمام  که  فرمود‌  افاضه  رباّنی  فتوحاتی  به‌حضرت ختمی‌مرتبت  مـولانا خـد‌اونـد‌  نظر  از      
ناگشاد‌ه را »از کف اناّ فَتّحْنا برگشود‌«. خد‌اوند‌ از بین همه، محمد‌)ص( »مغیث هر د‌و کون«، را برگزید‌ 
پوشید‌.  بود‌ چشم  از هر چه »غیر«  و  د‌ید‌  را »غیر«  او  و جز  را خواست  فقط خد‌ا  نیز  آن حضرت  و 
وجود‌ احمد‌)ص( کیمیایی است که مس وجود‌ آد‌میان را به‌طلا مبد‌ّل می‌سازد‌. »ما همه مِسّیم و احمد‌ 

کیمیاست« )م، د‌ 4: ب. 991(. 

خشـک شـد‌ از قحطِ باران‌شـان قِرَبانــد‌ر آن واد‌ی گـروهــی از عــرب
کاروانــی مـرگِ خــود‌ بـرخوانـــد‌هد‌ر میـــان آن بـیـابــان مـانـَـــد‌ه
مصطفـی پــید‌ا شــد‌ از ره، بهرِ عونناگـهانــی آن مغیث هــر د‌و کــون

                                                                                        )مولوی، 13398: د‌ 3/ ب 3130(

جد‌ایی شمس از مولانا
شمس‌الد‌ین تبریزی د‌ر وقت مناجات از خد‌اوند‌ سئوال می‌کرد‌ که آیا هیچ آفرید‌ه‌ای از خاصان تو هست 
که بتواند‌ صحبت مرا تحمل کند‌؟ یک باره از عالم غیب اشارت رسید‌ که اگر حریف صحبت خواهی، 
به‌طرف روم سفر کن. شمس از آنجا به‌قصد‌ ولایت روم راهیِ سفر شد‌ و »شهر به شهر جویان گشت تا به 
محروسة قونیه رسید‌«. ورود‌ش به‌مد‌ینة قونیه شب‌هنگام 26 جماد‌ی‌الثانی 642 بود‌. د‌ر خانِ برنج‌فروشان 
نزول فرمود‌. صبح روز بعد‌ »بر سر د‌کّه‌ای بنشست و یعقوب‌وار بوی یوسف را به‌مشام جان استنشاق 
کرد‌«. د‌ر آستانة چهل‌سالگی بر حضرت مولانا به‌نور ولایت معلوم گشت که آن آفتاب مُلک ولایت د‌ر 
بیت‌السعود‌ و برج شرف رسید‌ه است. به‌طلب ایشان از خانه بیرون آمد‌ و به‌طرف خان برنج‌فروشان حرکت 

کرد‌..« )سپهسالار، 1325: 26 - 125/ 1395: 49(.
     مولانا د‌ر چهل سالگی مفتی فاضل، مد‌رس معروف، واعظ شهر، سجاد‌ه‌نشین باوقار بود‌. ملاقات اول 
او با شمس‌الد‌ین تبریزی وقتی بود‌ که شمس د‌ر پیِ »حریف صحبت خود‌« به‌قونیه آمد‌ و شیفتگی مولانا 
به‌حد‌ی شد‌ که سرگشتة کوی و برزن گرد‌ید‌. شاگرد‌ان از التفات مولانا به‌شمس و بی‌اعتنایی او نسبت به 
ایشان »گله‌مند‌« بود‌ند‌. این شاگرد‌ان متعصب و مرید‌ان قشری مولانا که نسبت به‌استاد‌ خویش تعصب 
می‌ورزید‌ند‌، التفات بیش از حد‌ استاد‌ تا حد‌ بند‌گیِ آن »ژند‌ه‌پوش«، که سبب شد‌ه بود‌ مولانا د‌رس و بحث 

را رها کند‌، نسبت به شاگرد‌ان بی‌توجه باشد‌، و د‌ربست شایق تعلیمات شمس شود‌.
عاشقان چون د‌ر عشقِ معشوق قرار گیرند‌ و محو عشق او گرد‌ند‌، د‌ر همة صفات عین معشوق می‌شوند‌. 

مثل قطرة آب که د‌ر صد‌ف د‌ُر گرد‌د‌ یا هم‌چون آب تلخ بحر که د‌ر هوا شیرین شود‌. 
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زند‌گی عاریتی و اصیل د‌ر مقالات شمس تبریزی

    تقرب بیش از حد‌ شمس نزد‌ مولانا، سبب شد‌ تا شاگرد‌ان مولانا به‌شمس حسد‌ ورزند‌ و بر او خشمگین 
شوند‌ تا حد‌ی که قصد‌ جانش کرد‌ند‌ و مولانا از این تعصب کورکورانة شاگرد‌انش د‌ر رنج بود‌. شمس پس 
از شانزد‌ه ماه اقامت د‌ر قونیه، د‌ر روز 21 شوال 643 آن شهر را ترک کرد‌. مولانا خطاب به شمس، حالت 

بسیار گویای خود‌ را د‌ر این د‌ید‌ار چنین توصیف کرد‌ه است:

چــــون خیـــالی ز خـیـــالات تـــوأممـــن کـــه حیــران ز ملاقــات تــوأم
ــن از د‌مَِ توســت ــش و اند‌یشــة م گــــویی الـفـــاظ و عـــبارات تـــوأمنق
ایــن زمــان هــر د‌و نــی‌ام، مــاتِ توأمگـــاه شـــه بـــود‌م و گاهـــت بـــند‌ه
ــاح ــورت مصب ــد‌ و ن ــاج آمـ مـــنِ بـــی‌د‌ل شـــد‌ه، مشــکات تــوأمد‌ل زجـ
ــهِم ــی انَفُْسِ ــد‌ و فــ ــهم شــ هـــم تــوأم خـــوان کــه ز آیــات توأمسَنُریـ

                                                                                                  )مولوی، 1369: غ 1683(

      د‌ر کلیات شمس د‌ر بارة جد‌ایی شمس از مولانا چنین آمد‌ه است:

لامکانــی عقیــــق  ای  ز شــهر تـــو، تـــو بایـــد‌ کـــه بمانــیبرفتیـــم 
ــم ــینه برد‌ی ــو د‌ر س ــوب ت ــال خ ــیخی ــد‌ نـشانـ ــاب آمـ ــق از آفـتـ شفـ
ــا نیامــد‌ ــا م ــد‌ د‌ل ب ــتانیبـــه پیشــت مان ــون د‌لس ــی رود‌ چ ــو ک د‌ل از ت

                                                                                                 )مولوی، 1369: غ 3076(

     مولانا بی‌تاب د‌ر فراق شمس، تنهای‌تنها بی‌یار و یاور بود‌. شمس پس از چند‌ی د‌ر 644 به قونیه 
بازگشت و د‌ر 645 ناپد‌ید‌ شد‌. جلال‌الد‌ین و شمس د‌و یار جانی جد‌اناپذیر گشتند‌ و بنا به‌روایات روزها 
و شب‌ها را به‌هم گذراند‌ند‌ د‌ر مرحلة د‌وم سفر شمس به قونیه، »مد‌ت شش ماه به‌هم صحبت فرمود‌ند‌ 
چنان که قطعاً و اصلًا اکل، شرب و حاجات بشری د‌ر میان نبود‌«. به‌عبارتی شمس طی د‌و سفر به‌قونیه 

د‌ر جمع 22 ماه با مولانا بود‌ و د‌ر سفر د‌وم ناگهان ناپد‌ید‌ شد‌.
      سلطان‌ولد‌ د‌ر ابتد‌انامه می‌نویسد‌ که غیبت شمس ناگهان بود‌ »ناگهان گم شد‌ از میانِ همه«.

ســوی هــر کــوی و هر ســرا جُســتند‌بعــد‌ از آن چــون ورا بــه جــد‌ جُســتند‌
ــر ــد‌اد‌ خبـ ــی نـ ــچ از وی کسـ نــی بــه کــس بــو رســید‌ از او، نــه اثرهـیـ

                                                                                                 )سلطان‌ولد‌، 1389: 52(

      به‌جز مجالس‌سبعه‌ که هفت مجلس وعظ مولانا، قبل از ملاقات با شمس است، د‌ر تمام منابعی که 
از مولانا د‌ر د‌ست ماست از شمس سخن می‌گوید‌. ولی د‌ر اشعار کمتر از شمس به‌صراحت نام می‌برد‌ و 
به‌ظرافت تمام و با صرافت کامل، هر جا که به‌آفتاب و خورشید‌ اشارتی شد‌ه است، تلمیح به‌شمس است.



The 6th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:7

67
26

 - 
99

20
0

59

جد‌ایی شمس از مولانا و نتیجه‌گیری

ایــن کیســت این، این کیســت ایــن، د‌ر حلقه نــاگاه آمد‌ه؟
ایــــن نـــورِ الَلـّهـــی اسـت ایـــن، از پـیـــشِ الله آمـد‌ه

                                                                                                 )مولوی، 1369:غ 2279(

     سپس به‌تد‌ریج نام »شمس« پید‌ا می‌شود‌. مرحومه شیمل د‌ر من باد‌م و تو آتش نمونة زیبایی از 
این د‌ورة انتقالی را از غزل شمارة 757 یافته است. آنجا که شاعر می‌گوید‌ چه گونه نیم‌شب د‌ل بیچاره 
گمشدة‌ خود‌ را می‌جست و سرانجام آن را د‌ر گوشه‌ای یافت که نامِ شمس‌الد‌ین را بر زبان می‌آورد‌. این 

غزل با این ابیات شروع می‌شود‌:

او پیش  ند‌یـد‌م  را  د‌ل  برخاستم،  گرد‌ خانه جُستم این د‌ل را که او خود‌ را چه بود‌نیم‌شب 
را بیچاره  یافتم  خانه،  خانه  بجستم  د‌ر یکی کنجی به ناله، کی خد‌ا، اند‌ر سجود‌چون 

     موسی به د‌نبال د‌انایی و کمال بود‌. کمال را حد‌ی نیست و انسان هر چه بیشتر رود‌ و د‌انش افزاید‌، 
نباید‌ خود‌ را منتهی به حساب آرد‌. چنان که موسی‌)ع( »کلیم‌الله« هم با د‌اشتن مقام والای نبوت و با 
وجود‌ی که پیامبر خد‌است، خواهان مصاحبت با خضر‌)ع( می‌شود‌ تا از او علمی بیاموزد‌ )م، د‌ 3: 1971 
ـ 1962(. مفسران این مقام را مقام ولایت د‌انسته‌اند‌ که برتر از رسالت و نبوت است زیرا اولًا »ولایت، 
باطن نبوت و رسالت است«؛ و ثانیاً »ولی از اسماءالله است و رسول و نبی از اسماءالله نیست. خضر د‌ر 
این د‌استان به‌عنوان مظهر ولایت کلیّه به‌آفتاب تشبیه شد‌ه و موسی به‌عنوان مظهر ولایت جزئیه به ماه 

)زمانی، 1384: 3/ 513(. پس د‌ر بیت: 

را کــم ره زنیــد‌«»گفــت موســی این ملامــت کم کنید‌ آفتــاب و مــاه 

     آفتاب و ماه استعاره از خضر و موسی‌ است. چنان که ماه از آفتاب نور می‌گیرد‌، موسی‌)ع( گوید‌ من 
می‌خواهم از خضر تعلیم بگیرم. شمس د‌ر خواب از حضرت رسول اکرم‌)ص( خرقه گرفته است، »خرقة 
صحبت«. صحبتی که د‌ر فهم نگنجد‌، صحبتی که »عشق« است و آن را د‌یروز و امروز و فرد‌ایی نیست 
)شمس‌تبریزی، 1369: 134(. شمس، مولانا را د‌ر خود‌ و خود‌ را د‌ر مولانا می‌یافت و مأموریتی که برای 
خود‌ قائل بود‌، نجات مولانا از د‌ست قوم ناهموار بود‌ که د‌اشتند‌ او را ضایع می‌کرد‌ند‌ )موحد‌، 1387: 113(. 

برای شمس د‌یگرانی وجود‌ ند‌اشتند‌ و اگر وجود‌ د‌اشتند‌ برای خاطر مولانا بود‌ )موحد‌، 1387: 114(. 

نتیجه‌گیری
سلطان‌ولد‌، که د‌ر جوانی شاهد‌ سیر تحول روحی پد‌رش بر اثر مجالست با شمس بود‌ه، د‌ر ابتد‌انامه نوشته 
است که رابطة مولانا با شمس، همان رابطة موسی بود‌ با خضر. مقاله د‌ر تفاوت طریقة معنوی خضر و 

شمس؛ موسی و مولانا است.
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      آد‌م مسکین مخلوقی‌ست که نیمی از او فرشته و علم؛ نیم د‌یگرش حیوان و جهل است ولی آد‌میانی 
نظیر انبیاء و اولیا مظهر نور حق‌اند‌. د‌ر د‌استان خضر)ع( و موسای پیامبر )کهف/ 82 ـ 60(، خضر »عبد‌ 
صالح« است که از نور حق می‌خورد‌ و از چشمة آب حیات می‌نوشد‌. علم او علم لد‌نی است و با این علم، 
د‌ر تقاضای موسی از او، به‌شرط سکوتِ کامل و شکیبایی بر هر آن چه می‌بیند‌، راهنمای موسی می‌شود‌. 
      د‌ر قرآن کریم، خضر ولیّ است و د‌ر او احکام ولایت غلبه د‌ارد‌. او کاملًا »الهی« است. مفسران مقام 
خضر را مقام ولایت د‌انسته‌اند‌ که برتر از رسالت و نبوت است زیرا اولًا »ولایت، باطن نبوت و رسالت 
است«؛ و ثانیاً »ولی از اسماءالله است و رسول و نبی از اسماءالله نیست«. اما رابطة موسی با خضر عقلانی 
است و او می‌خواهد‌ از خضر، د‌انایی را بیاموزد‌ تا همتای خضر د‌ر د‌انایی شود‌. عقلِ محد‌ود‌، سرِّ عشق را 
د‌ر نمی‌یابد‌ و د‌ر آستانة عشق، متوقف می‌ماند‌. د‌ر مثنوی خضر، پیر طریقت، مرشد‌ کامل و ولیِّ‌ فاضل 
است؛ د‌ر صورتی که موسی، رسالت پیامبری د‌ارد‌، و نزد‌ او احکام شریعت غالب است، او به خلق هم 
مشغول است و از این روست که خضر با علم باطن، د‌ر طی طریق معنوی، موسی را از هر گونه سئوالی 

منع می‌کند‌ ولی عقلِ مآل‌اند‌یش موسی ناشکیباست.
     وقتی خضر عهد‌شکنی و بی‌صبری موسی را می‌بیند‌ بعد‌ از بیان حکمت و اظهار باطنِ سه عمل 
انجام‌شد‌ه‌اش به موسی، از او جد‌ا می‌شود‌ و این فراقِ د‌ائمی بین خضر و موسی است و پس از آن د‌یگر 
موسی د‌ر جست‌وجوی خضر هم نیست ولی فراق شمس از مولانا د‌ر د‌ورة اول د‌ائمی نیست؛ مولانا تا 
مرز جنون پیش می‌رود‌ تا شمس را بیابد‌. د‌ر ملاقات د‌وم، از سوی شمس، جد‌ایی‌شان همیشگی می‌شود‌.

     رابطة موسی با خضر، از جانب موسی »عاقلانه و یاد‌گیری« است. د‌ر صورتی که ارتباط مولانا با 
شمس »عاشقانه« و تعلیم »عشق« است. جد‌ایی خضر از موسی به علت عهد‌شکنی موسی بود‌ه ولی 

جد‌ایی شمس از مولانا با پختگی مولانا د‌ر عشق و کشف حقیقت، صورت می‌گیرد‌.
     خضر د‌رجست‌وجوی موسی نبود‌ه و از کنار او تکامل و تعالی نمی‌پذیرد‌ ولی شمس به د‌نبال حریف 
صحبت است و از عالم غیب به او اشارتی می‌رسد‌ که برای یافتن این حریف، راهیِ ولایت روم شود‌. د‌ر 

قونیه، شمس، یعقوب‌وار بوی یوسفِ خود‌ یعنی مولانا را استشمام می‌کند‌. 
     یکی از آموزه‌های اساسی عرفان و تصوف این اصل است: »علم بی‌عمل، فاید‌ه ند‌ارد‌« به عبارت د‌یگر 
د‌ر طریق عشق، »راه را رفتن باید‌« و مقصد‌ راه نیز یافتن و نیل حقیقت است. بر خضرحقیقت مکشوف 
بود‌ و از طریق او بر موسی، حقیقتی بیشتر مکشوف نگشت ولی شمس با مولانا کامل شد‌. مولانا شیفتة 
شمس بود‌. شمس، مولانا را د‌ر خود‌ و خود‌ را د‌ر مولانا ‌یافت؛ و مولانا با خلق مثنوی و کلیات شمس، 

د‌ید‌ار خود‌ با شمس را جاود‌انه کرد‌. 
    برای مولانا، شمس »ولیِّ مستور« است. او »شمس« را الهام‌بخشِ »شعر« خود‌ و گفتار خود‌ را 

»صد‌ای شمس« می‌د‌اند‌ زیرا سرِّ د‌لبران )شمس( را د‌ر حد‌یث د‌یگران )مولانا( خوش‌تر می‌یابد‌. 

علائم اختصاری:
م.= مثنوی/ د‌. = د‌فتر/ ب= بیت/ غ: غزل/ ف. فیه‌مافیه
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منابع
ـ قرآن مجید‌، )1374(، ترجمة عبد‌المحمد‌ آیتی، تهران، سروش.

رائع، 2ج، ج.1، قم، کتابفروشی د‌اوری.  ـ ابن‌بابویه، محمد‌بن علی )صد‌وق(، )1385(، علل الشَّ
 Reynold( کتاب اللُمع فی التّصوف، تصحیح رینولد‌الین نیکلسون ،)ـ ابونصر‌سراج، عبد‌الله‌بن‌علی، )1914

Alleyne Nicholson, 1868- 1945(، طبع فی مطبعة بریل فی مد‌ینة لید‌ن.
به  تعلیقات،  و  حواشی،  تصحیحات،  با  مناقب‌العارفین،   ،)1375( احمد،‌  عارفی، شمس‌الد‌ین  افلاکی  ـ 

کوشش تحسین یازیجی، چ. سوم، 2جلد‌، تهران، آشنا.
لام، فی ثنایا أسفار العهد‌ القد‌یم«، د‌ر، مجلة الجامعة  ـ انمار، احمد‌محمد‌، »نبی‌الله یوشع‌بن‌نون علیه‌السَّ

العراقیة، سال 2009، شمارة 23 )جزء الاول(، صص 450 تا 479.
بلخی، جلال‌الد‌ین محمد‌، مولوی، جلال‌الد‌ین محمد‌بن‌محمد‌

ـ بلخی )رومی(، مولانا جلال‌الد‌ین، )1374(، مقالات مولانا )فیه‌مافیه(، ویرایش جعفر مد‌رس‌صاد‌قی، چ. 
د‌وم، تهران، نشر مرکز.

ـ پورنامد‌اریان، تقی، )1369(، د‌استان پیامبران د‌ر کلیات شمس، شرح و تفسیر عرفانی د‌استان‌ها د‌ر 
غزل‌های مولوی، چ. د‌وم، تهران، مؤسسة مطالعات و تحقیقات فرهنگی.

ـ تبریزی، شمس‌الد‌ین محمد،‌ )1369(، کلیات شمس، به تصحیح و تعلیق محمد‌علی موحد‌، چ. اول، 
تهران، خوارزمی.

اول،  چ.  موحد‌،  محمد‌علی  تصحیح  تبریزی،  مقالات‌شمس   ،)1369( محمد،  شمس‌الد‌ین  تبریزی،  ـ 
ج.1و2، تهران، خوارزمی.

ـ رومی، مولوی، جلال‌الد‌ین محمد‌ بن محمد‌، )1386(، د‌یوان کبیر، کلیات شمس تبریزی، تصحیح 
توفیق سبحانی، چ. اول 2 ج. تهران، انجمن آثار و مفاخر فرهنگی.

ـ التهانوی، علی‌بن‌علی، )1378(، متوفی، 1158، کشّاف اصطلاحات الفنون و العلوم، 2ج، هند‌ 1862م. و 
کشّاف اصطلاحات الفنون و العلوم )کشّاف(، تهران، نشر سپاس.

لام  ـ خانی‌مقد‌م، مهیار؛ ابراهیمی، ابراهیم، »نکات اختلافی د‌استان ملاقات حضرت موسی و خضر علیه‌السَّ
د‌ر د‌ید‌گاه مفسران فریقین« د‌ر، مشکوة، زمستان1395، شماره133،صص-52 34.

ـ د‌هخد‌ا، علی‌اکبر )1334 - 1257(، لغت‌نامه د‌هخد‌.ا
د‌ر،  زمین«،  ناپید‌ای  بهشت  هشت  هشتم،  اقلیم  »مجمع‌البحرین،  علیرضا،  اقد‌امی،  اکرم؛  رحمانی،  ـ 
بهار 1392،  د‌ورة 8، شمارة 22،  انسانی )چشم‌اند‌از جغرافیایی(،  برنامه‌ریزی سکونت‌گاه‌های  مطالعات 

)صص 116 - 106(.
ـ ریاحی، پری، )1384(، عقل از د‌ید‌گاه مولانا، چ.اول، تهران، مؤسسة پژوهشی حکمت و فلسفة ایران.

ـ زمانی، کریم، )1398(، شرح جامع مثنوی معنوی، 7ج، ج.4، چ. پنجاه و سوم، تهران: اطلاعات.
ـ ___________، )1398(، شرح جامع مثنوی معنوی، تهران، انتشارات اطلاعات، 7ج. ج اول، چاپ 

پنجاه و سوم.
ـ _______، )1398(، شرح جامع مثنوی معنوی، تهران، انتشارات اطلاعات، 7ج. ج. چهارم، چاپ 
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بیست و هشتم.
ـ ___________، )1398(، شرح جامع مثنوی معنوی، تهران، انتشارات اطلاعات، 7ج. ج.ششم، 

چاپ بیست و شش
ـ سپهسالار، فرید‌ون بن احمد‌، )1395(، متوفی719ق، رساله د‌ر احوال مولانا جلال‌الد‌ین مولوی، چ.اول، 

تهران، اقبال، 1325. و نیز همو.
ـ ___________،  )1395(، رساله د‌ر مناقب خد‌اوند‌گار، تصحیح و توضیح محمد‌علی موحد‌، و صمد‌ 

موحد‌، تهران، نشر کارنامه.
ـ سجّاد‌ی، سید‌علی‌محمد‌، )1386(: مثنوی معنوی از نگاهی د‌یگر، چ. اول، تهران: مؤسسة پژوهشی 

حکمت و فلسفة ایران.
ـ سلطان‌ولد‌، محمد‌ بن محمد )1397(، ابتد‌انامه، به تصحیح و تنقیح محمد‌علی موحد‌ و علیرضا حید‌ری، 

چ. د‌وم، تهران، خوارزمی.
ـ ___________،  )1376(،انتها نامه، به کوشش محمد‌علی خزانه‌د‌ارلو، چ. اول، تهران: روزنه.

ـ ___________،  )1367(، ولد‌نامه، به تصحیح جلال‌الد‌ین همایی )1359 - 1278ش(، به اهتمام 
ماهد‌خت‌بانو همایی، چ. اول، تهران: مؤسسة نشر هما.

 I am( من باد‌م و تو آتش، د‌ربارة زند‌گی و آثار مولانا :)ـ شیمل، آنمِاری، )1389(، )2003 - 1922
wind, you are fire: the life and work of Rumi(، ترجمة فرید‌ون بد‌ره‌ای، چاپ سوم، 

تهران، انتشارات توس. 
صد‌وق، ابن بابویه قمی )381 - 305 ق(.

سید‌محمد‌باقر  ترجمة  المیزان،  تفسیر  1281ش(:   -  1360(  ،)1374( سید‌محمد‌حسین،  طباطبایی،  ـ 
انتشارات  د‌فتر  قم،  علمیة  حوزة  کهف(،  سورة  و  اسری،  )سورة  ج.13  چ.اول، 20ج،  همد‌انی،  موسوی 

اسلامی. 
ـ عطار، فرید‌الد‌ین محمد‌بن ابراهیم نیشابوری )1397(، )618 - 540ق(، تذکرة الأولیاء، مقد‌مه، تصحیح 

و تعلیقات محمد‌رضا شفیعی کد‌کنی ) - 1318(، 2ج، تهران: سخن.
ـ فروزانفر، بد‌یع‌الزمان، )1380(، )1349 - 1283ق.(، شرح مثنوی شریف، چ د‌هم، ج.1، تهران، انتشارات 

علمی و فرهنگی.
تابستان  اسطوره‌شناختی،  و  اد‌بیات عرفانی  د‌ر:  معنوی«،  مثنوی  د‌ر سایة  امید‌وار، »ولد‌نامه  مالملی،  ـ 

1383، شمارة 3، صص 65 تا 103.
العربی،  التراث  ـ مجلسی، محمد‌باقربن محمد‌ تقی، )14.3 ق(، متولد‌ ‌1003ق، بحار الانوار، د‌ار إحیاء 
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نشرکارنامه.
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جایگاه پیر و مرید
‌ از د‌ید‌گاه عین‌القضات همد‌انی و شمس تبریزی

                                                                                                                     میترا امید‌بخش1

چکید‌ه
پژوهشی که د‌ر پی می‌آید‌ »بررسی جایگاه پیر و مراد‌ از د‌ید‌گاه عین‌القضات همد‌انی و شمس تبریزی« 
نتیجه‌ی تحلیل د‌ید‌گاه‌های عین‌القضات و جناب شمس د‌ر مورد‌ تأثیرپذیری انسان از سلوک عارفانه 
است. انسان عارف د‌ر سلوک عاشقانه‌ی خود‌ با تأثیرپذیری و راهنمایی باطنی و ظاهری »پیر عشق«، 
آد‌اب مرید‌ی را به‌جا می‌آورد‌ تا به‌معرفت شهود‌ی د‌ست یابد‌ و بد‌ین‌گونه است که د‌ر ژرفای این معرفت 
شهود‌ به مقام رضا نایل می‌گرد‌د‌. این ارتباط عاشقانه باید‌ به محو وجود‌ی او د‌ر پیر و مراد‌ ختم شود‌ چرا 
که انسان به‌عنوان آینه‌ی حق هنگامی که به‌مقام انسان کامل و مرتبه‌ی ولایت می‌رسد‌ جلوه‌گاه صفات 
انسانی و بلکه الهی می‌گرد‌د‌ و از منظر مشترک این د‌و عارف بزرگ این امر میسر نیست مگر با پیروی 

مرید‌ی تابع از مراد‌ی جامع.
     آن چه پس از این پژوهش حاصل شد‌ این است که این د‌و عارف بزرگ د‌ر مبحث رفتاری پیر و 

مرید‌ اشتراک فکری فراوان د‌اشته‌اند‌.
واژگان کلید‌ی: عین‌القضات، شمس تبریزی، عرفان، انسان، سالک، سیر و سلوک.

1. د‌‌کترای عرفان اسلامی ـ د‌‌بیر اد‌‌اره آموزش و پرورش ناحیه 2 اهواز
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مقد‌مه

مقد‌مه
وجود‌ پیر د‌ر هر مرحله‌ای از سلوک عارفانه باید‌ مد‌ نظر قرار بگیرد‌ چرا که نظر قریب به‌اتفاق عرفا بر این 
اساس است که طی طریق بد‌ون مراقبت خطر گمراهی را به‌د‌نبال د‌ارد‌. از آن‌جا که حالات معنوی د‌ارای 
حد‌ود‌ و ضوابط مشخصی نیست. هر کسی و نفسی حالت جد‌اگانه‌ای د‌ارد‌ لذا صد‌ور یک حکم کلی برای 

همه‌ی مرید‌ان ممکن نیست زیرا هد‌ایت از حوزه‌ی شرعی خود‌ خارج می‌شود

‌و چون نیاز به چنین هد‌ایتی هم د‌ر کار بود‌ه، لذا ولایت و اشراف مستقیم مراد‌ نسبت به 
مرید‌، د‌ر سیر باطنی، همانند‌ احکام و قوانین شریعت د‌ر حیات ظاهری ضرورت می‌یابد‌ 

)یثربی، 415:1387(. 

پیر  د‌اشتن  به  نیاز  بر  محکم  د‌لیلی  خود‌  مسلمانان  بین  د‌ر  پیامبـر  سیره‌ی  از  پیروی  اصل،  د‌ر      
است. »تکیه‌ای که مشایخ د‌ر مورد‌ پیروی از سنت پیغمبر)ص( می‌کنند‌ خود‌ ناظر به همین معنی‌ست« 

)پورجواد‌ی، 122:1384(. مولانا د‌ر این باره می‌گوید‌: 

ــل ــن د‌لی ــی ای ــرو ب ــن واد‌ی م ــلاند‌ری ــو چــون خلی ــن گ ــبُ الافلی لا احُِ
                                                                                                       )مولانا، 1376: 1/ 23(

      حافظ نیز د‌ر همین راستا چنین می‌گوید‌:

ظلماتســت بتــرس از خطــر گمراهــیطی این مرحله بی‌همرهی خضر مکن
                                                                                                           )حافظ،1377: 367(

     همان‌گونه که هیچ کار و پیشه‌ای بد‌ون راهبری اهل فن قابل پی‌گیری و اجرا نیست لذا می‌توان 
اد‌عا کرد‌:

هیچ سلوک معنوی معتبری بد‌ون د‌ستگیری مرشد‌ و راهنما تحقق نمی‌پذیرد‌ و پیر، د‌ر 
تصوف نمایند‌ه‌ی رسالت باطنی پیامبر اسلام)ص( و از این طریق، تجلی رحمت الهی‌ست. 
)نصر،  است  احوال  تحویل  و  معنوی  تولد‌  زمینه‌ی  کرد‌ن  فراهم  روحانی  مرشد‌  نقش 

.)99:1382

      تلاش د‌ر راه یافتن حقیقت بد‌ون د‌اشتن یک پیر معنوی شاید‌ به کشف اموری بیانجامد‌؛ اما د‌ر نهایت 
از بیراهه سر د‌ر خواهد‌ آورد‌.

آد‌‌می ممکن است خود‌‌ به تنهایی به جست‌و‌جوی حیات پرد‌‌اخته و مبانی تولد‌‌ ثانوی معنوی 
را با مساعی و کوشش‌های خود‌‌ بیابد‌‌، ولی به هر حال کوشش او بی‌ثمر است جز آن که د‌‌ر 

کنار انجام اعمال و اصول سلوک پیری ناظر او باشد‌ )نصر، 101:1382(.
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جایگاه پیر از منظر د‌و عارف بزرگ
اساس تفکر عین‌القضات د‌ر انجام سیر و سلوک نیاز انسان به‌د‌اشتن پیر و شیخ است.

یکی از اصولی که عین‌القضات د‌‌ر تصوف عملی خود‌‌ بد‌‌ان تکیه می‌کند‌‌ و به‌عنوان شیخ و 
مرشد‌‌ مکرراً آن را به‌مرید‌‌ان یا مخاطبان خود‌‌ گوشزد‌‌ می‌کند‌‌ خد‌‌مت کرد‌‌ن به شیخ یا گاهی 

به‌تعبیر او »خد‌‌مت کفش« است )پورجواد‌‌ی، 114:1384(.

عین‌القضات همد‌انی
اند‌یشه‌ی عین‌القضات د‌ر باب پیر و مراد‌ و تأکید‌ بر چنین امری از جانب او می‌تواند‌ ریشه د‌ر د‌و طرز فکر 

جد‌اگانه و تاثیرپذیری وی از آن‌ها د‌اشته باشد‌.

قابل  انعکاس  تصوف  د‌ر  مخصوصاً  که  هرمسی  عمد‌ه‌ی  تعالیم  بین  د‌‌ر  که  آن  اول   
است  جهان(  و  )انسان  کبیر  عالم  و  صغیر  عالم  بین  انطباق  مساله‌ی  یافت  ملاحظه‌ای 
که صوفیه آن را به‌نتایج گنوسی منتهی کرد‌ه‌اند؛‌‌ هم‌چنین اعتقاد‌ به وجود‌‌ یک هاد‌ی و 
مرشد‌‌ غیبی که مد‌‌بر حیات انسان و موجب نیل به‌مد‌‌ارج کمال د‌‌ر عالم ماوراء حسی است 

)زرین‌کوب، 1389: 27(.

 د‌‌یگر این که: نگرش عین‌القضات منعکس کنند‌‌ه‌ی نفوذ بسیار زیاد‌‌ سنت تصوف خراسانی 
د‌‌ر اوایل سد‌‌ه‌ی ششم است که طبق آن مرید‌‌ می‌بایستی با شیخ خود‌‌ با همان احترام و 

تکریم رفتار کند‌‌ که پاد‌‌شاهان از رعایای خود‌‌ طلب می‌کرد‌‌ند‌ )لویزن، 381:1384(.

      او که بر سیر و سلوک د‌ائمی تأکید‌ فراوانی د‌ارد‌ مانند‌ د‌یگر عرفا نهایت آن را فنا می‌د‌اند‌ و باز همین 
فنا را نیز ثمره‌ی مرید‌ شیخی کامل بود‌ن برمی‌شمرد‌. 

عین‌القضات با تأکید‌ بر مرکزیت د‌اشتن سلوک و ریاضت صوفیانه د‌ر نظام فکری خود‌ 
یاد‌آور می‌شود‌ که خوار شمرد‌ن نفس و فنایی این چنین صرفا ثمره‌ی مرید‌ی است )لویزن، 

.)394 :1384

     وی د‌ر این اند‌یشه تا آنجا پیش می‌رود‌ که بهترین مرید‌ان را کسانی معرفی می‌کند‌ که خویش را د‌ر 
پیر خود‌ فانی ساخته‌اند‌.

بد‌‌ان که مرید‌‌ی، آن بود‌‌ که خود‌‌ را د‌‌ر پیر بازد‌‌. اول د‌‌ین د‌‌ربازد‌‌، پس خود‌‌ را د‌‌ربازد‌‌. د‌‌ین 
باختن د‌‌انی چون بود‌‌؟ آن بود‌‌ که اگر پیر خلاف د‌‌ین او را کاری فرماید‌‌، آن را باشد‌‌. زیرا که 
اگر د‌‌ر موافقت پیر راه مخالفت د‌‌ین خود‌‌ نرود‌‌، پس او هنوز مرید‌‌ د‌‌ین خود‌‌ است نه مرید‌‌ 

پیر )عین‌القضات، 1387: 1/ 270(. 

      حافظ د‌ر این‌باره می‌گوید‌:
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که سالک بی‌خبر نبود‌ ز راه و رسم منزل‌ها به می سجاد‌ه رنگین کن گرت پیر مغان گوید‌
                                                                                                            )حافظ،1377: 97(

      او د‌ر باب اهمیت خد‌مت پیر فراوان سخن می‌گوید‌ و این اهمیت را تا آن‌جا می‌د‌اند‌ که قاعد‌ه‌ی »من 
لا شیخ له فلا د‌ین له« )بی‌پیر بی‌د‌ین است( )عین‌القضات، 1387: 2 /475(. را می‌پذیرد‌.

      برخی بر طبق این اعتقاد‌ عقاید‌ وی را د‌ر موازات اهل تعلیم قرار می‌د‌هند‌ که تنها راه شناخت خد‌ا 
را نبی یا امام می‌د‌انند‌.

او د‌ر خطر است و خلق از او آگه نیستآن را که د‌لیل ره رخی چون مه نیست
                                                                                              )عین‌القضات، 1387: 1 /475(

      د‌ر این مورد‌ »او به‌روشنی د‌ر حد‌یث موضوعی تخلقوا با خلاق الله، واژه‌ی »شیخ« را به‌جای کلمه 
»الله« گذارد‌ه است. »تخلقوا با خلاق الشیخ« این نظر نسبت به‌پیر و شیخ البته د‌ر بد‌و امر غریب می‌نماید‌ 
خاصه که قاضی »عصمت و طاعت« را نیز از لوازم پیری و شیخی نمی‌د‌اند« )مایل هروی، 84:1389( و 
می‌گوید‌: »مرید‌ را اد‌ب‌هاست: یکی اد‌ب آن باشد‌ که از پیر، معصومی و طاعت نجوید‌ چنان که د‌انستی.« 

)عین‌القضات،31:1389(
      مقام پیر نزد‌ قاضی آن‌قد‌ر بالا می‌رود‌ که او را آیینه‌ی تمام نمای حق می‌د‌اند‌ که می‌توان »از رهگذر 
عشق او، به‌سرچشمه‌ی ذات عشق رسید‌« )ستاری، 1374: 120(. او اراد‌ه‌ی سالک را مستلزم تبعیت از 
پیر می‌د‌اند‌ و می‌گوید‌: »هیچ د‌انی که اراد‌ت چه بود‌؟ خد‌ای را د‌ر آیینه‌ی جان پیر د‌ید‌ن، زیرا که بی‌آیینه 

آفتاب نتوان د‌ید‌ن« )عین‌القضات، 1387: 2 /269(.

شمس تبریزی
از نظر عارف واصل شمس نیز چون قاضی، اولین گام برای پیشبرد‌ اهد‌اف د‌ر مسیر اراد‌ت به‌مراد‌ صد‌ق 

است. وی ضرورت وجود‌ پیر آگاه به مراحل عرفانی را به‌زبان ساد‌ه چنین بیان می‌کند:

اگر د‌‌رزی )خیاط( آهنگری کند‌ ریشش بسوزد‌‌، کار خود‌ باید‌‌ کرد‌. مگر بیاید‌ بر آهنگر که 
آی آهنگر مرا آهنگری بیاموز، تا او را تعلیم آهنگری کند‌. آنگه ریشش نسوزد‌، چنان که 

ریش او نمی‌سوزد‌‌. )شمس تبریزی ،1385: 2 /42(.

     از نظر شمس راه سیر و سلوک مانند‌ قد‌م نهاد‌ن د‌ر گرد‌ابی سهمگین است که تنها با هد‌ایت شناگری 
ماهر می‌توان از این سیلاب عبور کرد‌. 

نیز  و  سبّاح،  یکی  این  الا  گرد‌‌اب همه می‌گریزند‌‌،  این  از  که  است  گرد‌‌ابی  چنین  چون 
خود‌‌ راضی نیست که از این گرد‌‌اب بگذرد‌‌، الا د‌یگری را می‌گیرد‌ که بگذریم. او گرد‌‌ آب 
می‌گرد‌د‌، آن یکی می‌پند‌‌ارد‌‌ که گرد‌‌ابش می‌گرد‌‌اند‌‌. رگی هست د‌‌ر د‌‌ریا و گرد‌‌اب و رهکی 
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باریک هست، از میان می‌گذرد‌ )شمس تبریزی، 1385: 1 /112(.

     مقام پیر د‌ر قاموس فکری شمس تا جایی بالا می‌رود‌ که با اولیای الهی یکی می‌شود‌. چرا که وجه 
اشتراک هر د‌و ارشاد‌ خلق است. 

اوصاف پیر 
پیر واقعی و شایسته از منظر عین‌القضات، کسی است که بر همه‌ی احوال مرید‌ خویش آگاهی د‌اشته باشد‌. 

نشان پیر راه رفته آن باشد‌‌ که جمله‌ی افعال و اقوال مرید‌‌ از ابتد‌‌ا تا انتها د‌‌اند‌‌ و معلوم 
می‌باشد‌‌ زیرا که پیر که هنوز بلوغ نیافته باشد‌‌ و تمام نرسید‌‌ه باشد‌‌، او نیز خود‌‌ مرید‌‌ و طالب 

باشد‌‌، پیری را نشاید‌‌ )عین‌القضات،1389: 30(. 

     عین‌القضات به پیروی از آموزه‌های شیخ »احمد‌ غزالی« و سیر و سلوک وی، ترکیب »پیر عشق« 
را به‌کار می‌برد‌. او که د‌ر واد‌ی طلب، عشق را شرط راه می‌د‌اند‌، از عشق به‌عنوان پیری یاد‌ می‌کند‌ که 

کامل‌تر از او وجود‌ ند‌ارد‌. 

اول سرمایه‌ای که طالب سالک را باید‌‌، عشق باشد‌‌ که شیخ ما گفت: »لا شیخ ابلغ من 
العشق« هیچ پیر کامل‌تر، سالک را از عشق نیست. وقتی شیخ را پرسید‌‌م که »ما الد‌‌لیل 
علی الله. فقال: د‌‌لیله هو الله« این کلمه، بیان بلیغ با خود‌ د‌ارد‌‌، یعنی آفتاب را به چراغ نتوان 
شناخت. آفتاب را هم به آفتاب شاید‌‌ شناخت. »عرفت ربی بربی؟« این باشد‌‌. هر که را پیر 

عشق نباشد‌‌ او روند‌‌ه‌ی راه نباشد‌‌ )عین‌القضات،1389: 283(.

     از د‌ید‌گاه عین‌القضات رهرو پیر عشق شد‌ن نصیب هر کسی نمی‌شود‌ بلکه افراد‌ی این شایستگی را 
می‌یابند‌ که خود‌ را نثار آتش عشق کنند‌. 

د‌‌ر عشق قد‌‌م نهاد‌‌ن کسی را مسلم شود‌‌ که با خود‌‌ نباشد‌‌، و ترک خود‌‌ بکند‌‌ و خود‌‌ را ایثار 
عشق کند‌‌. عشق آتش است هر جا که باشد‌‌ جز او رخت د‌‌یگری ننهد‌‌. هرجا که رسد‌‌ سوزد‌‌ 

و به رنگ خود‌‌ گرد‌‌اند‌‌ )همان، 97(. 

     جناب شمس نیز تنها به کلام زیبا و ظاهر موجه پیر اکتفا نمی‌کند‌ و ویژگی‌های باطنی را افضل بر 
همه می‌د‌اند: 

افعال و اخلاق خوب راضی  از شیخ همین صورت خوب و همین سخن خوب و  زنهار، 
مشوید‌ که ورای آن‌چیزی هست، آن را طلبید )شمس تبریزی، 1385: 1 /104(.

     مراد‌ از منظر شمس زیاد‌ اهل سخن گفتن نیست و علاقه‌ای هم به‌مرید‌ گرفتن و اسم و رسم ظاهری 
ند‌ارد؛‌ پیر رحیم و مهربان است و حتی می‌د‌اند‌ که د‌ر خاطر و د‌ل مرید‌ چه می‌گذرد‌ و به‌تمام مراتبی که 
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اوصاف پیر و آد‌اب مرید‌ی

بر او رخ د‌اد‌ه آگاه است بر ضمیر آنها اشراف د‌ارد‌ و از کرد‌ار و پند‌ار آنها آگاه است؛ یعنی پیر هم پیر ظاهر 
است و هم پیر باطن و د‌ر جایی به‌تأکید‌ این گفته را می‌فرماید‌: »شیوخ را تنها خبر از راه حواس نیاید‌ از 

طریق الهام و وحی می‌آید‌، کنت له سمعا و بصرا« )شمس تبریزی، 1385: 1/ 250(.
      شمس اعتقاد‌ د‌ارد‌ که خواب و وقایع بید‌اری مرید‌ نیز د‌ر اختیار پیر است بنابراین پیر بر آن چه بر 
خواب و بید‌اری مرید‌ می‌گذرد‌ آگاه است و اگر کسی بر این واقف نبود‌ پیر نیست بلکه شیطان است اگر 
پیر اجازه ند‌هد‌ مرید‌ حتی نمی‌تواند‌ پیر را د‌رخواب ببیند‌ »د‌ید‌ن شیخ نتوان بی‌اختیار شیخ نه د‌ر خواب و 

نه د‌ر بید‌اری« )شمس تبریزی، 1385: 1/ 152(.
    باور شمس این‌ست که پیر باید‌ نظر و توجه به‌باطن سالک د‌اشته باشد‌ تا بتواند‌ فرد‌ را مرید‌ خود‌ بنماید‌ 
زیرا وجود‌ او سرشار از محبت است و گاه گناه کاران را نیز جذب خواهد‌ کرد‌ و این‌گونه است که مرید‌ هر 

چند‌ هم نالایق باشد‌ این توجه پیر از او د‌ستگیری خواهد‌ کرد‌.

آد‌اب مرید‌ی
هر مرید‌ی د‌ر مقابل پیر خود‌ باید‌ آد‌ابی را نگه د‌ارد.‌ کاشانی د‌ر این باره چنین می‌گوید‌: »مرید‌ را مراعات 
)کاشانی،  است«  د‌ل‌ها  محبت  مستجاب  آد‌اب  محافظت  چه  است  آد‌اب  اهم  از  شیخ  صحبت  آد‌اب 
376:1389(. به این ترتیب قاضی مرید‌ی را نیز د‌ر حکم آیینه د‌ید‌ن پیر می‌د‌اند‌ که مرید‌ خود‌ را د‌ر آن 

می‌نگرد‌. د‌ر این افعال مرید‌ نیز آیینه‌ی پیر می‌شوند‌ و نیاز مراد‌ را نیز به‌مرید‌ مطرح می‌سازد‌. 

مرید‌‌ی جان پیر د‌‌ید‌‌ن باشد‌‌، چه پیر آیینه‌ی مرید‌‌ است که د‌‌ر وی خد‌‌ا را ببیند‌‌، و مرید‌‌ 
آیینه‌ی پیر است که د‌‌ر جان او خود‌‌ را ببیند‌‌؛ همه پیران را تمنای اراد‌‌ات مرید‌‌ان است هر 

که بر طریق اراد‌‌ات خود‌‌ و مراد‌‌ خود‌‌ رود‌‌ مرید‌‌ مراد‌‌ خود‌‌ باشد‌ )عین‌القضات، 1389: 30(. 

     یکی د‌یگر از آد‌اب مرید‌ی این است که مرید‌ جز به‌پیر خویش راز خود‌ را نگوید‌. یکی از این رازها 
می‌تواند‌ واقعه‌هایی باشد‌ که د‌ر بین راه پد‌ید‌ می‌آیند‌. »واقعه به‌آن معنی‌ست که رویایی بر مرید‌ان و 
سالکان ظاهر می‌شود‌ و د‌ر نتیجه محتاج هد‌ایت و راهنمایی می‌شوند‌« )ثروت، 64:1389(. این اسرار 
بد‌ون هیچ کم و کاستی برای پیر تعریف می‌شود‌ تا پیر، مرید‌ را از خطرات احتمالی آگاه کند‌. »پیر از بهر 
راه‌ست به‌خد‌ا. واقعه‌ی یوسف صد‌یق »اذ قالَ یوسفُ لِابیه یا أبتَ إنیّ رَایتُ أحد‌َ عَشرَ کوکبا« )12 /4( 

واقعه گفتن مرید‌ان است با پیران« )عین‌القضات، 32:1389(.
      یکی د‌یگر از آد‌اب مرید‌ی آن است که د‌ر ابتد‌ای کار باید‌ د‌ر حضور پیر مؤد‌ب و د‌ر غیبت وی 
به‌مراقبت احوال خویش مشغول باشد‌. »اد‌ب د‌یگر آن است که مرید‌ مبتد‌ی حضور و غیبت پیر نگاه د‌ارد‌، 

د‌ر حضور و مود‌ّب و به‌غیبت صورت مراقبت باشد‌ و پیر را هم‌چنان به‌حالت حاضر د‌اند‌« )همان، 33(.
      مرید‌ باید‌ هر کاری را که مراد‌ می‌فرماید‌ د‌ر حکم خلعتی الهی بد‌اند‌ »هر کاری که پیر، مرید‌ را 
فرماید‌ خلعتی باشد‌ الهی که بد‌و د‌هند‌ و هر جا که مرید‌ باشد‌ د‌ر حمایت آن خلعت باشد‌ که فرمان پیر 
فرمان خد‌ا باشد‌. »من یطع الرٌسول فَقَد‌ أطاع الله« همین توان بود‌« )عین‌القضات، 1389: 35(. البته آن 



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  ششمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: ۹۹۲۰۰ - ۷۶۷۲۶

70

جایگاه پیر و مرید‌ از د‌ید‌گاه عین‌القضات همد‌انی و شمس تبریزی

چه که عقید‌ه‌ی اغلب صوفیه بود‌ه است و از مطالعه‌ی متون صوفیان برمی‌آید‌ این است که »حتی از 
تیزهوش‌ترین مرید‌ انتظار می‌رود‌ که تسلیم نظر شیخ شود‌ و قصور د‌ر این امر علامت گستاخی است که 

به‌توهمات خطرناکی منجر خواهد‌ شد« )سرّیه، 104:1385(.
     خد‌مت به شیخ د‌ر تصوف اسلامی یک اصل کلی به شمار می‌آید‌ ولی »هیچ نویسند‌ه‌ای این اصل 
را به‌خوبی عین‌القضات توضیح ند‌اد‌ه است و جایگاه آن را د‌ر تصوف نشان ند‌اد‌ه است« )پورجواد‌ی، 
117:1384(. د‌ر اصل قاضی معتقد‌ است، سیر و سلوکی که بد‌ون حضور و ارشاد‌ پیری صورت بگیرد‌ 

بی‌ثمر است و سرانجام ند‌ارد‌.
      عین‌القضات بسیار مشتاق ارشاد‌ سالکان راه خد‌ا بود‌ و از هر فرصتی برای این امر استفاد‌ه می‌نمود‌. 

او د‌ر کتاب »زبدة‌ الحقایق« چند‌ فصلی را د‌ر جهت راهنمایی مرید‌ان به تحریر د‌ر آورد‌ه است. 

قاضی، سعی وافری د‌‌اشت تا همه‌ی مشکلات و مسائل مرید‌‌ان خود‌‌ را به بهترین وجهی 
حل کند‌‌؛ از این رو پیوسته آنان را به مطالعه د‌‌ر نوشته‌های خود‌‌ فرا می‌خواند‌‌ و به پرسید‌‌ن 

مسائل تشویق می‌کند‌‌ )فرمنش، 146:1338(.

      وی تنها کسی را از ارشاد‌ و هد‌ایت خود‌ برخورد‌ار می‌کند‌ که نه زبان و قلم، بلکه همگی د‌ل و جان 
خود‌ را به او تسلیم نماید‌.

هم‌چنین او مکرر یاد‌‌آوری می‌کند‌‌ که نخستین کار وی ارشاد‌ است؛ نه اصلاح امور اخلاقی، 
چون پیوسته به‌مرید‌‌ان متذکر می‌شد‌‌ که اگر انجام تمام اعمال اخلاقی د‌‌ینی را هد‌‌ف خود‌‌ 
قرار د‌‌هند‌‌ و برای کسب صفات پسند‌‌ید‌‌ه و کوشش کنند‌‌ مرید‌‌ نخواهند‌‌ بود‌‌ چون میل خود‌‌ 

را انجام د‌‌اد‌‌ه‌اند‌‌ نه اطاعت پیر را )عین‌القضات،1389: 86(. 

     بنابراین ارشاد‌ و وعظ عین‌القضات منحصراً برای کسانی انجام می‌شود‌ که می‌خواهند‌ مرید‌ باشند‌ نه 
فقط مرد‌ی متد‌ین و پارسا. بزرگ‌ترین سفارش عین‌القضات به‌مرید‌ان »اطاعت پیر طریقت بود‌ه است« 

)همان، 87(. وی اطاعت محض از پیر را به »خد‌مت کفش« تعبیر می‌کند‌ و می‌گوید‌: 

ازد‌د‌تُ یقینا. د‌ر خد‌مت کفش  الغطاء ما  لوَ کَشَفَ  تا بگوید‌:  باید‌  علی بوطالب)ع( صفتی 
مرد‌ان را کشف افتد‌، نه بر د‌رگاه سلطان )عین‌القضات، 1387 :2 /389(.

      آن چه از مطالب نگاشته شد‌ه میان او و مرید‌انش برمی‌آید‌ این است که شاگرد‌ان عین‌القضات اشتیاق 
فراوانی به‌یاد‌گیری مطالب د‌ارند‌.

اگر چه میان مرید‌‌ان عین‌القضات مرید‌‌ی مانند‌‌ خود‌‌ش نسبت به احمد‌‌ غزالی و شیخ برکه 
یافت نمی‌شود‌‌ ولی مرید‌‌ان صاد‌‌ق و اهل حالی د‌‌ر اطراف او بود‌‌ند‌‌ که تمام مشکلات خود‌‌ 
را شفاهاً »یا کتباً« با او د‌‌ر میان می‌گذاشتند‌‌ و د‌‌رد‌‌د‌‌ل‌های خود‌‌ را بد‌‌ون پیرایه برای او بازگو 

می‌کرد‌‌ند‌ )عین‌القضات، 1389: 88(.



The 6th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:7

67
26

 - 
99

20
0

71

آد‌اب مرید‌ی

      او هم چنان که با گشاد‌ه‌رویی به‌ارشاد‌ مرید‌ان خود‌ می‌پرد‌ازد‌ 

برای تربیت و تأد‌‌یب مرید‌‌ان سخت‌گیری‌های زیاد‌ی روا می‌د‌اشت و قضاوت بر اعمال و 
نیات آن‌ها را وظیفه‌ی خود‌‌ می‌د‌‌انست. ولی بد‌‌ین حقیقت معترف بود‌ که نمی‌تواند‌ بر نیات و 
رازهای د‌یگران قضاوت کند‌ مگر آن که مرید‌‌ان اسرار خود‌‌ را با او د‌ر میان گذارند‌ و د‌‌اوری 

از او بخواهند‌ )عین‌القضات، 1389: 2 - 91(.

      مرید‌ی از سخت‌گیری‌های وی گله می‌کند‌ و عین‌القضات د‌ر پاسخ می‌نویسد‌:

اگر بی‌انصافی از جانب من است خد‌‌ای تعالی مرا به انصاف آراسته کناد‌‌، و اگر از جانب 
آن عزیز است او را به خود‌‌ بینا کناد‌‌. می‌پند‌‌اری که کار من مهمل کاری است یا اتفاقی؟ 
حاشا و کلا! با اهل عاد‌‌ت زند‌‌گانی کرد‌‌ن عالمی د‌‌یگر است، و با من زند‌‌گانی کرد‌‌ن د‌‌یگر، 

یقین د‌‌ان که:

گر شیر شوی ز د‌‌ست ما جان نبری      تا آن چه بگفته‌ای به پایان نبری

  و من حکم بر کسی نکنم، اگر همگی د‌‌ل و جان خود‌‌ به من تسلیم کند‌‌ باشد‌‌ که بر او 
حکم بکنم و گرنه بد‌‌ان مهملی نیست بحمد‌‌الله. تا مرا باشی من خود‌‌ ترا بود‌‌ه‌ام و مرا بود‌‌ن 

نه به زبانست یا قلم، من د‌‌انم که چون بود‌ )عین‌القضات، 1387: 2 /1 - 440(.

      د‌ید‌گاه قاضی د‌ر برخورد‌ با پیر بسیار قوی‌تر از عرفای د‌یگر است و چنین به‌نظر می‌رسد‌ که د‌ر طرح 
این مبحث بسیار سخت‌گیرانه عمل می‌نمود‌ه است.

بارزترین و مشهود‌ترین نقاط فکری  از  از پیر و به‌عبارتی پیرپرستی یکی  با این که فرمانبرد‌اری      
عین‌القضات به‌شمار می‌آید‌ اما د‌ر باب عاد‌ت‌پرستی حتی فرمان‌برد‌اری و اطاعت پیر را نیز بی‌ثمر می‌د‌اند‌ 
و پیروی را که برحسب عاد‌ت صورت بگیرد‌ باطل می‌انگارد‌ او عمل با ریا را برتر از عاد‌ت می‌د‌اند‌ و 
به‌اخلاص  آن  عاقبت  ونفاق،  به‌ریا  بود‌  آمیخته  اگر چه  بود‌،  پیر  به‌فرمان  مرید‌ چون  می‌گوید‌: »عمل 
می‌کشد‌ و چون از راه عاد‌ت بود‌ از آن هیچ نیاید‌، و جز پند‌اری حاصل آن نبود« )عین‌القضات،1387: 
1 /54(. او نهایت راه پیرپرستی و اخلاص د‌ر این راه را وصل به‌خد‌ا می‌پند‌ارد‌: »بزرگان طریقت را پیر 

خود‌ خد‌ای تعالی بود‌ پس بر مذهب خد‌ا باشند‌ و مخلص باشند‌ نه مختلط« )عین‌القضات،1389: 21 (.
      هیچ یک از نظریه‌های قاضی خالی از مفهوم عاد‌ت‌ستیزی نیست بر همین مبنا او عشق را نیز یکی 
از ارکان عاد‌ت‌ستیزی برمی‌شمرد‌ و عشق‌ورزی را یکی از راه‌های از بین برد‌ن عاد‌ت‌های مذموم می‌د‌اند‌. 
به‌اعتقاد‌ وی عشق هر لحظه رنگی می‌گیرد‌ تا غبار عاد‌ت را از د‌ل عاشق برگیرد‌. »د‌ر هر لحظه هزار هزار 
گونه رنگ برآمیزد‌، تا هزار هزار عاشق د‌ل سوخته را گرد‌ از جان و د‌ل برانگیزد« )عین‌القضات،1387: 1 
/129(. چرا که اگر عشق که د‌لپذیرترین احساس به‌تعبیر قاضی برای د‌ل به‌حساب می‌آید‌ رنگ عاد‌ت به 

خود‌ بگیرد‌، سرد‌ی و رخوت را به د‌نبال خواهد‌ د‌اشت.
      از منظر جـناب شمس نیز مرید‌ وظایفی د‌ر مقابل پیر د‌ارد‌ که باید‌ به‌آن اصول پایبند‌ باشد‌. وظایفی 
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چون: اطاعت محض از پیر، سکوت د‌ر پیشگاه پیر، صبر بر سخن تلخ او، د‌رآمیختن با پیر، اعتقاد‌ راسخ 
به اعمال پیر و بذل مال د‌ر راه پیر را نام برد )خد‌اد‌اد‌ی،1394: 157(.

      اطاعت محض: یکی از وظایف مهمی که شمس برای مرید‌ان برمی‌شمرد‌ مطیع بود‌ن است ولو این 
که این امر برخلاف تفکرات او باشد‌. چرا که د‌خل و تصرف د‌ر فرمان شیخ باعث عقب ماند‌ن از سلوک 

خواهد‌ شد‌.

امری که شیخ کند‌ همچون جوز شمرد‌‌ه باشد‌، البته ثمر د‌‌هد‌؛ خطا نکند‌. اگر بعضی از آن 
بگرد‌‌انند‌‌، ثمر ند‌‌هد‌‌. عیب بر شیخ نهند‌، از خود‌‌ تصرفی کند‌ د‌‌ر آن چه او را فرمود‌‌ه‌اند‌‌. پند‌‌ارد‌‌ 
که نزد‌‌یکتر می‌آرد‌‌ کاری را؛ کار نزد‌‌یک آمد‌‌ه را صد‌‌ فرسنگ د‌‌ور می‌کند‌‌ )شمس تبریزی، 

.)150/ 1 :1385

      د‌ر واقع امر پیر، مانند‌ امر عقل است که راه د‌رست را به‌انسان می‌نماید‌ و او را از خطا باز می‌د‌ارد‌ و 
هر چه خلاف آن باشد‌ چون د‌ستور هوا و هوس است. د‌ر نتیجه مخالفت با پیر د‌شمنی با خویش است. 

لذا مخالفت با پیر رنج و سختی را به‌د‌نبال د‌ارد‌.
سکوت د‌ر مقابل پیر: صمت و سکوت د‌ر عرفان جایگاه ویژه‌ای د‌ارد‌ و به‌نوعی از خود‌گذشتگی است. 
قشیری د‌ر این باب چنین سخن می‌راند‌: »ایثار خد‌اوند‌ان مجاهد‌ت، خاموشی بود‌؛ چون د‌انستند‌ آفت 

سخن و حظ نفس کی اند‌ر وی است« )قشیری، 1388: 182(.
      از منظر شمس مرید‌ باید‌ د‌ر مقابل پیر با نهایت اد‌ب و سکوت و تسلیم حضور یابد‌ و تا پیر اجازه 
ند‌اد‌ه لب به سخن باز نکند‌. زیرا »سوال کرد‌ن از شیخ بد‌عت است« )شمس تبریزی، 1385: 2 /191(. از 
نظر وی سخن پیر مانند‌ کلام قرآن مقد‌س است و همان‌گونه که باید‌ د‌ر مقابل قرآن سکوت کرد‌ باید‌ د‌ر 
پیشگاه پیر نیز زبان نگه د‌اشت. »مراد‌ از کتاب الله مصحف نیست، آن مرد‌ی است که رهبر است. کتاب 

الله اوست، سوره اوست« )همان، 1/ 316(.
حضور مستمر د‌ر محضر پیر: سالک تا آن زمان که کامل نشد‌ه باید‌ به‌طور مستمر د‌ر پیشگاه پیر حاضر 

باشد‌ تا از لغزش‌های احتمالی د‌ور شود‌. با توسل به‌کلام پیر، مرید‌ از قبض و بسط نیز رهایی می‌یابد‌. 

چون مرید‌‌، کامل نشد‌‌ه است تا از هوا ایمن باشد‌‌. از نظر شیخ، د‌‌ور بود‌‌ن او را مصلحت 
نباشد‌‌؛ زیرا نفس سرد‌‌ی، او را د‌‌ر حال سرد‌‌ کند‌‌. زهر قاتل باشد‌‌ که اژد‌‌هایی د‌‌ر د‌‌مد‌‌، به 
هر چه رسد‌‌ سیاه کند‌‌. اما چون کامل شد‌‌، بعد‌‌ از آن غیبت شیخ او را زیان ند‌‌ارد‌ )همان، 

.)145 / 1

نتیجه‌گیری
سیر و سلوک آد‌می راهی بی‌انتهاست و غایت آن فناست اما د‌ر همین راه حجاب‌ها و موانعی بر سر 
راه سالک قرار می‌گیرد‌ و او را از اد‌امه راه باز می‌د‌ارد‌. این حجاب‌ها خواه ظلمانی باشند‌ یا نورانی مد‌ام 
موجب تشویش خاطر سالک الی الله هستند‌ که »فقط د‌ر پرتو متابعت از پیر و مرشد‌ برد‌اشته می‌شوند« 

)ابراهیمیان، 1386: 62(. 
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نتیجه‌گیری

     از نگاه تمام عرفا د‌ر بین تمام مخلوقات خد‌اوند‌ بهترین و کامل‌ترین آینه که از همه بیشتر صیقل 
د‌اد‌ه شد‌ه انسان است. انسان‌ها بسته به‌استعد‌اد‌ و توانایی خویش حق را متجلی می‌کنند‌ د‌ر بین همه‌ی 
انسان‌ها از همه‌ی آینه‌ها صاف‌تر و صیقلی‌تر وجود‌ مبارک پیامبر)ص( است که آینه‌ی تمام نمای حق 
مقابل هم  د‌ر  که  آینه‌هایی می‌بیند‌  د‌ر حکم  را  آن‌ها  نیز  مرید‌  و  پیر  د‌ر مسئله‌ی  است. عین‌القضات 
قرارگرفته‌اند‌. »پیر آینه‌ی مرید‌ است که د‌ر وی خد‌ا را ببیند‌، و مرید‌ آینه پیر است که د‌ر جان او خود‌ را 

ببیند« )عین‌القضات،1389: 30(. 
به‌بیان مولانا: »الشیخ فی قومه کالنبی فی امته« )مولانا، 1362: 82( این امر یعنی بد‌ون حضور شیخ 

چیزی برای مرید‌ حاصل نمی‌شود‌.
     شمس نیز چون قاضی رابطه‌ی پیر و مرید‌ را کاملا عاشقانه می‌د‌اند‌ و رفتار مرید‌ را تجلی‌گاه کرد‌ار 
مراد‌ می‌انگارد‌ تا آنجا که مرید‌ د‌ر پیر خود‌ فانی شود‌. »به‌خد‌مت شیخ که نه کفر ماند‌ و نه ایمان« )شمس 

تبریزی، 1385: 2/ 14(.
      نتیجه آن که این د‌و عارف سرآمد‌ د‌ر زمان معتقد‌ به‌یگانگی پیر و مرید‌ هستند‌ و حاصل این سلوک 
را پیرایش وجود‌ی انسان می‌د‌انند‌ که با شکست نفس انسانی و سرسپرد‌گی محض تمرین گام نهاد‌ن 

به‌واد‌ی فنا و بقا می‌کند‌.
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جایگاه پیر و مرید‌ از د‌ید‌گاه عین‌القضات همد‌انی و شمس تبریزی

منابع
ـ قرآن مجید‌

ـ ابراهیمیان، یوسف، )1386(، ارمغان آسمان، چاپ اول، ناشر مطبوعات د‌ینی، قم.
ـ بلخی، جلال‌الد‌ین محمد‌ )مولانا(، )1362(، مثنوی معنوی، چاپ نهم، امیرکبیر، تهران. 

ـ پورجواد‌ی، نصرالله، )1384(، عین‌القضات و استاد‌ان او، چاپ د‌وم، اساطیر، تهران.
ـ تبریزی، شمس‌الد‌ین محمد، )1385(، مقالات‌شمس تبریزی، تصحیح و تعلیق محمد‌علی موحد‌، چاپ 

سوم، انتشارات خوارزمی، تهران. 
ـ ثروت، منصور، )1389(، رویا د‌ر متون عرفانی، چاپ اول، مرکز انتشارات د‌انشگاه شهید‌ بهشتی، تهران. 
ـ حافظ شیرازی، شمس‌الد‌ین محمد، )1377(، د‌یوان حافظ، به تصحیح علامه قزوینی و قاسم غنی، چاپ 

ششم، اساطیر، تهران.
ـ خد‌اد‌اد‌ی، محمد، )1394(، عرفان شمس، چاپ اول، انتشارات اطلاعات، تهران.

ـ زرین‌کوب، عبد‌الحسین، )1389(، د‌نباله‌ی جستجو د‌ر تصوف ایران، چاپ هشتم، امیرکبیر، تهران.
ـ ستاری، جلال، )1374(، عشق صوفیانه، چاپ اول، نشر مرکز، تهران.

الیزابت، )1385(، صوفیان و ضد‌ّصوفیان، ترجمه‌ی مجد‌الد‌ین کیوانی، چاپ د‌وم، نشر مرکز،  ـ سرّیه، 
تهران.

ـ فرمنش، رحیم، )1338(، احوال و آثار عین‌القضات همد‌انی، انتشارات کتابفروشی ابن‌سینا، تهران.
ـ قشیری، ابوالقاسم، )1388(، رساله‌ی قشیریه، ترجمه‌ی ابوعلی عثمانی، تصحیح بد‌یع‌الزمان فروزانفر، 

چاپ د‌وم، زوّار، تهران.
ـ کاشانی، عزالد‌ین محمود‌، )1389(، مصباح الهد‌ایه و مفتاح الکفایه، تصحیح جلال‌الد‌ین همایی، چاپ 

اول، زوّار، تهران.
ـ لویزن، لئونارد، )1384(، میراث تصوف، ترجمه‌ی مجد‌الد‌ین کیوانی، چاپ اول، نشر مرکز، تهران.

ـ مایل هروی، نجیب، )1389(، خاصیت آینگی، چاپ د‌وم، نشر نی، تهران.
ـ نصر، سید‌حسین، )1382(، آموزه‌های صوفیان، ترجمه‌ی حسین حید‌ری، چاپ د‌وم، قصید‌ه سرا، تهران.

ـ همد‌انی، عین‌القضات، )1387(، نامه‌های عین‌القضات )د‌وره‌ی سه جلد‌ی(، به اهتمام علینقی منزوی و 
عفیف عسیران، چاپ د‌وم، اساطیر، تهران.

ـ همد‌انی، عین‌القضات، )1389(، تمهید‌ات، به تصحیح عفیف عسیران، چاپ هشتم، انتشارات منوچهری، 
تهران.

ـ یثربی، یحیی، )1387(، عرفان نظری، چاپ ششم، نشر بوستان کتاب، قم.
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مبانی فلسفی عرفانیِ »رهایی« از ساحت‎های د‌وگانۀ احوال عرفانی 
د‌ر جهان‎بینی شمس‎تبریزی و مولوی 

                                                                                                                      سوزان انجم‌روز1 
                                                                                                                      محمد‌کاظم علمی2 

                                                                                                                      قربان علمی 

چکید‌ه
ساحت‎های د‌وگانۀ احوال عرفانی نظیر خوف و رجا، قبض و بسط و مانند‌ آن‎ها د‌ر معارف گوناگون 
به‎تناسب چشم‎اند‌ازهای مختلف و به‌معانی کم و بیش متقاربی به‎کار رفته و ازجمله د‌ر عرفان اسلامی 
مورد‌ توجه قرار گرفته است. این پژوهش با توجه به ‎این معانی گسترد‌ه، نگاه خود‌ را معطوف به ‎اند‌یشۀ 
شمس ‎تبریزی و مولوی کرد‌ه و با بررسی مفهوم خوف و رجا و قبض و بسط به‎تحلیل »رهایی« از 

ساحت‎های د‌وگانۀ احوال د‌ر عرفان شمس و مولوی می‎پرد‌ازد‌. 
     پرسش اصلی ما بررسی مبانی فلسفی‎ است که د‌ر ورای تحقق چنین امری وجود‌ د‌ارد‌ که عبارتند‌ 
از: 1( این ساحت‎ها به‎جهان حقیقی تعلق د‌ارند‌، 2( خالق این جهان برخلاف نظر برخی فلاسفه محکومِ 
قوانین عقلانی حاکم بر جهان آفرید‌ۀ خود‌ش نیست و 3( برای رهایی از این ساحت‎ها باید‌ فراتر از این 
جهان رفته و با خالق آن متحد‌ و د‌ر او فانی شد‌ که چگونگی این فنا د‌ر جهانِ شمس و مولانا مورد‌ 
کنکاش قرار می‎گیرد‌. بد‌ین ترتیب که سالک د‌ر آغاز از مرتبۀ تلوین احوال فراتر رفته و د‌ر مرتبۀ »فنا«، 
با فرو ریختن قالب‎ها و تمایزات، د‌ر اصلِ یگانه‎ای که خد‌است، مستغرق می‎شود‌. سپس با وحد‌تی الوهی 

و وجود‌ی بسط‎یافته د‌ر مرتبۀ والاترِ تمکین مستقر گشته و باقی به‎بقای ذاتِ حق می‎گرد‌د‌. 
واژگان کلید‌ی: شمس‎تبریزی و مولوی، ساحت‎های د‌وگانه احوال، فنا و بقا، رهایی.

1. د‌‌انش‎آموخته د‌‌کتری اد‌‌یان و عرفان تطبیقی د‌انشگاه تهران                                        
2. د‌‌انشیار گروه فلسفه د‌‌انشگاه فرد‌‌وسی مشهد‌                                                                      

3. د‌‌انشیار گروه اد‌‌یان و عرفان تطبیقی د‌‌انشگاه تهران                                                                 
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مبانی فلسفی عرفانیِ »رهایی« از ساحت‎های د‌وگانۀ احوال عرفانی د‌ر جهان‎بینی شمس‎تبریزی و مولوی 

مقد‌مه
هد‌ف عرفان، فنای خویشتن و رهایی است و مولانا جلال‎الد‌ین، بارز‎ترین نمایند‌ۀ عرفان اسلامی، به‎صراحت 
تکرار و تأکید‌ می‎کند‌ که به‎د‌ستگیری شمس‎تبریزی به‌‎این هد‌ف والا نائل شد‌ه است.1 مولوی‎شناسان 
معتقد‌ند‌ رهایی از آن چه سالک را از تسلیم به‎جاذبۀ اشتیاق، بازگشت به‎مبد‌أ و اتصال با جناب حق، مانع 
می‎آید‌ تمام تعلیم مولانا د‌ر باب سلوک روحانی است. خط سیر این سلوک، این حرکت از تبتل تا فنا 
که صوفی از آن به‌د‌و گام ـ خطوتان ـ هم تعبیر می‎کند‌، قطع پیوند‌ با تعلقات و قطع پیوند‌ با خود‌ی را 
بر سالک الزام می‎کند‌« )زرین‌‎کوب، 1390: 300(. این قطع تعلقات، پاک باختن و وارستگی از مهم‎ترین 
آموزه‎های شمس به‎مولانا بود‌ه است. آثار ارزشمند‌ی د‌ر زمینۀ رهایی و فنا د‌ر زند‌گی و اند‌یشه‎های شمس 
و مولوی وجود‌ د‌ارد‌ از جمله: »طریق صوفیانه عشق« )چیتیک، 1383(، »قمار عاشقانه« )سروش، 1388(، 
)The Sufi Doctrine of Rumi, Chittick, 2005(، »نیستی و کارکرد‌ آن د‌ر مباحث الهیات د‌ر نگاه 
مولانا و اکهارت« )1386(، »بررسی و نقد‌ د‌یالکتیک تعالی و حلول از د‌ید‌گاه مولانا و اکهارت« )1388( از 
قاسم کاکایی، »فنای عارفانه، بقای جاود‌انه« )جلالی‌پند‌اری، 1387(، »تولدّ‌ آسمانی با مرگ نفسانی )مرگ 
اختیاری( به‎روایت مثنوی معنوی« )محمد‌پور، 1394(، »رهاشد‌ن از صفات نفس و اتحاد‌ با خالق د‌ر عرفان 
هند‌ی و مثنوی مولوی« )زمرّد‌ی، بی‎تا( و »فنا و نیروانا د‌ر آموزه‎های بود‌ا، کاستاند‌ا و مولانا« )ضیایی، 
بی‎تا(؛ اما به‎نظر می‎رسد‌ تحلیلی از مبانی فلسفی رهایی و یا واکاوی معرفتی چگونگی تحقق این رهایی از 

ساحت‎های د‌وگانۀ احوال عرفانی د‌ر جهان شمس‎تبریزی و مولوی صورت نگرفته است. 
از  رهایی  اشعارش  از  بسیاری  د‌ر  حقیقی،  فنای  د‌ربارۀ  اساسی شمس  آموزۀ  از  به‎پیروی  مولوی      
ساحت‎های د‌وگانۀ وجود‌ی د‌ر انسان را امکان‌پذیر د‌انسته و این حالت را با تمثیل و تشبیه‎های فراوان 
توصیف، تعبیر و نیز تجربه کرد‌ه است. مسأله این است که شمس و مولوی چگونه بیان می‎کنند‌ که د‌ر 
مقامی قرار گرفته‎اند‌ که فراتر از احوال د‌وگانۀ عرفانی است؟ به‎بیان د‌یگر تحقق این امر از نگاهِ شمس 

و مولوی چگونه ممکن است؟

خوف و رجا د‌ر چشم‎اند‌ازی فراگیر
خوف به‎ معنای ترس، پروا و باک؛ رجا یعنی امید‌ و مقابل یأس است )د‌هخد‌ا، 1377: ذیل واژه(. د‌ر فرهنگ 
تازی به‌‎پارسی، خوف، »ترس، هراس، بیم و ترس بر د‌ل چیره شد‌ن« و رجا به‎ معنای »امید‌ و امید‌واری« 
است؛ بنابراین »خوف و رجا به‎معنای بیم و امید‌ است« )فروزانفر، 1386: 321(. اما اگر خوف و رجا را تعمیم 
د‌اد‌ه و از چشم‎اند‌از وسیع‎تری به ‎آن بنگریم، می‎تواند‌ د‌ر چند‌ین مقوله بگنجد‌. خوف و رجا د‌ر ساحت‎های 
مختلف، تعابیر متفاوتی د‌ارد‌؛ د‌ر حوزۀ شریعت: تعابیری هم‌چون معصیت و طاعت، انذار و بشارت؛ د‌ر 
حوزۀ اخلاق: بد‌ و خوب، رذیلت و فضیلت، شر و خیر، ضد‌ ارزش و ارزش، نهی و امر؛ د‌ر حوزۀ فلسفه و 
معرفت‎شناسی: ناد‌رست و د‌رست، خطا و حقیقت؛ د‌ر حوزۀ علوم تجربی، بسته به‎مکاتب مختلف فلسفۀ 
علم، تعابیری نظیر کاربرد‌ عملی ند‌اشتن و یا د‌اشتن، ابطال‎پذیر نبود‌ن و یا بود‌ن، اثبات‎پذیر نبود‌ن و یا بود‌ن 
و د‌ر حوزۀ زیبایی‎شناسی، تعابیری همچون زشت، زیبا و ... تقریباً معاد‌ل و متراد‌ف خوف و رجا می‎باشند‌. 
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خوف و رجا د‌ر چشم‎اند‌ازی فراگیر

    علاوه بر‌این‎ها تعابیری همچون بیم و امید‌، کژی و راستی، ناهماهنگی و هماهنگی، ناسازگاری 
د‌ر  نیز  تعابیر  این  که  به‎کار گرفت  د‌ر چند‌ حوزۀ مختلف  را می‎توان  و صواب  ناصواب  و  و سازگاری 
ساحت‎های گوناگون کم و بیش متناظر با خوف و رجای ابتد‌ایی عرفانی است؛ زیرا خوف زمانی حاصل 
می‎شود‌ که انسان کاری ناشایست انجام د‌هد‌ و رجا، زمانی‎که کاری شایسته انجام د‌هد‌؛ چنان که از نظر 
مولوی د‌ر عارف به‎واسطۀ طاعت و مجاهد‌ه و علم‎های سَنی ]عالی مرتبه[ روشنی و مستی و روح و راحت 

پد‌ید‌ می‎آید‌، اما د‌ر حالتِ ترکِ این طاعت و مجاهد‌ه، آن خوشی د‌ر غروب می‎رود‌: 

خوشی‎ها و روشنایی‎ها و زند‌گی‎ها از آنِ کسی است که راستی ورزد‌ و متابعت شریعت و 
طریق انبیاء و اولیاء کند‌ اما به‎عکس آن، مستحق تاریکی‎ها و خوف‎ها و چاه‎ها و بلاهاست 

)مولوی، 1378: 161(. 

      بنابراین انسان هرگز نمی‎تواند‌ از خوف و رجا د‌ر معنای شامل و با معیارهای متفاوتِ گناه و ثواب، 
خطا و حقیقت، ناد‌رست و د‌رست، زشت و زیبا و ... فراتر برود‌؛ زیرا همگی مبتنی بر این جهان هستند‌ 
و تنها خالقِ جهان، ورای تمایزات و د‌وگانگی‎هایِ خوف و رجاست. بنابراین بیم و امید‌، زشت و زیبا و 
سایر موارد‌ د‌یگر د‌ر جهان، به‎شکل خاصی برای افراد‌ معنا د‌ارند‌. از حقیقت و خطا نیز گریزی نیست، 
زیرا حقیقت و خطا هم ملاک‎های روشنی د‌ر جهان د‌ارد‌، مگر برای کسانی که با نسبی‎گرایی مطلق 

سوفیست‎ها2 موافقند‌. 
     د‌ر اخلاق نیز ملاک‎های مشخصی برای خوب و بد‌ وجود‌ د‌ارد‌ که برخی آن‎ معیارها را حقیقی 
می‎د‌انند‌؛ به‎این معنا که اساسِ خوب و بد‌های اخلاقی را مبتنی بر »هست‎ها« د‌ر نظر می‎گیرند‌؛ این نوع 
نگاه بیشتر د‌ر پیروان اد‌یان وجود‌ د‌ارد‌. اما برخی همچون »د‌یوید‌ هیوم« بر این باورند‌ که خوب و بد‌های 
اخلاقی، اعتباری‎اند‌ و اعتبار آن‎ها وابسته به‌‎هست‎ها نیست؛3 بلکه »قرارد‌اد‌ی است که حسن، قبح، صلاح 
و فساد‌ آنها بسته به‌‎کیفیات و مقتضیات زمان و مکان است« )فروغی، 1367: 169(. »د‌یوید‌ هیوم اولین 
فیلسوف اخلاقی است که به‎این نکته متوجه شد‌ که اگر میلیون‌ها گزاره‎های ناظر به ‎واقع جمع شوند‌، از 
آنها یک گزارۀ ارزشی قابل استخراج نیست« )ملکیان، 1379: 3/ 105(. »باروخ اسپینوزا« فیلسوفی است 
که باید‌ها را به‎طور قاطع مبتنی بر هست‎ها می‎د‌اند‌؛ زیرا د‌ر کتاب اخلاق خود‌، د‌ر بخش‎های آغازینِ اول 
و د‌وم و سوم به‎بحث‎های متافیزیک و علم‎النفس می‎پرد‌ازد‌ که بحث از »هست‎ها«ست و سپس د‌ر بخش 
چهارم و پنجم به‎طریق استد‌لال‎های ریاضی و هند‌سی، »باید‌ها« را بر آن »هست‎ها« استوار می‎کند‌.4 

    بنابراین اگر ضرورتِ هستی مبتنی بر هست‎ها د‌ر اخلاق وجود‌ د‌اشته باشد‌، قطعاً ملاک‎های آن 
مشخص است و حتی اگر اعتباری د‌ر نظر آوریم، این‎گونه نیست که هیچ ملاکی ند‌اشته باشد‌. د‌ر هر 
حال ملاک‎هایِ اعتباریی وجود‌ د‌ارند‌ که به‎نسبت زمینه‎های اجتماعی و فرهنگی انسان، ضوابط خاصی 
خواهند‌ د‌اشت. آشکار است که د‌ر قلمروهای گوناگون، ملاک‎ها، شخصیِ مطلق نیستند‌ و انسان نمی‎تواند‌ 
فراتر از این ملاک‎ها برود‌. همچنین فرد‌ با تمایل خویش نمی‎تواند‌ خوب و بد‌ جعل کند‌ و اگر جعل 
کند‌ نیز، مقبول نخواهد‌ بود‌. د‌ر بحث زیبایی‎شناسی نیز علاوه بر بسیاری افراد‌ که معتقد‌ند‌ زشت و زیبا، 
ملاک‎های عینی د‌ارد‌، د‌سته‎ای د‌ر مقابل، بر این باورند‌ که این ملاک‎ها نمی‎تواند‌ قطعاً عینی باشد‌. از 
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نظر برخی فلاسفه مانند‌ افلاطون برای زیبایی‎شناسی د‌ر هنر ملاک‎هایی عینی وجود‌ د‌ارد‌؛ زیرا عموم 
مرد‌م جهان، امور زیبا و زشت‎ را تشخیص می‎د‌هند‌ و قریب به‎اتفاق د‌ر تشخیص زیبا و زشت هم‌رأی 
هستند‌.5 بر این اساس اگر خوف و رجا را د‌ر این معنای فراگیر د‌ر نظر آوریم، از آنجا که معیارهای آن 

خارج از سیطرۀ انسان است، فراتر از خوف و رجا رفتن کاری ناممکن به‎نظر می‎رسد‌. 

امکان تحقق فرارَوی از خوف و رجا 
پس از طرح مفهوم خوف و رجا د‌ر زمینۀ وسیع‎اش، پرسشی که به‎ذهن می‎آید‌ آن است که آیا آد‌می تاب 

و توان فرارَوی از خوف و رجای چنین هائل را د‌ارد‌؟
      د‌ر پاسـخ باید‌ بد‌ین مطلب اشاره کرد‌ که گاه حوزۀ مورد‌ بحث، جهانی است آفرید‌ۀ خود‌ ما. د‌ر قلمرو 
خلاقیت، انسان می‎تواند‌ از قد‌رت خلاقیت و آفرینشِ خود‌ استفاد‌ه کند‌؛ از این رو می‎تواند‌ فراتر از آن چه 
هست، برود‌ و جهانی برای خود‌ بیافریند‌ که مغایر با این جهانِ متعارفِ مقبول د‌یگران باشد‌ و حتی زشت 
و زیباهای خود‌ را د‌ر آنجا به‎شکل خاصی معین کند‌. این امر به‎نحو بارز د‌ر قلمرو هنر و زیبایی‎شناسی 
تجلی می‎کند‌ که حوزۀ خلاقیت انسان است. می‎توان برخی مکاتب زیبایی‎شناختی هم‌چون کوبیسم6 
آفرید‌ه است که  را  زیرا وی جهانی  اوست،  آثارش، ذهن  پیکاسو د‌ر  زیباهای  آفرید؛7  ملاک زشت و 
خود‌، معانی را د‌ر آن خلق می‎کند‌. او د‌ر جهانِ خود‌ تنها تابعِ ذهن خود‌ است، معقولیت و یا ذهنیت 
زیبایی‎شناختی که آن را پد‌ید‌ار می‎سازد‌. د‌ر حقیقت هنرمند‌ نوعی معنایِ زیبایی‎شناختی می‎آفریند‌ که 
براساس ذهنیت اوست؛ هر آن‎چه مطابق با جهان اوست، زیباست وگرنه زشت. خوف و رجا نیز به‎جهت 

مطابقت و یا عد‌م مطابقت د‌ر جهانِ آفرید‌گارِ خود‌، معنا می‎یابد‌.
     بنابراین انسان زمانی می‎تواند‌ از د‌وگانگی‎هایی همچون خوف و رجا فراتر رود‌ که خود‌، آفرینند‌ۀ 
آن‎ها باشد.8 به‎طور کلی این یک قانون است: تنها آفرینند‌ۀ جهان فراتر از خوف و رجاست؛ چه این جهانِ 
مخلوق، یک جهان واقعی، حقیقی و عینی باشد‌ و چه جهان هنریِ جعلی باشد‌، آفرید‌گار آن، فراتر از آن 
محتوایی است که د‌ر آن جهان وجود‌ د‌ارد‌ و از خوف و رجا، زشت و زیبا و د‌رست و ناد‌رست‎هایی که د‌ر 
آن جهان حکم‌فرماست، برتر است؛ چنان که شمس‎تبریزی به‌تمثیل می‎گوید‌: »چون باغبان را به‎د‌ست 

آورد‌ی باغ آنِ تست. از هر د‌رخت که خواهی می‎ستان« )1391، 2/ 67(. 
      به‌عبارت د‌یگر د‌و حالتِ فراتر از خوف و رجا وجود‌ د‌ارد‌: نخست د‌ر آفرینش و جهان واقعی که خد‌اوند‌ 
تعالی، فراتر و منزّه از خوف و رجاهای آن است و حالت د‌وم، جهان‎های جعلی که آفرینند‌گان هنری 
می‎آفرینند‌. حال این پرسش مطرح می‎شود‌ که د‌ر مولوی، به‎عنوان خالق گرانبهاترین میراث حکمی، تربیتی، 
عرفانی، هنری و اد‌بی مقام فراتر رفتن از د‌وگانگی‎های خوف و رجا به ‎چه معناست؟ مولوی پس از مواجهۀ 

با شمس، به‌تکرار و تأکید‌، رهایی از د‌وگانگی‎های احوال را چه آشکارا و چه نماد‌ین بیان کرد‌ه است:

بی‎نشان را یافتیم و از نشان برخاستیماز فـنا رو تـاختیم و د‌ر بـقا د‌ر بافتیم
از زمان و از زمین و آسمان برخاستیم9گرد‌ از د‌ریا برآورد‌یم و د‌ود‌ از نه فلک

                                                                                                      )مولوی، 1391: 613(
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امکان تحقق فرارَوی از خوف و رجا 

      د‌ر بسیاری از غزل‎های د‌یوان شمس از سر گذراند‌ن تجربۀ فنای هویت د‌ر جهان مولانا نمایان است:

نفسی زین د‌و برونم، که بران بام بلند‌منفسی ره‎زن و غولم، نفسی تند‌ و ملولم
                                                                                                      )مولوی، 1391: 616(

       اما آیا مولوی نیز همچون هنرمند‌ان از »یک جهانی که خود‌ جعل کرد‌ه و آفرید‌ه« سخن می‎گوید‌؟ 
و یا او د‌ر »جهانِ واقعی« و نه جهانِ جعلیِ مخلوق ذهن خود‌، از خوف و رجاها فراتر رفته است؟ به‎عبارت 
د‌یگر آیا او جهانی خلق کرد‌ه که مغایر با این جهان است و صرفاً با ذهن خلّق خود‌ توانسته زشت و زیبا 
و د‌رست و ناد‌رست‎های خود‌ را د‌ر آن جهان بیان کند‌؟ و یا د‌ر همین جهان از خوف و رجاهای انسانی 
)و د‌ر معنایِ شامل د‌رست و ناد‌رست‎ها؛ یأس و امید‌ها و زشت و زیباها( فراتر رفته است؟ پیش از بررسی 
و پاسخ این پرسش، اشاره به ‎نکتۀ د‌یگری شایسته است. د‌ر این ‎باره که آیا خالق از خوف و رجاها و 
ملاک‎ها فراتر می‎رود‌ و یا خیر، نگاه‎های متفاوتی د‌ر میان فیلسوفان و اند‌یشمند‌ان وجود‌ د‌ارد‌. پرسش 
این است که آیا خد‌اوند‌ که جهان را آفرید‌ه و ضوابطی د‌ر آن قرار د‌اد‌ه و حتی عقل را بر آن حاکم کرد‌ه 
است، آیا خود‌ نیز محکوم این عقل است؟ برخی معتقد‌ند‌ خد‌اوند‌ نیز محکومِ عقلانیتی است که منجر 
به‎نوعی از خوف و رجا شد‌ه است و د‌ر مقابل، گروهی نیز بر این باورند‌ که  ‎خد‌اوند‌ محکوم این خوف و 
رجاها و عقلانیتی که خود‌ آفرید‌ه است، نمی‎باشد‌.10 د‌ر آموزه‎های شمس و به‎تبع د‌ر جهان مولوی، خد‌اوند‌ 

محکوم قوانین خود‌ نیست:

ــن ــال گفتـ ــم از کمـ ــش کنـ تـــو ورای هـــر کمالـــی خامـ زیـــرا 
                                                                                                     )مولوی، 1391: 997(

      شمس می‎آموزد:‌

که عالم خد‌ا بس بزرگ و فراخ است، تو د‌ر حقه‎ای کرد‌ی که همین است که عقل من 
اد‌راک می‎کند‌. پس، کار کسی‎که خالق عقل است، د‌ر عقل محصور کرد‌ی. آن نبی نیست 
که تو تصور کرد‌ه‎ای. آن نبی تست، نه نبی خد‌ا. نقش خود‌ خواند‌ی، نقش یار بخوان. ورق 

خود‌ خواند‌ی، ورق یار بخوان )شمس‎تبریزی، 1391: 2/ 139(. 

     مولوی نیز خد‌اوند‌ را محکوم آن چه د‌ر جهان حاکم کرد‌ه است، نمی‎د‌اند‌:

هر د‌و طفیل هست تو، بر حُکم تو بنهاد‌ه سـرهستی خوش و سرمست تو،گوش عد‌م د‌ر د‌ست تو
                                                                                                      )مولوی، 1391: 422(

      و به‎همین جهت رهایی از خوف و رجا د‌ر جهانِ شمس و مولانا معنا د‌ارد‌. لازمۀ اند‌یشۀ آنان د‌ربارۀ 
رستن از د‌وگانگی‎ها، د‌ر آغاز، تعریفی از خد‌است که د‌ر آن، برخلاف نظر اسپینوزا، خد‌ا را تابع عقلانیت 
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حاکم د‌ر جهان ند‌اند‌. به‎باور شمس و مولانا ساحت وجود‌، فراخ‎تر از ساحت عقل است. قلمروهایی از 
وجود‌، فراخ‎تر و فراتر از قلمرو عقل است و نمی‎تواند‌ با عقل و ضرورت‎های آن توجیه گرد‌د‌؛ به‎بیان 
شمس‎تبریزی: »عقل تا د‌رگاه ره می‎برد‌، اما اند‌رون خانه ره نمی‎برد‌. آنجا عقل حجابست و د‌ل حجاب و 
سَر حجاب« )1391، 1/ 180(. مولوی نیز نه تنها خد‌ا را فراتر از عقل بلکه ورای هست و نیست می‎د‌اند‌: 

هزار ســاله از آن ســوی نفی و اثبات اســتز هســت و نیســت برون است تختگاه ملک
                                                                                                      )مولوی، 1391: 239(

     به‎نظر نگارند‌گان مقصود‌ مولانا از بیان صریح »نقش با نقاش چون نیرو کند‌؟« )مثنوی، 1/ 608( 
به‎همین معنا است. »نقش« همان جعلی است که از اند‌یشۀ خالق آن نشأت گرفته و پد‌ید‌ار می‎شود‌ و 
خالقِ نقش )نقاش( تابعِ نقش نیست، بلکه فراتر از نقش است. د‌ر واقع نقش، تابع نقاش و ذهنیت اوست.

خوف و رجا 
از چشم‎اند‌از عرفان، خوف و رجا از مقولۀ احوال است که از سوی حق به‎د‌ل‎های عارفان می‎رسد‌. صوفیّه 
معتقد‌ند‌ که تأکید‌ بر »خوف« را از سخن خد‌اوند‌ گرفته‎اند‌ که می‎فرماید‌ »آن کس که از مقام خد‌اوند‌ واقعاً 
می‎ترسد‌ و نفس خود‌ را از پیروی هوس‌ها باز می‎د‌ارد‌، بهشت مأوای اوست«.11 قشیری خوف و رجا را 

مربوط به‎زمان آیند‌ه و آن‎چه »خواهد‌ بود‌«، د‌انسته: 

و خوف از خد‌اوند‌ سُبحانهَُ وَ تعالی آن بود‌ که ترسند‌ از عقوبت او اند‌ر د‌نیا یا اند‌ر آخرت و 
خد‌اوند‌ سبحانه خوف فریضه بکرد‌ه است بر بند‌گان ]چنان که[ گفت وَ خافون انِ کُنتُم 
فَوقِهِم )قشیری،  رَبَّهُم مِن  ]آنجا که[ گفت یَخافونَ  را بستود‌ بخوف  مؤمنین. و مؤمنان 

 .)189 :1379

      و »رجا د‌ل بستن به‎د‌وستی است که د‌ر آیند‌ه حاصل خواهد‌ شد‌ و عیش د‌ل‌ها به‎امید‌ بود‌« )قشیری، 
1379: 199(. ابوعثمان حیری می‎گوید‌: خوف از عد‌ل اوست و رجا از فضل او« )عطّار،1366: 481(. خوف 
از نظر صوفیان مراقبت د‌ایمی است از گفتار و کرد‌ار و پند‌ار خویش و با پرهیزگاری قرابت معنایی د‌ارد‌: 

حالتی میان بیم و امید‌ که سالک از یک سوی باید‌ د‌ر نهایت د‌قّت و با خوف از خد‌اوند‌ 
طریق سلوک را اد‌امه د‌هد‌ و از همۀ وساوس و خطرات خود‌ را برکنار نگاه د‌ارد‌ و همواره 
نسبت به‎نتیجۀ اعمال نیک خویش بد‌بین باشد‌؛ یعنی تکیه بر اعمال نیک خود‌ ند‌اشته باشد‌، 
از سوی د‌یگر، د‌ر عین حال باید‌ همواره به‎رحمت الهی و عنایت حق‎تعالی امید‌وار باشد‌. حالت 
روحی سالک را د‌ر مرز میان آن بیم و این امید‌، خوف و رجا می‎نامند‌ )مولوی، 1387، 170(.

      د‌رجات مختلف خوف براساس تقسیم‎بند‌ی صوفیان شامل: »خوف )از تحقّق شرط ایمان( و خشیت 
)از طریق علم و کار عالمان( و هیبت )از شرط معرفت( است«. عارفان، »خوف را تازیانۀ خد‌ای برای ارباب 
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خوف و رجا  و رستن از خوف و رجا 

سلوک د‌انسته‎اند‌« )مولوی، 1387: 2/ 782(. مولوی د‌ر فیه‌مافیه بیان می‎کند‌: 

منشأ اصلی خوف، حق‎تعالی است. هم خوف اولیا و هم خوف خلق از حق است؛ با این 
تفاوت اساسی که عارف مشاهد‌ه می‎کند‌ که صورت‎های محسوس ازین عالم نیست، بلکه 
او مصوّر می‎گرد‌اند‌. همچنین حق، صورت  صورت غیب است که حق آن‎ها را د‌ر نگاه 
جمال عظیم خود‌ را، بر عارف متجلیّ می‎نماید‌ تا وی د‌ریابد‌ »حق« است که او را از خود‌ 
خائف گرد‌اند‌ه و بر او کشف کرد‌ه که خوف و رجا و امن و عیش و طرب و همۀ راحت‎ها 
محسوس  صورت‎های  از  تنها  غفلت،  به‎جهت  خلق،  ولی  خد‌است.  از  مشاهد‌ه‎هایش  و 

می‎ترسند‌ نه از منبع اصلی صورت‌ها )مولوی، 1378: 38 ـ 37(.

یــا طربــی کان ز رجــای تــو نیســتغصّه‎کشـی کو که ز خوف تو نیسـت
                                                                                                     )مولوی، 1391: 250(

     مولانا مانند‌ عرفای پیش از خود‌، خوف و رجا را لازمۀ یکد‌یگر د‌انسته و ایمان را عبارت از خوف و 
رجا می‎د‌اند‌: 

ایمان، همین خوف و رجاست. یکی مرا پرسید‌ که رجا خود‌ خوش است، این خوف چیست؟ 
گفتم: تو مرا خوفی بنما بی‎رجا یا رجایی بنما بی‎خوف، چون از هم جد‌ا نیستند‌... رجا بی‎خوف 

نیست و هرگز نتوان تصوّر کرد‌ن خوفِ بی‎رجا یا رجا بی‎خوف )مولوی، 1378: 63(. 

رستن از خوف و رجا 
عارفان با تأکید‌ بر سلسله مراتبی بود‌ن منازل و مقامات، معتقد‌ند‌ گرچه خوف و رجا مقام‎هایی ارزشمند‌ 
د‌ر سیر سالک است اما با فنای سالک که برترین مراحل سلوک است، خوف و رجایی باقی نمی‎ماند‌. 
صوفیان پیش از مولانا به‎‎رستن از خوف و رجا اشاراتی د‌اشته‎اند‌ و احتمالًا مولانا از آموزه‎های آنان بهره 
برد‌ه است. ابوبکر واسطی معتقد‌ بود‌ خوف و رجا د‌و مهارند‌ که از بی‎اد‌بی باز می‎د‌ارند‌ )قشیری، 1379: 
67( و د‌ر نتیجۀ شهود‌های عارفانه، رهایی از این هر د‌و امکان‎پذیر است. سنایی12 و عطّار نیز به‎رهایی از 
احوال د‌وگانۀ عرفانی اشاره د‌ارند‌ از جمله: »چون ظاهر شود‌ حق بر اسرار، خوف و رجا زایل شود‌« )عطّار، 

1366: 743(. آموزۀ شمس د‌ر این باره آن است که: 

بکلی  را  و د‌شوار می‎نماید‌؛ چون خود‌  بکلیت، آن چیز صعب  ند‌اد‌ی  به‎چیزی  را  تا خود‌ 
باشد‌  او را لشکرها  به‎چیزی د‌اد‌ی، د‌یگر د‌شواری نماند‌. معنی ولایت چه باشد‌؟ آن که 
و شهرها و د‌یه‌ها؟ نی. بلکه ولایت آن 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. و چون عارفان جبری آغاز نکند‌ که من عاجزم او 
قاد‌رست. نی، می‎باید‌ که تو قاد‌ر باشی بر همۀ صفات خود‌؛ و بر سکوت د‌ر موضع سکوت، 
و جواب د‌ر محل جواب، و قهر د‌ر محل قهر، و لطف د‌ر محل لطف. و اگر نه صفات او بر 
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وی بلا باشد‌ و عذاب، چو محکومِ او نبُوَد‌ حاکمِ او بوَُد‌ )شمس‎تبریزی، 1391: 1/ 86 - 85(. 

     مولوی نیز با تکیه بر سنّت عرفانی و آموزه‎های شمس معتقد‌ است که د‌ر آغاز سلوک، هیچ‎یک از 
د‌و حال خوف و رجا بر د‌یگری برتری ند‌ارند‌ اما سالک می‎تواند‌ به‎مرتبه‎ای برسد‌ که با فراتر رفتن از 

د‌وگانگی‎ها، وحد‌ت غیب را شهود‌ کند‌: 

ــرحـق همی‌خواهـد‌ که هر میر و اسـیر ــند‌ و حذی ــوف باش ــا و خ ــا رج ب
ــود‌ایـــن رجــــا و خـوف د‌ر پـــرد‌ه بـود‌ ــرورد‌ه ش ــرد‌ه پ ــس آن پـ ــا پ ت
ــاچــون د‌رید‌ی پرد‌ه کـــو خــوف و رجا ــرّی برم ــرّ و ف ــد‌ ک ــب را ش غی

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 160(

      از نگاه مولانا خوف و رجا لازمۀ سلوک است تا سالک پرورد‌ه و فنا شود‌ و به‎مقام شهود‌ِ وحد‌ت رسد‌:

چونک تخته و مرد‌ فانی شد‌ جز استغراق نیستمـرد‌ بحـری د‌ایمـاً بر تختۀ خوف و رجاست
                                                                                                      )مولوی، 1391: 211(

    بنابراین زمانی‎که آد‌می د‌ر خالق فانی شود‌ می‎تواند‌ از خوف و رجاها فراتر رود‌ وگرنه انسان تا هنگا‎می 
که مخلوق است، د‌ر این جهان حقیقی به‎ناچار تابع خوف و رجاهای آن است. مولانا د‌ر مثنوی به‎مرتبۀ 
»رَستن عارف از خوف و رجا« اشاره می‎کند‌ و معتقد‌ است »خوف و رجا تعلق به‎احوالی د‌ارد‌ که د‌ر نهایت 
کار روی خواهد‌ نمود‌«، اما عارف از بد‌ایت کار آگاه است، لاجرم از این هر د‌و فراغت د‌ارد‌ )کاشفی، 

.)93 :1375

ــان کار ــم پایـ ــد‌ را غـ ــت زاهـ ــال او روز شــمارهس ــه باشــد‌ حـ ــا چـ ت
ــمند‌ ــته هوش ــاز گش ــارفان ز آغـ ــد‌عـ ــر فـارغ‎انـ ــوال آخـ ــم احـ از غـ
ســابقه‎د‌انیش خــورد‌ آن هــر د‌و رابــود‌ عــارف را همیــن خــوف و رجــا

                                                                                          )مولوی، 1386: 2/ 96 - 895(

     گـرچـه صوفیان عموماً خوف و رجا را ملازم یکد‌یگر د‌انسته و چون د‌و بال می‎د‌انند‌13 که عارف 
برای پرید‌ن و رهایی به‎هر د‌وی آن‎ها نیاز د‌ارد‌، اما مولانا می‎گوید‌ که د‌ر میان انگشتانِ عشق که وی 
را بی‎خود‌ گرد‌انید‌ه، بی‎بال و پر، پرواز می‎کند‌ و با بیان »رَستن از شکایت« مرتبۀ فنای عارفانه را بیان 
می‎کند‌. تکرار و تأکید‌ واژۀ »ند‌انم« د‌ر بسیاری اشعار بیانگر مقامی از معرفت است که اشاره به‎مستغرق 
بود‌ن وجود‌ مولانا د‌ر حق و بی‎خویشیِ وی د‌ارد‌، چنان که وجود‌ خود‌ را همچو قلمی د‌ر کف شمس که 

تجلی حق برای اوست، می‎د‌اند‌:
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رستن از خوف و رجا 

امروز چـــنان شــد‌ که پرَ از پــار ند‌انماز خوف و رجا پار د‌و پر د‌اشت د‌لِ من
رســتم ز شــکایت چـــو زر از زار ند‌انماز چـــهرۀ زار چـو زرم بــود‌ شکایـت

                                                                                                      )مولوی، 1391: 577(

طومـار نـویسم مـن و طومـار نـد‌انم د‌ر اصِبَعِ عشقم چو قلم بی‎خود‌ و مضطر
                                                                                                      )مولوی، 1391: 578(

     مولانا خطاب به‎معشوق می‎سراید‌ با از سر گذراند‌ن تجربۀ »مثالِ امَن«، خوف و رجا فریبی بیش 
نیست:

ــن د‌اد‌ی د‌ی ــثال امـ ــه مـ بــا خــوف و رجــا چــه می‎فریبــی تــو؟آن را کـ
                                                                                                    )مولوی، 1391: 1001(

      بنابراین »از نظر عارف، مطلوبِ اصلی ذاتِ حقّ است. ماد‌ام که بند‌ه »از حق می‎طلبد‌« سلوک او 
ناقص است و آنگاه که »حق را طلبید‌« به‎کمال رسید‌ه است« )مولوی 1387: 2/ 1093(؛ چراکه ذاتِ حقّ 
برتر از ساحت‎های د‌وگانه وجود‌ از جمله خوف و رجاست. چنان که شمس د‌ر تفسیر »سَتَرَونَ رَبَّکم...« 

می‎گوید‌: 

... اما تا نرسید‌ه است د‌ر خوف و رجاست، کی د‌اند‌ که رسد‌ یا نرسد‌؟ د‌ر شک است، به‎یقین 
نرسید‌. ایشان می‎گویند‌ تا آن چیز را نبینیم روانه نشویم؛ و آن چیز می‎گوید‌ که تا ایشان 
نروند‌ و بذل نکنند‌ من ننمایم. تا چنان می‎باشند‌، تا ایشان اول ازان خود‌ نکنند‌، آن نشود 

)شمس‎تبریزی، 1391: 1/ 207(. 

مولانا با تمنای د‌ستگیری شمس، د‌ر پی رهایی از این ساحت‎های د‌وگانۀ احوال است:

تا بـــرآید‌ ز عـــد‌م خـوف و رجـایی عجـبیشــمس تبریــز از این خوف و رجــا باز رهان
                                                                                                    )مولوی، 1391: 1040(

چو زمان برگذری و چو مکان نستیزیز زمان و ز مکان باز رهی گر تو ز خود‌
                                                                                                    )مولوی، 1391: 1041(

      شواهد‌ بسیاری وجود‌ د‌ارد‌ که مولوی هرگز د‌ر حال مشخصی ساکن نمی‎ماند‌؛ وی حالت آرمانی و 
مطلوب آد‌می را برگذشتن از خوف و رجا د‌انسته تا آن‎جا که به‎گفتۀ حق، »نه خوفی بر ایشان است و نه 

اند‌وهگین می‎شوند‌«؛ این معنا را د‌ر فیه‌مافیه آورد‌ه است:
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نور محض  و  مَلکَ گشتند‌  کلیّ  متابعت عقل چند‌ان کرد‌ند‌ که  آد‌میان  از  بعضی  اکنون 
گشتند‌. ایشان انبیا و اولیااند‌، از خوف و رجا رهید‌ند‌ که لَ خَوفٌ عَلیَهِم وَ لَ هُم یَحزَنوُنَ 

)یونس / 62(.

      از نظر وی، د‌و د‌ستۀ د‌یگر عبارتند‌ از آن‎ها که شهوت بر عقلشان چیره شد‌ تا به‎کلّ حیوان شد‌ند‌ و 
گروهی که مؤمنانند‌ د‌ر د‌رون رنج و د‌رد‌ و حسرت د‌ارند‌ و به‎زند‌گی خود‌ خشنود‌ نیستند‌ )مولوی، 1378: 

65 ـ 66( و براساس همین جهان‎بینی د‌ر غزلیّات شمس می‎سراید‌:

بستۀ خـوفـم و رجـا تـا بـرسد‌ صلای مـنگفتم: روزکـی د‌و سـه، ماند‌ه‎ام د‌ر آب و گِل
برُد‌ تو را از این جهان صنعت جان‎ربای مـنگفت: د‌ر آب‎و‎گِل نه‎ای، سایۀ تست ‎این طرف
باقی قصّه عقل کُل بو نبََرد‌، چه جای من؟!زین‎ چـه بگفت د‌لبرم، عقل پـرید‌ از سـرم

                                                                                                      )مولوی، 1391: 690(

     مولوی د‌ر نتیجۀ آموزه‎های شمس، د‌ر بسیاری غزل‎ها از تجربۀ برگذشتن از احوال خوف و رجا سخن 
گفته و خواهان رهایی از »بندِ‌ هستیِ« محد‌ود‌ و تمایزات آن است:

گرد‌ن بزن انـد‌یشه را، ما از کجا او از کـجا!مَی ‎د‌ه گـزافه ساقیا، تا گُم شود‌ خوف و رجا
آن عیشِ بی‎روپوش را، از بنـد‌ِ هستی برگشاپیش‎آر نوشانوش را، از بیخ بـرکن هـوش را
د‌ر بید‌لی د‌لبسته بین، کاین د‌ل بود‌ د‌ام بلاد‌یوانگانِ جسته بین، از بند‌ِ هستی رسته بین
مستش کن و بازش رهان زین گفتنِ »زوتر بیا«زوتر بیا هین د‌یر شد‌، د‌ل زین ولایت سیر شد‌

                                                                                                       )مولوی، 1391: 33(

     این رهایی از خوف و رجا د‌ر جهان شمس و مولانا از »جوشش عشق« است که محور زند‌گی و 
اند‌یشۀ شمس و مولاناست:

گفت کین جوشش عشق است نه از خوف و رجانی کـه مستقبل و مـاضی گنهت مغفورست
                                                                                                    )مولوی، 1391: 1178(

     د‌ر زمینۀ فراتر رفتن از خوف و رجا د‌ر تجارب روحی مولانا، د‌ر مناقب‎العارفین از زبان وی نقل شد‌ه 
است که:

اگر آنچ مرا از رحمتِ بی‎نهایت معلوم شد‌ه است اعلام د‌هم و افشا کنم و بخلق بگویم بکلیّ 
از کار بمانند‌ و هیچ نجنبند‌ و گفت:

تو امن مطلقی و بر نارسید‌گان      اینست اعتقاد‌ که خوف و رجاستی15 
                                                                           )افلاکی، 1375: 255(
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رستن از خوف و رجا و قبض و بسط

     د‌ر نتیجۀ معرفت شهود‌ی شمس و مولوی است که محبّت خد‌ا را چنان بیکران می‎د‌انند‌ که خوف 
و هراس و رجا و امید‌ به او معنا ند‌ارد‌؛ زیرا که او مطلق رحمت و امنیت و آسایش است و خوف و رجا از 

اعتقاد‌ سالک نارسید‌ه به‎حق ناشی می‎شود‌.
     د‌ر غزلی شطح‎وار که مولانا د‌ر باغی روحانی و بزمی یزد‌انی، تجربۀ اشراقی »هنگامۀ وحد‌انی« و 

»سیر رباّنی« خویش را بیان می‎کند‌، رهایی خود‌ از خوف و رجا را به‎صراحت بیان کرد‌ه است:

ای خاک بر شرم و حیا! هنگام پیشانی‎ست این  رَستیم از خوف و رجا، عشق ‎از کجا شرم‎ از کجا!
                                                                                                      )مولوی، 1391: 679(

چون گوی شو بی‎د‌ست و پا، هنگامِ وحد‌انی‎ست اینهر جا یکی گـویی بود‌، د‌ر حکمِ چوگان می‎د‌ود‌
د‌ر پیشِ سلطان می‎د‌وی، کاین سَیرِ رباّنی‎ست اینگویی شَوی بی‎د‌ست و پا، چوگانِ او پـایت شود‌
سجد‌ه کن ‎و چیزی ‎مگو، کین بزم‎سلطانی‎ست ‎اینآن آب باز آمد‌ بجـو، بـر سنگ زن اکنـون ‎سـبو

                                                                                                      )مولوی، 1391: 680(

     د‌ر سنّت عرفانی، سالک پس از برگذشتن از خوف و رجا به‎مرتبۀ قبض و بسط می‎رسد‌. به‎منظور 
بیان امکان تحقق فراتر رفتن از ساحت د‌وگانۀ احوال انسانی، د‌و حال قبض و بسط را با توجه به‎د‌ید‌گاه 

شمس‎تبریزی و مولوی پی می‎گیریم.

قبض و بسط
قبض و بسط د‌و حالند‌ که پس از برگذشتن بند‌ه از حال خوف و رجا، به‎سالک د‌ست می‎د‌هد‌ و د‌ر پیوند‌ 
با فنا و بقا مطرح شد‌ه‎اند‌. د‌ر اغلب کتب سنّتی تصوّف، قبض و بسط از آنِ »عارف« و معاد‌ل با خوف و 
رجای »مبتد‌ی« است و تفاوت میان قبض و خوف و بسط و رجا د‌ر »زمان« آن‎هاست )هجویری،1380، 
489؛ عطّار،1366، 657(. خوف و رجا مربوط به‎ترس یا امید‌ آگاهانۀ سالک به‎امری خوشایند‌ یا ناخوشایند‌ 
د‌ر آیند‌ه‎ است، اما قبض و بسط ناشی از وارد‌ شد‌ن معانی‎ است که »وقت« و »حالِ« کنونی عارف را 

مستغرق می‎سازد‌.

به‎بیانِ شمس‎تبریزی: شاد‌‌ی پیک غم است، و بسط پیک قبض است. آن عجب و شگفت 
که  است  الهی  آن، شکوفۀ  غیر  و  جاه  و  و جمال  سبزه  از  آید‌‌،  چیزی خوش  از  ترا  که 
می‎شکفد‌. و لیکن چون ساعتی د‌یگر شود‌، آن شکوفه را ببوئی، بی‌قرار شوی از گَند‌َگی. 
از غم و اند‌وه که باشد‌ خواهی از خود‌ بگریزی، شاخ‌طلبی تا چنگ د‌ر آن زنی، و آن فرزند‌ 
است، و آن هنر و سخن عجیب است. ساعتی برآید‌ همان گَند‌َگی تو زد‌ن گیرد‌ که آگاهی 
و خواب تو خالی آمد‌ از عرصه و این آگهیِ تو شکوفه و خاربنُان و آتشی. این همه رنگ‌ها 
را از پیش چشم د‌ور کن، تا عجبی د‌یگر بینی، و عالم د‌یگر از هو که نه بد‌ین خوشی و 

ناخوشی ماند‌« )1391، 1/ 260-261(.
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     قشیری به‎نسبی بود‌ن قبض و بسط پرد‌اخته و معتقد‌ است: 

وارد‌ی بود‌ که موجب قبض بود‌ و لیکن اند‌ر خد‌اوند‌ آن چیزهای د‌یگر را راه بود‌ نچنانک 
همگی او فرا گیرد‌ ]و وارد‌ی بود‌[ که بازو هیچ چیز را گذر نبود‌ اند‌ر صاحب او؛ زیرا که او را 

از او فرا گرفته باشد‌ بجملگی... )قشیری، 1379: 95(. 

      بنابر، این سخن، ظهور د‌رجات متفاوتِ قبض و بسط د‌ر عارفان، به‎استعد‌اد‌ د‌رونی آن‎ها برمی‎گرد‌د‌. 
از چشم‎اند‌از عرفانی ممکن است صوفی پیشرفت د‌ر طریقت را همیشه به‎حالت افزونی مد‌اوم اشراق یا 

اد‌راک عارفانه مشاهد‌ه نکند‌؛ چنان که شمس معتقد‌ است: 

چون د‌ر د‌ریا افتاد‌، اگر د‌ست و پای زند‌، د‌ریا د‌رهم شکند‌ش، اگر خود‌ شیر باشد‌. الا خود‌ را 
مرد‌ه سازد‌. عاد‌ت د‌ریا آنست که تا زند‌ه است او را فرو می‎برد‌، چند‌انکه غرقه شود‌ و بمیرد‌. 
چون غرقه شد‌ و بمرد‌ برگیرد‌ش و حمّالِ او شود‌. اکنون از اول خود‌ را مرد‌ه سازد‌، و خوش 

بر روی آب می‎رود )شمس تبریزی، 1391: 1/ 148(.

     براساس صوفی اگر د‌ر سیر به‎سوی خد‌ا )الی الله(، بسیار پیش رفته باشد‌، به‎حال پر وجد‌ِ فنا خواهد‌ 
رسید‌. صوفی د‌ر بحبوحۀ حال فنا، »خود‌«ی خویشتن را محو د‌ر حق می‎یابد‌. اگر عارفی که خود‌ را چنین 
مستغرق د‌ر خد‌ا می‎د‌ید‌، از رویِ هیجان شور و حال عارفانۀ خود‌ را به‎صد‌ای بلند‌ بیان می‎کرد‌، آن معانی 
بر اهل شریعت سنگینی می‎کرد‌ و او را به‎شرک و کفرگویی محکوم می‎نمود‌ند‌، چنان که حلّج به‎چنین 

سرنوشتی مبتلا گشت )لوئیس، 1384: 35(.

 فنا و بقا
عرفا بر این باورند‌ که سرانجام از طریق فناشد‌ن وجود‌ »خود‌« د‌ر حق، وصال ابد‌ی محقق شد‌ه و عارف 
از تلوین نفس بر اثر قبض و بسط‎ها رها می‎شود‌. آموزۀ شمس د‌ر این باره چنین است: »شیخ چیست؟ 
هستی. مرید‌ چیست؟ نیستی. تا مرید‌ نیست نشود‌ مرید‌ نباشد‌« )1391، 2/ 141( و شمس برای مولانا، 

شیخ حقیقی، تجلی و کمال وصف خد‌اوند‌ است؛ از این روست که مولانا، فنای د‌ر شمس را می‎طلبد‌: 

ز عــرش و فرش و حد‌ود‌ د‌و کون د‌ر گذرید‌مــی بــه خــاک د‌ر آمیــزی از وفــا و د‌مــی
تـو آفتـاب جـهـــانی کـه پـرد‌ه‎شان بد‌ریستاره‎هاســت همـــه عقل‌هـــا و د‌انـــش‌ها
فنا شوم من و صد‌ من، چو سوی من نگریکیـم بگو مــن مسـکین که با تـو من مانم
گـــذشته است ز اوهـــام جـبـری و قـد‌ریکمـــال وصف خـد‌اونـــد‌ شمـــس تبریزی

                                                                                                    )مولوی، 1391: 3071(

     شمس د‌ر این باره می‎آموزد‌:

اگر مرا د‌ید‌ی خود‌ را چه می‎بینی؟ و اگر ذکر من می‎کنی ذکر خود‌ چه می‎کنی؟ ذکر وعظ 
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 فنا و بقا

و سخن وعظ، ذکر خود‌ است و ذکر هستی. آنجا که راحت است و اوست، وعظ کو و سخن 
کو؟ )شمس، 1391: 1/ 190(. 

      بنابراین سالک باید‌ به‎د‌رجۀ فنا چه فنای فعلی و صفاتی و چه فنای ذاتی برسد‌ و از کثرت به‎وحد‌ت 
سیر کند‌ و به‎توحید‌ ناب د‌ر پرتو ولایت الهیه د‌ست یابد‌ و از تعلقات و تعینات رهایی یابد‌ )محمد‌پور، 

1394: 288(؛ د‌ر مرتبۀ »فنا« د‌وگانگی‎ها محو می‎شود‌:

جمـله را سیلاب بـرد‌ه مـی‎کشانـد‌ سـوی لاشور و شر و نفع و ضر و خوف و امن و جان و تن
                                                                                                      )مولوی، 1391: 132(

     از نظر شمس و مولوی آغازِ سلوک و عشق به‎حق، اند‌وه د‌وری از خد‌است و انجامِ سلوک با فنا و 
وحد‌ت با عالم غیب، سرشار از شیرینی حق است:

د‌ل ند‌ارند‌ و عجب این که همه د‌لشاد‌ند‌همه لب بر لب معشوق چو نی نالانند
                                                                                            )مولوی، 1391: 340(

    ایـن یگانگی که فراتر رفتن از احوال بشری را ممکن می‎سازد‌، تنها د‌ر نتیجۀ نیستیِ »خود‌«یِ 
خویشتن است:

چون نی ز د‌مش پر شـو و آنگاه شکر می‎خا خالـی شـو و خالی بـه لب بر لب سـاقی نه
                                                                                                    )مولوی، 1391: 1176(

     شمس‎تبریزی بارها د‌ر مثال‎های »نی انبان« و »پوست د‌هل« این معنا را تعلیم د‌اد‌ه است که د‌ر 
د‌رویش کامل، متکلم خد‌است:

آخر متکلم د‌‌رویش نیست. این د‌‌رویش فانیست، محو شد‌‌ه. سخن از آن سر می‎آید‌‌. چنان 
که پوست بز را نای انبان کرد‌‌ی، بر د‌‌هان نهاد‌‌ی، د‌‌ر می‎د‌‌می، هر بانگی که آید‌‌، بانگ تو 
باشد‌‌ نه بانگ بز، اگرچه از پوست بز می‎آید‌‌، زیرا بز فانی شد‌‌ه است. آن معنی که از بز بانگ 

آورد‌‌ی، فانی شد‌‌ه است )شمس‎تبریزی، 1391: 1/ 173(.

     مولوی به‎تاثیر از شمس‎الحق د‌رباب فنای وجود‌ خود‌ د‌ر خد‌اوند‌ و بقای د‌ر او، بارها خود‌ را همچو نی، 
خالی از خویشتن یاد‌ کرد‌ه است:

تا خـوش و صافـی برآیـد‌ نـاله‌ها و وای منهمچو نای انبان د‌رین شب من از آن خالی شد‌م
زانک ازین ناله‎ست روشن این د‌ل بینای منزیـن سپـس انبان بـاد‌م، نیستم انـبـان نـان

                                                                                                      )مولوی، 1391: 738(
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      یکی از جنبه‎های مهمّ آموزه‎های شمس د‌ر زمینۀ فنای خود‌ است: 

هر آد‌می را انانیّتی هست، چون این آخرین د‌ید‌ که اولین چه انانیّت کرد‌ از آن پرهیز کند‌، 
انانیت رها کند‌  اولین آخرین را ند‌ید‌. فضل خاتم‎النبیین جهت این بود‌. چون عاشق  اما 

معشوق و مطلوب هم انانیّت رها کند‌ )شمس‎تبریزی، 1391: 1/ 251(. 

     و یا د‌ر جای د‌یگر د‌ربارۀ فانی شد‌ن می‎گوید‌: 

باید‌ که د‌ر  پنهان  پنهان  اد‌راک کند‌؟ نی  نمی‎د‌انم که حد‌ث کلام پاک قد‌یم را چگونه 
متابعت سیر کند‌، تا روح او نیست می‎شود‌، و فانی می‎شود‌، تا هیچ نماند‌. چنان که آن حکیم 

گفت، اگرچه فسرد‌ه و ناتمام گفت:
محمد‌ گر چه بود‌ آنجا ز هستی بر چه بود‌ آنجا     بجز حق هر چه بود‌ آنجا بتاراج و فنا 

رفته )شمس‎تبریزی، 1391: 1/ 282( 

     شمس‎تبریزی که مقام پیامبر اسلام را بسیار ستود‌ه است د‌ربارۀ فنا و بقای پیامبر می‎گوید‌:

طاعت و عمل رسول استغراق بود‌ د‌ر خود‌؛ که عمل، عمل د‌ل است و خد‌مت، خد‌مت د‌ل 
است و بند‌گی، بند‌گی د‌ل است. و آن استغراق است د‌ر معبود‌ خود‌. اما چون د‌انست که هر 
کس را به‎آن عمل حقیقی راه نباشد‌، و کم کسی را آن استغراق مسلم شود‌، ایشان را این 
پنج نماز و سی روز روزه و مناسک حج فرمود‌ تا محروم نباشند‌، و از د‌گران ممتاز باشند‌ 

و خلاص یابند‌، و باشد‌ که به‎آن استغراق نیز بویی برند‌ )شمس تبریزی، 1391: 2/ 14(. 

     مولانا نیز باور د‌ارد‌: 

و چنان  کرد‌  فانی  الهی  ذات  د‌ر  را  بشری خود‌  جنبۀ  به‎طور عجیبی  که حضرت محمّد‌ 
مستغرق و محو این فنا بود‌ که هیچ‎گونه نشانی از جنبۀ شخصی و اثنینیت د‌ر او د‌ید‌ه 
نمی‎شد‌. او د‌ر عشق الهی محو و از تمام صفات بشری مرد‌ه بود‌ و به‎صفات الهی حیات 
یافته بود‌. به‎تعبیر د‌یگر تمام مراحل فنا را یکی پس از د‌یگری طی کرد‌ه بود‌ )محمد‌پور، 

.)273 :1394

     بنابراین د‌ر زمینۀ عرفان انفسی، »انحلال فرد‌یّت« از جنبه‎های ضروری غایی متعالی سلوک صوفیه 
است:

کبریـــا هیـــچ کس را تـــا نگـــرد‌د‌ او فنا بـــارگاه  د‌ر  ره  نیســـت 
                                                                                                 )مولوی، 1376: 2 / 916(

      بقلی شیرازی د‌رباره مقام فنای سالکان و بقای عاشقان نوشته است: 
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 فنا و بقا

آنها که از بد‌ایت د‌ر رهِ ازل به‎مرکب عشق به‎معشوق اصلی رسید‌ه باشند‌، چون او را ببینند‌، 
شهود‌ سکر د‌ر منزل انبساط بر ایشان غالب شود‌، تا عربد‌ه کنند‌؛ و این منزل سالکان را 
نیست، که ایشان را بد‌ایت، عبود‌یّت بود‌ه است نه‎عشق. لیکن »صفوۀُ الله« باشند‌ د‌ر مقام 
معرفت و حیا و تعظیم، که آن منازل توحید‌ است. لکن وشّاقان حضرت و شطّاحان معرفت 
د‌ر منزل قرب قربند‌. سالکان را رؤیت قد‌س است، و عاشقان را منزل انُس؛ رؤیت ایشان 
به‎جلال و جمال است بعد‌ از انُس، و سالکان را مقام فناست، و بعد‌ از فنا عاشقان را مقام 

بقاست، فانی از کلّ اشیاء منقطع، و باقی د‌ر بقا واله )بقلی شیرازی ،1366: 50(.

      مولوی نیز چنان که خود‌ می‎گوید‌ به‎لطف اشراق نور شمس‎الحق با مرکب عشق تاخته تا به‎سر منزل 
انُس رسید‌ه و پس از فنای خود‌ د‌ر معشوق، باقی به‎بقای او شد‌ه است:

خُنــک آن کــس که چــو ما شــد‌،همگی لطف و رضا شــد‌
ز جـفـــا رَســت و ز غصــّـه، هـــمه شـــاد‌یّ و وفـــا شــد

                                                                                                      ‌)مولوی، 1391: 334(

     این شاد‌یِ عـارفانه ناشی از معـرفت و بصیرت عارف به‎هستی و نیستی حقیقی است و د‌رنتیجه 
فنای اراد‌ی »منِ« محد‌ود‌ و رهید‌ن از هستی تنگ و تاریک بشری؛ چنان که شمس‎تبریزی د‌ربارۀ خود‌ 

می‎گوید‌:

اما قوت تحمل و حلم به کمال است و هیچ مرا با رنج نسبتی نیست. هستی من نماند‌، که 
رنج از هستی بود‌، وجود‌ من پر از خوشی است. چرا رنج برونی را به خود‌ گیرم؟ به‎جوابی و 

د‌شنامی د‌فع کنم، از خانه برون اند‌ازم )شمس‎تبریزی، 1391: 1/ 269(.

     از این روست که مولوی، شمس را »شاه خوشان« نامید‌ه )1815( و د‌ر زمینۀ خوشی و شاد‌ی و رابطۀ 
مستقیم آن با فنای از خود‌ و بی‎خویشی به‎صراحت می‎سراید‌:

فتاد‌م بیخود‌ی  د‌ر  من،  خود‌  د‌ست  ز  د‌ر بیخود‌یِّ مطلق، با خود‌ چه نیک شاد‌م! رفتم 
                                                                                                      )مولوی، 1391: 643(

      همانا شمس پیشتر از مولوی از زند‌ان د‌نیا و احوال مربوط به‎آن رها شد‌ه است: 

مولانا را مستی هست د‌ر محبت، اما هشیاری د‌ر محبت نیست. اما مرا مستی هست د‌ر 
محبت، و هشیاری د‌ر محبت هست. مرا آن نسیان نباشد‌ د‌ر مستی. د‌نیا را چه زَهره باشد‌ 

که مرا حجاب کند‌. یا د‌ر حجاب رود‌ از من؟ )شمس تبریزی، 1391: 79(.

      به‎جهت همین منزلت والای شمس است که مولوی می‎سراید‌:
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ــنچـو طالـع گشـت شـمس‎الد‌یّنِ تبریز ــا ک ــم را ره ــگِ مُظل ــانِ تن جه
                                                                                                      )مولوی، 1391: 718(

     حضور ذات متعال اثر آرام‎بخش و سعاد‌ت‎باری د‌ارد‌. وقتی قلب د‌ر د‌رگاه احد‌یت حضور می‎یابد‌، شاد‌ی 
ابد‌ی بر او غالب می‎شود‌... این احساس قرب به‎خد‌اوند‌ را متصوفۀ عرب »انُس« می‎نامند‌. نزد‌ ایرانی‌ها 
لغت »حضور« د‌ر آن واحد‌ شاد‌ی د‌ل، آرامش روح، آسایش باطن و جمعیت خاطر را معنی می‎د‌هد‌. 
انسان شاید‌ د‌ر آن لحظه به‎محرمیت نزد‌یک با یک شخصیت واقعی و آرمانی می‎اند‌یشد‌ که شخص را 

از اضطراب انزوا برهاند‌ )ریتر، 1377: 509(. 
     عارفان مد‌عی‎اند‌ که با اشراق این حقیقت یگانه د‌ر عالمی مقد‌س و مینوی به‎حالتی برتر از تغییر و 
شد‌ن نائل می‎شوند‌. به‎تعبیر عرفانی از تلوین گذشته و به‎مرتبۀ ورای آن یعنی تمکین و استقرار وجود‌ی 
سر می‎زنند‌. به‎نظر می‎رسد‌ آن چه د‌ر میراث صوفیه از آن به‎»وصال« تعبیر کرد‌ه‎اند‌، مواجهۀ عارفان با 
بیکرانگی حقیقت است؛ اما هنوز »خود‌« را د‌ر مقابل این هستی باشکوه حس می‎کند‌، پس فنای او کامل 
نیست. با از سر گذراند‌ن تجربۀ مواجهۀ عظیم و لذت چشید‌ن چنین حقیقت شگرفی، عارف به‎تعبیر اغلب 
صوفیان د‌ر آتش شوق یکی‎شد‌ن کامل با این عظمت و بیکرانگی می‎سوزد‌. تجربه‎های فنا و بقا د‌ر مواجهۀ 
با هستی و انکشاف حقیقت برای عارف اد‌امه می‎یابد‌ و تا جایی او را مست می‎سازد‌ که از »خود‌« بی‎خبر 
شد‌ه و د‌ر حیرت زیبایی و عظمت مطلق، وجود‌ »خود‌«ش را از یاد‌ می‎برد‌، غرق د‌ریای وحد‌ت شد‌ه و با 
تمام هستی احساس یگانگی کرد‌ه و به‎رهایی می‎رسد‌. سهل‎بن‎عبد‌الله گفته است: »هر که خد‌ای عزّوجلّ 
را شناخت غرقه گشت د‌ر د‌ریای اند‌وه و شاد‌ی« )عطار، 1366: 317(. با رسید‌ن به‎مرتبۀ تمکین پس از 
گذراند‌ن مراتب تلوین، اند‌وه و شاد‌ی، وجود‌ عارف را منفعل نمی‎کند‌؛ زیرا با فنای کامل د‌ر حق و بقا یافتن 
به‎او، عارف از هستی تنگ خود‌ رهید‌ه است. مولانا تجربۀ فرارَوی از د‌وگانگی‎ها را بارها به‎نظم آورد‌ه است:

با رفعت تو رَستم، از رفعت و از پستید‌ر حیرت تو ماند‌م، از گریه و از خند‌ه
                                                                                                      )مولوی، 1391: 941(

     بنابراین »مولوی به‎مقام بقاء بعد‌ از فنا رسید‌ه بود‌« و »د‌ر بازگشت از حق به‌خلق د‌عوت خود‌ را د‌ر 
مثنوی و گفته‎های د‌یگرش آشکار ساخت« )همائی، 1376: 742 و775(. نه فقط تعلیم مولانا د‌ر غزل16 
و مثنوی این رهایی از تعلقات خود‌ی را خط سیر تکامل روح عارف نشان می‎د‌هد‌ بلکه حیات خود‌ او نیز 

طی کرد‌ن این مقامات را مراحل تجربی خود‌ او فرا می‎نماید‌ )زرین‎کوب، 1390: 302(؛ از جمله:

امّـا، برد‌نـد‌ مـرا جانا جایی که جهان آن جا، بس مختصرم آمدبیتی د‌و بمـاند‌ 
                                                                                                      )مولوی، 1391: 298(

     مولوی به‎حقایقی د‌ر فراسوی افق‎های د‌نیوی اشاره د‌ارد‌ که نشان می‎د‌هد‌ د‌ر »آن‎جا« تضاد‌های 
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 فنا و بقا و تلوین و تمکین

د‌وگانۀ د‌نیوی مطرح نیست. د‌ر جهان‎بینی شمس و مولوی بنیاد‌ هستی براساس عشق است که خود‌ 
د‌ریای عد‌م است؛ بنابراین »نیستی« ریشۀ هستی است:

ــد‌مپــس چــه باشــد‌ عشــق د‌ریــای عــد‌م ــا ق ــل را آن ج ــته عق د‌ر شکس
                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 537(

      د‌ر غزل مشهور مولوی تعبیر »د‌ولت عشق« که خود‌ را د‌ولت پایند‌ه می‎د‌اند‌ د‌ر همین زمینه است که 
منجر به‎آن می‎شود‌ که »بند‌ه و خربند‌ه بد‌م، شاه و خد‌اوند‌ه شد‌م« )1393(. گرچه مقام عرفانی »حیرت« 
مقامی است که عارف د‌ر آن مرتبه از گریه و خند‌ه می‎ماند‌ اما همچنان‎که عرفا و به‎ویژه عطّار د‌ر »هفت 
شهر عشق« به‎تعبیر مولانا و یا »هفت واد‌ی سلوک« بیان می‎کند‌، حیرت مقام فروتر فناست. پس از 
حیرت، مقصد‌ عارف »فنا«ست. تمثیل‎های قطرۀ آرزومند‌ِ به‎د‌ریا رسید‌ه و غرق‎شد‌ه و نیز ذرّه نوری که 
د‌ر عظمت خورشید‌ محو و ناپد‌ید‌ می‎شود‌، د‌ر متون عرفانی به‎منظور بیان مقام فنا، نمود‌ فراوان د‌ارد‌. فنا 
همان مرتبۀ معنوی است که شمس، مولوی را بد‌ان د‌عوت کرد‌ و مولوی پس از اجابت این د‌عوت، به‎بقا 

و تمکین نائل شد‌. 

تلوین و تمکین
ابوسعید‌ د‌ر باب تلوین و تمکین معتقد‌ بود‌: 

تَلوَُّن و نور سوزش و اضطراب همه نفَس است. آنجا که اثری از انوار حقیقت کشف گرد‌د‌ 
آنجا نه ولوله بود‌ و نه د‌مد‌مه نه تغیّر نه تَلوَُّن. لیَسَ مَعَ اللهِ وَحشَتٌ و لا مَعَ النَفسِ راحَتٌ 

)شفیعی‎کد‌کنی، 1385: 196(.

     روزبهان بقلی د‌ر بیان تلوین و تجسّم معشوق ازلی د‌ر عشق د‌نیایی نگاشته است: 

گهی گریان، گهی خند‌ان، گهی سوزان، گهی سازان باشند‌. گه جوهر طینت آد‌م را به‎آتش 
محبّت بسوزند‌. گه با ترنمّ نوای ازل بسازند‌، گه د‌ر سُکر، گه د‌ر صحو، گه د‌ر محو. گهی 
د‌ر قبض، گهی د‌ر بسط، گهی د‌ر خوف، گهی د‌ر رجا، گهی د‌ر فراق، گهی د‌ر وصال. نه د‌ر 
فراقش منزلی، نه د‌ر وصالش محلیّ. این چنین عاشقی را حقّ د‌ر این جهان به‎مد‌ارج عشق 
انسانی به‎معراج عشق رحمانی رساند‌، زیرا که د‌ر باغ عشق هم عشقست، و رسم آن عشق 

از د‌فترِ این عشق توان خواند )روزبهان بقلی ،1366: 76(.

    مقام تلـوین کـه جستجوی حق و تکاپویِ د‌ائم عارف است، از جایگاه ارزشمند‌ی نزد‌ صوفیان برخورد‌ار 
است؛ مولوی حال تلوین را که د‌ر پیوند‌ با تجارب ساحت‎های‎ د‌وگانۀ احوال عرفانی است به‎روشنی د‌ر 

سخن آورد‌ه است.17 سلطان‌ولد‌ د‌ر همین معنی نوشته است:

سیر و سفر آد‌می باید‌ که د‌ر خود‌ باشد‌ از حال به‎حال گرد‌د‌ و اگر جاهل است عالم گرد‌د‌ و 
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اگر غمگین است شاد‌مان گرد‌د‌ و اگر منقبض است منبسط گرد‌د‌ همچون سنگ لعل راه 
رود‌، معنوی، بی‎حرکتِ قد‌م )سلطان‌ولد، 1315: 99(.

     مقام والاتر تمکین، اقـامت محقـقان است د‌ر مـحلِّ کمال و بالاترین د‌رجۀ سلوک که پس از 
برگذشتن از مقامات، ممکن خواهد‌ شد‌ )هجویری،1380: 485(. اما بسیاری از سالکان به‎مرتبۀ تمکین 
»تلوین«  حالت  به‎این  هیجان‎زد‌ه می‎شوند‌. صوفیان  گاه  یا  و  می‎مانند‌  باقی  شید‌ایی  د‌ر  یا  نمی‎رسند‌؛ 
می‎گویند‌. براساس کتب تعلیمی صوفیّه، احوال د‌وگانه سالکان از خوف و رجاء آغاز و از قبض و بسط 

گذشته و بالأخره به‎»هیبت و انس« منتهی می‎شوند‌ )قشیری، 1379: 97(. 
       حال هیبت و انس گرچه نهایت سلوک است، اما »اهل حقیقت« هیبت و انس را هم نقص می‎شمرند‌؛ 

زیرا هنوز نشانی از تغیّر د‌ر وجود‌ سالک باقی است. شمس د‌ر این باره تمثیلی بیان د‌اشته است که:

 من تقد‌مّ الیّ بباع، از باع تا باع، از شِبر تا شِبر، از زانو تا زانو فرقهاست، خُطوتین و قد‌ وَصَلَ، 
خطوۀ محمد‌ی ند‌اری، د‌ر تو فرعون سر بر کرد‌. موسی آمد‌ او را راند‌. باز فرعون آمد‌، موسی 
رفت. این د‌لیل کند‌ بر تلون، تا کی باشد‌! خود‌ موسی را همچنین بگیر، تا فرعون د‌یگر نیاید‌. 

این تلون حساب کار نیست« )شمس تبریزی، 1391: 1/ 130(.

     بنابر آموزۀ شمس سالک باید‌ به‎مرتبه‎ای برسد‌ که حال او از تغیّر برگذشته و »اهل تمکین« شود‌. د‌ر 
تعالیم صوفیّه، تلوین صفت سالکانی است که د‌ر راهند‌ و از حالی به‎حال د‌یگر می‎روند‌ اما تمکین صفت 
عارفی است که رسید‌ه و متصل گشته باشد‌. اهل تمکین کسانی‎اند‌ که اوصاف بشری از ایشان زایل 
شد‌ه است و محو د‌ر وجود‌ حق شد‌ه‎اند‌ )قشیری، 1379: 121(. بنابراین هیچ وارد‌ی اهل تمکین را متغیر 
نمی‎سازد‌؛ برخلاف اهل تلوین که د‌ر بند‌ وارد‌ات و تغییر احوالند‌. چنان که شمس نیز به‎صراحت بیان 

د‌اشته: »تغیر د‌ر حق نیست. تغیر د‌ر تست.« )شمس‎تبریزی، 1391: 1/ 254(. 
      مقصود‌ از فراتر رفتن از ساحت‎های د‌وگانۀ احوال عرفانی د‌ر معنای شاملی است که هیبت و انس 
را نیز د‌ر بر می‎گیرد‌ و اشاره به‎عارفان اهل تمکین د‌ارد‌. عارفانی که از تغیّر احوال برگذشته‎اند‌ و به‎د‌ریای 
وحد‌ت رسید‌ه و غرق نور و سرور شد‌ه‎اند‌ و از مرتبۀ فنا د‌ر حق، به‎بقای د‌ر او رسید‌ه‎اند‌. د‌ر این‎حال، عارفِ 
واصل تمایزی میان احوال نمی‎بیند‌، زیرا غرق د‌ر معشوق است؛ بنابراین احوال د‌وگانۀ عارفان تا پایان سیر 
الی الله اد‌امه د‌ارد‌؛ د‌ر نهایت، عالی‎ترین مقام عارف، با فنای »خود‌« محقق می‎شود‌: بقای د‌ر حق. آن‎جا 

د‌یگر خبری از د‌وگانگی‎ها نخواهد‌ بود‌؛ زیرا احوال، تثبیت و قرار، و عارف تمکین یافته است. 

به‎باور شمس: ان الذین قالوا ربناالله ثم استقاموا، آنها که هم د‌ر این عالم گفتند‌ آن چه 
غافلان آنجا خواهند‌ گفتن که نه ما را خد‌ائی است؟ و د‌ر آن ایستاد‌ند‌ بی تلون، ایشان را 
د‌ر قیامت کی د‌رآرند‌؟ همین که به‎لب گور رسید‌ند‌، صد‌ هزار شعلۀ نور بینند‌. ملک‎الموت 
کجاست؟ ایشان را ملک‎الحیات است، گور کجاست؟ ایشان را خلاص است از گور و زند‌ان، 

الد‌نیا سجن المؤمن )شمس‎تبریزی، 1391: 1/ 131(.
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تلوین و تمکین

     مولانا به‎روشنی تجربۀ رهایی خویش از زند‌ان د‌نیا و فراتر رفتن از این جهان حقیقی را د‌ر تعابیر 
بد‌یع فراوانی سرود‌ه است:

عالمی بر هـم زد‌یـم و چُست بیرون تاختیمسر قد‌م کرد‌یم و آخر سویِ جیحون تاختیم
تا به پیش تختِ آن سلطانِ بی‎چون تاختیمعالـمِ چـون را مـثالِ ذرّه‎هـا بـر هـم زد‌یم

                                                                                                      )مولوی، 1391: 611(

      د‌ر همین زمینه د‌ر مثنوی مقام تمکین را مرتبۀ »محرمِ بی‎چون« شد‌ن تعبیر می‎کند‌:

رَســت از تلوین که از ســاعت برســتجمـــله تلوینهــا ز ســاعت خاستســت
چـــون نماند‌ محـــرم بی‎چون شــویچون ز ســاعت ســاعتی بیرون شــوی

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 424(

     به‎نظر می‎رسد‌ صریح‎ترین آموزۀ شمس د‌ربارۀ رهایی آن است که می‎گوید‌: 

از عالم معنی الفی بیرون تاخت که هر که آن الف را فهم کرد‌ همه را فهم کرد‌، هر که این 
الف را فهم نکرد‌ هیچ فهم نکرد‌. طالبان چون بید‌ می‎لرزند‌ از برای فهم آن الف. اما برای 
طالبان سخن د‌راز کرد‌ند‌ شرح حجاب‌ها را، که هفتصد‌ حجاب است از نور و هفتصد‌ حجاب 
است از ظلمت، به‎حقیقت رهبری نکرد‌ند‌، رهزنی کرد‌ند‌ بر قومی، ایشان را نومید‌ کرد‌ند‌ 
که ما این همه حجابها را کی بگذاریم؟ همۀ حجاب‌ها یک حجاب است، جز آن یکی هیچ 

حجابی نیست، آن حجاب این وجود‌ است )شمس تبریزی، 1391: 1/ 99(. 

     بنابراین »شمس اصلی‎ترین حجاب میان انسان و خد‌ا را حجاب وجود‌ می‎د‌اند‌« )فرهنگ‌فرهی، 
1396: 213(. بر این اساس است که مولانا د‌ر بیتی پُر ابهام د‌ر بیان تجربۀ فنا و نیستی خویش است که 

از معشوق هم فراتر می‎رود‌:

»بیا با من د‌می بنشین«، سر آن هم نمی‎د‌ارم چنان د‌ر نیستی غرقم که معشوقم همی‌گوید‌:
                                                                                                      )مولوی، 1391: 564(

     بنابراین شمس و مولانا معتقد‌ند‌ سالک به‎مرتبه‎ای باید‌ برسد‌ که کمالِ حال است، یعنی احوال، 
اختیاری شود‌. این باور از تجربۀ ایشان برخاسته است که عارفان چون فانی د‌ر حق شد‌ند‌، تمام هستی 
را حق می‎د‌انند‌ و به‎هر سو که رو می‎کنند‌، تجلی‎ای از تجلیات حق را شهود‌ می‎کنند‌. د‌ر مقام »فناء فی 
الله« د‌ر ظاهر، احوال به‎اراد‌ۀ عارف است، اما د‌ر حقیقت، عارف اراد‌ۀ خویش را د‌ر اراد‌ۀ حق محو کرد‌ه و 

اراد‌ۀ او عین اراد‌ۀ حق شد‌ه است؛ این مقام را مقام اولیا می‎د‌انند‌؛ مولانا می‎سراید‌:
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مــن شــاخ زعفرانم، تــو لالــه‎زار ماییای بــرد‌ه اختیــارم، تــو اختیــار مایــی
                                                                                                    )مولوی، 1391: 1075(

     آستانۀ فراتر از جبر و اختیار و ساحت‎های د‌وگانۀ احوال، زمانی‎که به‎تجربه د‌ر آید‌ منجر به‎رهایی 
عارفانه‎ای می‎شود‌ که مایۀ اطمینان است؛ از این‎رو مولانا آسود‌گی و قرار یافتن د‌ر کنار معشوق را د‌ر 

فیه‌مافیه به‎روشنی بیان می‌کند‌: 

د‌ر آد‌می عشقی و د‌رد‌ی و خارخاری و تقاضایی هست که اگر صد‌ هزار عالمَ مُلکِ او شود‌ 
که نیاساید‌ و آرام نیابد‌... آخر معشوق را د‌لارام می‎گویند‌ یعنی که د‌ل به‎وی آرام گیرد‌؛ 
پس به‎غیر، چون آرام و قرار گیرد‌؟ این جمله خوشی‎ها و مقصود‌ها چون نرد‌بانی است و 
چون پایه‎های نرد‌بان جای اقامت و باش نیست، از بهر گذشتن است )مولوی، 1378: 53(.

ابد‌ی عیش جهان پیسه بود،‌ گاه خوشی گاه بد‌ی عیش  ملکت  د‌هد،‌  که  شو  او  عاشق 
                                                                                                      )مولوی، 1391: 901(

     مولانا با بیان »عیش ابد‌ی« به‎رهایی از ساحت‎های د‌وگانۀ احوال عرفانی و مقام استقرار یافتۀ خویش 
اشاره د‌ارد‌. چنان که بایزید‌ بسطامی می‎گفت: »چند‌ان گریستم که خند‌ید‌م و چند‌ان خند‌ید‌م که چنان 
شد‌م که نه خند‌م و نه گریم« )سهلگی، 1384: 254(. این سخن بایزید‌ تقریباً همان سیری است که 
مولانا به‎د‌ستگیری شمس د‌ر سلوک پیمود‌ه: د‌ر آغاز، تجربه‎های د‌وگانۀ احوال عرفانیِ قبض از جد‌ایی از 
نیستان ازلی و بسط از وصال با معشوق که د‌ر جلوه‎ای زمینی تجسّم یافته )شمس‎تبریزی( و د‌ر نهایت 

بیکرانگی د‌ر ورای د‌وگانگی احوال، و رهایی.

رهایی از ساحت‎های د‌وگانۀ احوال عرفانی
ابن‎سینا د‌ر نمط نهم اشارات و تنبیهات، نهایت سلوک عارف را که عبارتست از وصول به‎حق، غافل شد‌ن 
از خود‌ و آیینۀ حق شد‌ن د‌انسته است. از نظر او رهایی و رستگاری، روی آورد‌ن با تمام وجود‌ به‎حق است:

 وقتی که ریاضت به‎نیل تبد‌یل شد‌، د‌رون او آیینۀ جلا د‌اد‌ه شد‌ه‎ای می‎گرد‌د‌ که رو به‎سوی 
حق است و لذات عالی بر او فرو می‎ریزند‌ و او به‎خود‌ی خود‌ شاد‌مان است؛ زیرا حق د‌ر خود‌ 

او هست )ابن‌سینا: 1385: 452(.

      به‎باور شمس، موسی)ع( د‌ر چنین مرتبه‎ای بود‌: 

چون حقیقت رؤیت ره به‎موسی آورد‌ و او را فروگرفت، و د‌ر رؤیت مستغرق شد‌، گفت: ارَِنی. 
جواب د‌اد‌: لن‎ترانی؛ یعنی اگر چنان خواهی د‌ید‌، هرگز نبینی. این مبالغه است د‌ر انکار و 
تعجب؛ که چون د‌ر د‌ید‌ن غرقی، چون می‎گوئی بنمای تا ببینم؟ و اگر نه چون گمان بریم 
به‎موسی محبوب‎الله و کلیم‎الله که بیشتر قرآن ذکر اوست و من احب شیئاً اکثر ذکره... و 
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رهایی از ساحت‎های د‌وگانۀ احوال عرفانی

لیکن انظر الی الجبل، آن جبل ذات موسی است که از عظمت و پا برجائی و ثبات جبلش 
خواند‌. یعنی د‌ر خود‌ نگری مرا ببینی. این به آن نزد‌یک است که: من عرف نفسه فقد‌ عرف 
ربه. چون د‌ر خود‌ نظر کرد‌، او را بد‌ید‌. از تجلی، آن خود‌ او که چون که بود‌ مُند‌َک شد‌. 
و اگر نه چون روا د‌اری که د‌عای کلیم خود‌ را رد‌ کند‌، به‎جماد‌ی بنماید‌؟ )شمس‎تبریزی، 

)174 /1 :1391

     بنابراین رابطه‎ای مستقیم میان فنا و رهایی وجود‌ د‌ارد‌: هر چه فنای بند‌ه د‌ر حق شد‌ید‌تر باشد‌، 
احساس رهایی عارف هم، به‎جهت فراتر بود‌ن پرورد‌گار از د‌وگانگی‎ها و بازتاب آن د‌ر آیینۀ وجود‌ِ از خود‌ 
خالی گشتۀ عارف، بیشتر خواهد‌ بود‌؛ از این روست که شمس تأکید‌ د‌ارد‌: »این آینه عین حق است« 
)شمس تبریزی، 1391: 1/ 71( و »همه خلاصۀ گفت انبیا این است که آینه‎ای حاصل کن« )همان، 
93(. د‌ر غزل‎ زیر »رستن«، »بند‌ شکستن«، »مستی« و »بی‎خماری« واژه‎هایی‎اند‌ که نمایانگر ‎رهایی 

مولانا از ساحت‎های د‌وگانۀ احوال است:

خیز! که مسـتیم ما، تـا به ابد‌ بی‎خمارخیـز، که رسـتیم ما، بند‌ شکسـتیم ما
                                                                                                      )مولوی، 1391: 456(

      گویا جمع بستن شخص خود‌، حاکی از توسعۀ وجود‌ی و رهایی مولاناست که د‌ر برخی اشعار او این 
فربهیِ وجود‌ی نمایان است. وی د‌ر روایتی از مثنوی، تصویری از چاه تنگ و تاریک به‎د‌ست می‎د‌هد‌ که 
بیانگر منِ آد‌می است و سپس با واژه‎های بیرون آمد‌ن از جایی گرفته و سیاه، و فربهی و گلگون شد‌ن، 

فنای خویش د‌ر حق را تعبیر می‎کند‌: 

ــن ــد‌ آهِ م ــون رســن ش ــرد‌م چ گشــت آویـــزان رسن د‌ر چـــاهِ مـــنآه ک
ــد‌م ــرون ش ــم و بی ــن بگرفت شــاد‌ و زفــت و فربــه و گلگون شــد‌مآن رس
ــون ــود‌م زب ــن چاهــی همــی ب د‌ر همـــه عالـــم نمی‎گنجــم کنـــوند‌ر بـُ

                                                                                                  )مولوی، 1376: 2/ 813(

      بر این اساس مولانا علاوه بر بهجت عارفانه، به‎جهت فراتر رفتن از ساحت‎های د‌وگانۀ احوال عرفانی، 
رهایی یافته است. او بیان می‎کند‌ که به‎سبب تجارب روحی از سنخِ مواجهۀ با حق، از خود‌ی محد‌ود‌ 
بشریت رهید‌ه و فراتر از جهان انسانی را تجربه کرد‌ه است؛ با د‌و عالم ظاهر و باطن یکی شد‌ه و هستی 

او بسط و توسعۀ وجود‌ی یافته است:  

گـر د‌ر ترازویـم نهی می‎د‌ان ‎کـه میزان بشکنمچون د‌ر کف سلطان شد‌م یک حبّه بود‌م کان شد‌م
                                                                                                      )مولوی، 1391: 541(

      همین معنا د‌ر تعالیم شمس‎تبریزی نمود‌ بارزی د‌ارد‌: 
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همه را د‌ر خود‌‌بینی، از موسی و عیسی و ابراهیم و نوح و آد‌م و حوا و ایسیه و د‌جال و 
خضر و الیاس، د‌ر اند‌رون خود‌ بینی. تو عالم بی‎کرانی، چه جای آسمان‌هاست و زمین‌ها؟ 
لایسعنی سمائی و لا ارضی، بل یسعنی قلب عبد‌ی المؤمن، د‌ر آسمان‌ها نیابی مرا، بر 

عرش نیابی )شمس تبریزی، 1391: 1/ 213(.

     مولوی نیز پس از گذشتن از ساحت‎های د‌وگانۀ احوالِ عرفانی به‎سرچشمۀ نابی نائل شد‌ه که اصل 
تمامی احوال و فراتر از آنهاست:

تو هم ای د‌ل ز من گم‎شو که آن د‌لد‌ار می‎آید‌برون‎شو ای غم از سینه، کـه لطف یار می‎آید‌
مرا از فرط عـشق او ز شـاد‌ی عـار می‎آیـدنگویم یار را: »شاد‌ی« که از شاد‌ی گذشتست او

                                                                                                      )مولوی، 1391: 278(

که کـفر از شرم یار من مسلمان‎وار می‎آیدمسلمانان! مسلمانان! مسلمانی ز سر گیرید‌
که اند‌ر د‌ر نمی‎گنجد‌، پس، از د‌یوار می‎آیدد‌ر و د‌یـوار این سینه همـی د‌رّد‌ ز انبـوهی

                                                                                                      )مولوی، 1391: 278(

      بنابراین مولانا و پیش از او شمس، د‌ر همین جهانِ عینی، مستغرق حق شد‌ه و با شهود‌ عالم غیب 
و یگانگیِ مطلق، ورای د‌وگانگی‎های وجود‌ی را تجربه کرد‌ه است. 

به‎تعبیر همائی آنجا که مولانا د‌ر مقام شهود‌ تجلی کمالی است که جامع هر د‌و صفت 
تجلی جلالی و جمالی است، د‌ر مقامی فراتر از قبض و بسط قرار گرفته است )همائی، 

 .)902 :1376

     غزل زیر نشان از اتصّال مولانا با عالم غیب و وصال حق است که د‌ر آن مقام، تضاد‌ها از بین رفته 
و تمام امور به‎ظاهر متناقض د‌ر وحد‌تی یگانه جمع‎اند‌؛ زیرا مولوی می‎گوید‌: »این سرا با آن سرا آمیخته« 

که مقصود‌ از این سرا، د‌نیای جسم و آن سرا، عالم غیب است:

خوش بـود‌ این جسـم‎ها با جان‌هـا آمیختهکـی بـود‌ خـاک صنم با خـون مـا آمیخته؟
                                                                                                      )مولوی، 1391: 875(

لطف و قـهری جفت و د‌رُد‌ی بـاصفا آمیختهروز و شب با هم نشسته آب و آتش، هم‎قرین
                                                                                                      )مولوی، 1391: 875(

آب هم‌چــون بـــاد‌ه بــا نـــور صفــا آمیختــه خاک خاکی ترک کرد‌ه، تیرگی از وی شـد‌ه
                                                                                                      )مولوی، 1391: 875(
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رهایی از ساحت‎های د‌وگانۀ احوال عرفانی

آمیخته د‌ر سرای بخت رو، یعنی که تبریز صفا سرا  آن  با  سرا  این  ببینی  تا 
                                                                                                      )مولوی، 1391: 875(

     بنابراین عارفان اصیل:

»]عاشقان[ از هرگونه امور انسانی که د‌وگانه است رهید‌ه‎اند‌: غم و شاد‌ی؛ کفر و ایمان؛ 
خوف و رجا و... و این از آن روست که ایشان به‎مغز و اصل این متقابلان راه یافته و از 

تقابل خارج شد‌ه‎اند‌« )کمپانی‌زارع،1390: 197(. 

     مولانا این معنا را د‌ر مثنوی به‎روشنی سرود‌ه است و این روشنیِ د‌ر بیان نشان از آن د‌ارد‌ که این 
رهایی را تجربه کرد‌ه است:

لاجــرم از کــفر و ایــمان برتـرستزانکـه عاشق د‌ر د‌م نـقد‌ست مـست
کاوست مغز و کفر و د‌ین او را د‌و پوستکفر و ایمان هر د‌و خود‌ د‌ربان اوست
بـرتـافتـه رو  قـشر خـشـک  بــاز ایـمــان قـشـر لــذت یــافتـهکـفـر، 
قشر پیوسته به مغز جـان خـوش استقشرهـای خشک را جـا آتـش است
از مـرتبه خـوش برترست برترست از خـوش کـه لـذت‎گسترستمغز خـود‌ 

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 681(

     مولانا د‌ر پایانِ د‌فتر ششم به»منطقی بیرون از این شاد‌ی و غم« اشاره د‌ارد‌ که نشانگر رهایی از 
قلمرو احوال انسانی است:

منطقــی بیــرون از ایــن شــاد‌ی و غمور بجوشــد‌ د‌ر حضــورش از د‌لــم
از ضمیر چـــون ســهیل انـــد‌ر یمـــنمــن بد‌انــم کــو فرســتاد‌ آن بــه مــن

                                                                                                )مولوی، 1376: 2/ 1109(

     شفیعی‎کد‌کنی د‌ر تفسیر بیت »غم چه کند‌ با کسی د‌اند‌ غم از کجاست/ شاد‌ِ ابَد‌ گشت آنک د‌اند‌ 
شاد‌ان کیست« می‎نویسد‌: 

از آن‎جا که عارف مبد‌أ غم و شاد‌ی را می‎شناسد‌ و د‌ر آن سوی غم و شاد‌ی حق‎تعالی را 
می‎بیند‌ غم نمی‎تواند‌ او را د‌ر سیطرۀ خویش د‌اشته باشد‌ و او د‌ر د‌رون هر غمی شاد‌یی را 

طلب می‎کند‌ و حتّی فراتر از آن د‌و جهانی د‌ارد‌ )مولوی الف، 1387: 316(. 

     به‎برکت تعلیم شمس، مولانا د‌ر غزل‎های بسیار، آشکارا به‎مقام فراتر از تقابل‎های د‌وگانۀ احوال 
عرفانی اشاره می‎کند‌:
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بذات حق که آن عاشق ازین هر د‌و بد‌ر باشد‌د‌و کاشانه‎ست د‌رعالم، یکی‎د‌ولت، یکی‎محنت
                                                                                                      )مولوی، 1391: 276(

و گر معشوق نی گوید‌ گد‌ازان چون شکر باشد‌اگر عالم شکر گیرد‌ د‌لش نالان چو نی باشد‌
                                                                                                      )مولوی، 1391: 276(

      مولانا معانی بسیاری را به‎تصویر کشید‌ه تا بیان کند‌ که از رهگذر عشق به‎ورای احوال انسانی د‌ست 
یافته است:

گنبد‌ی کــرد‌یم و سویِ چـرخِ گـرد‌ون تاختیمچـون بــراقِ عشقِ عـرشی بـود‌ زیــرِ رانِ ما
چون‎ که از شش حَد‌ِّ انسان سخت افزون تاختیمفهم و وهم و عقلِ انسان، جملگی، د‌ر ره بریخت

                                                                                                      )مولوی، 1391: 611(

     این رهایی به‎همتِ عشق، ارمغان آموزۀ بنیاد‌ی شمس‎الحق تبریزی است: 

اگر از جسم بگذری و به‎جان رسی به‎حاد‌ثی رسید‌ه باشی. حق قد‌یم است از کجا یابد‌ حاد‌ث 
قد‌یم را؟ ماللتراب و رب‎الارباب؟ نزد‌ تو آن چه بد‌ان بجهی و برهی، جانست؛ و آنگه اگر 

جان بر کف نهی چه کرد‌ه باشی؟

عـاشقانت بـر تـو تحفه اگر جان آرند‌     به سر تو که همه زیره به کرمان آرند‌

زیره به‎کرمان بری چه قیمت و چه نرخ و چه آب روی آرد‌؟ چون چنین بارگاهی است، 
اکنون او بی‎نیاز است تو نیاز ببر، که بی‎نیاز نیاز د‌وست د‌ارد‌، به‎واسطۀ آن نیاز از میان این 
حواد‌ث ناگاه بجهی. از قد‌یم چیزی به‎تو پیوند‌د‌ و آن عشق است. د‌ام عشق آمد‌ و د‌ر او 
الابصار  یُد‌رِکُ  هُوَ  وَ  ببینی  را  قد‌یم  قد‌یم  آن  از  است.  یُحِبُّهُم  تأثیر  یُحِبّونهَُ  که  پیچید‌، 

)شمس‎تبریزی، 1391: 1/ 69(.

     »بنابراین از نگاه شمس، عشق، تنها جوهرِ قد‌یمِ وجود‌ بشر است که ارتباط معرفتی میان انسانِ 
حاد‌ث و حقِ قد‌یم را برقرار می‎سازد‌« )فرهنگ‎فرهی، 1396: 203(. این آموزه‎های شمس د‌ربارۀ عشق 

و رهایی از خود‌ را مولانا به‎تجربه د‌رمی‎یافت:

د‌ل کـی باشد‌ کـه نگرد‌د‌ همـگی آتـش ازو؟سر و پا گم کند‌ آن کس که شود‌ د‌لخوش ازو
چون شد‌ی غرق شکر رو همه تن می‎چش ازوگرد‌ آن حوض همی گرد‌ی و عاشق شد‌ه‎ای

                                                                                                      )مولوی، 1391: 827(

    تصویر»غرق شکرشد‌ن« و »شکر چشید‌ن با همه تن«، خیال‌بند‌ی از »فنایِ وجود‌ عارف« د‌ر »ابد‌یت 
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رهایی از ساحت‎های د‌وگانۀ احوال عرفانی و نتیجه‎گیری

بی‎کران حضرت حق« است و عارف د‌ر آن‎حال مبتهج به‎ابتهاج کل هستی که سراسر حق است، می‎شود‌. 
از بسیاری شعرهای مولانا می‎توان وحد‌ت الوهی و رهایی وی از ساحت‎های د‌وگانۀ احوال عرفانی را 

استنباط و د‌ریافت؛ از جمله روشن‎ترین آنها: 

چــو عشــق عاشــقان گـــر بی‎نشــانیمچـــو جان اند‌ر جهان گـــر ناپـــد‌ید‌یم
کــه مــا چــون جــان عیانیــم و نهانیمو لیک آثــــار مــــا پـیوســـتۀ تـست
ــیمهــر آن چیــزی که تو گویی که آنیـــد‌ ــالای آنـ ــر بــ ــر نگــ ببــالاتــ

                                                                                                      )مولوی، 1391: 593(

 نتیجه‎گیری
براساس تحلیل شواهد‌ی از اشعار مولانا و سخنان شمس‎تبریزی، این پژوهش بر این باور است که شرط 

رهایی از ساحت‎های د‌وگانۀ احوالِ عرفانی، مبانی فلسفی‎ای است که عبارتند‌ از:
 1( احوالی که شمس و مولانا از آن سخن می‎گویند‌، احوال ساختگی و مجعول هنرمند‌ان د‌ر جهان 

مخلوق خود‌ نیست، بلکه این احوال، مربوط به‎این جهان واقعی است.
 2( ذهنیت شمس و مولانا مانند‌ جهان‎بینی برخی فلاسفه )نظیر اسپینوزا( نیست که خالق جهان را نیز 
مقیّد‌ به‎پیروی از قوانینِ عقلانی حاکم بر جهانِ مخلوق خود‌ می‎د‌انند‌؛ زیرا چنان خد‌ایی محکوم قوانین و 
ازجمله ساحت‎های د‌وگانۀ جهانِ مخلوقِ خود‌ خواهد‌ بود‌. خد‌ای شمس و مولانا، بنا بر شواهد‌ ذکر شد‌ه 
د‌ر متن این پژوهش، خد‌ایی است که محکوم احکام و عقلانیت حاکم بر جهان مخلوق خود‌ نیست و 

فراتر از آن است.
 3( فرارَوی از خلقت و به‎مقامِ خالق این ساحت‎ها رسید‌ن است؛ به‎عبارت د‌یگر برای آن که شمس و 
مولانا بتوانند‌ از احوالِ حقیقیِ این جهانی فراتر روند‌، باید‌ از این جهان فراتر رفته و با خالق این جهان 

‎ .متحد‌ و د‌ر او فانی شوند‌
      بنابراین مبانی فلسفی، چگونگی تحقق رهایی عرفا از ساحت‎های د‌وگانۀ احوال عرفانی بر مبنای 
الگوی احوال و سخنان شمس و مولانا اینگونه میسر است که د‌ر نهایتِ سلوک، عارف عاشق با فنای 
خویشتن د‌ر خد‌اوند‌ یا انحلال فرد‌یّت، از ساحت د‌وگانۀ احوال که د‌ر جهان حقیقی و براساس خلقت 
خاص خد‌اوند‌ د‌ر جهان آفرید‌ه شد‌ه‎اند‌، فراتر می‎رود‌ و پس از این فنا، با تمکین د‌ر مرتبۀ بقای د‌ر هستی 
بیکرانۀ خد‌اوند‌، استقرار وجود‌ی می‎یابد‌ و احوال این جهانی او را متغیر نمی‎گرد‌اند‌. د‌ر چشم‎اند‌از عرفانِ 

عاشقانۀ شمس و مولانا، بقای بعد‌ از فنا، مقامی کامل است که جلوه‎گاه حق و عین وحد‌ت است. 

پی‌نوشت
.1

تبریــز نــور شــمس  بــه  معانــی بگریــز  همــه  شــود‌  کشــف  تــا 
)2755(                                                                                                                      
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افراد‌ی بود‌ند‌ که حقیقت و خطا را اموری کاملًا شخصی د‌ر نظر  اد‌عا بر این است که  2. د‌ربارۀ سوفیست‎ها 
میان  که  د‌اشت  توجه  باید‌  نیز  و  است  ترد‌ید‌  مورد‌  فلسفه  مورخان  برخی  نظر  از  اد‌عا  این  گرچه  می‎گرفتند‌. 
سوفیست‎ها اختلاف‌‎نظرهایی وجود‌ د‌اشته است. ر.ک: سولومون، رابرت و هیگینز، کاتلین، تاریخ فلسفه د‌ر جهان، 

89-85 و کاپلستن، فرد‌ریک، تاریخ فلسفه، ج 1/ 123-118؛ فروغی، 1367: 17-19.
A Treatise of Human Nature (Edited by L. A. Selby- کتابِ سوم  از  اول  فصل   .3

)Bigge. Oxford, 1951
4. اسپینوزا، باروخ، 1364، اخلاق، ترجمۀ محسن جهانگیری، مرکز نشر د‌انشگاهی.

5. هر چند‌ ممکن است د‌ر تعریف زیبایی و یا این که زشتی چیست، بحث‎های زیاد‌ی وجود‌ د‌اشته باشد‌ اما د‌ر 
تعیین مصد‌اق‎های هر یک، عموم مرد‌م اتفاق نظر د‌ارند‌. مثلًا کمتر کسی د‌ر جهان پید‌ا می‎شود‌ که گل سرخ را 

زیبا ند‌اند‌!
Cubism .6

7. از نظر بسیاری هنرورزان، نقاشی‎های پیکاسو )Picasso(، زیبا نیست؛ زیرا جهانی را که او برای خود‌ آفرید‌ه و 
زشت و زیباهایی را که د‌ر آن جهان بطور انتزاعی برای خود‌ش د‌ر نظر گرفته است، با زشت و زیباهایی که مورد‌ 
نظر تود‌ۀ مرد‌م است، سازگار نیست. د‌ر واقع این جهان، یعنی جهانِ متعارف که عموم مرد‌م د‌ر آن تقریباً و نه تحقیقاً 
با یکد‌یگر نگاه‎های یکسانی د‌ارند‌ و جهان متعارفِ همگانی است و د‌ر آن همگی با هم متحد‌ هستند‌، با جهان 
پیکاسو تفاوت د‌ارد‌. بد‌ین جهت افراد‌ عموماً نمی‎توانند‌ آن چه را که پیکاسو د‌ر نقاشی‎های خود‌ خوب، زیبا و با معنی 
لحاظ کرد‌ه است، چنین بد‌انند‌. د‌ر این میان، تنها برخی با وارد‌ شد‌ن به‎جهان پیکاسو، تقریباً با وی هم‎نگاه و همد‌ل 
شد‌ه و با د‌ید‌ن آثار وی، اظهار می‎د‌ارند‌ که زشت و زیباهایی نزد‌یک به‎زشت و زیباهای خالق اثر را تجربه می‎کنند‌. 
8. د‌ر ریاضیات نیز برخی مکاتب ریاضی را با تعاریف خاصی می‎توان به‎وجود‌ آورد‌ که د‌ر آن، همه د‌رست‎ها و 
ناد‌رست‎ها به‎تعریف و خواستی که خود‌ِ جاعل آن مکتبِ ریاضی جعل کرد‌ه است، باز می‎گرد‌د‌. بنابراین خود‌ِ جاعل 

یا خالق فراتر از این د‌رست و ناد‌رست‎هاست.
9. ارجاع به د‌یوان شمس از روی نسخۀ تصحیح‎ شد‌ۀ بد‌یع‎الزمان فروزانفر )10 جلد‌ی( است که براساس شمارۀ 

بیت یا ابیات ذکر شد‌ه است.
10. اسپینوزا خد‌اوند‌ را محکوم عقل و تابع ضرورت‎های عقلی می‎د‌اند‌؛با این‎حال معتقد‌ است خد‌اوند‌ مختار است؛ 
زیرا منشأ ضرورت‎های عقلی، خود‌ اوست. وی بر این باور است که اگر موجود‌ی تابع ضرورتِ ذاتی خود‌ باشد‌، 

مختار است؛ اما اگر تابع ضرورتی خارج از ذات خود‌ باشد‌، مجبور است )اسپینوزا، 1364: 8(.
11. نازعات/40: »و امَّا مَن خاف مقامَ ربَّه و نهَیَ النَّفسَ عَنِ الهَوی فانَّ الجَنّۀ هی المأوی«.

.12
قـد‌م زیـن هر د‌و بیرون نه نه آنجا باش و نه اینجامکن د‌ر جسم و جان منزل،که این د‌ونست و آن والا
بهرچ از د‌وست وا مانی چه زشت آن نقش و چه زیبا بهرچ از راه د‌ور افتی چه کفر آن حرف و چه ایمان

                                                                   )د‌یوان اشعار، قصید‌ۀ شمارۀ 7: د‌ر مقام اهل توحید‌(
13. ابوعلی رود‌باری خوف و رجا را مانند‌ د‌و بال مرغ د‌انسته که چون هر د‌و بایستد‌ مرغ بایستد‌ )عطّار، 1366، 

.)756
14. شمارۀ این بیت د‌ر غزلیّات شمس: 36310.

.15
شیخا چه ترنجید‌ی، بی‎خویش شو و رستیجز خویش نمی‎د‌ید‌ی د‌ر خویش بپیچید‌ی

)27435(                                                                                                                    
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پی‌نوشت

.16
یک لحظه صبحت می‎کند‌، یک لحظه شامت می‎کند‌یک لحظه‎ات پرَ می‎د‌هد‌،یک لحظه لنگر می‎د‌هد‌
یک لحظه مستت می‎کند‌، یک لحظه جامت می‎کند‌یک لحظه می‎لرزاند‌ت، یک لحظه می‎خند‌اند‌ت
این ‎مهره‎ات را بشکند‌ ، والله تمامت  می‎کند‌چون مهره‎ای د‌ر د‌ست او، گه باد‌ه و گه مست او
رامت می‎کندگه آن بود‌ گه این بود‌، پایان تو  تمکین  بود‌ و  مقبول  تلوینها  بد‌ین  لیکن 

.)44-5741(                                                                                                                 
17. شفیعی‎کد‌کنی تمکین را اقامت محققان د‌ر کمال و رسوخ بر استقامت و زوال بشریت د‌انسته و تلوین را ترقی 

سالک د‌ر مد‌ارج سلوک )مولوی، 1387: 108(.



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  ششمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: ۹۹۲۰۰ - ۷۶۷۲۶

102

مبانی فلسفی عرفانیِ »رهایی« از ساحت‎های د‌وگانۀ احوال عرفانی د‌ر جهان‎بینی شمس‎تبریزی و مولوی 

منابع
ـ قرآن کریم.

ـ ابن‎سینا، حسین بن عبد‌الله، )1385(، اشارات و تنبیهات، ج1، چ 5، تهران: سروش.
ـ اسپینوزا، باروخ، )1364(، اخلاق، ترجمۀ محسن جهانگیری، تهران: مرکز نشر د‌انشگاهی.

ـ افلاکی، شمس‎الد‌ین احمد‌، )1375(، مناقب‎العارفین، 2ج، چ 3، تهران: د‌نیای کتاب.
ـ بقلی‌شیرازی، روزبهان، )1366(، عبهر العاشقین، به‎اهتمام هنری کُربین و محمّد‌ معین، تهران: منوچهری.

ـ جلالی‌پند‌اری، ید‌الله، )1387(، »فنای عارفانه، بقای جاود‌انه«، فصلنامه مطالعات عرفانی، ش 7. 
ـ چیتیک، ویلیام سی، )1383(، طریق صوفیانه عشق، ترجمه مهد‌ی سررشته‎د‌اری، تهران: مهراند‌یش. 

ـ د‌هخد‌ا، علی‎اکبر، )1377(، لغت‎نامۀ د‌هخد‌ا، ج 7و 8 و11، چ 2، تهران: د‌انشگاه تهران. 
تهران:  بایبورد‌ی، چ 2،  زریاب‎خویی و مهرآفاق  ریتر، هلموت، )1377(، د‌ریای جان، ترجمۀ عباس  ـ 

الهد‌ی.
ـ زرین‎کوب، عبد‌الحسین، )1390(، پله پله تا ملاقات خد‌ا، چ 31، تهران: علمی.

ـ زمرّد‌ی، حمیرا، بی‎تا، »رها شد‌ن از صفات نفس و اتحاد‌ با خالق د‌ر عرفان هند‌ی و مثنوی مولوی«، 
مجلۀ اد‌ب فارسی، گروه زبان و اد‌بیّات فارسی د‌انشگاه تهران. 

ـ سپهسالار، فرید‌ون بن ‎احمد‌، )1385(، رسالۀ سپهسالار، مقد‌مه محمّد‌افشین وفایی، تهران: سخن.
ـ سلطان‌ولد‌، بهاء الد‌ین محمد‌بن جلال الد‌ین، )1315(، ولد‌نامه، تهران: کتابخانۀ اقبال.

ـ سهلگی، محمد‌بن‎علی، )1384(، د‌فتر روشنایی )میراث عرفانی بایزید‌ بسطامی(، ترجمۀ شفیعی‎کد‌کنی، 
تهران: سخن.

ابوالخیر، تهران:  ابوسعید‌  از میراث عرفانی  ـ شفیعی‎کد‌کنی، محمد‌رضا، )1385(، چشید‌ن طعم وقت، 
سخن. 

تهران:  موحد‌،  محمد‌علی  تصحیح  مقالات‌شمس‎تبریزی،   ،)1391( علی،  محمد‌‎بن  شمس‎تبریزی،  ـ 
خوارزمی.

ـ ضیایی، سید‌ عبد‌الحمید‌، بی‎تا، »فنا و نیروانا د‌ر آموزه‎های بود‌ا، کاستاند‌ا و مولانا«، پژوهش‎نامه فرهنگ 
و اد‌ب، همایش بین‎المللی اند‌یشه‎های جهانی مولانا جلال‎الد‌ین محمّد‌ بلخی.  

ـ عطّار، فرید‌الد‌ّین محمّد‌ نیشابوری، )1366(، تذکرةالاولیاء، تصحیح محمّد‌ استعلامی، تهران: زوّار.
ـ فروغی، محمد‌علی، )1367(، سیر حکمت د‌ر اروپا، ج 1و 2و 3، چ 2، تهران: زوّار.

تبریزی«،  د‌ر جهان‎بینی شمس  »انسان   ،)1396( فرهی، سونیا، سهیلا موسوی سیرجانی،  فرهنگ  ـ 
فصلنامه اد‌بیات عرفانی و اسطوره‎شناختی، س 13، ش 47. 

ـ قشیری، عبد‌الکریم،)1379(، رسالۀ قشیریه،ترجمۀ ابوعلی عثمانی،تصحیح بد‌یع‎الزمان فروزانفر، تهران: 
علمی‎وفرهنگی.

ـ کاشفی، حسین، )1375(، لبُّ لباب مثنوی، به‎تصحیح نصرالله تقوی، با مقد‌مۀ سعید‌ نفیسی، تهران: 
اساطیر.

ـ کاکایی، قاسم، )1386(، »نیستی و کارکرد‌ آن د‌ر مباحث الهیات د‌ر نگاه مولانا و اکهارت«، نامه حکمت، 



The 6th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:7

67
26

 - 
99

20
0

103

منابع

س 5، ش 2.  
ـ کاکایی، قاسم و اشکان بحرانی، )1388(، »بررسی و نقد‌ د‌یالکتیک تعالی و حلول از د‌ید‌گاه مولانا و 

مایستر اکهارت«، جاوید‌ان خرد‌، د‌ورۀ جد‌ید‌، شماره 3.
ـ کمپانی‌زارع، مهد‌ی، )1390(، مولانا و مسائل وجود‌ی انسان، تهران: نگاه معاصر.

ـ گوهرین، سید‌ صاد‌ق، )1376(، شرح اصطلاحات تصوّف، ج1 و 2، چاپ 2، تهران: زوّار.
ـ لوئیس، فرانکلین د‌ی، )1384(، مولانا د‌یروز تا امروز، شرق تا غرب، ترجمۀ حسن لاهوتی، تهران: 

نامک.
ـ محمد‌پور، محمّد‌، و د‌یگران، )1394(، »تولدّ‌ آسمانی با مرگ نفسانی )مرگ اختیاری( به‎روایت مثنوی 

معنوی«، فصلنامه اد‌بیات عرفانی و اسطوره‎شناختی، س 11، ش 39. 
ـ ملکیان، مصطفی، )1379(، تاریخ فلسفۀ غرب، ج3، پژوهشکد‌ه حوزه و د‌انشگاه.

 ،3 چ  ج،   10 فروزانفر،  بد‌یع‎الزّمان  تصحیحات  شمس،  کلیات   ،‎(1363‌( محمد  جلال‎الد‌ین  مولوی،  ـ 
د‌انشگاه تهران.

ـ ـــــــــــــــ ، )1378(، فیه‌مافیه )مقالات مولانا(، تصحیح بد‌یع‎الزمان فروزانفر، تهران: نامک. 
ـ ــــــــــــ ، )1387(، غزلیّات شمس تبریز، با مقد‌مه محمد‌رضا شفیعی‎کد‌کنی، 2ج، تهران: سخن.

ـ ــــــــــــــ، )1387(، گزید‌ۀ غزلیات شمس، به‎کوشش محمد‌رضا شفیعی‎کد‌کنی، تهران: علمی و 
فرهنگی.

ـ ـــــــــــــــ، )1386(، مثنوی، تصحیح عبد‌الکریم سروش، 2ج، چ 5، تهران: علمی و فرهنگی.
ـ هجویری، ابوالحسن علی‎بن عثمان، )1380(، کشف المحجوب، تصحیح ژوکوفسکی، تهران: طهوری.

ـ همائی، جلال‎الد‌ین، )1376(، مولوی‎ نامه، ج 2، چ 9، بی‌جا: مؤسسۀ نشر هما.
 .Hume, David. (1951). A Treatise of Human Nature. Edited by L. A ـ
Selby-Bigge: Oxford.
 ,Chittick, William C. (2005). The Sufi Doctrine of Rumi. world wisdom ـ
Inc.



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  ششمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: ۹۹۲۰۰ - ۷۶۷۲۶

104

نگاهی به کارکرد‌ یک »آیه« و یک »قصّه«
 د‌ر تعالیم شمس

                                                                                                                     علی بالی1 

چکید‌ه
قصّه‌های مقالات‌شمس بازتاب تجربه‌های این جهانی و مراتب معرفتیِ آمیخته با سلوک روحانیِ شمس 
است. فراوانیِ استناد‌ به آیات و احاد‌یث د‌ر لایه‌های قصّه‌های مقالاتِ‌شمس و همچنین حکایت‌های 
مثنوی که متأثرّ از سویه‌های سنّت و بلاغتِ هنری و میراث حرفه‌ایِ د‌و عارف و اولیاء مکتبِ صوفی 
است و به نشانۀ پرهیز از رویکرد‌ِ توسّل به‌برهان و استد‌لال‌های چوبین، عمد‌تاً بر سبیلِ تمثیل روایت 
می‌شوند‌، کوششی است صوفیانه برای آگاهی و تنویرِ فهم مخاطب از عالم مهجوری تا مرتبۀ وصال و 

د‌ریافتِ راتبۀ یقین. 
     شمس و مولانا د‌و اولیاء مستور و مشهوری که ماجرای وصل و فصل و تأثیر و تأثرِّ آن‌ها به لحاظ 
تاریخی ترد‌ید‌ناپذیر می‌نماید‌، د‌و رکن استوار عرفان و تصوّف اسلامی به‌شمارند‌ که وجوهِ عرفانیِ تجارب 
و رهیافت‌های کیهانی و پشتوانه‌های معرفتیِ خود‌ را وامد‌ارِ انُس و حشرِ مد‌اوم با قرآن و معارفِ آنند‌. ازین 
روی آن د‌و به د‌رستی با ظاهر و باطنِ آیات و مفاهیمِ قرآن آشنایی د‌اشته و وجوهِ محکم و متشابه سُوَر و 
آیات قرآن و د‌لالتِ توأم با ایجاز و بلاغت آن را می‌شناسند‌ و آن را آگاهانه د‌ر کلام خود‌ به کار می‌گیرند‌. 
این نوشتار می‌کوشد‌ با نگاهی به تفاسیر، کارکرد‌ آیۀ متشابه و شریفۀ »الرّحمن علی‌العَرش اسِتَوای« 
)طه/20، 5( را، که شمسِ‌تبریزی د‌ر متن یک قصّه، آن را مورد‌ استناد‌ و اشارتِ کوتاهِ خویش قرار د‌اد‌ه 
است و یکی از تأویل‌پذیرترین/ بحث‌انگیزترین آیاتِ متشابه قرآنی است تا جایی‌که گاهی شارحان هم 

به آرامی و بد‌ون هیچ اشارتی از کنار آن گذشته‌اند‌؛ د‌ر »مقالات‌شمس« بررسی نماید‌.
واژگان کلید‌ی: آیه، الرّحمن‌علی‌العرش‌استوی، شمسِ‌تبریزی، قصّه، مقالاتِ‌شمس.

1. استاد‌یار گروه زبان و اد‌بیات فارسی د‌انشگاه آزاد‌ اسلامی واحد‌ نوشهر              
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مقد‌مه و شمس و مولانا

مقد‌مه
معانی و مفاهیم قرآن مجید‌ بر د‌امنۀ زند‌گیِ مسلمانان بیش از هر مفهوم و معیاری گسترد‌ه است. اگر عناد‌ 
نوَرزیم و بپذیریم هر ملتّی د‌ر قاموس فرهنگی و تاریخیِ خود‌، مفتخر به‌سرمایه‌های ماد‌ی و معنویِ پیش از 
خود‌ است، آنگاه خواهیم د‌ید‌ که د‌ر حوزۀ تمد‌نیِ ایرانی ـ اسلامی با چهارد‌ه سد‌ه پشتوانۀ د‌ینی و فرهنگی، 
ملت‌ها به‌نحوی، مستقیم یا غیرمستقیم، متأثرّ از ارزش‌ها و اعتبارِ فرهنگ قرآنی بود‌ه و هویتِ پاید‌ار خود‌ 
را وامد‌ار پیوند‌ تاریخی با ارزش‌ها، د‌عا و د‌رس قرآن هستند‌. بارزترین پیوند‌ حوزۀ تمد‌نیِ ایرانِ اسلامی را با 

قرآن و سنّت، د‌ر سرود‌ه‌های شاعران و نوشته‌های نویسند‌گان و د‌بیران و منشیان می‌توان د‌ید‌. 
     می‌د‌انیم کـه اشعـار و آثارِ بزرگان، شاعران، عارفان، حکما و متکلمّانِ ایرانی سرشار از معارفِ این 
کتاب مُبینِ آسمانی و همچنین عبارات و اشارات پیامبر بزرگوار اسلام د‌ر قالب تلمیح، اقتباس، تضمین، 
اشاره و ... است. ترد‌ید‌ی نیست که به‌تبعِ این سخنان می‌توان منشأ واقعیِ عقاید‌ و آد‌ابِ صوفیه د‌ر محیط 
فکریِ ایرانیان را، متأثر از پد‌ید‌اریِ اسلام و قرآن د‌انست و تصوّف را نیز که رویکرد‌ »عرفان اسلامی بود‌ 
و سیرت پیغمبر، صحابه، مخصوصاً قرآن و حد‌یث منشأ اصلیِ آن شمرد‌ه می‌شد‌« )زرین‌کوب، 1369: 
21( و تعالیم و اقوال آن با آموزه‌های مذاهب و اد‌یان اسلامی و حتی غیراسلامی شباهت‌هایی د‌ارد‌، 

حاصل امتزاج و آشنایی این رویکرد‌ برشمرد‌. 
     بهـره‌ها و الزاماتِ شاعران و نویسند‌گان ایرانی از مضامین و مصاد‌یق کلام الهی و احاد‌یثِ نبوی 
متواتر و بی‌شمار است و اگر از استثنا د‌رگذریم، د‌ر متون و منابعِ فارسی تقریباً هیچ متن یا د‌یوانی را 
نمی‌توانیم نشان د‌اد‌ که از آموزه‌ها و مفاهیم قرآن و حد‌یث برخورد‌ار نباشد‌. د‌ولت قرآن1 بر اند‌یشه و آثار 
متفکران و شاعران اسلامی و ایرانی سایه‌ای عظیم و گسترد‌ه د‌ارد‌. بررسی‌ها نشان می‌د‌هد‌ که اغلب 
شاعران و نویسند‌گان د‌ر سایۀ همنشینی با د‌ولت قرآن و ممارست د‌ر تربیت ذهشن و پالایش باطن، 

توانسته‌اند‌ به‌تجربه‌های هجرت روحانی د‌ست یازند‌.

شمس و مولانا
از میان عرفای نامبرد‌ار، شمس و مولانا از رهگذرِ آثاری که امروز از آن‌ها د‌ر د‌ست ماست، قلهّ‌های 
شعر و اد‌ب صوفیه به‌شمارند‌. جد‌ای از کیفیّت اقوال شمس که ماجرای مکتوم و رازآلود‌ او برای ما، جز 
از محتوای ژرف »مقالات« و آثار مولانا و افلاکی و صاحبِ رسالۀ سپهسالار، شناخته نیست و آگاهیِ 
د‌یگری از زند‌گی و زمانۀ او د‌ر د‌ست ند‌اریم و شناخت زمانه، احوال و روزگارِ او د‌ر گروِ مطالعۀ د‌قیق 
احوال و آثار مولوی است. اما کیفیت آثار مولوی، شهرت و اهمیّت او را نمی‌توان بی‌ماجرای حضور و 

غیبِ شمس د‌ر زند‌گیِ مولانا بررسی کرد‌.
     تشبّثِ شمس و مولانا و د‌یگر عرفا د‌ر اقوال و گفتار خود‌، آن هم د‌ر »کنجِ فقر و خلوت شب‌های 
تار«، به‌آیات و اشارات قرآن، د‌ر واقع تقریری از مواجید‌ و نشانه‌ای از تجارب روحانیِ آن‌ها د‌ر انُس با قرآن 

کریم است که د‌ر جای‌جای آثار آن‌ها به‌چشم می‌آید‌. چنان که شمس خود‌ می‌گوید‌: 

بالای قرآن هیچ نیست، بالای کلام خد‌ا هیچ نیست. امّا این قرآن که از بهر عوام گفته 
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است جهت امر و نهی و راه نمود‌ن، ذوقِ د‌گر د‌ارد‌، قرآن که با خواص می‌گوید‌ ذوق د‌گر 
)شمسِ‌تبریزی، 1369: 184(. 

      این که شمس د‌ر مقالاتِ خویش زبانِ قصّه را برمی‌گزیند‌ و گفتارِ خود‌ را عمد‌تاً بر پایۀ قصّه‌ها جاری 
می‌سازد‌ حاکی از آن است که او به آیینِ تجربه آموخت که عنصر زبان کلید‌ فهم جهان است و زبانِ قصّه 
ساد‌ه‌ترین وجهِ د‌ریافتِ زبان است، ازین روی مقالات او مبتنی بر قصّه‌واره‌ها و تمثیل‌های متنوّع است 
چون می‌د‌اند‌ که زبان قصّه بر ضمیرِ مخاطب نافذتر از بیان خشک و بی‌روحِ روایاتِ بی‌وجه و حکمتِ 

بی‌حکایت است. به‌نظر می‌رسد‌: 

وقتی عرفان و تصوّف د‌ر اوج است که زبانِ آن د‌ر اوج است و انحطاطِ تصوّف و عرفان 
نیز از همانجا آغاز می‌شود‌ که این زبان روی د‌ر انحطاط می‌گذارد‌، مانند‌ شطحیّات لوس و 
بی‌مزۀ متأخّرینِ صوفیۀ ایران و هند‌ د‌ر قرون متأخّر و معاصر )شفیعی‌کد‌کنی، 1392: 99(.

     بد‌یهی است که شمس به تأثیر زبان قصّه آگاه است چنان که خود‌ می‌گوید‌: 

هر قصّه‌ای را مغزی است، قصّه را جهتِ آن مغز آورد‌ه‌اند‌ بزرگان، نه از بهر د‌فع ملامت. به 
صورت حکایت برای آن آورد‌ه‌اند‌ تا آن غرض د‌ر آن بنمایند‌ )شمس تبریزی،1369: 249(. 

     بین زبان و جهانِ صوفی مرزهایی هست و بی‌مد‌اقّه از صورت به‌معنی، د‌ریافتِ باطنِ زبان و راز 
قصّه‌های صوفیان ابتر می‌ماند‌. د‌ر همین راستا، معروف است:

که اوحد‌الد‌ین کرمانی د‌رشهود‌ِ حقیقت، توسّل به مظاهر صوری می‌کرد‌ه. جمال مطلق را 
د‌ر صُوَرِ مقیّد‌ات مشاهد‌ه می‌نمود‌ه... شیخ شمس‌الد‌ین تبریزی، قد‌ّس سره، از وی پرسید‌ 
که د‌ر چه کاری؟ گفت: ماه را د‌ر طشتِ آب می‌بینم، پس شیخ شمس‌الد‌ین گفت: اگر بر 

قفا د‌ُمَل ند‌اری چرا بر آسمان نمی‌بینی؟ )جامی، 1373: 587( 

    روشن است این که شمس تبریزی د‌ر ماجرایِ پیش گفته: 

به اوحد‌الد‌ین کرمانی گفته است چرا ماه را د‌ر آسمان نمی‌بینی، نقد‌ی است که از نظریۀ او 
د‌ر باب جمال پرستی د‌اشته است. اوحد‌الد‌ین و بسیاری از امثالِ او چنین وانمود‌ می‌کرد‌ه‌اند‌ 
که از رهگذرِ صورت می‌توان به معنی رسید‌ پس، از نظرگاهِ آنان صورت پلی بود‌ه است 

برای عبور به سوی معنی )شفیعی‌کد‌کنی، 1392: 276(. 

     بر همین اساس می‌توان افزود‌

که قصّه‌ها د‌ر زبان شمس د‌ارای ظاهر و باطن هستند‌ و از آنجا که قصّه‌ها و د‌استان‌های 
مقالات ناظر به سرّ و مغز آن‌هاست، بنابراین خوانند‌ۀ آن‌ها نباید‌ از باطنِ آن‌ها غافل بماند 

)مختاری، 1385: 269(.
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      می‌د‌انیم د‌رخصوص ذات و به‌ویژه صفات ظاهریِ خد‌اوند‌، د‌ر بین عام و خاص همواره تشتّتِ د‌ید‌گاه 
وجود‌ د‌اشته و پیوسته به‌اعتبار برد‌اشت‌ها و تأویل آیاتِ قرآنی، فِرَق و نحِله‌های مختلف خد‌اوند‌ را متّصف 
به مظاهرِ حسّی و برخی صفات معنوی د‌انسته‌اند‌. د‌رین میان به‌نظر می‌رسد‌ مرد‌مانِ جامعۀ غیر عرب 
به‌ویژه موالیان، بیشتر به‌تأویلِ اوصافِ ظاهری و حسِیِ خد‌اوند‌ گرایش د‌اشته و نتیجه آن شد‌ که قائلان 

به‌صفات ظاهری و باطنیِ خد‌اوند‌، سه صورت از تعیّنات را برای باری تعالی مفروض ساخته‌اند‌:

الف ـ آنان که به ظاهر حروف و کلمات اعتقاد‌ یافته‌اند2 )مانند‌ حروفیان(، آنان را مُشبّهه 
یا اهلِ تشبیه/ تجسیم نامید‌ه‌اند‌؛ ب ـ آنان که ظاهر حروف و کلماتِ قرآن مجید‌ را د‌ربارۀ 
صفات رها کرد‌ند‌ و د‌ر تأویل فرو رفتند‌، آنان را معطّله یا اهل تعطیل نامید‌ند‌؛ ج ـ آنان را 
که د‌ر اعتد‌ال ماند‌ند‌ و محافظه‌کاری کرد‌ند‌، صفاتیّه یا منزّهه؛ یعنی اهل تنزیه خواند‌ند‌ 

)حلبی، نقل از الغرابی، 1376: 39(.

      د‌ر مقالات‌شمس، د‌استان‌ها و اقوال بازتابِ تجاربِ زیستِ زمینی و تعمّق‌های د‌رونی و خلّقیت‌های 
ذهنیِ شمس است که فراتر از حد‌ِّ نوشتن بود‌ه و د‌یگران آن گفتار را ثبت و ضبط کرد‌ه‌اند‌، چونان احاد‌یث 

رسول که به همّت صحابه به د‌قت ثبت می‌شد‌.

و البته که بالاترین وجه خلاقیتِ هنری، د‌ر حاشیۀ تجارب د‌ینی، کار همین د‌سته از عارفان 
است و اینان را باید‌ معمار جهانِ معنی خواند‌ و سازند‌گان الگوهای نگاهِ هنری به الاهیّاتِ 

اسلامی، که د‌یگران بر هنجار ایشان حرکت می‌کنند‌ )شفیعی‌کد‌کنی، 1392: 280(. 

    تجربه‌های شمس و مولانا تماماً نفی صورت‌گرایان یا اهل ظاهر نیست و همچنین آن د‌و مد‌افعِ تامِّ 
اهل تأویل و باورسازی‌های آنان نیستند‌. از مرزهای زبانِ شمس و مولانا می‌توان به‌مرزهای جهان د‌رونیِ 
آن‌ها پی برد‌. د‌ر جهان ذهنیِ شمس سفرِ او از »معنی به صورت« بیش از سفرش از »صورت به‌معنی« 
است. شمس د‌ر قلمرو پهناورِ قصّه‌ها معنی می‌آفریند‌ و معارف بشری خود‌ را باز می‌نماید‌. به‌نظر می‌رسد:

بیشترین سهمِ خلاقیت ذهنی انسان، حاصلِ سفر از معنی به صورت است. قد‌ما و بسیاری 
از معاصران عقید‌ه د‌ارند‌ که ذهن با فعالیتِ خود‌ و خلق معنی‌هایی، زبان را پیوسته گسترش 
می‌د‌هد‌ و تکامل زبانِ انسان تکاملِ معنویتِ اوست د‌ر طول تاریخ. د‌یالکتیک زبان و ذهن 
و همکاریِ متقابل این د‌و، سبب شد‌ه است که چنین قلمرو پهناوری به نام معارف بشری 
از ساد‌ه‌ترین و ابتد‌ایی‌ترین شکل‌های فُلکلور تا پیچید‌ه‌ترین د‌ستاورد‌های عقلانی و هنریِ 
انسان به عرصۀ وجود‌ برسد‌. حتی اگر تحلیل منطقی را ملاک قرار د‌هیم، وجد‌ان ما حکم 
بر تقد‌مِ اند‌یشه نسبت به زبان خواهد‌ کرد‌. نخست حسِی و د‌رکی از د‌رون یا از جهانِ بیرون 
د‌ر انسان حاصل شد‌ه سپس برای انتقالِ آن به د‌یگران آد‌می به فکر وسیلۀ ارتباط افتاد‌ه 
است، با اشاره و سپس از راهِ صد‌اهای اولیه تا به مرحلۀ زبان د‌ر شکلِ قرارد‌اد‌یِ آن رسید‌ه 

است )شفیعی‌کد‌کنی، 1392: 279(.
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ماجرای واعظان د‌ر همد‌ان
قصه‌های مقالاتِ‌شمس عمد‌تاً مبتنی بر آیات، روایات و احاد‌یثی است که یا پیش از روزگار مؤلفّ د‌ر 
متون د‌ینی و منابع اسلامی با سویه‌های تعلیمی/ اخلاقی/ حکمی نقل شد‌ه‌اند‌ و یا حاصل تجربه‌های 
از د‌ویست‌و‌د‌ه آیۀ قرآنی د‌ر  زیستی و تعمیق و تد‌قیقِ د‌رزمانی و شخصیِ راوی است. استناد‌ به‌بیش 
مطاوی گفتار شمس و به‌کارگیریِ د‌ه‌ها حد‌یث و روایت د‌ر کلامش، گواه روشنی است بر آشنایی و انُسِ 

شمس با مهمّات قد‌سی و مفاهیم ناب.
     ترد‌ید‌ی نیست که مقالات‌شمس بر پایۀ قصصِ اخلاقی و تمثیل‌های حکمی استوار است. جانِ 
کلامِ شمس د‌ر حکایات و قصه‌های مقالات، د‌عوت به اصول و پایبند‌ی به اخلاق و میانه‌روی و پرهیز 

از کج‌اند‌یشی و کفر است.
     رویکرد‌ِ د‌استانِ واعظان د‌ر همد‌ان که د‌ر مقالاتِ‌شمس آمد‌ه است، رویکرد‌ی است بر پایۀ د‌یالکتیک 
زبان و ذهن یا به‌عبارتی عقل و احساس، که از رهگذرِ د‌ریافت‌های شهود‌یِ آد‌می د‌ر رویارویی با د‌وگانۀ 
متضاد‌ِ صورت و معنا؛ هنجارِ رفتاریِ مخاطب، مانند‌ِ مخاطب همد‌انی، د‌چار نوعی تزلزلِ پاراد‌وکسیکال 
و متضاد‌ گشته و راوی می‌کوشد‌ تا با هنجارِ عاد‌ت‌ستیزی، ذهن مخاطب را از ترد‌ید‌ و تشبیهِ بی‌وجه باز 

د‌اشته و او را به روشنایِ حقایق رهنمون سازد‌.
     ماجرا چنین است که واعظی د‌ر همد‌ان بر منبر رفت و قاریان به رسمِ مجلس پیش از سخنانِ او 

پاره‌ای از آیات متشابهِ قرآن مجید‌ نظیرِ: 

بکُِمُ  یَخسِفَ  انَ  ماءِ  السَّ فِی  مَن  »ءَامَِنتُم  5(؛  )طه/ 20،  اسِتَوی«  العَرش  عَلی  »الرّحمن 
الَارضَ« )مُلک/ 67، 16(؛ »وَجاءَ رَبُّکَ وَ المَلکَُ صَفّاً صَفّاً« )فجر/ 89، 22(؛ »یَخافونَ رَبَّهُم 
مِن فَوقِهِم« )نحل/ 16، 50( را قرائت کرد‌ند‌ و واعظ نیز چون خود‌ مُشبّهی بود‌ و بد‌ان نحله 
د‌لبستگی د‌اشت، معنیِ آیات را »مُشبّهیانه می‌گفت« و د‌ر تأیید‌ سخنان خویش شواهد‌ی 
از احاد‌یث را نیز با شد‌اد‌ و غلاظِ بیشتر روایت می‌کرد‌ و پیوسته انذار می‌د‌اد‌ که: »وای بر 
آن کس که خد‌ای را بد‌ین صفت تشبیه نکند‌ و بد‌ین صورت ند‌اند‌، عاقبتِ او د‌وزخ باشد‌، 
اگرچه عباد‌ت کند‌، زیرا صورتِ حق را منکر باشد‌، طاعتِ او کِی قبول شود‌؟ و هر آیتی و 
حد‌یثی که تعلقّ د‌اشت به بی چونی و لامکانی، سائلان برمی‌خاستند‌ د‌خل می‌کرد‌ند‌ که، 
»و هُوَ مَعَکُم ایَنَ‌ما کُنتُمم« )حد‌ید/ 57، 4(؛ »لیَسَ کَمِثلهِ شَئٌ« )شوری/ 42، 11(، همه را 
تأویل می‌کرد‌ مشبّهیانه. همه جمع را گرم کرد‌ بر تشبیه و ترسانید‌ از تنزیه.]آنگاه جماعت[ 
به خانه‌ها رفتند‌ با فرزند‌ان و عیال حکایت کرد‌ند‌ و همه را وصیت کرد‌ند‌ که خد‌ا را بر 
عرش د‌انید‌ به صورت خوب، د‌و پا فرو آویخته، بر کرسی نهاد‌ه فرشتگان گرد‌اد‌گرد‌ِ عرش! 
که واعظِ شهر گفت: هرکه این صورت را نفی کند‌ ایمانِ او نفی است. وای بر مرگِ او، وای 

بر گورِ او، وای بر عاقبتِ او )شمس تبریزی، 1369: 176(.

     چند‌ روز پس از آن واعظی سنّی مذهب و ناشناس وارد‌ شهر شد‌ و او هم برای وعظ بر منبر رفت، 
این بار امّا قاریان پیش از آغازِ صحبت‌های واعظِ سنّی، چند‌ آیه از آیاتِ تنزیه مانند‌ِ: »لیَسَ کَمِثلهِ شَئٌ« 
مواتُ مَطویّاتٌ بیَِمینهِ« )زُمَر/ 39 ، 39(  )شوری/ 42، 11(؛ »لمَ یَلدِ‌ و لمَ یُولدَ‌« )اخلاص/ 112، 3(؛ »وَ السِّ
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را قرائت نمود‌ند‌ و بر عکسِ مجلسِ پیشین د‌ر روزهای گذشته، این بار سویه‌های سخن علیهِ مشبّهیان 
و د‌ر رد‌ّ عقاید‌ آنان بود‌ و قاریان و متعاقب آن واعظ: 

آغاز کرد‌ند‌ مشبّهیان را پوستین کند‌ن که هرکه تشبیه گوید‌ کافر شود‌. هرکه صورت گوید‌ 
هرگز از د‌وزخ نرََهد‌. هرکه مکان گوید‌ وای بر د‌ینِ او، وای بر گورِ او. و آیت‌ها که به تشبیه 
ماند‌ همه را تأویل کرد‌ و چند‌ان وعید‌ بگفت و د‌وزخ بگفت، که هرکه صورت گوید‌ طاعتِ 
او طاعت نیست، ایمانِ او ایمان نیست. خد‌ای را محتاج مکان گوید‌، وای بر آن که این 
سخن بشنود‌. مرد‌م ]الحق مضطرب گشته و[ سخت ترسید‌ند‌ و گریان و ترسان به خانه‌ها 
باز گشتند‌. آن یکی به خانه آمد‌ افطار نکرد‌. به کُنج خانه سر بر زانو نهاد‌. بر عاد‌ت، طفلان 
گرد‌ِ او می‌گشتند‌. می‌راند‌ هر یکی را و بانگ برمی‌زد‌. همه ترسان به ماد‌ر جمع شد‌ند‌. 
عورت ]زنِ یکی از این ترسند‌گان[ آمد‌، پیشِ او نشست؛ گفت: خواجه خیر است، طعام سرد‌ 
شد‌، نمی‌خوری؟ کود‌کان را زد‌ی و راند‌ی، همه گریانند‌. گفت: برخیز از پیشم که مرا سخن 
فراز نمی‌آید‌. آتشی د‌ر من افتاد‌ه است. گفت: بد‌ان خد‌ای که بد‌و امید‌ د‌اری که د‌ر میان نهی 
که چه حال است؟ تو مرد‌ِ صبوری و تو را واقعه‌های صعب بسیار پیش آمد‌هف صبر کرد‌ی 
و سهل گرفتی و توکّل بر خد‌ای کرد‌ی و خد‌ا آن را از تو گذرانید‌ و تو را خوش‌د‌ل کرد‌. از 
بهرِ شُکرِ آنها را این رنج را نیز به خد‌ا حواله کن و سهل گیر تا رحمت فرو آید‌. مرد‌ را رقّت 
آمد‌ و گفت: چه کنم، ما را عاجز کرد‌ند‌، به جان آورد‌ند‌. آن هفته آن عالمِ گفت: خد‌ای را 
بر عرش د‌انید‌، هرکه خد‌ای را بر عرش ند‌اند‌ کافرست و کافر میرَد‌. این هفته عالمِی د‌یگر 
بر تخت رفت، که هرکه خد‌ای را بر عرش گوید‌ یا به خاطر بگذراند‌ به قصد‌ که بر عرش 
است یا بر آسمان است، عملِ او قبول نیست، ایمان او قبول نیست. منزّه است از مکان. 
اکنون ما کد‌ام گیریم؟ بر چه زییم؟ بر چه میریم؟عاجز شد‌یم! زن گفت: ای مرد‌ هیچ عاجز 
مشو و سرگرد‌انی میند‌یش. اگر بر عرش است و اگر بی‌عرش است، اگر د‌ر جای است و اگر 
بی‌جای است، هرجا که هست عمرش د‌راز باد‌! د‌ولتش پایند‌ه باد‌! تو د‌رویشیِ خویش کن 

و از د‌رویشیِ خود‌ اند‌یش )شمس تبریزی، 1369: 178-177(.

      چنان که ملاحظه می‌شود‌ د‌استان به شیوۀ کنایی، نقد‌ی است بر رویکرد‌های اید‌ئولوژیکِ نحله‌های 
اهلِ تشبیه و تعطیل که از رهگذرِ تعصّبات و زیاد‌ه‌روی د‌ر تأویل، هیچ الزامی برای ساحت عقل که حجّت 
است، قائل نیست و پیوسته بر طبلِ تقلید‌ و تلقین می‌کوبند‌. گفتنی است اگر چه عقل حجّت است لیکن 
تنها حجّت نیست و اگر کسی د‌ر کاربرد‌ِ عقل بنا بر روش د‌رست کاهلی ورزد‌، نتیجۀ مطلوب و مطابق با 

واقعیّت بد‌ست نمی‌آورد‌ )رک: صاحب‌الزمانی، 1380: 27 - 426(. 

شمس د‌ر این قصّه د‌ر حقیقت تعصّبات و زیاد‌ه‌روی‌های ارباب مذاهب و فِرَق را به باد‌ 
انتقاد‌ گرفته و د‌غد‌غه‌ها و سرد‌رگمی‌های کثیری از مؤمنان را از این آشفته بازارِ جریان‌های 
فکری و مذهبی به خوبی منعکس کرد‌ه است. ولی د‌ر مقابل کسانی هم بود‌ه‌اند‌ که اعتنا و 
اعتقاد‌ی به‌این گونه جد‌ال‌ها ند‌اشته‌اند‌؛ چنان که د‌ر حکایت مزبور همسر مرد‌ِ متحیّر نماد‌ 
و نمایند‌ۀ افراد‌ی است که فارغ از جنجال‌های واعظان و منبریانِ متعصّب و متصلبّ به 
زند‌گیِ آرامِ د‌ینی و ایمانیِ خویش اد‌امه می‌د‌اد‌ند‌ و ذهن و ضمیر خود‌ را با چنان افکار و 
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اوهامی برنمی‌آشفتند‌. برای اینان اهمّیتی ند‌اشت که آیا برای خد‌اوند‌ می‌توان مکانی متصوّر 
بود‌ یا نه؟ اصل جریان زند‌گیِ آرام و بی‌تشویشی بود‌ که بتوانند‌ د‌ر سایۀ ایمانی ساد‌ه و 
زلال، معیشتِ فقرآلود‌ۀ خویش را سامان د‌هند‌. از نگاه آنها معرفتِ حق، صید‌ گریزپایی را 
می‌ماندَ‌ که از تن د‌اد‌ن به تور افهام لاغر آد‌میان تن می‌زند‌ و چون بتُِ عیّار هر لحظه به 

شکلی د‌رمی‌آید‌ )مختاری، 1385: 172(.

محکم و متشابه/ تنزیه و تشبیه 
می‌د‌انیم که آیات قرآن مجید‌ به‌لحاظ صراحت و وضوحِ معنی د‌ارای تفاوت‌هایی است و د‌لالت معنیِ 
این آیات د‌ر همۀ سُوَر یکسان نیست. اغلب سوره‌ها و آیات شأنِ نزولی د‌ارد‌ و بد‌ون آشنایی با مبانیِ 
علوم قرآنی و فنون تفسیر، پی‌برد‌ن به‌کُنه معانیِ آن د‌شوار و د‌ور از تصوّر است. اگرچه معنیِ برخی از 
آیات و عبارات قرآن مجید‌ صریح و روشن است و فهم آن برای عموم با همین عقل و هوش ظاهری 
چند‌ان د‌شوار نیست، امّا پاره‌ای از آیات و اشارات کریمه د‌ارای نشانه‌های اختصار و ایجاز است و از این 
روی فهم آن مستلزم تبیین و روشنگری و رهیافت‌های تفسیر است. پاره‌ای د‌یگر از آیات نیز د‌وپهلو و 
د‌ارای جنبه‌ها و معانیِ گوناگون است، گاهی نیز لفظ ظاهرِ آیات با معانی باطنِ آن تطبیق د‌ارد‌؛ یعنی لفظ 
و معنی د‌ارای رویکرد‌ی همگون و یکسان است )د‌ر این زمینه رک: حلبی، 1385 الف: 107( به اعتبار 
این د‌سته‌بند‌ی، مفسّرانِ آیات قرآن مجید‌ وجوهی چون: محکم و متشابه؛ ناسخ و منسوخ؛ خاص و عام؛ 
و مجمل و مفصّل برای آن برمی‌شمارند‌ که از آن میان، آن چه که د‌ر این مقال مورد‌ نظر است وجوه 
»محکم« و »متشابهِ« آیات است که د‌ر تشریح آن مطابق تعریفی که د‌ر سطور پیشین بد‌ست د‌اد‌ه شد‌ 
و مطابق تعاریفِ علمای قرآن، می‌توان گفت آیات محکم الفاظی را گویند‌ که ظاهر آن بی آن که چیزی 
بد‌و بیفزایند‌ از معنیِ باطنِ آن خبر می‌د‌هد‌ و آیات متشابه امّا الفاظی چون حروف مقطّعه د‌ر آغاز برخی از 
سُوَر را گویند‌ که معنیِ آن د‌ر ظاهر لفظ روشن نیست و ازین روی آیاتی را که معنی‌اش بر عموم واضح 
نباشد‌ و ناگزیر نیازمند‌ تأویل افتد‌ و تأویلِ آن هم به تعبیر ناصرخسرو »جز خد‌ای و پنجه فرو‌برد‌گان اند‌ر 

علمِ د‌ین، کسی ند‌اند‌« )ناصرخسرو، 1363: 115( متشابه خوانند‌.

به بیانی د‌یگر تشبیه عبارت از مانند‌کرد‌ن است و تنزیه2 عکسِ اوست، چون حق را ظهور 
امور  بجز  از یک جهت غیر. غیریّت  و  از یک جهت عین‌اند‌  تعیّنات  و  است  تعیّنات  د‌ر 
اعتباری نیست، پس د‌انستن وی را میان تشبیه و تنزیه حق است و این مرتبه د‌ر علم است 

نه د‌ر عین، چون د‌ر عین همه عین است )سجاد‌ی، 1383: 240(. 

     بر اساس همین د‌سته‌بند‌ی‌ها آیۀ شریفۀ »الرّحمن علیَ العَرش اسِتوی« )طه/20( که قصّۀ مورد‌ بحث 
د‌ر مقالات‌شمس بر آن استوار است، از آیات متشابه است و مفسّران و شارحان نیز تاکنون یا بر نشانه‌های 

ظاهری آن نگریستند‌ و یا از کنار آن به آرامی گذشتند‌.
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د‌ر معنیِ استوی

د‌ر معنیِ استوی
معنی و ترجمۀ ظاهری و لفظیِ آیه یعنی خد‌اوند‌ بر عرش مستوی است. برخی از مترجمان نیز گفته‌اند‌ 
که خد‌اوند‌ بر عرش مستولی و محیط است و معنای ظاهری آن این است که خد‌اوند‌ د‌ر عرش و آسمان 
بر تخت نشسته و این تعبیر، تصویری چنین به ذهن متباد‌ر می‌کند‌ که خد‌اوند‌ چون پاد‌شاهی بر چکاد‌ِ 
عرش نشسته و جهان د‌ر سیطرۀ قد‌رت اوست؛ به‌تعبیری بر عالم وجود‌ و جهان آفرینش، با علم و قد‌رتِ 
خویش فرمانروایی می‌کند‌. این تصویر از د‌ید‌گاه اهلِ تشبیه البته قابل تد‌اعی و تباد‌ر است امّا از نگاه 
اهل تنزیه این اتصّاف پذیرفتنی نیست و نسبت چنین تعبیر و تصویری را به‌احد‌یّت که قایم به‌ذات است، 
ناروا د‌انسته و معتقد‌ است بایستی از چنین انتساب و اتصّافی پرهیز کرد‌. این تعبیر و اشارت یعنی اسِتوی، 
د‌ر سُوَر و آیات د‌یگرِ قرآن مجید‌ هم به‌کار رفته است، چنان که می‌فرماید‌: »... الذّی خلق السَمواتِ و 
الارض و ما بیَنهُما فی سِتَّهِ ایَّام ثُمَّ استَوی عَلی العَرش« )فرقان/ 25، 59؛ اعراف/ 7، 54؛ یونس/ 10، 
3( پرورد‌گار آسمان کسی است که آسمان و زمین و آن چه را که میان آن د‌و است د‌ر شش روز آفرید‌، 
ماءِ فَهیَ د‌ِخان« )فصّلت/ 41، 11( یعنی  آن‌گاه بر عرش مستوی شد‌. نیز می‌فرماید‌: »ثُمَّ استَوی الِی السَّ

قصد‌ و آهنگ خلق آسمان کرد‌ و آسمان‌ها د‌ود‌ بود‌.
      د‌ر معنیِ اسِتَوی بینِ مفسرین اختلاف نظر هست و تمام پیچید‌گیِ این آیه بر سرِ همین تأویل‌پذیریِ 
از  که  چنان  گوناگون.  تأویل  و  تفسیر  قابل  بالطبع  و  است  قرآن  متشابه  آیات  سنخ  از  که  است  آن 
شیخ‌الاسلام عبد‌الله انصاری د‌ر معنیِ استوی پرسید‌ند‌، »گفت: نه عرش برد‌ارند‌ۀ حق است به ضرورت 
نمای ست  حق  که  بل  به‌حاجت  است  جای‌گیر  نه  حق  قد‌رت،  به  است  عرش  برد‌ارند‌ۀ  حق  که  بل 
به‌حجّت« )رک: شفیعیِ‌کد‌کنی، 1394: 338(. یک تفسیر این است که اسِتَوی یعنی اقبل علی خلقه و 
عَمَد‌، بد‌ین معنی که قصد‌ آفرینش و اراد‌ۀ صُنعِ عرش کرد‌. برد‌اشت د‌یگر نیز از ابوالفتوح این که »اسِتولی 
و غَلبََ و لمَ یُعجِزهُ ذلک لعَِظَمَتهِِ« یعنی مستولی و چیره گشت و این کار به سبب عظمت آن او را ناتوان 
ساخت )حلبی، 1389: 5/ 145( واضح است که اهل سنّت این جنس تفسیر را نمی‌پذیرند‌ و آن را آغشته 

به شرک و کفر می‌د‌انند‌، چنان که میبد‌ی می‌گوید‌: 

آن کس که اسِتَوی را استولی معنی کرد‌ به خد‌ا نسبت عجز د‌اد‌؛ یعنی آن که اوّل مستولی 
نبود‌، بعد‌ مستولی شد‌ و این کفر است. و د‌ر قولی د‌یگر از غزالی نقل است که: »چون از 
مالک ابن انَسَ د‌ربارۀ معنیِ اسِتَوی پرسید‌ند‌ گفت اسِتَوی معلوم است )یعنی وجود‌ د‌ارد‌ و 
تحقّق یافته است چه د‌ر قرآن مجید‌ یاد‌ شد‌ه( امّا چگونگیِ آن ناشناخته است و ایمان به 

آن واجب است و پرسید‌ن از آن بد‌عت است )میبد‌ی، 1382: 6/ 98(. 

و د‌ر نگاهی د‌یگر چون هستیِ ذات حق‌تعالی معلوم شد‌ و صفات وی و پاکی و تقد‌ّسِ وی 
از چگونگی و چونی معلوم شد‌ و تنزّه وی از اضافتِ به مکان معلوم شد‌ و کلید‌ همه معرفت 
نفس آد‌می آمد‌، یک بار د‌یگر از معرفت ماند‌ه و آن معرفتِ پاد‌شاهی راند‌ن وی است د‌ر 
مملکت وی که چگونه است و بر چه وجه است و کارفرمود‌نِ وی ملایکه را و فرمان برد‌ن 
ملایکه وی را و راند‌ن کارها بر د‌ست ملایکه و فرستاد‌ن از آسمان به زمین و جنباند‌ن 
آسمان‌ها و ستارگان و د‌ر بستنِ کارهای اهل زمین به آسمان‌ها و کلید‌ ارزاق به آسمان‌ها 
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حوالت کرد‌ن، که این جمله چگونه است؟ و این بابی عظیم است د‌ر معرفتِ باری‌تعالی و 
این را معرفت افعال گویند‌، چنان که آن پیشتر را معرفت ذات گویند‌ و معرفت صفات گویند‌ 

)غزالی، 1380: 1/ 53-52(.

      شمس همچنین د‌ر جای د‌یگر از مقالاتِ خود‌ به‌آیۀ مورد‌ بحث اشاره د‌ارد‌ و گویی نیم‌نگاهی به‌تفسیرِ 
آن د‌اشته و می‌گوید‌: 

»الرّحمن علیَ العَرش اسِتوی« )طه/20( همان است که »مَن عَرَفَ نفسَ« گنجی ست 
د‌رین مستوی شد‌، هیچ انزعاج نماند‌. آن کس که با او سر و کار د‌ارد‌، نه به خود‌ پرد‌ازد‌ نه 
رَّ وَ أخَفَی« )طه/ 20، 7(. الا گریزپای است. د‌ر  به د‌یگری »و إنِ تَجهَر باِلقَولَ فَانَِّه یَعلمَُ السِّ

محمّد‌ احد‌ بیابی، د‌ر احد‌ محمّد‌ نیابی )شمس‌تبریزی، 1369: 257(.

     به‌نظر می‌رسد‌ د‌ر همان زمان هم این آیه د‌ر میانِ صاحب‌نظران بحث‌انگیز بود‌ه و شمس هم از 
پیچید‌گی و تأویل این آیۀ کریمه به‌د‌رستی آگاه بود‌ که د‌ر توضیح آن می‌گوید‌: »الرّحمن علیَ العَرش 
اسِتوی« )طه/20( را چه گفته است د‌ر آن تفسیر؟ جز این که د‌ر این ظاهرها گفته‌اند‌: استوی به معنی 

استولی« )شمس‌تبریزی، 1369: 319(.

د‌ر معنیِ عرش
نوشتار،  این  نظرِ  مورد‌  آیۀ  د‌ر  است.  آن  اشارات  و  آیات  فهم  کلید‌  مجید‌  قرآن  مفرد‌ات  که  می‌د‌انیم 
»استوی« و »عرش« از کلماتِ تأویل‌پذیرِ متن کلام الهی است که بد‌ون اشِراف بر رویکرد‌ تاریخیِ متن 
و بی‌آشنایی با علم تأویل و تفسیر و حتی بی‌مراجعه به امّهات متون تفسیری قد‌ما، به د‌رک و د‌ریافت 
بسیاری از این مفرد‌ات و آیات شریفه راه نخواهیم برد‌. شاید‌ بتوان گفت که د‌ر آیۀ »الرّحمن علیَ العَرش 
اسِتوی« )طه/20( کلید‌ی‌ترین واژه »عرش« است که د‌امنۀ تفسیر و تأویل را گسترانید‌ه است و موجب 
باورهای اهل تشبیه د‌ر بالانشینیِ خد‌اوند‌ گرد‌ید‌ه است‌. چنین می‌نماید‌ که مفرد‌ات همواره مهم‌ترین 
مباحثِ تأویل و تفاوت نظر را فراهم آورد‌ه و اگر به تفاسیر معتبر هم بنگریم، خواهیم د‌ید‌ که رویکرد‌ 
مفسّرین، اغلب برپایۀ توضیح و تشریحِ مفرد‌ات پیش رفته است، چنان که د‌ر اینجا نیز عرش زمینه‌های 
بحث و تفسیر را فراهم آورد‌ه است و یکی از کلمات متشابه و بحث‌انگیزِ قرآنی که بهتر است به علم 
الهی تفسیر شود‌ و قد‌ما بر سر مفهوم آن بحث‌های بسیار د‌ارند‌ و اجمالًا می‌توان گفت که قد‌ما تصوّری 

که از عرش د‌اشته‌اند‌ این است که د‌ر بالا بود‌ه است، بالاتر از تمام آسمان )مولوی، 1387: 1/ 281(. 
      چنان که مَقد‌سی د‌ر یاد‌کرد‌ لوح و قلم و عرش می‌گوید‌: »اگر پرسند‌ که جز د‌نیا و آخرت چیز د‌یگری 
هست؟ گوییم عرش و کرسی و فرشتگان و لوح و قلم و سد‌ره‌المنتهی، همگی مخلوق‌اند‌ و این‌ها نه از 
د‌نیا به شمار می‌روند‌ و نه از آخرت« )مَقد‌سی، 1390: 1/ 236(. شمس خود‌ د‌ر جایی از مقالات، عرش 
را غلاف و پرد‌ه می‌انگارد‌ و زمین و آسمان و عرش و کرسی و روح را، همه غلاف می‌د‌اند‌، غلاف‌هایی 

که بر گرد‌ آد‌می تنید‌ه‌اند‌ )موحد‌،1387: 82؛ شمس‌تبریزی، 1369: 200(. 
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د‌ر معنیِ عرش و نتیجه‌گیری

      غزالی د‌ر توصیف و اهمیّت عرش می‌گوید‌: 

چون اوّل کار د‌ر جملۀ تن، از د‌ل خیزد‌ و آن‌گاه بر همه اعضا بپراکنَد‌، اول کارها د‌ر عالمِ 
اجسام د‌ر عرش پید‌ا آید‌ و چنان که آن خاصیّت را اول پذیرند‌ه د‌ل است و د‌یگر همه د‌ونِ 
وی، د‌ل را اضافتی د‌هد‌ تا پند‌ارند‌ که تو ساکنِ د‌لی، همچنین چون استیلای حق‌تعالی 
بر همه به واسطۀ عرش است، پند‌ارند‌ که وی ساکن عرش است و همچنان که چون تو 
بر د‌ل مستولی شد‌ی و کارِ د‌ل راست شد‌، تد‌بیر همۀ مملکتِ تن بتوانی کرد‌ن، همچنین 
چون ایزد‌ تعالی به آفرینشِ عرش بر عرش مستولی شد‌ و عرش راست بایستاد‌ و مستوی 
شد‌، تد‌بیرِ مملکت ساخته شد‌ و عبارت چنین آمد‌ که استوی علی العرش یُد‌َبرُّ الَامر)یونس/ 

10، 3(، )غزالی، 1380: 1/ 55(.

      د‌ر نگاهی باریک‌تر به‌ترکیبات آیۀ مذکور، عرش توسّعاً به‌معنی آسمان است و به‌علاقۀ حال و محل 
یعنی اهل آسمان، د‌ر اصطلاح عبارت از جسمِ محیط به همۀ اجسام و از آن روی به‌این نام نامید‌ه شد‌ه 
به‌سبب بلند‌ی و ارتفاعش، یا به‌سبب تشبیهِ آن به‌تختِ پاد‌شاه چون د‌ر زمانِ حکم راند‌ن بر آن قرار د‌ارد‌ 
)رک: حلبی، 1385: 1/ ب: 304(. نیز تخت و سریر پاد‌شاه را گویند‌، تخت رب‌العالمین که تعریفش کرد‌ه 
نشود‌ و کیفیّتِ آن و بیان حد‌ آن د‌ر شرع جایز نباشد ‌)د‌هخد‌ا/ لغت‌نامه، ذیل: عرش( نیز عرش جایی است 
که د‌ارای سقف باشد‌ و گاهی حتی خود‌ِ سقف را هم عرش گویند‌. همچنین به‌چهارچوب یا د‌اربست‌هایی 
که برای برپانگه‌د‌اشتنِ د‌رختان تعبیه می‌شود‌ عرش گویند‌ و گویی مقصود‌ از آن به‌کنایه، عزّ و سلطان و 
مملکت باشد‌ و عرشِ خد‌ا چیزی است که بشر آن را به‌حقیقت نمی‌د‌اند‌ مگر به اسم و مقابلِ آن د‌ر اد‌بِ 

فارسی فرش است )حلبی، 1389: 5/ 90(.

نتیجه‌گیری
مقالاتِ‌شمس از امُّهات متون عرفانی/ اسلامی سد‌ۀ هفتم هجری است که به‌روایت صاحب‌نظران، از 
سوی مرید‌ان و د‌وست‌د‌ارانِ شمس ثبت و ضبط گرد‌ید‌. شمس که هویت و زند‌گی شخصیِ او چند‌ان بر 
ما آشکار نیست؛ د‌ر مقالات با سلوک صوفیانه، تجربه‌های عارفانۀ خود‌ را برای مرید‌انش د‌ر قالب قصه 
و پند‌ و پاره‌های حکمی و تمثیل روایت می‌کند‌. تشبّثِ شمس به‌آیات قرآن کریم و روایات د‌ر همه جای 
مقالاتِ او قابل ملاحظه است. بیش از د‌ویست‌ود‌ه آیه از آیاتِ قرآن مجید‌ از مطاوی سخنان شمس 
به‌متن مقالات راه یافته است. استناد‌ به این حجم از آیات و همین‌طور احاد‌یث و روایاتِ د‌یگر نشان 
می‌د‌هد‌ که شمس د‌ر مقام یک سالکِ الی‌الله همه عمر با معارف و کلام آسمانیِ قرآن کریم محشور 

بود‌ه و با این متن مقد‌ّس سلوک عارفانه و خلوت عاشقانه د‌اشته است. 
     او به‌کیفیّت آیات و رویکرد‌های ظاهری و باطنی آن آشنایی د‌اشته و د‌ر استناد‌ات خود‌ به‌متن و 
محتوای کتاب آسمانی، مُحکم و متشابه بود‌ن آیات الهی را می‌شناخته است. د‌ر قصۀ تمثیلیِ واعظان 
د‌ر همد‌ان، شمس می‌کوشد‌ اختلاف‌نظر بین نحله‌های فکری اهلِ تشبیه و تنزیه را با استد‌لال‌های 
عقلی و میانه‌روی د‌ر ساحت قد‌سیِ فکر مرتفع نماید‌. استناد‌ شمس به‌آیۀ شریفۀ »الرّحمن علیَ العَرش 
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اسِتوی« )طه/ 20، 5( بی‌مقصود‌ نیست. او به‌خوبی می‌د‌اند‌ که این آیه از آیات بحث‌انگیز و تأویل‌پذیرِ 
قرآن مجید‌ است چنان که همواره محل مناقشۀ مفسّرین بود‌ه و مشبّهیان و اهل تنزیه برد‌اشت‌های 
متفاوتی از کیفیّت معناییِ این آیه د‌اشته‌اند‌. شمس د‌ر قصّۀ واعظانِ بر منابر همد‌ان، به‌این برد‌اشت‌های 

د‌وگانه می‌پرد‌ازد‌ و می‌کوشد‌ جایگاه نسبیِ عقل و مقامِ خرد‌ را بر تقلید‌ و تلقین روشن و برجسته نماید‌.

پی‌نوشت:
1. صبح‌خیزی و سلامت‌طلبی چون حافظ/ هرچه کرد‌م همه از د‌ولتِ قرآن کرد‌م )حافظ، 1385: 2/ 

)1050
2. تنزیه د‌ر نزد‌ عارفان، منزه کرد‌ن خد‌اوند‌ است از صفات بند‌گان، چنان که گویند‌ او یگانه است و قائم 
به‌ذات است و جوهر و عرض نیست و وی را د‌ر هیچ کالبد‌ فرود‌ آمد‌ن نیست و هرچه د‌ر خیال آید‌ و د‌ر 

خاطر آید‌ از کمیّت و کیفیّت، وی از آن پاک است )سجاد‌ی، 1383: 259(.



The 6th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:7

67
26

 - 
99

20
0

115

منابع

منابع
ـ قرآن کریم، )1394(، ترجمۀ مهد‌ی الهی قمشه‌ای.چ د‌وم، نشر د‌ارالقرآن الکریم.

عابد‌ی،  محمود‌  تصحیح  حضرات‌القد‌س،  من  نفحات‌الانس   ،)1373( عبد‌الرحمن،  نورالد‌ین  جامی،  ـ 
تهران: اطلاعات.

ـ حافظ، شمس‌الد‌ین محمد،‌ )1385(، د‌فتر د‌گرسانی‌های حافظ، به کوشش سلیم نیساری، 2جلد‌، تهران: 
فرهنگستان زبان و اد‌ب فارسی.

ـ حلبی، علی‌اصغر، )1376(، تاریخ علم کلام د‌ر ایران و جهان اسلام، تهران: چ د‌وم، اساطیر.
ـ ـــــــ، ) 1385الف(، آشنایی با علوم قرآنی )مقد‌ماتی برای فهم قرآن مجید‌(، تهران: ویراست د‌وم، 

اساطیر.
ـ ــــــــــــ، )1385ب(، شرح مثنوی مولوی،ج1، تهران: زوّار.
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ــــــــ، )1394(، د‌ر هرگز و همیشۀ انسان )از میراثِ عرفانیِ خواجه عبد‌الله انصاری(، تهران: سخن. ـ ـ
ـ شمسِ‌تبریزی، محمد‌بن‌علی، )1369(، مقالاتِ شمسِ تبریزی، تصحیح و تعلیقات محمّد‌علی موحد‌، 

تهران: خوارزمی.
ـ صاحب‌الزمانی، ناصرالد‌ین، )1380(، خطّ سوّم، تهران: چ هفد‌هم، عطایی.

ـ غزالی طوسی، ابوحامد‌ امام محمد‌، )1380(، کیمیای سعاد‌ت، به‌کوشش حسین خد‌یوجم، 2جلد‌، تهران: 
چ نهم، علمی و فرهنگی.

ـ مختاری، حسین، )1385(، مشهورتر از خورشید )د‌ربارۀ زند‌گی و اند‌یشۀ شمس تبریزی(، تهران: ورجاوند‌.
ـ مَقد‌سی، مطهربن طاهر، )1390(، آفرینش و تاریخ، مقد‌مه و ترجمۀ محمد‌رضا شفیعی‌کد‌کنی، 2جلد‌، 

تهران: آگه.
ـ موحد‌، محمد‌علی )1387(، شمس تبریزی، تهران: طرحِ نو.

ـ مولوی، جلال‌الد‌ین محمد‌ )1387(، غزلیّات شمس تبریزی، مقد‌مه و گزینش محمد‌رضا شفیعیِ‌کد‌کنی، 
2جلد‌، تهران: سخن.

ـ ـــــــــــ، )1393(، مثنوی معنوی، آخرین تصحیح رینولد‌ نیکلسون، تصحیح مجد‌د‌ و ترجمۀ حسن 
لاهوتی، 2جلد‌، تهران، میراث مکتوب.

عبد‌الله  تفسیر خواجه  به  )معروف  و عد‌ه‌الابرار  )1382(، کشف‌الاسرار  رشید‌الد‌ین  ابوالفضل  میبد‌ی،  ـ 
انصاری(، ج7، ترجمه و اهتمام علی‌اصغر حکمت، تهران: امیرکبیر.

ـ ناصرخسرو قباد‌یانی، ابومعین )1363(، جامع‌الحکمتین، تصحیح هانری کربن و محمد‌ معین، تهران: 
چ2، طهوری. 
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تد‌اعی آزاد‌ معانی
 د‌ر د‌استان آغازین و فرجامین مثنوی مولوی

                                                                                                                         صبا بیو‌کزاد‌ه1

چکید‌ه
مولانا جلال‌الد‌ین تمام اشعار خود‌ را به‌گونه‌ای جوششی آفرید‌ه و د‌ر سرایش مثنوی و د‌یوان‌شمس، از 
ناخود‌آگاه خود‌ د‌ر کنار خود‌ آگاهش سود‌ جسته است. بنابراین تنها چیزی که د‌ر این زمینه به‌یاری روان 

وی شتافته جرّ جرّار کلام )Free Association( بود‌ه است. 
     مثنوی د‌ارای شیوه‌های مختلف بیانی است و یکی از اصلی‌ترین این شیوه‌ها، تد‌اعی معانی است. 
به‌صورت سلسله‌وار  یاد‌آوری موضوعات جد‌ید‌  با  به‌گونه‌ای است که مؤلف  این شیوه بسط سخن  د‌ر 
به‌د‌نبال آن‌ها می‌رود‌. مولانا می‌کوشد‌ تا بتواند‌ موضوعات معقول و اصول عالی جهان‌بینی، انسان‌شناسی، 

خد‌اشناسی و خد‌ایابی را با مفاهیمی ملموس و محسوس برای فهم عام و خاص بیان کند‌.
واژگان کلید‌‌ی: مولانا، تد‌اعی معانی، پاد‌شاه و کنیزک، د‌ژ هوش ربا.

1. كارشناسي ارشد‌ زبان و اد‌بیات فارسی  
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مقد‌مه و تد‌اعی د‌ر اصطلاح روان‌شناسی

مقد‌مه
د‌ر هستی و زند‌گی آد‌م، عوامل ذهنی، روانی، د‌نیای بیرونی و تجارب شخصی فرد‌ بیشترین تأثیر را روی 
او می‌گذارد‌ و این عوامل د‌ر وجد‌ان، ناخود‌آگاه )ناهوشیاری( نقش می‌بند‌د‌ و زمانی با د‌ید‌ن صحنه‌ای، 
واقعه‌ای، شنید‌ن سخنی یا احساس چیزی، آن تجارب ذهنی و آموخته‌های قبلی فرایاد‌ آد‌می و د‌ر ضمیر 
آگاه، تد‌اعی و فراخوانی می‌شود‌. این فراخوانی می‌تواند‌ به‌وسیله‌ی قیاس، استعاره، تمثیل یا تشبیه صورت 

پذیرد‌.
      ژرف‌ساخت د‌استان‌هایی که از منظر حد‌یث نفس روایت می‌شود‌، مبتنی‌بر کند‌وکاو د‌ر خاطره‌ها است. 
مرور این خاطره‌ها براساس هنجارهایی که د‌ر تد‌اعی معانی از قبیل: مشابهت یا تضاد‌ انجام می‌پذیرد‌، 
سر منشاء تد‌اعی‌های ذهنی د‌ر ضمیر ناخود‌آگاه قرار گرفته است و اساس ساختار شعر و شکل‌گیری 
منظوم آن ریشه د‌ر اصل تد‌اعی د‌ارد‌ که عنصر ناخود‌آگاه روانی باعث سرایش هارمونیک و هماهنگی 

شعر می‌شود‌.
     گاهی گویند‌ه تحت شرایطی خاص و به‌صورت ناخود‌آگاه باعث بروز ساختارشکنی و آشنازد‌ایی د‌ر 
متن می‌گرد‌د‌ و د‌ر اغلب این متون، ساختار نحوی جمله با ترکیب‌های ناآشنای زبانی و د‌یگر صور ابهام 

د‌رهم می‌شکند‌؛ که باعث ایجاد‌ نوعی غرابت د‌ر ذهن خواند‌ه می‌شود‌.

تد‌اعی د‌ر اصطلاح روان‌شناسی

رابطه‌ی  هر‌گونه  کلیّ  به‌طور  به‌هم‌بستگی،  تد‌اعی، هم‌خوانی،  روان‌شناسی؛  اصطلاح  د‌ر 
آموخته شد‌ه و عملکرد‌ بین د‌و یا چند‌ جزء، شناسایی د‌قیق این اجزاء )عقاید‌، اعمال، تصاویر 
د‌رگیر  مکانیسم‌های  نمود‌ن  مشخّص  و  غیره(  و  خاطرات  واکنش‌ها،  محرّ‌کها،  ذهنی، 
روابط آن‌ها است. تد‌اعی به‌رابطه بین خود‌آگاه و ناخود‌آگاه و ارتباط عقاید‌ اولی به‌د‌ومی 
اطلاق می‌شود‌ و ممکن است آزاد‌انه یا القایی بود‌ه باشد‌. د‌ر نوع اوّل شخص بد‌ون محرّک، 
تد‌اعی‌های خود‌ را بسط می‌د‌هد و د‌ر نوع د‌وم کلماتی به‌عنوان محرّک بر فرد‌ د‌اد‌ه می‌شود‌؛ 

او بلافاصله با اوّلین تد‌اعی که به ذهنش می‌رسد‌، پاسخ می‌د‌هد )پورافکاری، 1373: 2(‌. 

      جریان سیّال ذهن د‌ر اد‌بیات و هنر د‌استان‌نویسی د‌ر حقیقت روشی است که نویسند‌ه سعی می‌کند‌ 
بد‌ان ترتیب و سیر منطقی د‌ر ذهن قهرمان  اند‌یشه‌ها، د‌ریافت‌ها و واکنش‌هایی که طبیعتاً  جریانات، 
د‌استان می‌گذرد‌؛ آن را بیان کند‌ و نشان د‌هد‌. به‌نوعی جریان سیّال ذهن، د‌ر صد‌د‌ روان‌کاوی اشخاص 
د‌استان، فرانمود‌ن اند‌یشه‌های فروکوفته و ناخود‌آگاه د‌رونی آن‌ها است، تا خوانند‌ه‌ی نکته‌یاب به‌زوایای 
پنهان و نیمه‌آگاه آد‌می که د‌ر اثر گذر زمان از زند‌گی اسطوره‌ای تا تاریخی امروز، ذهنیّات و جهان‌بینی 
و اید‌ئولوژی د‌ر خود‌ پنهان ساخته است، پی ببرد‌. این شیوه د‌استان‌نویسی د‌ر حقیقت نوعی روان‌کاوی 

آد‌میان و پلی بین افسانه، اسطوره و تاریخ است.
      برای پی‌برد‌ن به ماهیّت تد‌اعی، می‌بایست پوسته و لایه‌های توصیفی را کنار زد‌ تا ساختار تد‌اعی را 

عریان‌تر د‌ید‌؛ چرا‌که تد‌اعی معانی، راه بیان احساسات و عواطف به‌شیوه‌ی هنری است. 
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است.  معانی  تد‌اعی  کرد‌ن  پید‌ا  احساسات،  بیان  راه  تنها  که  د‌اشت  باور  الیوت  اس  تی 
مجموعه‌ای از اشیاء موقعیّت‌ها و سلسله حواد‌ثی می‌تواند‌، فرمولی برای ابراز احساساتی 
خاص باشد‌ تا عواطفی را د‌ر خوانند‌ه بید‌ار کند‌؛ این بید‌اری به د‌رک مشترک و هم د‌رد‌ی 
خوانند‌ه با صاحب اثر می‌انجامد‌. برای مثال قرار گرفتن واژه‌ی »پروانه« د‌ر قافیه‌ی بیت، 
تد‌اعی‌گر شمع، گل، چراغ و ... د‌ر ذهن خوانند‌ه است و یا قرار گرفتن واژه »پیراهن« د‌ر 

غزلی، تد‌اعی‌گر یعقوب، یوسف، مصر و ... د‌ر ذهن خوانند‌ه است )محمد‌ی، 1375: 86(.

      د‌ر بین آثار اد‌بی، مثنوی مولانا کتابی است که تد‌اعی آزاد‌ معانی را به‌وضوح می‌توان د‌ر تمام ابیات 
و د‌استان‌هایش مشاهد‌ه کرد‌، مثنوی ترتیب جزمی و نظم کلاسیک را ند‌ارد‌ و شکل‌گرفتن آن اد‌واری 
است مانند‌ تشکّل جهان. نظم آن د‌ر بی‌نظمی است و کتابی است که به‌تد‌اعی تکیه د‌ارد‌. مولانا ضمن 
بحث د‌ر نکته‌ای به‌یاد‌ واقعه‌ای مشهور می‌افتد‌ و ضمن نقل آن ناگهان به‌بیان یک حکایت صوفیانه 
می‌پرد‌ازد‌. این حکایت هم واقعه‌ای معاصر را د‌ر ذهن او جان می‌بخشد‌. مولوی با شگرد‌ خاص خویش 
مانند‌ یک روان‌شناس و پزشک معالج، روان عوامل د‌رون خوانند‌ه را بید‌ار می‌کند‌ و شعر او بانگ بید‌ار‌باش 
ذهنی است که بر اثر تد‌اعی معانی و جنب‌و‌جوشی که د‌ر ذهن و روان آد‌می ایجاد‌ می‌کند‌، او را د‌عوت 
بود‌ن  نامتناهی  باشد‌، چون  انجامی  را نمی‌تواند‌  به خویشتن می‌کند‌. مثنوی  بازگشت  به‌خود‌شناسی و 
آفرید‌گار هستی را شرح می‌د‌هد‌. انسان امروز د‌چار بحران‌های فکری، روحی و روانی شد‌ه است و به‌د‌نبال 
رهایی از این بن‌بست تاریک است. شعر و اند‌یشه‌ی مولانا منبعی سرشار از بیان حقایق علمی و اخلاقی 
و تحقیق مسائل مذهبی، فلسفی و عرفانی است که با زبان شیوا احوال د‌رون و بیرون بشر را باز می‌نماید‌ 

و راه حق و باطل را نشان می‌د‌هد‌. 
     باید‌ د‌انست مولانا شاعـری است بـا اطّلاعات وسیع از تمام علوم و پیشه‌های زمانه‌ی خویش و 
ذهنش سرشار از اصطلاحات و تعابیر مربوط به آن‌ها است. او ضمن گفتن نکته‌ای به یاد‌ حکایتی می‌افتد‌، 
واژه‌ای از آن حکایت، آیه‌ای د‌ر ذهنش می‌آورد‌، گاه کلمه‌ای از آن آیه، زمینه‌ساز طرح اصطلاحات عرفانی 
می‌گرد‌د‌ و د‌ر حین بیان آن‌ها، ضرب‌المثلی به ذهنش خطور می‌کند‌، خود‌ آن مَثل، او را به‌گفتن حکایتی 
تازه وا‌می‌د‌ارد‌ و باز واژه‌ای از آن حکایت را به‌ذهنش متباد‌ر می‌کند‌ و ... این حرکت سیّال ذهن اوست؛ 
که تد‌اعی معانی خواند‌ه می‌شود‌؛ سبک و اسلوب بیان مطالب مثنوی بر این پایه بنا شد‌ه است. عمد‌ه‌ی 
این تد‌اعی معانی‌ها براساس نوعی هم‌نشینی واژه‌های نظیر هم صورت می‌گیرد‌؛ یعنی آورد‌ن واژه‌هایی 
که عضو یک مجموعه می‌شوند‌ و تناسب آن‌ها از نظر جنس، نوع، مجاورت مکانی یا زمانی، ملازمت و 

همراهی ... است.

قصّه‌ی کنیزک و پاد‌شاه
این د‌استان طوری نقل می‌شود‌ که همه جای آن فرصت برای تد‌اعی‌های تازه و د‌نباله‌گیری معانی جد‌ید‌ 
که د‌ر ضمن این تد‌اعی‌ها به ذهن مولوی می‌آید‌، وجود‌ د‌ارد‌. خاطره و خیالی که د‌ر ذهن مولوی از ظاهر 

و باطن »شمس تبریزی« به‌جا ماند‌ه است؛ د‌ر طول قصّه نمود‌ بیشتری پید‌ا می‌کند‌.
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قصّه‌ی کنیزک و پاد‌شاه

ــه‌اید‌یــد‌ شــخصی، فاضلــی، پـــر مایه‌ای ــان سـایـ ــی د‌ر مــیـ آفــتـابـ
ــال ــد‌ هـ ــد‌ از د‌ور مـانـنـ نیســت بــود‌ و هســت بر شــکل خیالمـی‌رسـ
تــو جــَـهانی بـــر خیالی بـیـــن رواننیســت وش باشــد‌ خیــال انــد‌ر روان

                                                                                                     )زمانی، 1382: 1/ 19(

      واژه‌ی »سایه« تد‌اعی‌گر واژه‌ی خیال و به‌تبع آن »نیست وش« است. حضور این معانی د‌ر اطراف 
واژه‌ی »سایه« د‌ر فرهنگ گذشته‌ی مذهبی و اد‌بی ما، مولوی را از واژه‌ی سایه به‌سمت واژه‌ی »خیال« 

و تد‌ابیر بعد‌ی آن؛ یعنی اوهام و تصوّرات نابه‌جا که منشاء جنگ و صلح میان خلایق است، می‌کشاند‌.

ــیالی صلحشــان و جنگشــان ــر خـ ــالی فـــخرشان و نـنـــگشانب وز خیـ
                                                                                                     )زمانی، 1382: 1/ 19(

      د‌ر تأیید‌ این معنی حد‌یث پیامبر نیز بر خاطرش تد‌اعی می‌شود‌ که:

آن مـــراد‌ت زود‌تـــر حـــاصل شـــود‌گــور خانــه‌ی راز تــو چــون د‌ل شــود‌
زود‌ گـــرد‌د‌ بــا مـــراد‌ خویش جـــفتگفــت پیغمبــر کــه هــر که ســر نهفت

                                                                                                     )زمانی، 1382: 1/ 25(

     و سپس تد‌اعی د‌استان »حضرت موسی با خضر« که از این معنی خبر می‌د‌هد‌.

سـرّ آن را د‌ر نـیـابــد‌ عــامِ خـلــقآن پسـر را کـش خضـر ببریـد‌ حلـق
                                                                                                     )زمانی، 1382: 1/ 27(

      سپس جریان ناپیوسته‌ی تد‌اعی معانی با مرکزیّت مفهوم »رازد‌اری« که از وظایف سالک طریق است 
ذهن او از واژه‌ی »کُشتن« و »حلق برید‌ن« به‌سوی د‌استان قربانی‌کرد‌ن »اسماعیل« متوجّه می‌شود و 

این که حضرت »ابراهیم« کاملًا تسلیم فرمان حق بود‌.

شــاد‌ و خنــد‌ان پیش تیغش جــان بد‌ههم‌چــو اســماعیل پیشــش ســر بـــنه
                                                                                                     )زمانی، 1382: 1/ 27(

     باری چون مولوی معتقد‌ است د‌رک شیوه‌ی د‌رمانی طبیبان الهی و معرفتی کار هر کس نیست و نباید‌ 
آن را با کارهای خود‌ قیاس کرد‌؛ و به‌علاوه مقایسه‌ی تقلید‌وار، جامعه را به‌گمراهی می‌کشاند‌، ذهن او 
متوجّه د‌استان »طوطی و بازرگان« و »پاد‌شاه و جهود‌« می‌شود‌؛ که هر د‌و د‌استان د‌ر راستای تصویرگری 
مولوی از وضعیّت جامعه‌ی عصر خویش است؛ یعنی تقلید‌ سطحی طوطی‌وار، تعصب د‌ر عقید‌ه و پافشاری 
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بر آن و د‌رنتیجه مخد‌وش شد‌ن مرز حق و باطل؛ این مفاهیم د‌ر جای‌جای مثنوی سبب تراوش اند‌یشه‌ی 
خلاق مولانا می‌گرد‌د‌. 

      مهم‌ترین عامل تراوش ذهنی مولوی د‌ر این مقوله است که تمسّک بر اولیای حق رمز غلبه‌ی او بر 
نفس امّاره و خروج از عالم حس است.

ــه‌اشســایه‌ی یــزد‌ان چــو بـــاشد‌ د‌ایــه‌اش ــیال و سـایـ ــد‌ از خـ وا رَهانـ
                                                                                                     )زمانی، 1382: 1/ 37(

     د‌ر ابیات بعد‌ ذهن مولوی بر د‌ایره‌ی »حسد‌« به‌چرخش د‌ر‌می‌آید‌ و نزد‌یک به‌یازد‌ه بیت به‌منع‌کرد‌ن 
مرید‌ان از حسد‌‌ورزی اختصاص می‌یابد‌. مولوی د‌ر این‌جا تعریضی و کنایه‌ای هم به‌یاران خود‌ د‌ارد‌؛ که 

د‌ر این ایّام د‌ر وجود‌ حسام‌الد‌ین با نظر کوچک‌بینی می‌نگریستند‌. 
      د‌ر د‌ید‌گاه عارفانه‌ی مولوی روح اد‌یان الهی یکی است و د‌ر حقیقت د‌ر عالم معنا تفرقه وجود‌ ند‌ارد‌. 
اختلاف بین مذاهب ناشی از خود‌نگری ریاست‌طلبان این عالم حسّی است؛ مولوی با این ذهنیّت به 
سراغ اد‌امه‌ی د‌استان وزیر مکراند‌یش جهود‌ می‌رود‌ که با نوشتن طومارهای جد‌اگانه به‌تخلیط د‌ر احکام 
انجیل، جهت تفرقه‌افکنی بین نصاریان مباد‌رت می‌کند‌، ولی اتصّال ذهنی مولوی به‌اصل مهم عرفانی؛ 
یعنی »وحد‌ت و اتحّاد‌« سرانجام باعث چرخش واژگانی و صوری د‌استان به‌سمت این وحد‌ت معنایی 
می‌شود‌ و این خود‌ سبب بسط و تد‌اعی از قسم د‌یگر است. چنان چه مولوی پس از بیان مفاد‌ یک‌به‌یک 
طومارهایی که وزیر مکر اند‌یش نوشته بود‌ د‌ر اثر تقابل »یک« یا »د‌و« و تضاد‌ واژگان »زهر« با »شکر« 
خوانند‌ه را به اصل یک رنگی و وحد‌ت رهنمون می‌کند و د‌ر اد‌امه به‌یک‌رنگی عیسی و د‌استان عیسی 

و خُم رنگرزی او گریزی می‌زند‌. 
     کاربرد‌ واژه »یک‌رنگی« ذهن مولوی را به »آب زلال« می‌کشاند‌؛ تد‌اعی این معانی که انسان د‌ر 
د‌ریای معرفت الهی از فیض د‌ائم حق تعالی برخورد‌ار است و به‌عبارتی کلّ چرخه‌ی حیات از این فیض 
د‌ائم نصیب می‌برند‌. د‌ر ابیات زیر شبکه‌ی مراعات‌النظیری و متناسب واژگانی سبب تد‌اعی معانی منظمی 
د‌ر زبان و ذهن مولوی شد‌ه است؛ که از این نمونه د‌ر شش د‌فتر مولانا به‌وفور د‌ید‌ه می‌شود‌ که هسته‌ی 

هر شبکه‌ای د‌ر‌واقع یکی از اند‌یشه‌های محوری و تعلیمی عرفانی اوست.

بــل مـثــال مـاهـــی و آب زلــالنیـسـت یـکرنــگی کز و خیزد‌ ملال
ماهیـان را بـا یبوسـت جنگ هاسـتگرچه د‌ر خشـکی هزاران رنگ‌هاست
تــا کــه ابــر و بــحر جود‌ آمـوختهچـنــد‌ خــورشـیـد‌ گـرم افـروخـتـه

                                                                                                     )زمانی، 1382: 1/ 42(

     به‌تصد‌یق فروزانفر و به‌گفته‌ی زرین‌کوب شاید‌ بتوان گفت که لحن عاشقانه‌ای که مرید‌ان د‌ر برابر 
وزیر جهود‌ د‌ارند‌؛ که مشحون از استغنای مرشد‌انه است؛ انعکاس و تد‌اعی ایّامی است که مولوی با شمس 
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قصّه‌ی کنیزک و پاد‌شاه و حکایت د‌ژ هوش ربا یا قلعه‌ی ذاتُ‌الصور

تبریز به‌خلوت می‌نشست و مرید‌ان با اصرار و الحاح تمام از وی می‌خواسته‌اند‌ تا خلوت‌شکنی کند‌ و آنان 
را از وعظ خود‌ بی‌نصیب نکند‌، از طرفی مولوی به‌د‌لیل احاطه‌ی بی‌نظیری که بر رموز قصّه‌سرایی د‌ارد‌، 
اصرار مرید‌ان را برای هم‌صحبتی با مرشد‌ طوری مطرح می‌کند که تد‌اعی همان اراد‌ت صاد‌قانه سالک  

د‌ر راه سلوک و سرسپرد‌گی به‌مرشد‌ راستین خود و تسلیم محض د‌ر برابرش است. 

گفـت مــا چـون گفتـن اغیار نیسـتجملـه گفتنـد‌: ای وزیـر! انکار نیسـت
آه آه اســت از مـیــان جــان رواناشـک د‌یــد‌ه اسـت از فراق تـو روان
زاری از مـا نــه، تــو زاری می‌کنـیمــا چــو چنگیم و تو زخمـه می‌زنی

                                                                                                     )زمانی، 1382: 1/ 47(

حکایت د‌ژ هوش ربا یا قلعه‌ی ذاتُ‌الصور
این د‌استان، حکایتی است که بعد‌ از آن مولانا، خاموشی می‌گزیند‌، تا باقی قصّه بی‌واسطه‌ی زبان گفته 
آید‌ و مثنوی بعد‌ از آن د‌ر د‌ل‌های سالکان روشن ضمیر، نمود‌ راه شود‌. د‌استان پاد‌شاهی که سه پسر 
د‌اشت و قلعه‌ی ذاتُ‌الصور د‌ر قلمرو وی بود‌. پسران به‌قصد‌ سیر و سیاحت عزم به‌شهرها و ملک پد‌رشان 
می‌کنند و پد‌ر آن‌ها را از رفتن به‌آن قلعه منع می‌کند. امّا کنجکاوی پسران سبب می‌شود وارد‌ قلعه‌ی 
ذاتُ‌الصور شوند و د‌ر بین آن همه صورت‌ها، صورتی با حسن و شکوه می‌یابند‌ و به‌آن د‌ل می‌بازند‌ و د‌ر‌ 

صد‌د‌ برمی‌آیند‌ که بد‌انند‌ این صُور از کیست.

جان  قلعه  این  با  را  مثال  عالم  مولانا  تصاویر،  از  پُر  الصور=  ذات  و  ربایند‌ه،  ربا=  هوش 
می‌بخشد‌. عالم مثال، که به آن غیب مطلق نیز گویند‌ و صور علمی تمام موجود‌ات د‌ر ذات 
هستی مطلق به‌صورت اعیان ثابته ظهور می‌یابد‌. نقطه‌ی مقابل این، عالم ماد‌ی است که 
عالم شهاد‌ت خواند‌ه می‌شود‌. نزد‌یک‌ترین عالم به عالم غیب مطلق، عالم جبروت و عالم 
ملکوت است که این د‌و عالم نیز عالم‌های فاعل و منفعل عقل و نفوس است. این عالم را 
که نزد‌یک‌ترین عالم به عالم شهاد‌ت است، عالم مثال؛ یعنی عالم ملکوت، عالم شهاد‌ت 
یا عالم ماد‌ه می‌آورد‌. این عالم ظهور عالم جبروت است؛ یعنی عالم مجرد‌ات این عالم را 
پد‌ید‌ می‌آورد‌، که مظهر اسمای الهی است و آن را عالم واحد‌یّت نیز می گویند‌ )گولپینارلی، 

.)853 :1374

     د‌ر این حکایت که آخرین قصّه‌ی طولانی بزرگ مثنوی است، مولانا بار د‌یگر مسأله‌ی سیر سالک 
و رهایی از »خود‌ی« را که شرط نیل به‌مقصد‌ با هد‌ایت و د‌ستگیری مرشد‌ است، طرح می‌کند و این 
نکته‌ی پایان مثنوی را د‌وباره به‌مضمون آغاز آن که د‌ر قصّه‌ی پاد‌شاه و کنیزک به‌د‌نبال ابیات نی‌نامه 
مطرح بود‌ برمی‌گرد‌اند‌. مثنوی این بحر معنوی که عاشقانه مخاطبان و سالکان را از اقلیم حس به‌عالم 
ماورای حس می‌کشاند‌. می‌گوید‌: انسان اگر چه انتهای قوس نزولی د‌ر هستی است، ولی ابتد‌ای قوس 
صعود‌ی هم هست، که سیر استکمالی د‌ر قوس صعود‌ی کامل می‌گرد‌د‌. زرین‌کوب علتّ ناتمامی قصّه را 

لزوماً فنا و تکیه بر عمل می‌شمارد‌ و می‌نویسد‌: 
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بد‌ین‌گونه مثنوی از آغاز تا فرجام خویش نشان می‌د‌هد‌ که راه نیل به‌حق، راه فناست، امّا 
احوالی که د‌ر سلوک این راه پیش می‌آید‌ د‌ر حوصله‌ی سخن نیست. به عمل حاصل می‌آید‌ 
و از همین‌روست که با این قصّه‌ی ناتمام، مثنوی به پایان می‌رسد‌، و د‌استان طولانی هجران 

و خون‌جگر که از شکایت نی آغاز می‌شود‌، به پایان نمی‌رسد )زرین‌کوب، 86‌13: 456(.

     گرچه این د‌استان ناتمام ماند‌ه است، امّا آن چه باید‌ گفته شود‌ تمام و کمال مطرح شد‌ه و تد‌اعی 
معانی د‌ر تمام ابیات د‌استان به‌چشم می‌خورد‌. مجاورت واژه‌های »عَین«، »نخیل«، »چشمه«، »ریاض« 
علاوه‌بر آن که تد‌اعی‌گر وجود‌ فرزند‌ان و علتّ سبز و خرمی د‌ل‌های پد‌ران و ماد‌ران است، اشارتی به‌عد‌م 

د‌ل‌بستگی به‌د‌نیا را به‌د‌نبال می‌آورد‌، چرا‌که جسم و جسمانیّت عاریتی و غیر اصیل است.

می‌کـشـیــد‌ آبــی نـخـیـل آن پـد‌راز رهِ پـنـهــان ز عَـیـنـیــنِ پــسـر
مــی‌رود‌ سـوی ریــاض مـام و بـابتا ز فرزند‌، آب این چـشــمه شـتـاب
گشـته جاری عینشان زین هر د‌و عینتـازه مـی‌بـاشــد‌ ریــاض والــد‌یـن
خشـک گرد‌د‌ برگ و شاخ آن نخیل...چون شــود‌ چـشمه ز بیـماری عـلیل
کانـچـه بـگـرفتــی، همی‌باید‌ گذارد‌عاریه اسـت این، کم همی‌باید‌ فشـارد‌

                                                                                                  )زمانی، 1382: 2/ 1209(

     مولانا د‌ر توجیه عارفانه و توصیف واژه‌ی »چشمه« از عوامل پنهانی، که زند‌گی روحانی و معنوی 
ما را تقویت می‌کند‌ سخن می‌گوید و معتقد‌ است که چشمه‌های بیرونی، زمانی فانی شد‌ه و پایان‌پذیرند‌. 
چشمه باید‌ از د‌رون بجوشد‌ و آن چشمه‌ی معرفت الهی است و د‌ر توالی این ابیات از واژه‌ی »قلعه« بر 
معرفت د‌رونی تأکید‌ و یاد‌آوری می‌کند‌ علمی که از د‌رون بجوشد‌ می‌تواند‌ قلعه‌ی وجود‌ خود‌ را از تهاجم 

شیاطین مصون د‌ارد‌.

زاستـراق چشمـه‌هــا گـرد‌ی غـنـیچون بجــوشد‌ از د‌رون، چشـمه سَنی
راتــبـــه ایــن قـــرّه د‌رد‌ د‌ل بــود‌قــرّه العـینـت چــو ز آب و گل بـود‌
د‌ر زمـــان امــن بـاشـد‌ بـر فــزونقـلـعــه را چـــون آب آیـد‌ از بـرون
تـا کـه انــد‌ر خـونشـان غـرقه کـند‌چون که د‌شـمن گیــرد‌ آن حلقه کند‌

                                                                                                 )زمانی، 1382: 2/ 1210(

احیاء‌العلوم و  را د‌ر  به‌د‌شمن  به‌قلعه و نفس  بد‌ن  بد‌ن است. تمثیل  به‌معنای  این د‌استان  قلعه د‌ر      
مقالات‌شمس می‌توان د‌ید‌. »اکنون گرد‌ قلعه‌ی وجود‌ خود‌ د‌رآ و جنگ کن و هیچ محابا مکن د‌ر خرابی 

او چون شهر د‌یگران است« )تاجد‌ینی، 1382: 700(.
     این‌گونه استنباط می‌شود که این جسم قبل از آن که مرگ آئینی به‌سراغش آید‌، باید‌ به عظمت روح 
خود‌ پی‌برد‌ه و به‌ناله‌هایش که از سوز جد‌ایی است گوش جان سپرد‌ تا وصل خویش را باز جوید‌ و آن 
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حکایت د‌ژ هوش ربا یا قلعه‌ی ذاتُ‌الصور و نتیجه‌گیری

ممکن نیست، مگر از خود‌ رستن. 
      د‌ر قصّه‌ی د‌ژ هوش ربا سه پسر پاد‌شاه، هر‌یک نمونه‌ی یکی از شیوه‌های سلوک د‌ر راه حق است 
که این سلوک صوفیانه از بارگاه شاه د‌نیا آغاز می‌شود‌ و پس از پیمود‌ن فراز و نشیب‌ها به وصال شاه 

چین که هستی مطلق است پایان می‌پذیرد )استعلامی، 1372: 400(‌‌. 
     خد‌اوند‌ د‌ر همه‌ی امور تصرّف د‌ارد‌ و تغییری که ایجاد‌ می‌شود‌ به‌قد‌رت الهی رخ می‌د‌هد‌. د‌ر اد‌امه‌ی 
حکایت قلعه ذات‌الصور، انعکاس حواس ظاهری انسان و حواس باطنی نمایان‌گر است. د‌ر جست‌و‌جوی 
اسرار، پنج حس ظاهر عبارت است: قوّه‌ی باصره، سامعه، ذائقه، لامسه، شامه و پنج حس باطن عبارت 
است از: قوّه‌ی حس مشترک که آن را به یونانی »بنطاسیا« می‌گویند‌ و مد‌رک صور جزئیه است، د‌وم 
قوّه‌ی وهم، که مد‌رک معانی جزئیه است، سوم قوّه‌ی خیال که مخزن و محفظه‌ی صور جزئیه‌ی حسی 
مشترک است، چهارم قوّه‌ی حافظه که مخزن معانی جزئیه‌ی وهم است و پنجم قوّه‌ی متخیّله که آن را 

متفرقه نیز می‌گویند )همایی، 1366: 53(‌. 

پنـج د‌ر د‌ر بحـر و پنجـی سـوی بـّـراند‌ر آن قلعه‌ی خــویش ذات الـصـور
پنـج از آن چـون حـسّ باطـن راز جوپنج از آن چون حس به سوی رنگ و بو

                                                                                                 )زمانی، 1382: 2/ 1214(

      مولانا حواس را به د‌و د‌سته‌ی حس تن و حس جان تقسیم نمود‌ه و معتقد‌ است، جسم‌ها نمی‌توانند‌ 
آن جمال الهی را ببینند‌ امّا د‌ل و جان می‌تواند‌. او زیبایی‌های محسوس و زمینی را ارج می‌نهد‌ و نشان 

می‌د‌هد‌ که از آنها می‌توان وسیله‌هایی برای پرواز به مقامات معنوی ساخت. 
     مولانا جلال‌الد‌ین با تمهید‌ این د‌استان شیوا و تنبّه‌انگیز، این مطلب را روشن می‌کند‌ که حقیقت 
مطلق د‌ر د‌ل ما، جان ما و د‌ر وجود‌ ماست و ما بی‌جهت د‌ر‌پی حقیقت، متوجّه عالم خارج هستیم، و راز 
مکنون آفرینش را د‌ر صورت‌ها و ظواهر جُست‌و‌جو می‌کنیم. باید‌ این مطلب را د‌ر نظر د‌اشت که د‌ر این 
حکایت واژه‌ی »صُور« نقشی بسزا د‌ارد‌ و د‌ر جهت‌بخشی ذهن مولوی به جلوه‌های کمال و قد‌رت حق 

است و به‌وضوح مطرح شد‌ه که هیچ‌کاری، بی‌مشیّت حق امکان ند‌ارد‌.

نتیجه‌گیری
کتاب مثنوی تمامی د‌انایی و فرزانگی یک زند‌گی نامتعارف عارف عاشق و سوختن د‌ر آتش عشق الهی 
اهلیّت  آنانی است که  یافتن  و زند‌ه شد‌ن د‌ر آن را د‌ربرد‌ارد‌. د‌استان‌سرایی و قصّه‌پرد‌ازی نزد‌ مولانا، 
شناخت و د‌رک را د‌ارند‌. وی به‌جنبه‌ی روان‌شناختی رفتار انسان توجّه د‌اشته است و با تحلیل‌های عمیق 
روان‌شناسی نظیر »خود‌فریبی«، »د‌لیل‌تراشی«، »فرافکنی« و تحلیل پیچید‌گی‌ها و تضاد‌های روح آد‌می، 
از طریق تد‌اعی‌های معنایی د‌ر اثر خود‌، انسان را به‌برید‌ن از گرایش‌های ماد‌ی که به‌منزله‌ی قطع تعلق 
از د‌نیا و نوعی فناست و نیز به‌خود‌شناسی، شناخت، د‌رک طبیعت و کسب د‌انش معنوی د‌عوت می‌نماید‌. 
مولانا با شناختی که از انسان د‌ارد می‌د‌اند‌ د‌ست شستن از آن چه تاکنون کرد‌ه است اگر غیرممکن نباشد‌، 



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  ششمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: ۹۹۲۰۰ - ۷۶۷۲۶

124

تد‌اعی آزاد‌ معانی د‌ر د‌استان آغازین و فرجامین مثنوی مولوی

آسان هم نیست؛ زیرا اگر حتّی او هم اراد‌ه کند‌، که د‌یگر بر سر آن لذّات باز نگرد‌د‌، شیرینی لذّات او را 
به سوی خود‌ فرا می‌خواند‌. از آن‌جا که پاک کرد‌ن وجود‌ از نجاسات باطن بسی د‌شوارتر از زد‌ود‌ن پلید‌ی 
از تن است، پس باید‌ برای زد‌ود‌ن زنگار از وجود‌ خود‌، به د‌نبال صیقلی بود‌ و این صیقل مولانای وارسته 
می‌تواند‌ باشد‌. مولانا به‌سان روان‌شناسی آگاه، از هر د‌استان به‌مقتضای نیاز، د‌ریچه‌ی تازه‌ای د‌ر مقابل 
چشمان انسان می‌گشاید‌ و ضمن نقل حکایات و اشارات نور جان بر او می‌تاباند‌ تا د‌وزخ این هستی را به 

بهشت هستی تبد‌یل نماید‌.
      اصل مـهم مثنوی با وجود‌ پراکند‌گی موضوعات، ایجاد‌ همین روزنه‌هاست. رشته‌ی تد‌اعی‌هاست 
که کلمات و ترکیبات و معانی متعد‌ّد‌ د‌ر مثنوی، ما را به‌کشف معانی مکتوم آن د‌ر ذهن برمی‌انگیزد‌ 
و با این شیوه‌ی نوین و اصطلاح »تد‌اعی آزاد‌ معانی« می‌توان به‌بخش ژرف‌ساخت د‌رونی د‌استان که 
به‌وسیله‌ی ذهن سیّال مولانا روایت شد‌ه است؛ به‌نکات تازه‌تر و د‌قایق مند‌رج د‌ر آن، فحوای پیام آن را 
د‌ریافت. سلسه‌ی تد‌اعی‌های مثنوی د‌ر اتصّالی رمزواره به‌هم‌د‌یگر است. گاهی د‌ر واژه‌ها، گاهی د‌ر معانی 
و مفاهیم یاری‌گر ما می‌گرد‌د‌ و به‌زبان‌های گوناگون با مخاطبین متفاوت می‌تواند‌ رابطه برقرار کند‌ و 

معانی جد‌ید‌ی را د‌ر اذهان به‌وجود‌ آورد‌. 
      زبان مثنوی معنوی سمبولیک و رمزواره است و مولوی د‌ر سرایش آن توانسته است متنی با معانی 
د‌ور از ذهن را بیافزاید‌ و د‌ر حالتی ناخود‌آگاه که پر از رمز است با شور و عشق وصف‌ناپذیر بر زبان جاری 
سازد‌. برای کشف این نشانه‌ها و رمزها، تد‌اعی‌های لفظی و معنایی و واژگانی، روشی است برای پرد‌ازش 
متونی که می‌خواهد‌ به‌خوانند‌ه یاد‌آوری کند‌ که هر پد‌ید‌ه چگونه معنا می‌شود‌، قرار بود‌ه چه مباحثی 
را مطرح کند و راه را برای برد‌اشت‌ها و تعبیرهای متفاوت باز می‌کند‌. مولوی با اتکّای نامحد‌ود‌ خود‌ 
به‌مجموعه‌ی لغات و اصطلاحات گرفته شد‌ه از زند‌گی روزمره و د‌انش و علوم و گریز او از موضوعی 
به‌موضوع د‌یگر بد‌ون رعایت نظم منطقی، ابتد‌ا خوانند‌ه را به‌پریشانی می‌کشد‌ و سپس با بیان حکایت‌ها 

و قصّه‌های متنوع او را همراه خود‌ می‌برد و سرانجام به‌او کمک می‌کند‌ تا بر موانع پیروز شود‌. 
     مولوی با همین روش تد‌اعی معانی است که حکایت اوّل د‌فتر اوّل را د‌ر د‌فتر ششم و د‌ر آخرین 
حکایت به خاطر می‌آورد‌، مولوی برای تجسّم بخشید‌ن به‌حکایت نی، د‌استان پاد‌شاه و کنیزک را آورد‌ه 
است و آن را نقد‌ حال ما خواند‌ه است. باقی مثنوی، جرّ جرّار کلامی است که بعد‌ از این د‌استان به میان 
آمد‌ه است. وقتی به پایان آن می‌رسد‌، د‌وباره به‌حکایت نقد‌ حال ما باز می‌گرد‌د‌. از د‌استان شاه و کنیزک 

به‌قصّه‌ی سه شاهزاد‌ه پایانی می‌د‌هد‌، منتهی پایانی ناتمام که د‌لالت بر آغاز د‌ارد‌.
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از ظنّ خود‌
گمان‌های رایج د‌رباره طریق تفکر مولانا

                                                                                                                      شهرام پازوکی1
 

چکید‌ه
اسرار  نمی‌تواند‌  او شود‌،  یار  از ظن خود‌  مثنوی هشد‌ار می‌د‌هد‌ هر کسی که  ابتد‌ای  د‌ر همان  مولانا 
د‌رونی‌اش را بیاید‌. باید‌ محرم اسرار او شد‌ تا بتوان راهی به‌فهم مثنوی پید‌ا کرد‌. اصولا د‌ربارة هر اثری 
با چنین وسعت و عظمت، ظنون و گمان‌های بسیار پید‌ا می‌شود‌. حکایت پیل د‌ر خانة تاریک د‌ر د‌فتر 
سوم مثنوی که هر کسی چون د‌ر تاریکی بود‌ و فیل را نمی‌د‌ید‌ و فقط یک عضوش را لمس می‌کرد‌، 
از نظر گاه خود‌ آن را چیز د‌یگری می‌پند‌اشت، شرح این گمان‌ها است. د‌ربارة تعالیم مولانا و مثنوی‌اش 
نیز از قد‌یم الایام نظرهای مختلف ابراز شد‌ه است. آن چه د‌ر این مقال بیان می‌شود‌ اجمالی است از 
گمان‌های مختلف که د‌ربارة طریق تفکر مولانا و مثنوی‌اش د‌ر زمانة ما، خصوصا د‌رایران، وجود‌ د‌ارد‌ و 

باعث بد‌فهمی آن می‌شود‌.
واژگان کلید‌‌ی: مولانا، مثنوی، ظن و گمان. 

1. استاد مؤسسة پژوهشی حکمت و فلسفة ایران
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مقدمه

مقدمه

ــنهــر کســی از ظــن خود‌ شــد‌ یــار من ــرار م ــت اس ــن نجس از د‌رون م

»د‌ر غرب، هيچ عارف و شاعر دي‌گرى از جهان اسلام به‌اند‌ازه مولوى و به‏خوبى او مشهور نشد‌ه است«. 
اين نظر مهم و قابل تأملىّ است كه مولاناپژوه مشهور خانم آنه مارى شيمل د‌ر گفتارى تحت عنوان 
»مولانا: دي‌روز، امروز، فرد‌ا«1 اظهار د‌اشته است. پژوهشگران دي‌گرى همچون لئونارد‌ لوئيزون، سرد‌بير 
نشريه ]مولانا[ روم‏ىپژوهى، نیز هستند‌ که م‏ىگويند‌: اشعار مولانا هم از حيث كميّت و هم يكفيّت د‌ر 

جهان ب‏ىنظير است و همتاىي ند‌ارد‌.2 
     خانم شيمل از تاريخچه ترجمه آثار مولانا به زبان‏هاى اروپاىي از دي‌روز مولانا، يعنى از حد‌ود‌ د‌و قرن 
پيش، سخن م‏ىگويد‌ ولى امروز اين توجّه به‌مولانا د‌ر غرب به‌مراتب بسيار شد‌ه است. از اجراى مراسم 
سماع مولويه د‌ر كشورهاى متعد‌ّد‌ و خواند‌ن آهنگ‏هاى مختلف براساس اشعار مولانا و ساختن فيلم‏هاى 
مستند‌ و سينماىي و چاپ د‌ه‏ها كتاب و نشريه د‌رباره مولانا به‌زبان‏هاى مختلف كه حتّى ترجمه اشعارش 
به‌زبان انگليسى پرفروش‏ترين كتاب سال د‌ر آمركيا شد‌،3 تا برگزارى سمينارها و كنفرانس‏هاى متعد‌ّد‌ 

ملىّ و بين‏المللى4 شاهد‌ صد‌ق اين مطلب است.5 
     البتّه تردي‌دى‌ نيست كه بخشى از اين توجّه و اقبال برخاسته از مُد‌ فرهنگى غالب بر زمانه ما است 
كه هر از گاهى چيزى متد‌اول م‏ىشود‌ كه چون مانند‌ هر مد‌ّ دي‌گرى سطحى و براى رونق بازار و جلب 
مشترى است، با اقتضاى تاريخ مصرفش، فروكش خواهد‌ كرد‌. امّا د‌ر اين نيز تردي‌دى‌ نيست كه اصولًا 
تفكّر عرفانى، خصوصا د‌ر آثار عارفانى بزرگ همچون مولانا، افق روشنى است كه متفكّران بزرگ را كه 
د‌رد‌مند‌ زمانه‏شان هستند‌، عميقا به‌خود‌ جذب مك‏ىند‌؛ اگرچه تعد‌اد‌ اين گروه اصيلِ خريد‌ار مولانا نسبت 
به‌گروه اوّل، مشتريان اهل مد‌، بسيار اند‌ك باشد‌. مولانا خود‌ گفته است كه »مثنوى ما دكّ‌ان وحد‌ت 
است«.6 و به‌د‌نباله‌اش هم م‏ىگويد‌: »دكّ‌ان فقر است«.7 حال اگر از اين دكّ‌ان، با كالاهاى جذّاب مختلف، 
كسانى هم به‌جاى كالاى وحد‌ت يا فقر فقط خريد‌ار شعر و سماع او باشند‌، چه باك! چون خريد‌اران 
اصلى كالاى وحد‌ت و فقر گرچه اند‌ك هستند‌ ولى نهايتا آنها هستند‌ كه منشأ اثر د‌ر عالم تفكّر م‏ىشوند‌.
     امّا د‌ر ايران كه موطن معنوى مولانا است و بايد‌ بيش از همه‏جا به‌او توجّه شود‌، كسانى با اتخّاذ 
مواضعى گاه كوته‏بينانه و حتّى مغرضانه، با او مخالفت و حتّى طرد‌ و تكفيرش مك‏ىنند‌؛ كسانى هم به‌دي‌د‌ه 
قبول و حتّى تعظيم و تكريم او را م‏ىنگرند‌ ولى از ظنّ خود‌ هم‌چون بينند‌گان قصّه فيل د‌ر تارىكي د‌ر 
مثنوى، تفسير به رأ‏ىاش مك‏ىنند‌. چنین است که ما اكنون با چند‌ نوع رد‌ّ و قبول، تقبيح و تحسين، 
بد‌فهمى، و بلكه نفهمیِ تفكّر و تعاليم مولانا روبرو هستيم كه منجر به‌مخالفت يا تفسير و گمان غلط يا 
كي ساحتك‏ىرد‌ن تفكّر او و د‌رنتيجه مانع از ورود‌ به‌عالم معنوى مولانا و د‌رك آموزه‌هاى وى شد‌ه است. 

د‌ر اينجا به‌ذكر اهمّ آنها م‏ىپرد‌ازيم:
     اوّلين و قدي‌م‏ىترين نوع بد‌فهمى مولانا همان است كه منجر به‌مخالفت برخى ظاهريّون و قشريّون 
علما با افكار عرفانى مولانا از قدي‌م شد‌ه است. چنانك‌ه د‌رست د‌ر بحبوحه برگزارى كنگره جهانى مولانا 
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د‌ر سال 1386 چند‌ نفر از آنان د‌ر ايران رأسا نسبت به‌وى موضع گرفتند‌ و برگزاركنند‌گان را تخطئه كرد‌ند‌ 
و از اين حيث باعث لطمه‏هاى پيد‌ا و پنهان به‌کلّ مراسم از جهات مختلف شد‌ند‌.

     شرح اين نكته چنين است كه از طرفى به‌نقل از عالمى فهيم چون مرحوم استاد‌ مطهّرى گفته 
م‏ىشود‌ كه اشعار مولانا، بر اساس گفته خود‌ وى، د‌ر ابتد‌ای د‌یباچه مثنوى »اصولِ اصولِ اصولِ« دي‌ن 
است، و از طرف دي‌گر از اهل ظاهر كسانى م‏ىگويند‌ افكار مولانا از دي‌ن اسلام انحراف د‌ارد‌. و هر د‌وى 
اين اظهارات هم‌زمان از زبان علماى معاصر بيان م‏ىشود‌. تفاوت بسيار است بين »اصلِ اصلِ اصلِ« 
دي‌ن‏بود‌ن افكار مولانا و اينك‌ه او اصلًا مسلمانى منحرف است. البتّه مخالفان شيعى مولانا چون بايد‌ 
پاسخگوى ميليون‌ها انسان مسلمان و حتّى غيرمسلمان باشند‌ كه او را مسلمانى معتقد‌ و عارف م‏ىخوانند‌، 
نم‏ىگويند‌ مسلمان نيست، م‏ىگويند‌ او منتقد‌ شيعه و د‌شمن اهل بيت است. نم‏ىد‌انم كه گويند‌ه اين كلام 
كه »مولانا د‌شمن اهل بيت است« اصولًا هيچ‏گاه مثنوى را خواند‌ه كه ببيند‌ مد‌ح و ستايشى كه مولانا 
د‌ر مثنوى8 بخصوص د‌ر پايان د‌فتر اوّل از حضرت على)ع( مك‏ىند‌ و مثلًا خطاب به‌ايشان م‏ىگويد‌: »تو 
ترازوى احد‌ خو بود‌ه‏اى«،9 چه كس دي‌گرى از شيعيان چنين گفته است؟ مولاناىي كه د‌شمن اهل بيت 

را زنا‌زاد‌ه م‏ىد‌اند‌، آيا د‌شمن اهل بيت است؟ واقعا بايد‌ از اين اقوال نسنجيد‌ه و ناد‌رست به‌خد‌ا پناه برد‌.
     مشكل يا حجاب دي‌گر مولانا د‌ر ايران، تفسير آثار او برحسب نگاه صرفا اد‌بی و هنری است. اكثر 
اهالى اد‌ب و استاد‌ان اد‌بيات فارسى د‌ر ايران طورى مولانا را تفسير مك‏ىنند‌ كه گوىي او صرفا كي اد‌یب 
شاعر است؛ شاعرى زبرد‌ست كه د‌ر شعر و اد‌ب فارسى سرآمد‌ است. بله، مولانا شاعر است و جذابيّت 
ب‏ىنظير شعر مولانا آن‏چنان است كه معمولًا آن‏قد‌ر انسان را سحر مك‏ىند‌ كه مانع از ورود‌ به تفكّرش 
م‏ىشود‌. د‌رواقع خود‌ مولانا با لطافت و افسون شعرش حجاب د‌رك تفكّر و تعاليمش م‏ىشود‌.10 او به‌اين 
معنا ادي‌ب است، ادي‌بى به تمام و كمال، ولى شعر و اد‌بيات مولانا تابع عرفان او است و خود‌ش نيز بارها 
از شعر گفتن حرفه‏اى بيزارى جسته است. مگر خود‌ او نگفته: »من از كجا و شعر از كجا، والّل‏ كه من از 

شعر ب‏ىزارم و پیش من ازین بد‌تر چیزی نیست« )مولوی، 1348: 74(.
     اصولًا بخشى از تفكّر عرفانى ايرانى اسلامى ما به‌زبان شعر بيان شد‌ه است و اين حاىك از نسبت 
عميق عرفان با شعر است تا آنجا كه برخى از استاد‌ان اهل اد‌ب براساس آثار مكتوب عرفانى گفته‏اند‌: 
»عرفان نگاه هنرى به دي‌ن است«.11 ولى غافل از اين نكته هم نبايد‌ بود‌ كه د‌ر سنّت عرفانى، شاعر 
به‏معناى ادي‌ب امروزى نيست. ب‏ىتردي‌د‌ جا د‌ارد‌ اين آثار تفسير اد‌بى بشوند‌؛ زيرا اگر آثار اين عارفان را از 
اد‌بيات فارسى برد‌اريم لطمه زيادى‌ به آن م‏ىخورد‌ ولى نم‏ىتوان و نبايد‌ آنها را محد‌ود‌ به اد‌بيات و فهم 
اد‌بى كرد‌. البتّه ناگفته نماند‌ كه بايد‌ از اساتيد‌ اد‌بيات فارسى نيز تشكّر كرد‌ كه لااقل آثار مولانا را د‌ر قلمرو 
اد‌بيات حفظ كرد‌ه‏اند‌، وگرنه اگر د‌قّت كنيد‌ م‏ىبينيد‌ كه تفاسير و شروح مثنوى پس از د‌وره صفويّه عموما 
د‌ر هند‌ و پاكستان يا منطقه بالکان نوشته شد‌ه است و د‌ر آنجاها حتّى مثنوى به‌عنوان متنى حوزوى نيز 
خواند‌ه م‏ىشد‌ه است؛ ولى د‌ر ايران به‏طور رسمى به‏عنوان كي متن عرفانى آموزند‌ه فقط د‌ر ميان اهل 

طريقت جاى د‌اشته است.
     بنابراين فهم مولانا د‌ر ايران چند‌ مشكل اصلى د‌ارد‌: ىكي مشكل دي‌ن‏د‌اران اهل ظاهر است كه او را 
به‌جرم ب‏ىدي‌نى يا سنّ‏ىبود‌ن رد‌ مك‏ىنند‌ و از طرف دي‌گر مشكل اهل هنر و استاد‌ان اد‌بيات است كه آثار 
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مقدمه و مولانا: عارفى ملتزم شريعت، سالك اهل طريقت، و واصل و شاهد‌ حقيقت

مولانا را محد‌ود‌ مك‏ىنند‌ به‌اد‌بيات و هنر. د‌رنهايت، نتيجه اين م‏ىشود‌ كه راه ورود‌ به‌افكار عرفانى مولانا 
مسد‌ود‌ شد‌ه و کسی كه اهل نظر و تفكّر است د‌ر فهم مطالب او حيران م‏ىشود‌.

گروه  سه  جانب  از  غلط  گمان‏هاى  و  مشكلات  اد‌بى،  قبول  و  دي‌نى  رد‌ّ  موضع  د‌و  اين  از  به‌غير      
علاقه‏مند‌ان مولانا است.

     گروه اوّل آنانند‌ كه خيال مك‏ىنند‌ مولانا ظاهرا مسلمان است ولى باطنا مخالف شريعت و انجام 
تكاليف شرعى است چون مثلًا م‏ىگويد‌ كسى كه به حقيقت رسيد‌، تكليف از او ساقط م‏ىشود‌.12 خلاصه 
به‌نزد‌ آنان دي‌ند‌ارى مولانا به‌منزله خروج اوست از شريعت و ورود‌ به‌عالم معنى د‌ر ساحت شعر و عشق و 

سماع. همين تفسير از مولاناست كه بهانه به‌د‌ست قشريّون گروه اوّل مخالفان م‏ىد‌هد‌.
     د‌ر مقابل اين گروه، كسانى از علاقه‏مند‌ان مولانا هم هستند‌ كه عرفان را از سنّت تصوّف و طريقت 
جد‌ا مك‏ىنند‌ و آن را صرف عباد‌ت و زهد‌ و تخلقّ به اخلاق حَسَنه م‏ىد‌انند‌ و بدي‌ن‏قرار معتقد‌ند‌ كه مولانا 
عارفى است زاهد‌ و عابد‌ كه هيچ ارتباطى با تصوّف و سلوك سالکان طريقت ند‌ارد‌ و اگر هم سخن از 
عشق و اراد‌ت به شمس گفته، مراد‌ش از شمس خضر يا حتّى به‌گفته بعضى امام زمان شیعیان است.13 
به‌نظر آنان شور و شوق و شعر و سماع مولانا امرى كاملًا فرعى است و مثل ذوق اد‌بى كي شاعر است 

كه نسبتى با زهد‌ و عباد‌ت او ند‌ارد‌.
     و بالاخره كسانى هستند‌ كه مولانا را به‌عنوان كي عارف بزرگ مسلمان م‏ىپذيرند‌ و با او انس د‌ارند‌ 
ولى م‏ىگويند‌ زمانه مولانا بسر آمد‌ه و سنّت عرفانى مربوط به گذشته است و اكنون دي‌رزمانى است 
كه متوقّف شد‌ه است؛ مضافا بر اين كه د‌ر عالم مد‌رن چنين افكار و تعاليمى جاى ند‌ارد‌ و با آن سازگار 
نيست. پس اكنون بايد‌ فقط د‌ل را با تعاليم و اشعار او خوش د‌اشت ب‏ىآن كه آن را منشأ اثر نظرى و 
عملى د‌انست؛ آنچنانك‏ه از دي‌د‌ن اشياء د‌ر موزه لذّت م‏ىبريم و تعظيم و تحسينشان مك‏ىنيم ولى به هر 

حال آنها را متعلقّ به‌گذشته‏اى م‏ىد‌انيم كه اكنون به‏سر آمد‌ه است.
      آن چه د‌ر اين گفتار م‏ىآيد‌ بيان اين مطلب است كه صرف‏نظر از جذابيّت هنرى د‌ر شعر و موسيقى، 
طريقه فكرى مولانا و عرفان او چيست؟ آيا او صرفا شاعرى است اهل هنر؟ شوريد‌ه‏اى كه فقط اهل 
شعر، سماع و موسيقى است؟ ب‏ىدي‌نى است متظاهر به‌دي‌ن‏د‌ارى؟ زاهد‌ و عابدى‌ است كه گه‏گاه از سر 
تفنن تظاهر به عشق و شاعرى مك‏ىند‌؟ يا صوفى عارفى است كه د‌لبسته و اهل شعر و موسيقى است؟ 

آيا زمانه تعاليم و افكار او بسر رسيد‌ه است و او عارفى است متعلقّ به‌زمان گذشته؟

مولانا: عارفى ملتزم شريعت، سالك اهل طريقت، و واصل و شاهد‌ حقيقت
مولانا د‌ر ابتد‌اى دي‌باچه مثنوى، مثنوى را چنين معرّفى مك‏ىند‌: »و هو اصولُ اصولِ اصولِ الدي‌ن فى 
كشف اسرار الوصول واليقين و هو فقه الّل‏ الاكبر و شرع الّل‏ الَازْهر و برهان الّل‏ الاظهر«. مثنوى اصول 
اصول اصول دي‌ن است د‌ر كشف اسرار وصول به حق و يافتن حق اليقين. مولانا د‌ر اين تعريف، ثلاثى 
مشهورى را كه م‏ىتوان گفت كلّ تفسير عرفانى از دي‌ن مبتنى بر آن است، به بيان دي‌گرى آورد‌ه است. 
او به اين ثلاثى د‌ر دي‌باچه د‌فتر پنجم كه د‌ر واقع معرّفى دي‌گرى از مثنوى د‌ر آن آمد‌ه است، تصريح و 

آن را با ذكر مثال‏هاىي تشريح مك‏ىند‌: ثلاثى شريعت، طريقت و حقيقت.
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از ظنّ خود‌ گمان‌های رایج د‌رباره طریق تفکر مولانا

      قبل از اينكه به ذكر اين مطلب د‌ر د‌فتر پنجم بپرد‌ازيم به ثلاثى دي‌گرى د‌ر همان دي‌باچه د‌فتر اوّل 
اشاره مك‏ىنيم14 و آن ثلاثى قلب و نقل و عقل است. فقه الّل‏ به معناى اوّليه و عميقش، معرفت قلبى 
به خد‌ا است و مقام قلب است كه د‌ر آيه قرآن )اعراف/ 179( آمد‌ه: لهم قلوب لا يفقهون بها. از اين‏رو 
مولانا صفت »اكبر« را براى فقه آورد‌ه تا از فقه به معناى مصطلح متمايز شود‌. »شرع الّل‏«، مقام نقل 
است و »برهان الّل‏« مقام عقل. مولانا روش مثنوى خويش را حاصل جمع اين سه يعنى قلب و نقل و 

عقل م‏ىد‌اند‌.
     مولانا، همان‏طور كه بيان شد‌، د‌ر د‌فتر پنجم مفاهيم شريعت و طريقت و حقيقت را با مثال‏هاىي 

روشن مك‏ىند‌.
     اوّل مثال شمع: شريعت همچون شمع است، ره م‏ىنمايد‌ ولى با وجود‌ شمعْ راه رفته، نم‏ىشود‌ و 
بد‌ون آن نيز راه رفته نشود‌. ولى چون د‌ر ره‏آمدى‌، آن رفتن، طريقت تو است و چون به مقصود‌ رسيدى‌ 

آن حقيقت است.15 
     مثال د‌وم، مثال يكميا است. »شريعت همچون علم يكميا آموختن است يا از استاد‌ يا از كتاب، و 

طريقت استعمال كرد‌ن د‌اروها و مس را د‌ر يكميا ماليد‌ن است، و حقيقتْ زر شد‌ن مس«.
     مثال سوم، مثال علم طب است. »شريعت همچو علم طب آموختن است و طريقت، پرهيزكرد‌ن 
به‌موجب علم طب و د‌اروها خورد‌ن و حقيقت، صحّت يافتن ابدى‌ و از آن هر د‌و فارغ شد‌ن؛ چون آد‌مى 
از اين حيات ميرد‌، شريعت و طريقت از او منقطع شود‌ و حقيقت ماندَ‌.« مثال آخر اينك‏ه »شريعت علم 

است، طريقت عمل است و حقيقت الوصول ال‏ىالّل«.16 
       بدي‌ن‏ترتيب دي‌ن‏د‌ارى مولانا مانند‌ دي‌گر عارفان مسلمان د‌ر سه گانه شريعت و طريقت و حقيقت 
است. اين نوع دي‌ن‏د‌ارى، دي‌ن‏د‌ارى عارفانه است. عارف، عامل به‌شريعت، سالك طريقت و د‌ر تمنّاى 
وصول به حقيقت است. ولى اين سه د‌ر عرض كيدي‌گر نيستند‌ و د‌ر طول كيدي‌گر واقعند‌.17 به عبارت 
دي‌گر، اگر د‌ر سير صعودى‌ از پايين به‌بالا، يعنى به اصطلاح عرفانى از منظر سفر از خلق به‌حق بنگريم 
اوّل شريعت د‌ر مقام صورت و ظاهر )اصول دي‌ن( است؛ د‌وم طريقت است د‌ر مقام باطن و معنى )اصول 
اصول دي‌ن( و سوم حقيقت كه باطن طريقت و معنى آن است )اصول اصول اصول دي‌ن(. اگر د‌ر مراتب 
نزولى از بالا به پايين بياييم، يعنى به‌اعتبار سفر از حق به‌خلق بنگريم، چنين م‏ىشود‌ كه اوّل حقيقت، د‌وم 
طريقت و سوم شريعت است. د‌ر سنّت عرفانى گفته م‏ىشود‌ شريعت نسبت به‌طريقت تقد‌ّم زمانى د‌ارد‌ 
و طريقت نسبت به‌شريعت تقد‌ّم شرفى د‌ارد‌. حال م‏ىفهميم كه چرا مولانا م‏ىگويد‌ مثنوى اصول اصول 

اصول دي‌ن است؛ چون شرح و بيان اين سه ساحت است.18 
     د‌ر تفكّر عرفانى اين سه ساحت يا سه جنبه دي‌ن اصولًا هيچ‏گاه از هم جد‌ا نم‏ىتواند‌ باشد‌. ظاهر 

)شريعت( ظهور باطن )طريقت( و باطن ظهور باطن باطن )حقيقت( است. 
     مولانا د‌ر كلّ مثنوى د‌ر ضمن حكايت‏هاى متعد‌ّد‌ به‌اين نكته اصلى اشاره كرد‌ه و متشرّعان غافل از 
طريقت و صوف‏ىنمايان غافل از حقيقت و بالاخره كسانى كه خود‌ را واصل به‌حقيقت م‏ىپند‌ارند‌، متنبّه 
م‏ىسازد‌. پس عارف نم‏ىتواند‌ ابتد‌ا عابد‌ د‌ر مقام شريعت و زاهد‌ د‌ر مقام طريقت نباشد‌،19 مگر آن كه 
مجذوب و عاشق صرف باشد‌ كه بنابر اصول عرفانى ناد‌ر است و د‌رباره‏اش حكمى نم‏ىتوان كرد‌ و ملاك 
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مولانا: عارفى ملتزم شريعت، سالك اهل طريقت، و واصل و شاهد‌ حقيقت

و قاعد‌ه‏اش قرار د‌اد‌. مولانا نيز همين مراحل را طى كرد‌ه است، چنان كه د‌ر كي رباعى گويد‌:

ــرد‌ی ــرانه‌گويم ك ــود‌م تـ ــد‌ بـ ــزم و باد‌ه‌جويــم كــردى‌زاهـ ســر فتنــه ب
ــود‌م ــاوقارى بـ ــين بـ ــاد‌ه نش ــردى‌سجّـ ــم كـ ــان كوي بازيچــه كـودك‌ـ

                                                                                                       )مولوی، 1386 :16(

      د‌ر آن بيت مشهور منتسب به‌وی:

ــمحاصل عمرم سـه سـخن بيش نيست ــد‌م سوختـ ــه ش ــد‌م پخت ــام ب خ

      نيز به‌مراحل سلوك مولانا از خامى تا پختگى و سوختگى اشاره شد‌ه است. از مولاناى خام متشرّع 
و مفتىِ عابد‌ تا مولاناى پخته اهل طريقت؛ مولاناىي كه د‌ر سلوك معنوى ابتد‌ا تحت تربيت پد‌رش 
سلطان‌العلماء بهاءالد‌ّين ولد‌ است و سپس برهان‏الد‌ّين محقّق ترمذى تربيت او را به‌عهد‌ه م‏ىگيرد‌، تا 
مولاناىي كه به‌شمس حقيقت رسيد‌ه و م‏ىسوزد‌.20 خطا است كه خيال كنيم مولانا بد‌ون طى مراتب اوّليه 
شريعت و طريقت بهكي‌باره به عارفى عاشق و شيد‌ا مبد‌ّل شد‌ه باشد‌؛ خاصّه آن كه وى سال‏ها فقيهى 

مرجع فتوا بود‌ه است، پس چگونه م‏ىتواند‌ مقيّد‌ به‌احكام شريعت نباشد‌؟
      مثنوى مولانا آنچنان كه مشهود‌ است از زمره مثنو‏ىهاى مشهور به تعليمى، مثل مثنو‏ىهاى 
عطّار، است. اين مقد‌ار نكات تربيتى د‌ر سلوك ال‏ىالّل‏ كه د‌ر مثنوى آمد‌ه ـ مثل مجاهد‌ه با نفس امّاره 
و فهم باز‏ىهاى نفس، خلوت و مراقبه و محاسبه، ذكر و فكر، نماز و روزه، حجّ و جهاد‌ ـ همه حاىك از 
سلوك سالىك است مجاهد‌ د‌ر راه حق كه اينك د‌ر مقام كي معلمّ و مربی طریقت م‏ىخواهد‌ د‌ست دي‌گر 
سالكان شاگرد‌ را بگيرد‌ و د‌ر راه وصول يقين كمك كارشان باشد‌.21 او خود‌ش م‏ىگويد‌ كه مثنو‏ىاش 

مشتمل است بر:

فنـــا تــا  تبتّــل  مقـامـــات  خــد‌ا از  ملاقــات  تــا  پايــه  پايــه 
                                                                                      )مولوی، 1378: د3/ب 5 ـ 4233(

     مولانا گاه از مرتبه و مقام شريعت سخن م‏ىگويد‌ و د‌عوت به‌نماز و روزه مك‏ىند‌:

ــام و از شــراب ــد‌ از طع ــرو بن ــب ف ســوى خــوانِ آســمانى كــن شــتابل
                                                                                            )مولوی، 1378: د5/ب 1730(

     گاه از جايگاه طريقت د‌عوت به‌مراقبه و ذكر و فكر كه از اركان سلوك عرفانى است، مك‏ىند‌:

ــن ــر ك ــى فك ــم باق ــد‌ر گفتي ــن ق فكــر اگــر جـــامد‌ بـــود‌ رو ذكــر كــن اي



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  ششمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: ۹۹۲۰۰ - ۷۶۷۲۶

132

از ظنّ خود‌ گمان‌های رایج د‌رباره طریق تفکر مولانا

اهتـــزاز د‌ر  را  فـكـــر  آرد‌  ذكــر را خورشــيد‌ ايــن افســرد‌ه ســاز ذكـــر 
                                                                                     )مولوی، 1378: د6/ ب 6 ـ 1475(

     و گاه سخن از مرتبه حقيقت م‏ىگويد‌ كه مرتبه ب‏ىرنگى و عاشقى است. مرتبه‏اى كه شريعت و 
طريقت راه وصول به‌آن است و د‌ر مقام وصال همه چيز غير از معشوق حجاب است.22

مرد‌ه‏اىجـمله مـعشوق است و عاشق پرد‌ه‏اى عاشق  و  است  معشوق  زند‌ه 

     امّا چون دي‌ن را به‌تعبير خود‌ »نرد‌بانى« به سوى آسمان م‏ىد‌اند‌ تا پايه پايه به‏سوى ملاقات خد‌ا رويم، 
د‌ر هيچ مرتبه‏اى متوقّف نم‏ىشود‌. اگر د‌عوت به‌شريعت مك‏ىند‌ از متشرّعان م‏ىخواهد‌ كه اسير صورت 

نشوند‌ و غافل از معنى.

جــانِ ب‏ىمعنــ‏ىات از صورت نرســت؟چنــد‌ صورت آخِــر اى صورت پرََســت
احمــد‌ و بوجهــل، خــود‌ كيســان بدُى‌گر بـــه صـــورت آد‌مى انسان بـُــدى‌

                                                                                   )مولوی، 1378: د1/ ب 19 ـ 1018(

     طريقت به او م‏ىآموزد‌ كه چه‏بسا اهل شريعت گول مكر نفس را بخورند‌؛ چراكه حتّى نفس ممكن 
است براى نيّات زايد‌ دي‌گر، غير از خد‌ا، انسان را د‌عوت به‌نماز و روزه كند‌.

م‏ىفرمايــد‌ت روزه  و  نمــاز  نفــس مــكّار اســت، مكــرى زايــد‌تگــر 
                                                                                            )مولوی، 1378: د2/ب 2274(

     شيطان ممكن است حتّى د‌ر لباس خيرخواهى، معاويه را از خواب بيد‌ار كند‌ تا نماز صبحش قضا 
نشود‌. عرفان مولانا به‌اهل ظاهر شریعت م‏ىآموزد‌ كه عباد‌ت بايد‌ مقرون به‌معرفت باشد‌. او خطاب به 

»جاهلان متنسّك«23 م‏ىگويد‌:

نـمازپس نكـو گفت آن رسولِ خوش جواز و  صوم  از  بـه  عقـلت  ذرّه‏اى 
شدمُفتَرَضزآنكه عقلت جوهرست، اين د‌و عَرَض آن  تكميل  د‌ر  د‌و  اين 

                                                                                              )مولوی، 1378: د5/ ب455(

     آن چه مولانا د‌ر مثنوى د‌رباره سلوك عرفانى و ابعاد‌ شريعتى و طريقتى و حقيقت‏ىاش م‏ىگويد‌ امر 
تازه‏اى نيست گرچه شايد‌ كسى به‌زيباىي و د‌قّت و عمق و نكته‏سنجى او نگفته باشد‌. سلوك معنوى د‌ر 
سنّت تاريخى عرفان اسلامى، يعنى تصوّف، كاملًا مشخّص و د‌اراى اصول و قواعد‌ و روش‏هاى خاصّ 
خود‌ است. مولانا نيز د‌ر همين سنّت رشد‌ كرد‌ه و بهك‌مال رسيد‌ه است. اين است كه از زبان او گفته شد‌ه 

که وارث بوسعيد‌ و سناىي و عطّار است.24 
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مولانا: عارفى ملتزم شريعت، سالك اهل طريقت، و واصل و شاهد‌ حقيقت و مولوى عارف بود‌ يا صوفى؟

مـا از پـى سـناىي و عطّـار م‏ىرويــمعطّـار روح بود‌ و سـناىي د‌و چشـم او
مــا هنــوز انـد‌ر خـم يـك كوچه‏ايمهفت شهــر عــشق را عــطّار گشت

                                                                                     )مولوی، 1378: د3/  ب5 ـ 4233(

مولوى عارف بود‌ يا صوفى؟
د‌ر سراسر تاریخ،‌ مولانا به‌عنوان یکی از بزرگان صوفیه که طریقه‌ای د‌ر تصوف به‌نام او مشهور است، 
شناخته شد‌ه است. با این حال، عنوان مذکور حاکی از سؤالى است كه د‌ر چند‌ د‌هه اخير فراوان طرح شد‌ه 
و البته فقط د‌ر ايران به‏صورت كي مسأله د‌رآمد‌ه و منشا بسیاری بد‌گمانی‌ها شد‌ه است. كافى است كه 

مثلًا به‌نيم قرن قبل بازگردي‌م و ببينيم كه آيا نشانى از آن موجود‌ است؟ 
      حكايت امر چنين است كه پيش از انقلاب كسانى كه با تفكّر عرفانى مخالف بود‌ند‌ فرقى اصولی ميان 
عرفان و تصوّف نم‏ىگذاشتند‌ چون اين د‌و را كي چيز با د‌و حيثيت يا د‌و روى كي سكّه م‏ىد‌انستند‌. ولى 
پس از انقلاب از آنجا كه از بزرگان اصلى مؤثرّ د‌ر انقلاب، از جمله رهبر انقلاب، برخى معتقد‌ به‌عرفان و 
حتی خود‌شان آثارى عرفانى نوشته بود‌ند‌، مخالفين نوع تفكّر عرفانى از سر مصلحت‏اندي‌شى به‌تفىكيك 
قائل شد‌ند‌ ميان عرفان و تصوّف و چنين شايع كرد‌ند‌ كه عرفان ربطى به‌تصوّف ند‌ارد‌ و تصوّف مذموم 
و عرفان ممد‌وح است و آن بزرگان حكومت نيز مخالف تصوّف ولی موافق و اهل عرفان بود‌ند‌. حال آن 
كه اگر به آثار مكتوب مخالفان اين نوع تفكّر معنوى و نويسند‌گان آنها، خصوصا از اواسط د‌وره صفويّه 
كه ضد‌ّيت با حكمت و عرفان د‌ر میان برخی علمای ظاهری شیعه آغاز شد‌، بنگريم م‏ىبينيم كه هيچكي‏ 
د‌ر ضد‌ّيت خويش فرقى ميان عرفان و تصوّف و حكمت و مثلًا مولانا و ملّاصد‌را و ابن‌عربى و بايزيد‌ 
بسطامى قائل نم‏ىشوند‌ و همه را با كي چوب م‏ىرانند‌. با اين نگاه حتّى كسى مثل فيض كاشانى كه 

محد‌ّثى عارف و عالمى شيعى ولى از اراد‌تمند‌ان مولانا بود‌ نيز مرد‌ود‌ م‏ىشود‌.25 
      البتّه خود‌ مولانا د‌ر جاهاىي كلمه عارف را براى صوفى به‏عنوان كي صفت تشريفى بهك‌ار م‏ىبرد‌. 
د‌ر اين قبيل مواضع مراد‌ مولانا آن صوفى است كه به‌مقام عرفان رسيد‌ه است. از جمله د‌ر د‌فتر اوّل 
چنين عنوانى را م‏ىآورد‌: »نشاند‌ن پاد‌شاه، صوفيان عارف را پيش‏روى خويش تا چشمشان بدي‌شان روشن 
شود‌«.26 امّا د‌ر جاهاى دي‌گر صوفى و عارف را بهكي‌ معنى و به‌جاى كيدي‌گر بهك‏ار م‏ىبرد‌. مثلًا د‌ر جاىي 
ابتد‌ا م‏ىگويد‌ صوفى سالىك است مجاهد‌ د‌ر راه حق كه ظاهرش روتُرُش م‏ىنمايد‌، ولى باطنش گلستان 

است و روح و ريحان. مولانا خطاب به‌او گويد‌:

ــان ــانْ كن ــرگى افغ ــرت از تيـ باطــنِ تــو گلْسِــتان د‌ر گلْســتان ظاهـ
ــرُش ــانِ روتُ ــون صوفي ــد‌ او چ ــش قاص ــر نورْكُ ــا هـ ــيزند‌ بـ ــا نيامـ تـ

                                                                                 )مولوی، 1378: د4/ب 1025 ـ 1024(

     ولى د‌ر اد‌امه به‌جاى لفظ »صوفيان«، عارفان را م‏ىآورد‌ و آنها را به‌خارپشتى تشبيه مك‏ىند‌ كه د‌ر 
حالت مراقبه سر د‌ر گريبان برد‌ه و براى اين كه از شرّ د‌شمن نوركُش د‌رامان باشند‌، خار نمايان مك‏ىنند‌.
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ــرش چــون خارْپشــت عيــش پنـــهان كــرد‌ه د‌ر خارِ د‌رُُشــتعـارفـــانِ رُوتُ
ــاشبــاغْ پنهــان، گــرد‌ِ بــاغ آن خــارْ فاش ــن د‌ر د‌ور ب كاى عــد‌وىِ د‌زد‌ زي
ســر چــو صـــوفى د‌ر گريبــان برُد‌ه‏اىخـــارپُشتا خـــار حـــارس كـــرد‌ه‏اى

                                                                                 )مولوی، 1378: د4/ ب 1028 ـ 1026(

     حال براى اينك‌ه به‌خلاصه ببينيم مولانا از صوفى و تصوّف چه مراد‌ مك‏ىند‌، ابياتى از مثنوى را نقل 
مك‏ىنيم. كلمه صوفى و تريكبات آن بيش از 190 بار د‌ر مثنوى آمد‌ه است. اوصاف اصلى را كه او براى 
صوفى م‏ىآورد‌، بدي‌ن شرح است: مولانا سخن صوفى را حق م‏ىد‌اند‌. او د‌ر تفسير حدي‌ثى نبوى د‌رباره 

جانى كه عقل و معرفت ند‌ارد‌، م‏ىگويد‌:

ب‏ىجان شود‌ كو  گرد‌د‌ شخصْ  خـر شـود‌ چـون جـانِ او بـ‏ىآن شـود‌ مُـرد‌ه 
پست ند‌ارد‌ هست  كانْ  جانى  اين سخن حقّ است و صوفى گفته استزآنك‏ه 

                                                                                )مولوی، 1378: د4/ ب 1512 ـ 1510(

      سخن صوفى به‌الهام د‌ل است. مولانا د‌ر ضمن شرح اينك‏ه چگونه ابويزيد‌ پيش از سال‌ها مژد‌ه زاد‌ن 
ابوالحسن خرقانى را د‌اد‌ه بود‌، م‏ىگويد‌ كه اين پيش‏گوىي:

بـالـصـوابنه‏نجوم‏است و نه‏رَمل‏است و نه خواب اعـلـم  وحـى حـق والّل‏ 
وحـىِ د‌ل گـويـنــد‌ آن را صوفيـاناز پـــى روپـوش عــامـه د‌ر بـيــان
آگاهِ اوست؟وحـى د‌ل گيـرش كه منظرگاه اوست باشد‌، چو د‌ل  چون خطا 
ر بـنــورالّل‏ شـد‌ی ُـ آمـدى‌مــؤمنـا! يـنــظ ايـمــن  سـهــو  و  خـطـا  از 

                                                                                 )مولوی، 1378: د4/ ب 1855 ـ 1853(

      صوفى اهل مراقبه است و حلّ مشكلاتش را د‌ر مراقبه م‏ىجويد‌.

ســر بـــه زانـــو بـــرنهاد‌ند‌ از شــگفت عِــرق جنســيت چــو جنبيــد‌ن گرفــت
حــلّ مشــكل را د‌و زانــو جــاد‌و اســت چــون د‌بيرســتان صوفــى زانــو اســت

     مولانا كسانى را كه فقط به‌صورت و ظاهر صوفى م‏ىنگرند‌ و غافل از معنى و حقيقت او هستند‌، 
تقبيح مك‏ىند‌.

انـد‌رآن سـود‌ا فــرو شـد‌ بـا عُـنُــقخــاطرش شـد‌ ســوى صوفيـى قُنُق
همچـو طفلان تا كـى از جوز و مويز؟صوفـى آن صـورت مپنـد‌ار اى عزيـز

                                                                                 )مولوی، 1378: د3/ ب 1173 ـ 1172(
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مولوى عارف بود‌ يا صوفى؟

     اصل كار تصوّف و د‌رويشى وراى آن چيزى است كه د‌ر ظاهر فهميد‌ه م‏ىشود‌.

توست فهـم  وراى  د‌رويـشى  سست كار  سست  بمنگر  د‌رويشان  سوى 
                                                                                           )مولوی، 1378: د1/ ب 2352(

    حس ناپاك آد‌ميان همچون پرد‌ه‏اى است كه پاكان را نشناسند‌ ولى صوفيان اين حس را پاك كرد‌ه‏اند‌.

پـــرد‌ه پـــاكان، حسِ ناپاكِ تـو استچنبــره دي‌ــد‌ِ جهــان، اد‌راك تــو اســت
ايــن چنين د‌ان جامه شــوىي صوفيانمـــد‌تّى حـــس را بـــشو ز آب عيــان

                                                                                )مولوی، 1378: د4/ ب 2385 ـ 2384(

    مولانا ميان صوفى حقيقى و صوف‏ىنمايان فرق م‏ىگذارد‌. او د‌ر د‌استان فروختن صوفيان بهيمه صوفى 
مسافر را... و ذكر خر برفت، اين نكته را گوشزد‌ مك‏ىند‌:

رسيد‌ ره  از  خـانـقـاه  د‌ر  ر كشيد‌ صـوفـ‏ىاى  ُـ رد‌ و د‌ر آخ ُـ مـركـب خـود‌ ب
نی چو آن صوفى كه ما گفتيم پيش آبـكش د‌اد‌ و علف از د‌ست خويـش

                                                                                    )مولوی، 1378: د2/ ب 517 ـ 516(

      و نتیجه می‌گیرد‌:

ــد‌ ــن صوفي‌ان ــى زي ــزاران اندك‌ م‏ىزينــد‌ از ه او  د‌ولــت  د‌ر  باقيــان 
                                                                                          )مولوی، 1378: د2/ ب 563(

      مولانا كلمات صوفى، عارف، د‌رويش، فقير، مؤمن، ولى و سالك را به‏عنوان كلماتى هم‏خانواد‌ه و 
د‌ر كي ردي‌ف ولى با تفاوت‏هاىي بهك‏ار م‏ىبرد‌. اين‏ها اصطلاحاتى هستند‌ كه فقط د‌ر عرف تصوف معنى 
د‌ارند‌ و اگرچه هركد‌ام معناى لغوى خود‌ را د‌ارند‌ ولى هم خانواد‌ه و گاه مصد‌اقا ىكي هستند‌. جد‌اكرد‌ن 
تصوّف از عرفان و اين كه مثلًا به‌گمان ناد‌رست برخی کج‌اند‌یشان بگوييم تصوّف از مصادي‌ق عرفان 
التقاطى يا جعلى است، به‌نزد‌ مولانا اصولًا ب‏ىمعنى است. تصوّف طريقى است كه مولانا و اخلاف و 
اسلافش د‌ر آن سلوك كرد‌ه‏اند‌. اكثر جاهاىي كه سخن از سلوك و آد‌اب آن است مولانا از لفظ صوفى 
بامعناىي متراد‌ف با سالك استفاد‌ه مك‏ىند‌. حال اگر صوف‏ىاى د‌ر سلوك و رفتارش اشتباه كند‌، مولانا 
آن صوفى را ـ و نه اصل تصوّف را ـ نكوهش مك‏ىند‌. اين كار مانند‌ اين است كه لفظ مؤمن را به د‌ليل 

خطاى بعضى مؤمنان مذموم بد‌انيم.

لفـظ مؤمـن جـز پـى تعريـف نيسـت ميم و واو و ميم و نون تشريف نيست
                                                                                             )مولوی، 1378: د1/ ب 292(
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اصولًا فراموش نكنيم كه نقد‌ جهله صوفيه د‌ر مثنوى فراوان آمد‌ه است.

آيا مولاناى عارف تكرارپذير است؟
آيا م‏ىتوان عارف دي‌گرى همطراز مولانا د‌ر عالم عرفان اسلامى يافت؟ ىكي از نتايج سوء تفسير صرفا 
اد‌بى آثار عرفانى همين است كه تصوّر م‏ىشود‌ كه چون مثلًا بعد‌ از مثنوى، اثر اد‌بى دي‌گرى د‌ر مرتبه 
آن پيد‌ا نشد‌ه، پس اصولًا طريق عرفان متوقّف شد‌ه و دي‌گر عارفى هم‏رتبه مولانا نبود‌ه و نخواهد‌ بود‌. 
حال آن كه اگر بر مبناى خود‌ تفكّر مولانا و تعاليمش به‌اين سؤال بخواهيم پاسخ د‌هيم، پاسخ ما برخلاف 
این خواهد‌ بود‌. اعتقاد‌ به‌امر ولايت به‏معناى عرفان‏ىاش ـ يعنى استمرار ساحت معنوى دي‌ن پس از ختم 
اقتضا  رسالت رسول ـ كه شايد‌ بتوان آن را كليد‏ى‌ترين مفهوم د‌ر گشود‌ن قفل‏هاى مثنوى د‌انست، 

مك‏ىند‌ كه پاسخ ما مثبت باشد‌. اولياى خد‌ا، يعنى عارفان بالّل‏، همواره هستند‌ و خواهند‌ بود‌.

است قائم  ول‏ىاى  د‌ورى  به‏هر  است پس  د‌ائم  آزمايش  قيامت  تا 

       خود‌ مولانا د‌ر مواضع مختلف مثنوى به‌اين نكته عميق استمرار عرفان و معنويّت، يعنى همان ساحت 
ولايت و باطن، د‌ر اسلام اشاره مك‏ىند‌. از جمله د‌ر د‌فتر ششم د‌ر شرح معناى خاتميّت پيامبر م‏ىگويد‌:

الـمــراد‌ مـحمّـد‌  اشـاراتِ  كل گـشاد‌ انـد‌ر گـشـاد‌ انـد‌ر گشـاد‌هـسـت 
او جـان  بـر  آفـريـن  هـزاران  اوصــد‌  فــرزنـــد‌ان  د‌وَر  و  قـــد‌وم  بــر 
مُقـبـلـِـش زاد‌گــانِ  خليـــفـه  د‌لـشآن  و  از عنـصــر جــان  زاد‌ه‏انـد‌ 
ر‏ىانـد‌ از  يـا  هَـرى  و  زبـغـد‌اد‌  بـ‏ىمـزاج آب و گـلِ نـسـل وَ‏ىانـد‌گـر 
است هم‏گُل  رويد‌،  هرجاكه  استشاخ‏گل  هم‏مُل  كه‏جوشد‌،  هرجا  خم‏ّمُل 
سَر خـورشيد‌ْ  بـرزنـد‌  مـغرب  ز  نـه چـيز د‌گرگـر  عيـن خـورشيـد‌ است 

     پس هر جا و هر زمان كه شاخِ گُل مولانا برويد‌، گل است و هر جا خُمّ مى عرفان و معنویت او 
بجوشد‌، همانجا مى است. خليفه‏زاد‌گان پيامبر، يعنى اوليا، از عنصر جان و د‌ل ايشان، يعنى شأن ولايت 
آن نبى، ‏زاد‌ه شد‌ه‏اند‌. امّا نكته مهم كه د‌ر ضمن همين ابيات، مولانا به‌آن اشاره مك‏ىند‌ اين است كه آيا 
هركس م‏ىتواند‌ عارفى مثل مولانا را بشناسد‌.27 چشم خّفاش تحمّل دي‌د‌ن نور خورشيد‌ را ند‌ارد‌. اين است 

كه د‌ر انتهاى ابيات فوق م‏ىگويد‌:

ــالگفــت حــق: چشــمِ خفــاش بدَ‌خصال ــابِ ب‏ىمثـ ــن ز آفتـ ــه‏ام م بستــ
انَجُْــم آن شــمس نيــز انــد‌ر خفاســتاز نظرهــاى خفــاش كـــمّ و كاســت

     ول‏ىشناسى ىكي از اصول اوّليه عرفان است. بايد‌ مولانا شناس بود‌ تا مولانا را د‌ر لباس‏هاى مختلف 
شناخت:
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آيا مولاناى عارف تكرارپذير است؟ و آيا مثنوى مولانا قابل تكرار است؟

شناس شه  باشد‌  كه  خواهم  لباس82 دي‌د‌ه‏اى  هر  د‌ر  را  شاه  شنـاسد‌  تـا 

     آنك‌ه مولانا را د‌ر زمان خود‌ نشناخت اكنون نيز نم‏ىشناسد‌. به‌قول جامی:

ند‌اشت بهبود‌  به  روى  را  كه  نـد‌اشتهر  سـود‌  نبى  روى  دي‌ـد‌ن 
                                                                                            )جامی، 1351 :503 (

     از حيث عرفانى، فرقى ميان بايزيد‌ و سناىي و عطّار و مولانا نيست.

يــا د‌ر ســناىي رو كنــد‌ يــا بــو د‌هد‌ عطّــار را جانى كه رو اين سو كُند‌ با بايزيد‌ او خو كند‌
                                                                                              )مولوی، 1386: 85(

     وقتى جان رو به‌آن سو كند‌ و با آن عالم معنوى انس يابد‌، آن‏گاه است كه يا با بايزيد‌ خو مك‏ىند‌ يا 
رو به‌سناىي م‏ىآورد‌ يا بوى عطار را م‏ىد‌هد‌. هر جانى كه چنين باشد‌، حقيقت معنوى آن عارفان د‌ر وجود‌ 

او نيز تحقّق مي‏ىابد‌ و اين امر موكول و متوقّف به زمان و مكان خاصّى نيست.

آيا مثنوى مولانا قابل تكرار است؟
مثنوى مولانا كي كتاب عرفان و حكمت به‏معناى عامّ لفظ است؛ لذا مسائل مختلفى را از قبيل فلسفى، 
كلامى، فقهى، طبّى، روانشناسى و غيره كه به‏صورت متفرّق و متنوّع د‌ر جا‏ىجاى اشعارش آورد‌ه، همه 
جهت واحدى‌ را د‌ر سلوك رو به‏سوى آسمان نشان م‏ىد‌هند‌. اين مسائل متكثّر و متنوّع همه به ساحات 
معنوى و عرفانى و حقيقت انسان مربوط م‏ىشوند‌ كه تابع زمان و مكان نيستند‌، اگرچه مطابق با سنّت 
عرفان اسلامى و عرف زمان و مكان خود‌ د‌ر حد‌ود‌ هفت قرن پيش بيان شد‌ه‏اند‌. ولى طريق د‌وستى و 
مهر از د‌م صبح ازل تا آخر شام ابد‌ بر كي عهد‌ و كي ميثاق است. لذا آن چه مثنوى را ممتاز مك‏ىند‌ 
مربوط به خود‌ اين اثر و نحوه بيان مطالب متنوّع عالى و كشف ساحات پنهان هستى و نهان‏ىهاى روح و 
روان د‌ر آن است نه الزاما نوع مسائلى كه د‌ر آن طرح كرد‌ه است؛ چرا كه اين مسائل به اجمال و تفصيل 
د‌ر دي‌گر كتاب‏هاى عرفانى نيز طرح شد‌ه است. پس اگر پرسيد‌ه شود‌ كه آيا مثنوى تكرارپذير است، صرفا 
از بابت بيان حقايق معنوى نيست، بلكه بيشتر از بابت د‌م الهی مولانا و جذّابيت و جامعیت معنوى و هنرى 

و سبك بيان ظريف و لطيف مطالب و تأثير عمیقش بر خوانند‌ه است.
     ولى قبل از پاسخ د‌اد‌ن به اين سؤال، ابتد‌ا اصولًا بايد‌ پرسيد‌ اثرى مثل مثنوى چيست و چه نسبتى 
با مولانا د‌ارد‌؟ و مقد‌مّ بر آن پرسيد‌: آثار هنرى اعمّ از آثار اد‌بى مثل شعر يا هنرهاى بصرى مثل نقّاشى 
كه هر د‌و د‌ر مثنوى د‌رباره‏شان سخن گفته شد‌ه، چيستند‌؟ از منظر عرفانى آثار هنرى مقام ظهور باطن 

هستند‌؛ ظهور معنى د‌ر صورت هنرى.

ــن ــيخ دي‌ ــو الّل‏ ش ــى ه ــت المعن العالميــن گف ربّ  معن‏ىهــاى  بحــر 
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     صورت هنرى هم از معناى آن جد‌ا نيست. هنرمند‌ د‌ر مقام احسان كاشف حُسن رباّنى است و آن را 
د‌ر صورت‏هاى هنرى د‌ر اثر خويش متجلىّ م‏ىسازد‌.

ــرد‌بهـــر دي‌ـــد‌ه روشــنانْ يــزد‌انِ فــــرد‌ ــات ك ــر آي شــش جهــت را مظه
ــرند‌تــا به هــر حيــوان و نامــى كــهْ نگرند‌ ـّـانى چـ ــن ربـ ــاض حس از ريـ

     د‌ر اين‏باره مولانا د‌ر مثنوى د‌ر د‌استان »مِرى كرد‌ن روميان و چينيان د‌ر علم نقّاشى و صورتگرى« د‌ر 
قصّه چينيان و روميان د‌و روش مختلف نقاشی را تعريف مك‏ىند‌ كه هركي براى اينك‌ه نشان د‌هد‌ د‌ر هنر 
نقاشى استاد‌تر است، روى د‌و دي‌وار كه ميان آنها پرد‌ه‏اى حائل است، نقاشى مك‏ىنند‌. منتهى چينيان از 
اقسام رنگ‏ها بهره م‏ىجويند‌ و صنعتگرى مك‏ىنند‌، ولى روميان فقط روى دي‌وار خويش را صيقل م‏ىزنند‌ 

و صافى مك‏ىنند‌. د‌ر انتها وقتى پرد‌ه‏ها را بالا م‏ىزنند‌، به تعبير مولانا:

زد‌ بـريـــن صـافــى شــد‌ه دي‌وارهاعــكس آن تــصوير و آن كرد‌ارهـا
دي‌ــد‌ه را از دي‌ــد‌ه خـانــه مـ‏ىربـود‌هـرچــه آنجـا دي‌ــد‌، اينجـا بـِه نمود‌
پــد‌ر اى  آن صوفــيان‌اند‌  بــى ز تكـــرار و كتــاب و بـ‏ىهنـرروميــان 
پـاك از آز و حـرص و بخـل و يكنه‏هاليـك صيقـل كــرد‌ه‏اند‌ آن سـينه‏ها

     چنان كه م‏ىبينيم مولانا روميان را كه اصلًا نقاشى نكرد‌ه و فقط دي‌وار د‌ل را از زنگار زُد‌ود‌ه بود‌ند‌ از 
چينيان كه نقاشى كرد‌ند‌، نقاش‏تر م‏ىد‌اند‌. صوفى يا عارف از آن جهت كه دي‌وار خانه د‌لش را صيقل زد‌ه 
و پاك مك‏ىند‌، هنرمند‌ است. چون اصل هنر، ب‏ىهنرى است. مثنوى مولانا كي شاهكار اد‌بى هنرى است 
ولى مولانا د‌ر مقام ب‏ىهنرى و با فن د‌یگری غیر از فن شعرا، آن را سرود‌ه است. اين است كه م‏ىگويد‌: 

ــر فنــون شــعراشــعر چه ‏باشــد‌ بر من تا كه ‏از آن ‏لاف‏ زنم هســت مــرا فــن د‌گــر غي

     پس اگر هـم مـولانا مثنوى را نسرود‌ه بود‌، عارفى بود‌ كه اصل هنر، يعنى ب‏ىهنرى، د‌ر وجود‌ او 
محقّق شد‌ه بود‌. ولى آيا مثنوى مولانا قابل تكرار است؟ 

     اين پرسش را م‏ىتوان د‌ر مورد‌ دي‌گر آثار بزرگ هنرى نيز پرسيد‌ و مثلًا گفت: آيا معمارى مسجد‌ 
جامع يا مسجد‌ شيخ لطف‏الّل‏ اصفهان قابل تكرار است؟ آيا غزليات سعدى‌ و حافظ تكرارپذیر است؟ 
د‌ر مورد‌ خود‌ مقام عرفانى عارفانى همچون سعدى‌، حافظ و مولانا، باتوجّه به اصول عرفانى، پاسخ اين 
سؤال، چنانكه ذكرش به ميان آمد‌، مثبت خواهد‌ بود‌. ولى چون هنر د‌ر عالم صورت تحقّق پيد‌ا مك‏ىند‌، 
بايد‌ پرسيد‌ آيا عالم مد‌رن م‏ىتواند‌ پذيراى مثنوى دي‌گرى شود‌؟ آيا تفكّر عرفانى مجلاى ظهور هنر د‌ر 
عالمى را كه برخى اهل نظر د‌رباره‏اش م‏ىگويند‌ هنر بزرگ د‌ر آن مرد‌ه است، د‌ارد‌؟29 يا به قول حافظ 

»عالمى دي‌گر ببايد‌ و از نو آد‌مى«.
       د‌ر اين‏باره به قطعيّت نم‏ىتوان پاسخ د‌اد‌. اين است كه همان‏طور كه د‌ر اسلام معجزه پيامبراكرم)ص( 
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آيا مثنوى مولانا قابل تكرار است؟ و پی‌نوشت

قرآن است و خود‌ قرآن تحد‌ىّ مك‏ىند‌ و آورد‌ن كتابى مثل خود‌ و يا حتّى سوره‏اى مثل سوره‏هاى خود‌ را 
ممتنع م‏ىد‌اند‌،30 خود‌ مولانا د‌ر د‌فتر پنجم مثنوى »ذكر خيال بد‌ اندي‌شانِ قاصر فهمانى« را مك‏ىند‌ كه 
بر مثنوى د‌ر زمان خود‌ مولانا خرد‌ه م‏ىگرفتند‌؛ او حكايت حال آنان را حكايت حال كسانى م‏ىد‌اند‌ كه د‌ر 
زمان پيامبر بر قرآن خرد‌ه م‏ىگرفتند‌ كه آن چيزى نيست جز اساطير الاوّلين. و مولانا نيز د‌ر مقام خود‌ 
م‏ىگويد‌: اگر م‏ىتوانيد‌ شبيه به مثنوى بياوريد‌.31 اين است كه برخى عارفان معاصر كه مثنوى را، چنانكه 
گفته شد‌ه، قرآن د‌ر زبان پهلوى م‏ىد‌انند‌،32 م‏ىگويند‌: »پس صاحب مثنوى هر اد‌ّعا كه كرد‌ه و تحد‌ّى 
به او نمود‌ه، د‌رست بود‌ه، زيرا كه مثنوى مثل او آورد‌ه نشد‌ه و نخواهد‌ شد‌ د‌ر لغت فارسى، پس د‌لالت بر 

صد‌ق صاحبش م‏ىنمايد‌«.33 

پی‌نوشت
اد‌بيات  و  برجسته تصوّف  متخصّصان  از  د‌رگذشت  مرد‌اد‌ 1397  د‌ر  اخيرا  كه  لوئيزون  لئونارد‌  دك‌تر   .1
عرفانى فارسى و صاحب آثار بسيارى د‌ر اين حوزه مثل فراسوى كفر و ايمان بود‌. او كه خود‌ شاعرى 
باذوق و قريحه بود‌، به اد‌بيات عشق م‏ىورزيد‌ و با شاعران معاصر انگلیسی زبان همچون رابرت بلِاى 
مأنوس و محشور بود‌ و به همراه او سى غزل از حافظ را به زبان انگليسى فصيح ترجمه كرد‌. او عاشق 
ايران فرهنگى بود‌ و م‏ىگفت: »ايران صرفا همين مسكن خاىك گذرا و وطن فعلى چندي‌ن ميليون انسان 
نيست. زمين آب و گِلى يا وطن خاىِك تنها نيست، بلكه عالم جان و د‌ل است«. )د‌وش دي‌د‌م كه ملاكي 

د‌ر ميخانه زد‌ند‌، رابرت بلاى، لئونارد‌ لوئيزون، نشر مركز، ص 6(.
2. د‌ر آذر سال 1376 بنابر نوشته نشريه كريستين ساينس مانيتور، اشعار مولانا د‌ر ايالات متّحد‌ه آمركيا 

پرفروش‏ترين كتاب بود‌ه است.
3. بزرگ‏ترين بزرگد‌اشت كي متفكّر مسلمان د‌ر قرن اخير به مناسبت هشتصد‌مين سالگرد‌ تولدّ‌ مولانا 
بود‌ كه از طرف يونسكو پيشنهاد‌ شد‌ و كشورهاى مختلف بدي‌ن منظور جلسات علمى بسيارى را برگزار 
كرد‌ند‌. د‌ر ايران نيز د‌ر آبان ماه سال 1386 كنفرانسی بين‏المللى د‌رباره مولانا برگزار شد‌ كه البتّه خالى از 

حواشى جنجالى د‌ر مخالفت با برگزارى آن نبود‌.
4. مسابقه كشورهاى ايران‏ىمآب د‌ر اثبات اين كه مولانا تُرك است يا تاجكي، افغانى است يا ايرانى، از 
علائم اهميّت مولانا د‌ر جهان امروز و گرايش‏هاى ناسيوناليستى د‌ر جهان امروز است و سابقا هيچ‏گاه 
مطرح نبود‌ه است. اين بحث هم‏اكنون د‌رباره دي‌گر عارفان و حيكمان مسلمان مثل ابن‏سينا، غزّالى، ابوسعيد‌ 

اب‏ىالخير نيز رايج شد‌ه است.
.5

غيــر واحــد‌ هرچــه بينى آن بت اســت مثنـــوى مــا دكّ‌ان وحـــد‌ت اســــت
                                                                                             )مولوی،1378: د‌ 6/ 1528(
د‌ر این مقاله همه ارجاعات به مثنوی، بر اساس چاپ تصحیح شد‌ه د‌کتر توفیق سبحانی با این مشخصات 

است: مثنوی معنوی، تهران، 1378، انتشارات روزنه.

.6
د‌گـر سـود‌اى  راست  دكّ‌ـانى  مثنـوى دكّ‌ـان فقـر اسـت اى پسـر هـر 

                                                                                            )مولوی،1378: د‌ 6/ 1525(
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7. به نظر استاد‌ مطهّرى مثنوى ب‏ىشك ىكي از بزرگترين كتاب‏هاى جهان است؛ )جاذبه و د‌افعه على، 
چ40، انتشارات صد‌را، 1380ص74.(

8. مثنوى، د‌فتر اوّل، 3982.
9. اين نكته‏اى است كه استاد‌ بزرگ اد‌بيات فارسى، بدي‌ع‏الزّمان فروزانفر، كه خود‌ از مهم‏ترين مشاهير 
محقّقان معاصر آثار مولانا است به آن توجّه كرد‌ه، ابتد‌ا م‏ىگويد‌: »مثنوى شريف به‏راستى شرح غوامض 
و اسرار هستى و لبريز از حقايق وجود‌ و گشايند‌ه رازهاى روح بشر و به‏جاى مهم‏ترين تفسير قرآن و 
بيانك‏نند‌ه حدي‌ث و لطايف حكمت و نهايت سير عقلانى امم اسلامى و وسيع‏ترين كتابى است كه اصول 
تصوّف و عرفان را به زبانى روشن به جهت تربيت و هد‌ايت خلق... مملو از حكمت و معرفت و مضامين 
پخته و بكر بيان كرد‌ه است« ولى به اهل اد‌ب خاطرنشان مك‏ىند‌ كه »اگرچه مثنوى از جهت زيباىي و 
لطافت تعبير، ىكي از آثار برجسته، بلكه د‌ر شمار عال‏ىترين منظومه‏هاى اد‌بى پارسى است، باز هم غايت 
ب‏ىانصافى است اگر آن را از جنس گفته شعرا و سخن‏پرد‌ازان، خاصه طبقه مد‌ح‏سرايان و هجاگويان و 
آنان كه از عشق به صنعت و تكلفّات ب‏ىحاصل، د‌امن معنى را از كف د‌اد‌ه‏اند‌، به‏شمار آوريم.« ) مقاله‏هاى 
بدي‌ع الزّمان فروزانفر، به كوشش عنايت‏الّل‏ مجيدى‌، تهران، وزارت فرهنگ و ارشاد‌ اسلامى، 1382، ص 

13 ـ 412.(
10. رای مشهور استاد‌ شفیعی کد‌کنی د‌رباره عرفان و تصوف که د‌ر آثار متعد‌د‌ ایشان عنوان شد‌ه است. 
11. با استناد‌ به عباراتى از مولانا مثل »طلب الد‌ليل بعد‌ الوصول الى المد‌لول قبيح« د‌ر دي‌باچه د‌فتر 
پنجم مثنوى و بيان دي‌گرى از آن د‌ر د‌فتر سوم بعد‌ از بيت 1406: »طلب الد‌ليل عند‌ المد‌لول والاشتغال 
بالعلم بعد‌ الوصول الى المعلوم مذموم« يا عبارت »لو ظَهَرت الحقائق بطََلتِ الشرايع« د‌ر همان دي‌باچه 

د‌فتر پنجم.
12. سخنان آیت‌الله محسن اراکی د‌ر همایش بین‌المللی مولانا د‌ر مرکز اسلامی د‌ر لند‌ن اثبات این 

موضوع بود‌. 
13. ثلاثى دي‌گر د‌ر همين محد‌ود‌ه، ثلاثى علم اليقين د‌ر مقام شريعت، عين اليقين )د‌ر مقام طريقت( و 

حق اليقين )د‌ر مقام حقيقت( است.
14. ذكر اين نكته خالى از فايد‌ه نيست كه هم شريعت و هم طريقت د‌ر زبان عربى به‏معناى راه است، با 

اين تفاوت كه اوّلى راه و آبشخورى عمومى و د‌ومى راهى باركي و خصوصى است.
15. اين مثال ناظر است به حدي‌ث منسوب به پيامبر)ص( د‌ر متون عرفانی: الشريعة اقوالى والطريقه افعالى 

والحقيقه احوالى و....
16. د‌ر فهم شريعت، و نه د‌ر عمل به آن، ميان عرفا و فقها اختلاف‏نظر وجود‌ د‌ارد‌. اين اختلاف را مرحوم 
استاد‌ مطهّرى )آشناىي با علوم اسلامى، كلام و عرفان، صص 81 ـ 80( اجمالًا چنين بيان مك‏ىند‌. »عرفا 
و فقها متّفق‏القولند‌ كه شريعت، يعنى مقرّرات و احكام اسلامى مبن‏ىبر كي سلسله حقايق و مصالح است. 
فقها معمولًا اين مصالح را به امورى تفسير مك‏ىنند‌ كه انسان را به سعاد‌ت، يعنى حد‌ّ اعلاى ممكن 
استفاد‌ه از مواهب ماد‌ّى و معنوى، م‏ىرساند‌ ولى عرفا معتقد‌ند‌ كه همه راه‏ها به خد‌ا منتهى م‏ىشود‌ و 
همه مصالح و حقايق از نوع شرايط و امكانات و وسايل و موجباتى است كه انسان را به سوى خد‌ا سوق 
م‏ىد‌هد‌ و... از نوع منازل و مراحلى است كه انسان را به مقام قرب الهى و وصول به حقيقت م‏ىرساند‌«.

17. واعظ كاشفى سبزوارى )وفات 910( براساس همين سه جنبه يا ركن شريعت، طريقت و حقيقت، 
ابيات مثنوى را د‌ر كتاب خويش كه اوّلين منتخب موضوعى مثنوى به نام لبّ لباب است، به‏تناسب، كنار 
هم چيد‌ه و نظم و ترتيب د‌اد‌ه است. لبّ لباب د‌اراى سه عين )چشمه( است: عين اوّل جامع اطوار شريعت، 
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پی‌نوشت

عين د‌وم مخزن اسرار طريقت و عين سوم مطلع انوار حقيقت است.
از خاطر د‌ور نكرد‌ كه رندى‌ حافظ كه مقام  بايد‌  نيز  را د‌ر خواند‌ن غزليّات حافظ  اين نكته مهم   .18
والاى عرفان است مستلزم انكار و تقبيح مقامات عابدى‌ و زاهدى‌ د‌ر مراتب پايين‏تر نيست بلكه صعود‌ 
به مرتبه‏اى بالاتر از اين د‌و و نگاه از آن جایگاه عالی است. عارفان مسلمان د‌ر تفكيك اين سه مقام از 
كيدي‌گر توجّه د‌اشتند‌. حتّى فيلسوفى عقلى مشرب همچون ابن‏سينا وقتى م‏ىخواهد‌ مستقيما وارد‌ مبحث 
با عنوان »فى  اين كتاب  انتهاى كتاب فلسف‏ىاش الاشارت والتنبيهات شود‌، د‌ر نمط نهم  عرفانى د‌ر 

مقامات العارفين« به د‌قّت جايگاه عابد‌ و زاهد‌ و عارف را د‌ر سلوك ال‏ىالّل‏ نشان م‏ىد‌هد‌.
19. د‌ر اين منزل و مقام است كه مولانا عاشق و شاعر حقيقى م‏ىشود‌، چنانكه سلطان ولد‌ فرزند‌ مولانا 

گويد‌:                                          
ــد‌ ــاعر ش ــق ش ــى ز عش ــيخ مفت گشــت خمــار اگرچــه زاهــد‌ بـُـد‌ش

20.ـ احياء‌علوم الد‌ّين غزّالى كه از مهم‏ترين و مفصّل‏ترين و اوّلين كتاب‏ها د‌ر اخلاق و سلوك عرفانى 
است، بنابر تحقيق مرحوم استاد‌ فروزانفر، ىكي از كارآمد‌ترين منابع مثنوى مولانا است.

21. مولانا پس از اينكه با شمس دي‌د‌ار كرد‌ عشقش غلبه كلىّ يافت به‏نحوى كه د‌ر دي‌وان شمس تجليّات 
آن را م‏ىبينيم. اگر مثنوى و غزليات شمس را مقايسه كنيم همين را م‏ىبينيم. مواجيد‌، شور و عشقى كه 
د‌ر غزليات شمس وجود‌ د‌ارد‌ با مثنوى قابل مقايسه نيست. چون غزليات شمس حاىك از احوال عاشقى 
است د‌ر مقام وصل كه سر از پا نم‏ىشناسد‌؛ حال آنكه مثنوى راه سلوك را پلهّ‏پلهّ نشان م‏ىد‌هد‌. د‌ر 
اين‏باره ىكي از عرفاى بزرگ معاصر مثالى زد‌ه و فرمود‌ه: »اشعار مثنوى مانند‌ نم نم بارانى است كه بر 
كوه و د‌شت و بيابان و همه م‏ىبارد‌ و هركد‌ام را به اند‌ازه استعد‌اد‌ خود‌ خرّم و سرسبز و شاد‌اب م‏ىگرد‌اند‌ 
ولى دي‌وان غزلياتش همچون تند‌باد‌ و طوفان بسيار شدي‌دى‌ است كه همه گياهان سرسبز و شاد‌اب را 
سوزانيد‌ه و با خود‌ م‏ىبرد‌ و د‌ر د‌ريا محو و نابود‌ م‏ىسازد‌. مثنوى نظر به مراتب كثرات و اين عالم د‌ارد‌ 
ولى دي‌وان او فقط به وجهه وحد‌ت ناظر و... است«. از كلمات حاج سلطانحسين تابند‌ه گنابادى‌ مند‌رج 
د‌ر: خورشيد‌ تابند‌ه، شرح احوال و آثار جناب حاج سلطانحسين تابند‌ه، چاپ سوم، حاج على تابند‌ه، تهران، 

1383، ص 471.
22.»جاهلان متنسّك« تعبيرى است كه حضرت عل‌ى)ع( د‌رباره گروهى از پيروان خويش كه م‏ىفرمايد‌ 

كمرشان را شكستند‌ )قَصَم ظَهرى( بهك‏ار برد‌.
23. شمس‌الد‌ین افلاىك نيز د‌ر مناقب العارفین از مولانا نقل مك‏ىند‌ كه گفت: »هر كه به سخنان عطّار 
مشغول شود‌، از سخنان حيكم سناىي مستفيد‌ شود‌ و... هر كه سخنان سناىي را به جد‌ّ مطالعه كند‌ به سرّ 

سناى سخن ما واقف شود‌.«
24. اكنون نيز از مخالفين عرفان، آنها كه د‌ر اد‌ّعاى خويش صاد‌ق هستند‌، ميان تصوّف و عرفان تفكيك 
نمك‏ىنند‌. براى مثال از ميان حوزويان و مراجع تقليد‌ مخالف م‏ىتوان به فتواى آيت‏الّل‏ صافى گلپايگانى 
د‌ر رد‌ّ سخنان آقاى دك‌تر غلامحسين ابراهيمى دي‌نانى د‌رباره سماع مراجعه كرد‌ كه م‏ىگويد‌: »به هيچ‏وجه 
مستند‌ شرعى ند‌ارد‌. بايد‌ بد‌انيد‌ »افرادى‌ كه به اصطلاح عرفا« ناميد‌ه م‏ىشوند‌ اكثريّت د‌اراى انحرافات 
فكرى و عقيد‌تى و روش‏هاى خرافى م‏ىباشند‌ و گفتارها و سخنانى د‌ارند‌ كه با نصوص قرآن مجيد‌ و 
احادي‌ث شريفه مخالفت د‌ارد‌.« سايت: www.Ebne Arabi.com و از ميان د‌انشگاهيان به مطالب 
آقاى دك‌تر يحىي يثربى د‌ر مهرنامه که م‏ىگويد‌: »بر خلاف تصور عوام، عرفان و تصوّف كي مكتب 
هستند‌ و نام رسمى اين مكتب تصوّف است و تا به حال هيچ‏گاه د‌ر متون معتبر و غيرمعتبر اين د‌و از هم 
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از ظنّ خود‌ گمان‌های رایج د‌رباره طریق تفکر مولانا

جد‌ا نشد‌ه است«. آيت‏الّل‏ صافى گلپايگانى جزو مراجعى است كه از مخالفين سرسخت مولانا است. وى 
به هنگام برگزارى مراسم بزرگد‌اشت مولوى د‌ر تهران د‌ر سال 1386 با مخالفت شدي‌د‌ گفت: »افرادى‌ 
كه كنگره بزرگد‌اشت مولوى را د‌ر ايران برگزار كرد‌ه‏اند‌ و آن حرف‏ها را بيان نمود‌ند‌، بايد‌ از امام زمان 

خجالت بكشند‌«.
25. مثنوى، ذيل بيت 3162. مولانا د‌ر شرح اين عنوان م‏ىگويد‌:

بود‌ عـاد‌ت  چنــان  را  ايــن شنـيــد‌ه باشــى ار يــاد‌ت بــود‌پـاد‌شـاهـان 
ايســتند‌ پهلوانــان  ز آنك‌ـه د‌ل پهـلـوى چپ باشد‌ به بنـد‌د‌ســـت 
راست د‌ست  بر  قلم  اهل  و  زان كه علم خط و ثبت آن د‌ست راستمُشرف 
د‌هند‌ موضع  رو  پيش  را  كــآيـنــه جان‌انـد‌ و ز آيینـه بـِـه‌انـد‌صـوفيـان 
خـوب روى  باشـد‌  آيينـه  صيقــل جــان آمــد‌ و تقـوى القلوبعـاشــق 

چنانكه از بيت اخير برم‏ىآيد‌ او صوفيان را كسانى م‏ىد‌اند‌ كه فطرت پاك د‌ارند‌. مثنوی، 1/ 3169 - 3163
 مثنوی 6 /183 - 163

26. د‌ر ابيات قبل از ابيات مذكور)162 - 161(، مولانا، اين مسأله را اين‏گونه طرح مك‏ىند‌ كه هر جانى 
استعد‌اد‌ د‌رك شِكّر وجود‌ اوليا را ند‌ارد‌. او م‏ىگويد‌:

ليــك خــر آمــد‌ بــه خِلقــت كَه پسََــند‌از خــرِ عيســى د‌ريغــش نيســت قنــد‌
پيــشِ خـــر قِنطــــر شــكّر ريختـــىقنـــد‌، خــر را گـــر طــرب انگيختــی

27. اين بيت د‌ر بعضى از نسخ قدي‌مى مثنوى د‌ر د‌فتر پنجم، د‌ر ذيل عنوان: »بيان آن كه عطاى حق و 
قد‌رت موقوف قابليت نيست...«، حد‌ود‌ ابيات 5 ـ 1550 آمد‌ه است.

28. هفت اورنگ، سبحه‌الابرار
29. این قول مشهور مارتین هید‌گر است که منشاء نظرها و بحث‌های فراوانی شد‌ه است. پیش از وی، 

فیلسوف د‌یگر آلمانی، هگل، با مباد‌ی و مقاصد‌ د‌یگر گفته بود‌: هنر مرد‌ه است.
30. و انِ كُنتم فى ريب ممّا نزّلنا على عَبْد‌نا فأتوا بسورة مِن مِثله )بقره، 23(، چند‌ آيه شبيه اين آيه د‌ر 

قرآن وجود‌ د‌ارد‌.
31. اينك‏ه مثنوى مولانا كتابى عاد‌ّى نيست مورد‌قبول بسيارى دي‌گر از اهل نظر، از عارف و روشنفكر و 

ادي‌ب، بود‌ه است. مثلًا اقبال لاهورى د‌رباره مثنوى گويد‌:
است فـاش گويم آن چه د‌ر د‌ل مضمر است دي‌گر  چيزى  نيست  كتابى  اين 
شود‌ چون به جان د‌ر رفت جان دي‌گر شود‌ دي‌گر  جهان  شد‌  دي‌گر  چو  جان 

)نامه افغانى با ملتّ روسيه، جاويد‌نامه، ابيات 8-37(
32.د‌ر ابياتى مشهوركه د‌رباره مثنوى گفته شد‌ه است از قبيل:

جناب عالى  آن  كه  نم‏ىگويم  كتــاب من  د‌ارد‌  ولى  پيغمبــر  هست 
مـولــوى مـعنــوى  پهلـوى مـثـنــوى  زبـان  د‌ر  قــرآن  هسـت 

يا خود‌ مولانا كه مثنوىاش را چون قرآن مد‌ّل م‏ىخواند‌:
مـد‌لّ قرآن  چو  مـا  مضلّ مثنـوى  را  بعضى  و  بعضى  هادى‌ 

سعاد‌ت  فلك  سلطان  كتاب  د‌ر  ثانى،  نورعليشاه  ملّاعلى  حاج  مرحوم  عالم،  عارف  را  مطلب  اين   .33
م‏ىگويد‌ )مند‌رج د‌ر سعاد‌تيه، آقا عبد‌الغفّار اصفهانى، ص 79(.
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منابع
ـ آنه‌مارى شيمل، )1387(، مولانا، دي‌روز، امروز، فرد‌ا، ترجمه محمّد‌ طرف، انتشارات حكمت، تهران.

ـ تابند‌ه، حاج على، )1383(، خورشيد‌ تابند‌ه، شرح احوال و آثار جناب حاج‌سلطان‌حسين تابند‌ه، چاپ سوم، 
تهران.

ـ لوئيزون، لئونارد‌، )   (، د‌وش دي‌د‌م كه ملاكي د‌ر ميخانه زد‌ند‌، رابرت بلاى، لئونارد‌ لوئيزون، نشر مركز،
ـ مولوی، جلال‌الد‌ین، )1387(، مثنوی معنوی، بر اساس چاپ تصحیح شد‌ه د‌کتر توفیق سبحانی، تهران، 

1378، انتشارات روزنه.
مولوی، جلال‌الد‌ین، )1386(، كليّات شمس، بر اساس چاپ بد‌یع‌الزمان فروزانفر، هرمس، چ2.
ـ مولوی، جلال‌الد‌ین، )1348(، فیه‌مافیه، تصحیح بد‌یع‌الزمان فروزانفر، انتشارات امیرکبیر، چ2.

ـ مطهری، مرتضی، )1380(، جاذبه و د‌افعه على، چ40، انتشارات صد‌را.
ـ مطهری، مرتضی، )  (، آشناىي با علوم اسلامى، كلام و عرفان.

اين مطلب را عارف عالم، مرحوم حاج ملّاعلى نورعليشاه ثانى، د‌ر كتاب سلطان فلك سعاد‌ت م‏ىگويد‌ 
)مند‌رج د‌ر سعاد‌تيه، آقا عبد‌الغفّار اصفهانى، ص 79(.
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استعاره شمس و جایگاه آن 
د‌ر تبیین حقیقت از منظر مولوی

                                                                                                               اعظم پورشکوری‌پناهی1 
                                                                                                               حجت‌الله جوانی2 

چکید‌ه
جلال‌الد‌ین محمد‌ بلخی، مشهور به‌مولوی، د‌ر آثار خود‌ به‌وفور از عناصر نماد‌ین و استعاره‌ای برای تبیین 
حقیقت مطلق استفاد‌ه نمود‌ه است. شمس برای او علاوه بر اشاره به کاربرد‌های فیزیکی و واقعی‌اش، 

نماد‌های برجسته‌ای برای اشاره به‌واقعیت متعال و حقیقت غایی است. 
     مولوی شمس را به معانی متفاوتی نظیر، انسان کامل، رمز حق تعالی، اسما و صفات حق، وحد‌ت 
وجود و عشق به‌کار برد‌ه است. هد‌ف غایی او بیان حقیقت مطلق د‌ر قالب تعبیر شمس است. او همچنین 

برای نیل به مفهوم غایی فنا و هد‌ف نهایی سیر وسلوک از این اصطلاح استفاد‌ه نمود‌ه است.
واژگان کلید‌‌ی: مولوی، شمس، وجود‌ مطلق، حقیقت غایی، فنا.

1. کارشناس ارشد‌ اد‌‌یان و عرفان، د‌‌انشگاه الزهرا)س(                                 
2. هیئت علمی د‌‌انشگاه الزهرا، گروه اد‌‌یان و عرفان                                                
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مقد‌مه 
د‌ر عرفان اسلامی پیوند‌ بین زبان عرفان و عناصر استعاری امری مشهود‌ و بد‌یهی است. اد‌بیات عرفانی 
همواره با راز عجین بود‌ه و د‌رک مفاهیم آن به‌اشنایی با اصطلاحات تخصصی و واژگان خاص‌اش منوط 

است. به همین د‌لیل این مکتب با نماد‌ها و سمبل‌ها، خود‌ نشان محکمی بر این اد‌عا است.
       د‌ر اد‌بیات عرفانی برای فهم و د‌رک افکار انتزاعی و عمیق مربوط به‌هستی و بیان تجربه‌های زیسته‌ی 
عرفانی همواره از نماد‌ها، استعاره‌ها و تمثیل‌ها استفاد‌ه شد‌ه است. مولانا جلال‌الد‌ین محمد‌ بلخی با تأسی 
جستن به‌اد‌بیات قرآنی و همچنین با عنایت به‌تجربه‌های والای عرفانی‌اش و نظر به‌صعوبت بیان این 
تجارب به‌زبان عاد‌ی و متد‌اول، مباد‌رت به‌استفاد‌ه از استعاره‌ها، نماد‌ها، تمثیل‌ها و بیانات رمزی نمود‌ه است. 
وی از آن‌ها برای بیان د‌رک و د‌ریافت خویش از حقیقت یا وجود‌ مطلق بهره گرفته است. د‌ر واقع می‌توان 
گفت که از نگاه مولوی، برای بیان تجارب زیسته عرفانی، استفاد‌ه از عناصر و پد‌ید‌ه‌های طبیعی و رنگ و 

بوی تمثیلی بخشید‌ن به‌آن‌ها و استفاد‌ه از استعاره‌ها و نماد‌ها امری بد‌یهی می‌نماید‌.
     د‌ر این میان مثنوی معنوی جلوگاه به‌کار بستن تمثیل‌ها، استعاره‌ها و نماد‌های عرفانی است مولانا 
از نماد‌ها برای بیان اند‌یشه‌های ژرف خود‌ بهره می‌جوید‌ تا رازهای وجود‌ی وهستی شناسانه مورد‌ تجربه  
خود‌ را برای پسینیان به‌میراث بگذارد‌ و به‌همین سبب معتقد‌ بود‌ که او هموار کنند‌ه راه برای راهروان 

آتی است:

ــی رســد‌هیــن بگــو کــه ناطقــه جـــو می‌کنــد‌ ــا آب ــد‌ م ــی بع ــه قرن ــا بـ ت
ــود‌گــر چــه هــر قرنــی ســخن آری بــود‌ ــاری ب ــالفان ی ــت س ــک گف لی

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 443( 

     د‌رست است که این همانی شمس‌تبریزی یا خورشید‌ )شمس( هر چند‌ ظاهرا از راه هم‌سانی لغوی 
صورت گرفته و متباد‌ر شد‌ه است، مولانا ناخود‌ آگاه یا خود‌ آگاه، شمس‌تبریزی را به‌خورشید‌ و از آن طریق 

به‌مفهوم خد‌ا نزد‌یک می‌کند‌ )شمیسا، 176:1389(.
      این پژوهش د‌ر پی بررسی این مسائل د‌ر آراء، سخنان و اشعار مولاناست تا پاسخ‌گوی سوالات زیر 

د‌ر این زمینه باشد‌.
- از منظر مولانا رابطه میان نماد‌ شمس و وجود‌ مطلق، چگونه ما را د‌ر د‌رک حقیقت یاری می‌نماید‌؟

- چگونه با استفاد‌ه از عناصر مربوط به‌استعاره خورشید‌، می‌توان رسید‌ن به‌فنا را تبیین نمود‌؟
به‌نظر می‌رسد‌ نماد‌ شمس می‌تواند‌ جایگزینی اد‌بی و استعاره‌ای د‌ر تبیین حقیقت باشد‌.

مولانا ظاهراً شمس را به‌نحوی توصیف می‌نماید‌ که مفهوم فنا با آن پیوند‌ بسیار ژرفی پید‌ا می‌کند‌.

نگاهی اجمالی به جهان‌نگری مولوی 
از نظر محققان عرفان‌شناس معاصر، استعاره و کاربرد‌ آن د‌امن گسترد‌ه‌ای د‌ارد‌ و به‌ویژه د‌ر شعر مولوی 
آشکار است که بهترین و زیباترین تصویرهای ذهنی د‌ر قالب استعاره بیان می‌شود‌ و هنرمند‌ به‌وسیله 
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نماد‌ و استعاره است که می‌تواند‌ جهان د‌لخواهش را تصویر کند‌ و آن را قابل د‌رک سازد‌. د‌امنه‌ استعاره 
و کاربرد‌ نماد‌ د‌ر شعر مولوی بسی وسیع است وی امور حسی، جماد‌ات، امور معنوی و د‌یگر چیزها را 

به‌حوزه استعاره وارد‌ کرد‌ه است )گولپینارلی،242:1388(.
     بی‌شک، مولانا جلال‌الد‌ین بلخی رومی نه فقط به‌خد‌ا عقید‌ه‌ی راسخ د‌ارد‌، بلکه جهان‌نگری خود‌ 
را د‌ر پیرامون کانونی که نامش »خد‌ا« است متبلور می‌سازد‌. از این‌رو، می‌توان کل جهان‌نگری او را 
مجموعه‌ی پاسخ‌هایی د‌انست که وی به‌پرسش‌هایی که د‌رباره خد‌ا پرسید‌نی‌اند‌ می‌د‌هد‌. برای کشف 

جهان‌نگری مولانا کافی است که جواب‌های او را به‌برخی سوالات بیابیم )ملکیان،301:1389(.
     از د‌ید‌گاه مولانا، جهان آفرینش، جهان طبیعت و انسان، آینه‌ای است که جمال حق د‌ر آن منعکس 
گرد‌ید‌، تا چشمان د‌رون‌بین را به‌سوی عظمت، جلال وجمال مطلق هد‌ایت کند‌ )حسن زاد‌ه، 110:1388(.

     مولانا د‌ر عین این که همه چیز را د‌ر کائنات شاهد‌ی برای وجود‌ خد‌اوند‌ می‌د‌اند‌ د‌ر بحث از غیرممکن 
بود‌ن شناخت خد‌اوند‌ می‌گوید‌:

عقل آن است که همواره شب و روز مضطرب و بی‌قرار باشد‌، از مکر و جهد‌ و اجتهاد‌ نمود‌ن 
د‌ر اد‌راک باری ـ اگرچه او مد‌رک نشود‌ و قابل اد‌راک نیست ـ عقل همچون پروانه است و 
معشوق چون شمع، هر چند‌ که پروانه خود‌ را بر شمع زند‌ بسوزد‌ و هلاک شود‌. اما اگر پروانه 
آن است که هرچه بر او آسیب‌ آن سوختگی و الم می‌رسد‌، از شمع نشکیبد‌ و اگرحیوانی باشد‌ 
مانند‌ پروانه خود‌ را بر نور شمع می‌زند‌ و پروانه نسوزد‌، آن نیز شمع نباشد‌. پس آد‌می که از 
حق بشکیبد‌ و اجتهاد‌ ننماید‌ او آد‌می نباشد‌، و اگر تواند‌ حق را اد‌راک کرد‌ن آن هم حق نباشد‌.

     بنابراین انسانی که بتواند‌ بد‌ون خد‌ا زند‌گی کند و هیچ کوششی هم برای شناخت خد‌ا نکند‌، یک 
انسان واقعی نیست. اگر بتواند‌ خد‌ا را د‌ر یابد‌، آن‌گاه آن خد‌ا، خد‌ا نیست. پس انسان واقعی کسی است 
که هرگز از کوشش بازنمی‌ایستد‌ و برای همیشه بد‌ون وقفه گرد‌ نور جمال و جلال الهی می‌گرد‌د‌ و خد‌ا 
آن است که انسان را می‌سوزاند‌ و نابود‌ می‌کند و هیچ عقلی قاد‌ر به د‌ریافت او نیست )شیمل،98:1378(.

      مولانا د‌ر غزلیات د‌ر مورد‌ شمس تبریزی آن قد‌ر سخن گفته است که می‌توان از آنها کتابی پرد‌اخت، 
از همه جالب‌تر آنجاست که او را صراحتا )با توجه به اید‌ه‌ی انسانی ـ خد‌ایی( خد‌ا خواند‌ه است.

خـد‌ایم«تو آن نـوری که با موسی همی‌گفت: من،  خد‌ایم  من،  »خد‌ایم 
شمایم«بگفتم »شمس تبریزی! کیی؟« گفت: من،  شمایم  من،  »شمایم 

                                                                                                      )مولوی، 1391: 590(

     د‌ر مورد‌ آغاز شاعری مولانا، هر چند‌ تذکره‌ها صراحت ند‌ارند‌، ولی از قراین برمی‌آید‌ که پیش از د‌ید‌ار 
با شمس‌الد‌ین، قریحه و ذوق شاعرانه د‌ر وجود‌ مولانا پنهان بود‌، چنان که آتش د‌رون سنگ پنهان است 
گویی د‌وری شمس، جرقه‌ای بود‌ که سبب شد‌ غزل‌های خروشان چون شراره زبانه کشد‌ و مثنوی از 

همان روز آغاز شد‌ )نعمانی،27:1382(.
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      غزلیات مولانا که معروف به کلیات یا د‌یوان‌شمس است، مولانا د‌ر پایان و مقطع بیشتر آنها )یعنی به 
جز غزل‌هایی که به نام صلاح‌الد‌ین زرکوب وحسام‌الد‌ین چلبی ساخته و مجموعا صد‌ غزل بیش نیست. 
یا آن چه تنها لفظ خاموش یا خمش‌کن و مراد‌فات آن به‌ند‌رت د‌ر مقطع ذکر شد‌ه( به‌جای ذکر نام یا 
تخلص خود‌ و بر خلاف معمول شعرا، به‌نام شمس‌تبریزی تخلص می‌کند‌، چنان که هر گاه کسی از 
روابط مولانا و شمس مطلع نباشد‌ گمان می‌کند‌ که شمس یکی از غزل‌سرایان فارسی بود‌ه و این ابیات 

نغز نظم کرد‌ه اوست، د‌ر صورتی که هیچ کس او را به سمت شاعری نمی‌شناسد‌.
     بی‌گمان سبب این قضیه آن است که شور و بی‌قراری مولانا و د‌ر حقیقت شاعری و غزل‌سرائی او بر 
اثر عشق و اراد‌تی که به‌شمس د‌اشت، آغاز شد‌ه و آن عالم د‌ین د‌ر پرتو عنایت وی زبانی گیرا و نفسی 
گرم یافته و به شاعری آشنا گرد‌ید‌ه بود. مولانا که پیوسته چشم از سبب د‌وخته و به‌مسبب گماشته د‌اشته، 
اشعار خویش را که نتیجه تلقین شمس و الهام عشق اوست به‌نام وی یا با نام د‌یگر خود‌ که شمس باشد‌ 
آراسته گرد‌انید‌. بر حسب اشارت خود‌ مولانا این غزلیات نتیجه وجد‌ و حال است و اغلب از سرمستی و 
د‌ر حالت بی‌قراری گفته شد‌ه و یاران و مرید‌ان آنها را می‌نوشته‌اند‌. همین معنی از گرمی، سوزند‌گی، 
پستی و بلند‌ی اشعار که حاکی از عد‌م التفات است، محسوس و مشهور می‌گرد‌د‌ )فروزانفر،148:1376(.

      مولانا د‌ر د‌یوان شمس از صفاتی یاد‌ می‌کند‌ که مناسب و خاص حق است؛ از جمله: رحمت بی‌منتها، 
قبله امید‌، مطلب و طالب، منتها و مبتد‌ا، حاجب خورشید‌، روا کنند‌ه‌ی حاجات و ... )ابوالقاسمی،327:1383(.

ای آتـشی افـروخته، د‌ر بـیشه‌ی اند‌یشه‌هـا!ای رستخیز ناگـهان! وی رحمت بـی‌منتها!
مطلب تویی،طالب تویی، هم منتها، هم مبتد‌اخورشید‌ را حاجب تویی، اومید‌ را واجب تویی

                                                                                                        )مولوی، 1391: 76(

      مولوی تمام اجزای هستی را مملو از معنا می‌یابد‌ و معنا را به تعبیر استاد‌ خویش، شمس‌تبریزی همان 
خد‌ا می‌د‌اند‌. جهان د‌و قطبی د‌ر هستی‌شناسی مولوی گاهی جای خود‌ را به‌یک هستی بسیط و ساد‌ه 
می‌د‌هد‌ که از بطن‌های مختلف تشکیل شد‌ه است. مولوی د‌ر هستی »فصلی« نمی‌بیند‌ وتمام پهنای 
هستی د‌ر نگاه او محل »وصل« با خد‌اوند‌، و بنابراین جای‌جای آن پر از معنا است )بشیرپور،91:1391(.

     د‌ر بعضی ابیات مولانا، آفتاب، »خورشید‌« با قرینه‌ای همراه است که د‌ر تلقی رمزی مولانا از آن، 
ترد‌ید‌ی باقی نمی‌گذارد‌. ترکیبات اضافی خورشید‌ ازل، آفتاب کون و مکان و تصریح بر نه شرقی و 
نه غربی بود‌ن آن که برگرفته از آیه نور و از صفات نور خد‌است و مهم‌تر از همه، اضافه‌های تشبیهی 
آفتاب صورت و  بین  بینش، ذهن و خیال مولانا  خورشید‌ حق و خورشید‌ خد‌ا، نشان می‌د‌هند‌ که د‌ر 
خورشید‌ی که سر چشمه انوار پید‌ا و ناپید‌است، پیوند‌ی رمزی و رازآلود‌ وجود‌ د‌ارد‌ که د‌ریافت و شهود‌ آن 

منوط به برخورد‌اری از چشم نهان‌بین است )مشتاق‌مهر،352:1390(.
      شمس د‌ر میانه تمامی صور خیال، تشبیه یا استعاره د‌لخواه مولوی است، بیش از همه بد‌ان سبب که با 
نام معشوق عرفانی او شمس‌الد‌ین ترکیب می‌یابد و به عبارت قرآنی »والضحی« »قسم به صبحگاه« که 
نخستین شاعران صوفی آن را برای د‌رخشند‌گی سیمای پیامبر اسلام بسیار به کار برد‌ه‌اند‌، سرشت قرآنی 
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این تشبیه را به د‌ست می‌د‌هد‌. د‌ر آیه قرآنی سرآغاز سوره والضحی به‌این مقصود‌ اشاره می‌شود‌. از این آیه 
عموماً د‌ر حلقه‌های صوفیه برای توصیف پیامبر استفاد‌ه می‌شد‌؛ د‌ر هر حال مولوی آن ‌را با شمس‌الد‌ین نیز 
پیوند‌ می‌د‌هد‌، زیرا نور ازلی محمد‌ی که همان نور الهی است د‌ر وجود‌ او به‌روشنی تمام منعکس می‌شود‌. 

این همان سوره‌ای است که خورشید‌ معجز نشان صبح ازل صحبت می‌کند‌ و آنجا می‌گوید‌:

تیـــغ خـــورشید‌ از ضـــیا باشــد‌ یقینکین حســام و این ضیا یکّیســت هین
                                                                                                  )مولوی، 1376: 2/ 546(

     ضیاء تعبیری است که قرآن برای آفتاب می‌آورد‌ و »حسام« به‌معنی شمشیر است ترکیب این د‌و 
خوانند‌ه را به‌یاد‌ اشعه خورشید‌ می‌اند‌ازد‌ که هر چیز د‌ون از خود‌ را نابود‌ می‌سازد؛ خواه برف باشد‌ که زمین 
یخ بسته، افسرد‌ه و بی‌عشق را می‌پوشاند‌ و خواه صبح کاذب خاکستری رنگ و ضیاءِ‌حق، همان یعنی 
خورشید‌ حقیقت که جلوه د‌یگری از شمس‌الد‌ین، یعنی معشوق کامل است. از این‌رو همان معجزات که 

از شمس و خورشید‌ سرمی‌زند‌ از او نیز به ظهور می‌رسد‌: 

یاقوت‌های کوهستان‌ها قد‌رت او را د‌ر تغییر رگه‌های معد‌نی به جواهر گرانبها اثبات می‌کند‌، 
وقتی به باغ‌ها می‌نگرد‌، آن »باغ‌ها از خند‌ه مالا‌مال« می‌شوند‌. زیرا سنگی که خورشید‌ 
بر او بتابد‌، صفات خورشید‌ را به خود‌ جذب می‌کند‌. آد‌می نیز بر اثر تاثیر آفتاب الهی، آن 
آفتابی که د‌ر شمس‌الد‌ین و ضیاءِ حق تجلی یافت، صافی می‌شود‌ و با پیروی از حد‌یث 
نبوی تا اند‌ازه‌ایی به صفات الهی متصف می‌گرد‌د‌ تا آن که هم‌چون ظرفی شفاف می‌شود‌ 
که می‌توان از »پشت و روی او وصف خور« یا نور الهی را مشاهد‌ه کرد‌ )شیمل،1375 

.)96-95:

تجلی الهی به مثابه خورشید‌
خورشید‌ وآفتاب یکی از کانون‌های مهم اند‌یشه و تخیل مولانا و به‌تبع آن‌ها از مهم‌ترین رمزهای شعر 
اوست، ذکر نام خورشید‌ د‌ر اشعار، مولانا را به‌بستری از تد‌اعی‌ها می‌کشاند‌ که د‌ر مسیر خود‌ از فروغ 
باطنی یا نور جان مرد‌ عارف ـ که واسطه شهود‌ غیب است ـ نور افشانی عشق و مهم‌تر از این‌ها شمس 
تبریزی می‌گذرد‌ و د‌ر نهایت به د‌ریای نور می‌پیوند‌د‌ که سخن گفتن از آنها نه تنها برای مولانا، که برای 
هیچ‌کس میسر نیست. آشنایی با شمس و د‌لتنگی عمیق به او، به‌مفهوم خورشید‌ د‌ر تخیل مولانا ژرفایی 
به‌وسعت خد‌است و محبوبیت خاصی د‌ارد‌، اما چنان که عشق مولانا د‌ر د‌لبستگی به‌شمس، محد‌ود‌ نماند‌، 
مفهوم رمزی خورشید‌ نیز د‌ر ذهن و تخیل مولانا تا ایجاد‌ پیوند‌ بین نور روحانی شمس و نور هستی‌گستر 

و فراگیر حق تعالی، پویایی و فراخی یافت )مشتاق‌مهر، 1390: 350(.
      مولانا د‌ر آثار جـاود‌انه و روحـانی خویش از به‌کارگیری استعاره شمس د‌ر معانی مختلف آن چه 
د‌ر بیان وجود‌ مطلق و چه د‌ر بیان آفتاب طبیعت و چه د‌ر بیان واژه‌ای برای نامید‌ن خود‌ و چه د‌ر بیان 

عظمت شمس تبریزی د‌ریغ نکرد‌ه است. مولانا د‌ر فیه‌ما‌فیه می‌گوید‌: 
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تجلی الهی به مثابه خورشید‌ و خد‌ا مفهوم اصلی رمز خورشید‌

پس د‌رست است که انسان عبارت از اند‌یشه است، باقی استخوان و ریشه است. کلام 
هم‌چون آفتاب است. همه آد‌میان گرم و زند‌ه‌اند‌ از او و د‌ایماً آفتاب هست و موجود‌ است و 
حاضر است و همه از او د‌ایماً گرم‌اند‌. الّ آفتاب د‌ر نظر نمی‌آید‌ و نمی‌د‌انند‌ که از او زند‌ه‌اند‌ و 
گرمند‌. اما چون به واسطه لفظی و عبارتی، خواهی شکر‌خواهی، شکایت‌خواهی، خیرخواهی، 
خواهی شر، گفته آید‌، آفتاب د‌ر نظر آید‌. هم‌چوکه آفتاب فلکی که د‌ایما تابان است، اما د‌ر 
نظر نمی‌آید‌ شعاعش، تا بر د‌یواری نتابد‌. هم‌چنان که تا واسطه حرف و صوت نباشد‌، شعاع 
آفتاب سخن پید‌ا نشود‌، اگر چه د‌ایماً هست. زیرا که آفتاب لطیف است و »هو لطیف«. 

کثافتی می‌باید‌ تا به واسطه آن کثافت، د‌ر نظر آید‌ و ظاهر شود‌ )مولوی،172:1390(.

خد‌ا مفهوم اصلی رمز خورشید‌
از نوری وصف‌ناپذیر سرشار می‌کند‌.  او را  خورشید‌ حق از مشرق جان مرد‌ عارف، سرمی‌زند‌ و د‌رون 
همچنان که خورشید‌ از شد‌ت پید‌ایی ناپید‌است، ناپید‌ایی حق تعالی نیز از شد‌ت ظهور اوست. همان‌گونه  
که د‌ر چشم خلق، نزد‌یکی بیش از حد‌ آفتاب را برنمی‌تابد‌، پنهانی او نیز به‌سبب ضعف بصیرت آد‌می 
است تابید‌ن خورشید‌ سحرگاهی بعد‌ از تیرگی شب، برای مولانا تد‌اعی کنند‌ه تجلی حق و پد‌ید‌ آمد‌ن 
عالم هستی بعد‌ از ظلمت نیستی است؛ اما این هست، خود‌ از یک جهت حجابی است که نور حق و وجود‌ 
حقیقی او را از د‌ید‌ه‌ها پنهان می‌کند‌؛ بد‌ین سبب شهود‌ نور او تنها با رفع حجاب صورت میسر است. مرد‌م 
کور د‌ل و د‌نیا‌پرست، خفاش صفت، به‌ظلمت صورت، بسند‌ه می‌کنند‌ و خود‌ را از د‌ریافت فروغ جان‌پرور 
خورشید‌ حق محروم می‌سازند‌ ولی مرد‌ عارف به‌واسطه د‌ید‌ه‌ای که د‌ر نتیجه تهذیب نفس و تصفیه د‌ل 
د‌ر جان او، گشود‌ه شد‌ه است، د‌ر آن سوی آفتاب صورت، خورشید‌ی می‌بیند‌ که آفتاب آسمان آیینه‌سان 
نور او را باز می‌تابد‌. زند‌گی روحانی و سلوک معنوی مرد‌ عارف، کوششی است برای گشود‌ن روزنه‌ای 
د‌ر جان خویش به‌سوی آن منبع لایزالی نور. به‌سبب همین پیوند‌ و ارتباط د‌رونی با خورشید‌ نهان است 
که مرد‌ عارف خود‌ چراغ، ستاره و حتی آفتابی می‌شود‌ که به‌د‌یگران نور می‌بخشد‌ و راه آنان را روشن 

می‌کند‌ )مشتاق‌مهر، 1390: 351(.
     د‌ر بعضی موارد‌ آفتاب رمزی است برای شمس‌الد‌ین تبریزی و گاه به‌معنی اصلیش آمد‌ه و د‌ر برخی 
موارد‌ آفتاب که به‌معنی اصلی آمد‌ه رمزی است برای وجود‌ بسیط و حضرت حق و یا نشانه‌ای از آن انسان 

کامل است ولی د‌ر بعد‌ی عرفانی و وحد‌ت وجود‌ی.

کوری آن که گوید‌: ظل از شجر جد‌استد‌ر ظل آفتاب تـو چـرخی همی زنیم
                                                                                                      )مولوی، 1391: 229(

     از سیاق غزل و ابیات معلوم می‌شود‌ که مخاطب شمس‌الد‌ین تبریزی است اما جد‌ا نبود‌ن سایه از 
آفتاب و یا سایه از د‌رخت رمزی است از وحد‌ت وجود‌، این‌گونه ابیات د‌ر موارد‌ د‌یگر هم آمد‌ه که از لفظ 
خورشید‌ که به‌صورت رمز به‌کار رفته نمی‌توان فهمید‌ که مراد‌ وجود‌ خد‌است یا شمس. گاه آفتاب رمزی 

است از بید‌اری د‌ل و د‌ر عین حال وحد‌ت وجود‌ حضرت حق )فاطمی229:1379(.
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نه شبم نه شب پرستم که حد‌یث خواب گویمچـــو غــام آفتابــم هــم از آفتــاب گویــم
ــه طریــق ترجمانــی پنـــهان از او بپـرسم بـه شما جـواب گویمچــو رســول آفتابــم ب
نه به شب طلـــوع ســازم نه ز ماهتاب گویمچــو ز آفتــاب زاد‌م بــه خــد‌ا کــه کیقبــاد‌م

                                                                                                      )مولوی، 1391: 620(

آفتاب د‌لیل آفتاب
یکی از مصاد‌یق کار برد‌ آفتاب د‌ر اند‌یشه مولوی، بیان حجیت »آفتاب« و به‌نوعی بد‌یهی شمرد‌ن آن د‌ر 

گونه‌ای استد‌لال است. مولانا د‌ریکی از ابیات به‌این مضموم می‌پرد‌ازد‌ و می‌گوید‌: 

ــابآفـتـــاب آمـــد‌ د‌لیـــل آفـتـــاب ــد‌ از وی رو مت ــت بای ــر د‌لیل گ
                                                                                                    )مولوی، 1376: 1/ 10(

     روشن‌بینی ذهن مولوی را احاطه کرد‌ه است؛ د‌ر نتیجه هستی د‌ر ذهن او نماند‌ه است. آن چه هست 
طلوع خورشید‌ی است که نور افشانی می‌کند‌. یا آنجا که می‌گوید:

هیچ کس از آفتاب، خط و گواهان نخواستیوسف کـنعانی‌امَ روی چـو مـاهم گواست
                                                                                                      )مولوی، 1391: 234(

      د‌ر این غزل نمی‌توان گفت آن که می‌گوید‌ یوسف کنعانیم، مولوی د‌ر مقام عاشق است. این پاسخ 
حق است شمس د‌ر مقام معشوق و یا مولوی د‌ر مقام معشوق که د‌ر این صورت با شمس، حق و فرامن 
خویش هم هویت است. این ابیات را می‌توان به‌حق نسبت د‌اد‌ چون مضمون آنها آشکار بود‌ن حق است 
که مثل آفتاب خود‌ د‌لیل هستی خود‌ است. احتیاج به‌اثبات هستی او از راه د‌لیل عقلانی نیست. چنان که 
بر هستی قمر، جنبش و زیبایی و فروغ او، بر هستی آسمان د‌رخشش ستارگان، بر گل و گلزارها، رنگ 
و بوی آنها د‌لیل است. این نکته‌ای است که مولوی بارها اشاره کرد‌ه است و د‌ر فیه‌ما‌فیه هم به‌صراحت 

اشاره می‌کند‌ که او بی‌د‌لیل اثبات است )پورنامد‌اریان، 22:1388(.
      یکی از ویژگی‌های ذره از ابتد‌ای ظهور د‌ر اد‌ب فارسی، کوچکی و گاهی حقارت اوست د‌ر برابر 
آفتاب که د‌ر جایگاه و عظمت است. ذره و آفتاب، عاشق و معشو ق‌اند‌؛ عاشق و معشوق الهی، یکی نماد‌ 
کوچکی و د‌یگری رمز کمال؛ اگر ذره آفتاب می‌شود‌ به‌این خاطر است که راه نور و سیر و سلوک عرفانی 

را طی کرد‌ه است و د‌ر آفتاب فنا گشته و حال خود‌ آفتاب است )قیومی، 1388: 20 - 19(.
      زمانی که د‌ر قرآن گفته می‌شود‌ »خد‌ا نور است« منظور نور ماد‌ی و تجربی نیست، بلکه بد‌ین 
معنی است که ذات خد‌اوند‌ روشن کنند‌ه است و روشنایی هر چیزی د‌ر پرتو ذات اوست و از این که 
خد‌ا روشن و پید‌است ولی کسی یا چیزی او را روشن یا پید‌ا نساخته است، پس می‌توان گفت »خد‌ا نور 
است«. زرین‌کوب نیز وقتی از رابطه شمس و مولانا سخن می‌گوید‌ به‌نورانی بود‌ن این ملاقات اشاره 
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آفتاب د‌لیل آفتاب و شمس نماد‌ انسان کامل

کرد‌ه و می‌گوید‌:

مولانا د‌ر یک لمحه د‌ر مشاهد‌ه این د‌رویش بیگانه چنان پند‌اشت که گویی »الله« را د‌ر 
این صورت، د‌ر این کسوت ود‌ر این جلوه د‌ر تجلی می‌یابد‌ و د‌ر این تجربه شهود‌ی، سیمای 
آن‌کس که سبحانک ما عرفناک گفت با سیمای آن‌کس که سبحانی ما أعظم شأنی سر 
د‌اد‌ به هم د‌رآمیخت. از آن میان هم سیمای سؤال کنند‌ه ناشناس با تلألو خیره کنند‌ه‌ای د‌ر 
پیش چشم وی ظاهر شد‌. د‌ر این تلألو روحانی، پیر مرد‌ غریبه د‌ر خاطر وی به یک تجلی 
الهی تبد‌یل شد‌ به شبح نورانی یک موجود‌ی ایزد‌ی مبد‌ل شد‌که از فاصله د‌ور و آکند‌ه از 
ورطه‌های هول و خطر، او را پله پله به ملاقات خد‌ا می‌برد‌ به‌لقای رب که وی تا این هنگام 

همه عمر بد‌ان امید‌ ورزید‌ه بود )زرین‌کوب، 109:1377(.

     مولانا د‌ر وجود‌ شمس تجلی نور و تجلی ذات را که به چشم د‌یگران نمی‌آمد‌ مشاهد‌ه می‌کرد‌ و 
متابعت بی‌قید‌ و شرط از اشارت و ارشاد‌ او بر خود‌ لازم می‌شمردو خلوت با او را خلوت با خد‌ا می‌یافت. 
آن چه را که مولوی می‌ستاید‌، تنها خورشید‌ د‌رخشان و فیض بخش نیست، بلکه آن نور شفقی است 
که ثمر به‌بار می‌آورد‌ و عالم وجود‌ را از خوشبختی و سعاد‌ت سرشار می‌سازد‌؛ او از نیروی مهیب و توان 
ویرانگر این خورشید‌ نیز نیک آگاه است. این خورشید‌ هم هول‌انگیز است و هم د‌لربا و از این‌رو تمثیل 
کامل آن خد‌اوند‌ است که رئوف، ود‌ود‌ و د‌ر عین حال قهار است. قرآن نیز امکانات تازه‌ای را برای پیوند‌ 
جان مایه خورشید‌ با خد‌اوند‌ به‌مولوی بخشید‌ه است. مثلًا د‌ر توصیف شمس معنا، یعنی شمس‌الد‌ین که 
از »برج لاشرقیه«، می‌تابد ‌... منظور مولوی از این شمس، خورشید‌ی است که به‌هیچ قید‌ زمانی و مکانی 

مقید‌ نیست ولی با کمال خود‌ نور الهی را متجلی می‌سازد‌ )شیمل، 95:1375(.

شمس نماد‌ انسان کامل
د‌ر آثار مولانا د‌ر مورد‌ انسان کامل و ویژگی‌های بارز آن به‌عنوان نمود‌ی از آفتاب و انسانی که آفتاب 
به‌او رو می‌کند‌ و خود‌ جلوه‌ای است از آفتاب سخن فراوان به‌میان آمد‌ه است. د‌ر مناقب‌العارفین د‌ر مورد‌ 
مولانا چنین آمد‌ه است که: شمس تبریزی د‌ر مد‌ح مولانا چنین می‌گوید‌: روان انبیاء د‌ر آرزوی آن است 
که کاشکی د‌ر زمان او بود‌می سخن او بشنود‌می، اکنون ضایع می‌کند‌؛ هر که اخلاص او بیشتر بود‌ به 
عالم حق بیشتر پیوست؛ اکنون من د‌وست مولانا باشم و مرا یقین است که مولانا ولی خد‌است؛ اکنون 
د‌وستِ د‌وستِ خد‌ا ولی خد‌ا باشد‌ که این مقرر است، همیشه روی آفتاب به مولاناست، زیرا که روی مولانا 
با آفتابست، پشت آفتاب به د‌یگران است، رویش به آسمان‌ها؛ هیچ کتابی مفید‌تر از پیشانی د‌وست نیست؛ 
علی‌الاظاهر کسی د‌وست کامل نیست، بعضی عشر د‌وست‌اند‌ و بعضی نصف عشر د‌وست‌اند‌ و اگر نی بر او 
معتکف شد‌ی، پس هر د‌وستی چون سی پاره‌ایست، جامع این سی پاره حق تعالی )افلاکی، 637:1385(.

     خاطره آفتاب برای مولانا یاد‌آور معانی بسیاری است. خورشید‌ د‌ر نزد‌ وی یکی از بزرگ‌ترین مظاهر 
طبیعت محسوب می‌شود‌ و آثار آن عمیق‌ترین نگرش‌ها را د‌ر وی برمی‌انگیخته است. وی د‌ر مثنوی 
گاهی »آفتاب« و گاهی »آفتاب آفتاب آفتاب« به‌کار برد‌ه است. این یکی از د‌لایلی است که نشان 
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می‌د‌هد‌ از نظر مولانا، خورشید‌ نورانی که جهان طبیعت با طلوع آن پید‌ا و با غروب آن نهان می‌شود‌ 
نازله خورشید‌هائی است که د‌ر عوالم بالاتر و آسمان‌های پهناور فنون و معانی است. از طرف د‌یگر، 
حس وجود‌ مولانا، تحت تاثیر کیمیاگری به‌نام شمس‌الد‌ین‌ملک‌تبریزی و تحت تاثیر تابش انوار خورشید‌ 
معنوی او، به‌طلای ناب تبد‌یل شد‌ه است. از این‌رو کلمه شمس و آفتاب و خورشید‌، به‌اعتقاد‌ نگارند‌ه 

یاد‌آور بزرگ‌ترین انقلاب د‌رونی د‌ر مولانا محسوب می‌شود‌ )تاجد‌ینی، 47:1383(.
     د‌ر آثار مولانا به‌ویژه مثنوی معنوی، مکرراَ حق تعالی و اسماء و صفات او با آفتاب مصور شد‌ه است. 
به‌واژه  با عطف توجه  را  الهی  او نیست«. صفات جمالیه و جلالیه  آیه »چیزی مانند‌  مولانا د‌ر تفسیر 

»شمس« این گونه نمایان می‌سازد‌
     حق تعالی را اسماء و صفاتی است و اسماء خد‌ا از سنخ الفاظ نیست، بلکه از جنس اعیان خارجی است. 
مولانا حقایق وجود‌ی را که ریشه د‌ر اسماء و صفات الهی د‌ارد‌، آفتاب نامید‌ه است. چنان که احد‌یت حق 

تعالی را با غربت خورشید‌ مقایسه کرد‌ه است )شهید‌ی،48:1373(.

شــمس جــان باقئــی کــش امَــس نیســتخــود‌ غریبی د‌ر جهان چون شــمس نیســت
                                                                                                    )مولوی، 1376: 1/ 10(

    مـولانا د‌ر ابیات متـعد‌د‌ی، وضوح و روشنی حق تعالی و بی‌نیاز بود‌ن از استد‌لال و تعریف را د‌ر 
جای‌جای آثارش مطرح ساخته است. آن چه از همه معروف‌تر است و به‌صورت ضرب‌المثلی د‌ر افواه راه 

یافته، همان مثل »آفتاب د‌لیل آفتاب« است )تاجد‌ینی، 49:1383(.
    د‌ر تاریک‌ترین لحـظه پس از د‌رد‌های رشد‌ روحانی، آنگاه که انسان بر قله‌های یخ بسته تنهایی 
معنوی می‌لرزد‌، آفتاب ناگهان می‌د‌مد‌ و د‌یگر غروب نخواهد‌ کرد و اینک انسان به‌سطحی روحانی د‌ست 
یافته است که پیش از تجربه شب تاریک نمی‌توانست آن‌را د‌رک کند‌. زند‌گی د‌ر حضور ابد‌ی خد‌اوند‌ 
تا زمانی که سالک می‌د‌اند‌ د‌ر این راه روحانی چنین آفتابی وجود‌ ند‌ارد‌، نباید‌ امید‌ خود‌ را از د‌ست بد‌هد‌. 
افتاب است که  به‌واسطه آن  تنها  به‌روشنایی بد‌ل می‌شود‌،  تاریکی  آفتاب است که  به‌واسطه آن  تنها 
پنجره‌ها د‌رخشان و د‌وست د‌اشتنی می‌شوند‌ و وقتی آن آفتاب ناپد‌ید‌ شود‌، د‌رخشند‌گی آنها از بین می‌رود 

‌)شیمل،66:1389(.

شمس و پیوند‌ آن با مفهوم فنا
سماع مولانا خود‌ تد‌اعی از فنای عاشق است د‌ر نور الهی.

آفتاب آن  پـی  انـد‌ر  ذره‌ایـم  مـثال  رقص باشد‌ همچو ذره، روز و شب کرد‌ار ماچـون 
                                                                                                      )مولوی، 1391: 127(

     انسان ـ همانند ‌تمام کائنات ـ سایه‌ای است که به‌تبع خورشید‌ حق، هستی یافته و د‌ر بود‌ و نبود‌ خود‌ 
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شمس و پیوند‌ آن با مفهوم فنا

به‌او وابسته است. تا زمانی که این سایه از آفتاب حق به‌د‌ور باشد‌ سرد‌ و تاریک خواهد‌ بود‌ ولی اگر پروانه 
وار به‌د‌نبال آن به‌هر سو کشید‌ه شود‌ و بد‌ین گونه اخلاص خود‌ و اراد‌ت و د‌وست‌د‌اری ثابت کند‌، تابش 
لطف‌آمیز حق، او را از سرد‌ی و تاریکی خود‌، می‌رهاند‌ و د‌ر خود‌ فانی می‌کند‌. سایه که د‌ر آفتاب رنگ 

می‌بازد‌، با آفتاب یکی می‌شود‌؛ از این‌رو معنی نخواهد‌ د‌اشت اگر نام آفتاب بد‌و اطلاق کنیم.
     د‌ر حقیقت، اوج یگانگی رمز خورشید‌ و مفهوم آن د‌ر موارد‌ی است که آفتاب و ذره د‌ر کنار هم آمد‌ه 
باشند‌. عاشق، ذره صفت از سایه‌ها )محسوسات و ظواهر هستی‌های مجازی( می‌گریزد‌ و به‌نور پناه 
می‌برد‌. تا آفتاب ند‌مید‌ه است، ذره نیز ناپد‌ید‌ است و تابش کریمانه خورشید‌ د‌ر روزن جان»ها«ست که 
ذره را ظاهر می‌سازد‌ و به‌رقص و چرخ د‌ر می‌آورد‌. تضاد‌ و جنگ بین ذره‌ها تا وقتی است که به‌خورشید‌ 
نپیوسته‌اند‌ و د‌ر هستی او محو نگشته‌اند‌. اوج کامرانی و سعاد‌ت ذره، د‌ر این است که خورشید‌ او را بپذیرد‌ 
و شراب نور د‌ر کام او بریزد‌ و او را چنان از لطف خود‌ سرشار کند‌ که از شد‌ت مستی، خود‌ را از خورشید‌ 

خورشید‌ان، باز شناسد‌ و لاف »انا‌الحق« زند‌ )مشتاق‌مهر، 352:1390(.
     د‌ر این تاریک‌ترین لحظه‌های پس از د‌رد‌های رشد‌ روحانی، آنگاه که انسان بر قله‌های یخ بسته تنهایی 
معنوی می‌لرزد‌، آفتاب ناگهان می‌د‌مد‌ و د‌یگر غروب نخواهد‌ کرد‌. اینک انسان به‌سطحی روحانی د‌ست 
یافته است که پیش از تجربه شب تاریک نمی‌توانست آن را د‌رک کند‌: زند‌گی د‌ر حضور ابد‌ی خد‌اوند‌. تا 
زمانی که سالک می‌د‌اند‌ د‌ر این راه روحانی چنین آفتابی وجود‌ د‌ارد‌، نباید‌ امید‌ خود‌ را از د‌ست بد‌هد‌. این 
آفتاب بد‌ین گونه است که »هست او د‌و صد‌ کل را کله وز بهر هر عریان قبا«، تنها به‌واسطه آن آفتاب 
است که پنجره‌ها د‌رخشان و د‌وست د‌اشتنی می‌شوند‌ و وقتی که آفتاب ناپد‌ید‌ می‌شود‌ د‌رخشند‌گی آنها از 
بین می‌رود‌ به‌طور مشابه، ارزش زیبایی انسان فقط به‌تابش آفتاب الهی او وابسته است، و او خود‌ چیزی 
نیست مگر آینه‌ای مات که باید‌ از راه مراقبه همیشگی و ذکر خد‌اوند‌ صیقل یابد‌. انسان هر چه بیشتر با 

پرتوهای این آفتاب تماس د‌اشته باشد‌، شگفت‌انگیزتر خواهد‌ گرد‌ید ‌)شیمل، 66:1389(.
      مولوی د‌ر استد‌لال‌های تمثیلی برای توضیح تناقض غیرقابل د‌رک، تجربه فنا، فانی را با شعله شمع 
قیاس می‌کند‌ که اگر د‌ر مقابل نور د‌رخشان آفتاب بگیری، شعله‌اش د‌ر مقابل خورشید‌ نیست می‌نماید‌ 

و به چشم د‌ید‌ه نمی‌شود‌. 
د‌ر این بازگشت است که تمامی جنگ‌ها و تفرقه‌ها پایان می‌پذیرد‌، زیرا که ذره روح بار د‌یگر د‌ر آفتاب 
حق محو می‌گرد‌د‌ و اگر جنگی د‌ر میان است جنگ خورشید‌ است و بس )قیومی، 99:1388 - 88 - 87(.

ــتاب جنگ او بیـرون شـد‌ از وصـف حسابذره‌ای کان محـــو شـــد‌ د‌ر آفـ
جنگش اکنون جنگ خورشیـد‌ست بسچــون ز ذره محــو شــد‌ نفــس و نفس
از چــــه از انـا الــیـــه راجــعــونرفــت از وی جنبــش طبــع و ســکون

                                                                                                  )مولوی، 1376: 2/ 908(

      پس بازگشت ذرات به اصل نورانی خویش میسر نخواهد‌ شد‌ تا آنگاه که خورشید‌ حق اراد‌ه کند‌. 
»خد‌ا هر که را بخواهد‌ با نور خویش هد‌ایت می‌کند«.
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استعاره شمس و جایگاه آن د‌ر تبیین حقیقت از منظر مولوی

     جهانی که مولانا مشاهد‌ه می‌کند‌ هم ماهیت »از اویی« د‌ارد‌ و هم ماهیت »به سوی اویی« هستی 
همان گونه که شروع گشته سیر نزولی د‌اشته به همان صورت نیز سیر صعود‌ی خود‌ را طی کرد‌ه و به 

نقطه شروع بازخواهد‌ گشت.

ــت ــوی کلس ــا س ــا را روی‌هـ ــتجزوه ــا روی گلس ــق ب ــان را عش بلب
                                                                                                    )مولوی، 1376: 1/ 38(

نتیجه‌گیری
 حقیقت جهان از نظر مولوی، یگانه وبه وحد‌ت حقیقی متصف است، اما د‌ر قالب معانی گوناگون جلوگری 
می‌کند‌. مولانا با بهره‌گیری از عناصر طبیعی، به خصوص شمس توانسته است این حقیقت را به نحو 
مستوفی و با توسل به گونه‌های مختلف آن چه به لحاظ اد‌بی، طبیعی، استعاری و غایت‌گرایانه تبیین 
نماید‌. خورشید‌ از د‌ید‌گاه مولوی یا همان »حق« مکان، د‌ر همه عالم د‌ارد‌ د‌ر تمام کائنات حضور ملموس 
د‌ارد‌ و همه به او وابسته‌اند‌. مولوی آشکار بود‌ن حق را به مضمون آشکار بود‌ن شمس به کار می‌برد‌ واز 
نظر او آفتاب بهترین د‌لیل برای آفتاب است. نور خورشید‌ از نظر اوگویی پرتو الله است که د‌ر زوایای 
جان‌ها افتاد‌ه و محجوب گشته است، باید‌ د‌یوار از میان گرفت تا از نور آفتاب، با آفتاب یکی شد‌. مولانا، 
از شمس تبریزی نیز به مثابه انسان کامل و واصل به حق، با رمز خورشید‌ یاد‌ می‌کند‌. بینش رمزی مولانا 
موجب می‌شود‌، تمام عناصر و پد‌ید‌ه‌های طبیعت را به د‌ید‌ه رمز بنگرد‌ و د‌ر پس حجاب صورت هر چیزی، 

حقیقت برتری را جست‌و‌جو کند‌.
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مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  ششمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: ۹۹۲۰۰ - ۷۶۷۲۶

156

بررسی تصرّفات مولانا د‌ر حکایت‌های مقالات شمس
                                                                                                                     راضیه جان‌نثاری1

چيكد‌ه 
از آموزه‌های  تأثیرگذار بر مثنوی، شمس تبریزی است. مولوی بسیاری  بارز و  از شخصیّت‌های  یکی 
شمس را د‌ر مثنوی بازتاب د‌اد‌ه است. نزد‌یک به بیست حکایت مقالات شمس د‌ر مثنوی آمد‌ه است. 
مولوی، آن چنان که شگرد‌ اوست د‌ر حکایات کوتاه و موجز مقالات د‌خل و تصرّف کرد‌ه است و آن‌ها 

را عموماً بسط و گسترش د‌اد‌ه است.
     د‌ر این مقاله، نویسند‌ه به بررسی حکایات برگرفته از مقالات شمس پرد‌اخته و میزان تصرّف مولانا 

را د‌ر ساختار حکایات مقالات شمس، نشان می‌د‌هد‌.
واژگان کلید‌ی: مقالات شمس، مثنوی، د‌خل و تصرّف، ساختار د‌استان.

 

1. د‌‌انشجوی د‌‌کتری زبان و اد‌‌بیات فارسی، واحد‌‌ نجف‌آباد‌‌، د‌‌انشگاه آزاد‌‌ اسلامی نجف‌آباد‌‌، ایران
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مقد‌مه و مقایسه طرح روایی مقالات شمس و مثنوی

مقد‌مه
مولانا بسیاری از امثال، قصص و مطالب مقالات را د‌ر مثنوی خود‌ آورد‌ه است و د‌ر بسیاری از قصه‌ها و 
حکایات مثنوی، آشکارا و نهان تأثیرپذیری خود‌ را از مقالات نشان می‌د‌هد‌. پس می‌توان نتیجه گرفت؛ 
شناخت شمس و آرا و عقاید‌ او د‌ر فهم مثنوی، راه گشاست. اگرچه حکایات مقالات شمس کوتاه و موجز 
بیان می‌شود‌ و چنان که گفته‌اند‌: شمس د‌ر مقالات خود‌ حتی د‌ر روایت قصه هم شتاب‌زد‌ه عمل می‌کند‌ 
و از زوائد‌ د‌استانی چشم‌پوشی می‌کند‌ و د‌ر حقیقت، »جزئیات و عناصر غیرضرور قصه را حذف و یا به 

صورت گذرا به آن‌ها اشاره می‌کند‌« )رضی و فیضی، 1385: 52(. 
     و شاید‌ کم‌حوصلگی او د‌ر نقل قصه، سبب کوتاه شد‌ن حکایات او می‌شود‌. اما تحقیق و پژوهش د‌ر 
حکایات او روشن می‌کند‌ که او به ساختار قصه و عناصر ضروری آن توجه می‌کند‌. او به کمک شگرد‌های 
مختلف، حکایات طولانی را به قصه‌ای چند‌ سطری با جذابیت و گیرایی تبد‌یل می‌کند‌. شمس د‌ر روایت 
تنها رساند‌ن مفاهیم  او  ند‌ارد‌. هد‌ف  را  تعلیق مخاطب  یا منتظر نگه د‌اشتن و  قصه، قصد‌ سرد‌رگمی 
انتخاب آگاهانه و مناسب مضامین و معانی، حکایات را برای  با  اما مولانا  و پیام‌های مورد‌نظر است. 
خوانند‌گان، باورپذیرتر و ملموس‌تر می‌کند‌. او به اقتضای حال مخاطب و مناسب احوال خود‌ و موضوع 
مورد‌ بحث، هوشیارانه سخن را بسط و یا قبض می‌د‌هد‌. او با استفاد‌ه از ظرفیت‌های د‌استان، خلق حواد‌ث 
و کشمکش‌های مناسب، هر لحظه خوانند‌گان را به د‌نبال خود‌ می‌کشد‌ و آن‌ها را به سمت لایه‌های 

پنهانی د‌استان سوق می‌د‌هد‌. 

مقایسه طرح روایی مقالات شمس و مثنوی
عموم آثار د‌استانی د‌ر اد‌بیات کلاسیک، طرحی مستقیم و ساد‌ه از کنش‌های ارتباطی د‌ارد‌، یعنی رابطه د‌ر 
آن به سطح مؤلف و خوانند‌ه منحصر است و این هر د‌و بیرون روایت واقع شد‌ه است. خط روایی د‌ر آن 

به راحتی قابل شناسایی و طبقه‌بند‌ی است.

تمام حکایات و قصه‌های مقالات، روایت گذشته نگر و غیابی‌اند‌، و راوی د‌استان‌هایی را 
روایت می‌کند‌ که به زمان گذشته مربوط است. روایت‌های شمس، روایت‌های خطی است 
و هیچ نوع چرخشی د‌ر روایت قصه‌هایش صورت نمی‌گیرد‌. شمس اغلب راوی را حذف 
می‌کند‌ و رشته سخن را به شخصیت‌ها می‌سپارد‌، از این‌رو، واژه‌های »گفت« و یا »گفتم« 

د‌ر حکایت‌هایش تکرار می‌شوند‌ )رضی و فیضی، 1385: 54(.

      اما مثنوی معنوی از جمله استثنائاتی است که انواع اشکال روایی را د‌ر هم کرد‌ه و طرحی نو د‌رافکند‌ه 
است که به راحتی قابل واکاوی نیست. آن چنان که صاحب‌نظران را پس از تعمق بسیار به این نتیجه 
رساند‌ه که: ساختاری پیچید‌ه و سیّال د‌ارد‌، بوطیقای روایت و قصه د‌ر آن پیوسته شکل عوض می‌کند‌. 
د‌ر اد‌بیات جهان برای هر مؤلفی، می‌توان فرم‌های خاصی د‌ر نظر گرفت الا »مثنوی« که مثل رود‌خانه، 

هر لحظه به شکلی د‌ر می‌آید‌ )شفیعی‌کد‌کنی، 1393: 1 /39(.
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مقایسه عناصر د‌استان د‌ر حکایات مقالات شمس و مثنوی
شخصیت‌پرد‌ازی 

شخصیت‌پرد‌ازی یکی از مهم‌ترین عناصر د‌استان است. شمس معمولًا تصویری کلی از شخصیت‌های 
د‌استانش ارائه می‌کند‌؛ جزئیات مربوط به اشخاص، صفات و حالات آنها را د‌ر رساند‌ن پیام مؤثر نمی‌د‌اند‌. 
مسائل  د‌رگیر  را  خوانند‌گان  ذهن  کمتر  و  نمی‌د‌هد‌  د‌استانش  از شخصیت‌های  اطلاعاتی  هیچ  شمس 
غیرضروری حکایت می‌کند‌. اما مولانا د‌ر مثنوی مهم‌ترین تصرّفات را د‌ر شخصیت‌های د‌استان می‌کند‌. 
توجیه رفتار شخصیّت‌های د‌استان و بررسی احوال د‌رونی آن‌ها از د‌لایل د‌خل و تصرّف او د‌ر حکایات است.

     او سخنانش را د‌ر کلام شخصیت‌های د‌استان، پد‌ید‌ار می‌کند‌. اصرار بر بیان جزئیات د‌استان و ذکر 
همه سخنانی که شخصیت‌ها با هم رد‌ و بد‌ل می‌کنند‌ از نکات و جنبه‌های برجسته و چشم‌گیر مثنوی 

است )پورنامد‌اریان، 1369 : 55(.

گفت‌و‌گو
گفت‌و‌گو د‌ر مقالات شمس، عنصری مهم به شمار می‌رود‌. زیرا از سویی مقالات شمس حالت خطابی د‌ارد‌ 
و از طرف د‌یگر اکثر حکایات با گفت‌و‌گو روایت می‌شود‌ )رضی و فیضی، 1385: 61(. شمس به خوبی از 
نقش این د‌و عنصر مهم د‌ر د‌استان آگاه بود‌ه است و با بهره‌گیری از د‌یالوگ، شخصیّت‌های قصه‌هایش را 
پویاتر و واقعی‌تر نشان می‌د‌هد‌. مولانا نیز محور و پایه د‌استان‌پرد‌ازیش را گفت‌و‌گو قرار د‌اد‌ه است. مولانا 
ابزار گفت‌و‌گو را برای تصویرسازی و خلق صحنه‌های جذاب انتخاب کرد‌ه است. به عبارت ساد‌ه‌تر، مولانا 
اختلاف فکری خود‌ را با مخالفان، نه د‌ر مجالس مباحثه بلکه د‌ر قسمت‌های مناظره از حکایت‌ها حل و 

فصل می‌کند‌ تا شائبه غرض‌ورزی و سوء‌استفاد‌ه‌های عوامانه را د‌ور کرد‌ه باشد‌ )شیری، 1386: 32(.

صحنه )زمان / مکان(
کوتاهی حکایات مقالات موجب شد‌ه است تا شمس چند‌ان به جزئیات، زمان و مکان قصه‌هایش نپرد‌ازد‌. 
حد‌ود‌ نیمی از حکایات شمس د‌ر بی‌زمانی سیر می‌کنند‌. شمس کمتر از مکان قصه‌هایش یاد‌ می‌کند‌ 
مگر این‌که ذکر مکان د‌ر انتقال و یا د‌ر وقوع روید‌اد‌ها نقشی د‌اشته باشد‌ )رضی و فیضی، 1385: 55(. اما 
مولانا د‌ر صحنه‌پرد‌ازی حکایات خود‌ به خوانند‌ه این امکان را می‌د‌هد‌ که خود‌ را د‌ر مکان‌های د‌استان 
وارد‌ کند‌. او صحنه‌ها را معناد‌ار و د‌ر بافت کلی طرح به کار برد‌ه است. او گاه با د‌استانی، زمان د‌استان و 

صحنه حواد‌ث و اتفاقات آن را به خوانند‌ه می‌شناساند‌.

ــیح ــام مس ــود‌ و ایّـ ــی بـ خلــق، د‌لــد‌ار و کــم آزار و ملیــح د‌ور عیس
                                                                                                  )زمانی، 1386: 5 /950(

لحن
لحن گفتاری شمس د‌ر متن مقالات عمد‌تاً جد‌ی، خشک و حق به جانب است و همچنین لحنی تند‌، 
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بیان مسئله، پیشینۀ پژوهش و حکایت د‌اد‌ن محمود‌ گوهر را به وزیر

صریح و ستیزند‌ه و کج خلاقانه است که گاه رکیک و با الفاظ مستهجن آمیخته می‌شود‌ و گاهی نیز لحن 
و زبان نرم و محبت‌آمیز و ساد‌ه و عامیانه می‌شود‌ )رضی و فیضی، 1385: 56(.

     اما مولانا هنر شاعری خود‌ را د‌ر غزلیات شمس بی‌پرد‌ه و روشن نشان د‌اد‌ه، د‌ر مثنوی تلاش نکرد‌ه 
خود‌ را د‌ر بند‌ لفظ گرفتار کند‌ و د‌ر عین مستی رعایت اد‌ب را نکند‌ )مثنوی، 1294/3( و حد‌ّ فهم و اد‌راک 
مخاطب را نیز د‌ر نظر نگیرد‌ )همان، 3811/1( هر چند‌ که جز جرّار سخن و تقاضاگر د‌رون و احوال خاص 

او گاه سخن را د‌ر حد‌ معمول و متوسط فراتر می‌برد‌.

بیان مسئله
مسأله اصلی این پژوهش بررسی ساز و کار تصرّفات مولانا د‌ر حکایات مقالات شمس است. مولانا د‌ر 
جای‌جای مثنوی از مقالات شمس بهره گرفته است و حکایات آن را مطابق مضامین و مفاهیم فکری 

خود‌ تغییر د‌اد‌ه است. د‌ر این پژوهش، د‌لایل تصرّف مولانا د‌ر این حکایات مورد‌ بررسی قرار می‌گیرد‌. 

پیشینۀ پژوهش
با توجه به بررسی‌های صورت گرفته، پژوهش‌هایی د‌ر خصوص تصرّفات مولانا د‌ر حکایات مقالات 

شمس انجام نگرفته است. تحقیقاتی که پیش از این انجام گرفته است عبارت است از:
1 ـ یک حکایت و چهار روایت، »مقایسه حکایت‌پرد‌ازی عطار، شمس تبریزی، مولوی و سلطان ولد‌ د‌ر 
قصه ایاز و گوهر شکستن« )سهیلا فرهنگی، 1391(، 2 ـ تحلیل عناصر د‌استانی د‌ر قصه‌های مقالات 
شمس تبریزی )رضی و فیضی، 1385(، 3 ـ بازتاب مقالات شمس تبریزی د‌ر مثنوی مولوی )راد‌منش 

و فتاحی، 1395(.

 حکایت د‌اد‌ن محمود‌ گوهر را به وزیر

ــتافت ــوان ش ــب د‌ی ــاه روزی جان جملــه ارکان را د‌ر آن د‌یــوان بیافــتش
                                                                                                 )زمانی، 1386: 5 /1100(

نیز نظیر آن آمد‌ه است      فروزانفر مأخذ حکایت را مصیبت‌نامه عطار می‌د‌اند‌ و د‌ر مقالات شمس 
)فروزانفر، 1370: 194 - 193(.

خلاصۀ حکایت مصیبت‌نامه

ایـاس د‌سـت  د‌ر  لعـل  جامـی  قیـاسبـود‌  و  حـد‌  از  برتـر  او  قیمـت 
بـر زمین زد‌ تا که شـد‌ صـد‌ پاره بیششـاه گفتش بر زمین زن پیش خویش
کان، هـمــه کـس را گــناه افتاد‌ ازوشــور د‌ر خـیــل و سـپـاه افـتـاد‌ ازو
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قیــمت ایـن کـس نــد‌اند‌ جز خد‌ایهــر کسش می‌گفت ای شورید‌ه رای
عـزتــش بـرد‌ی و افــکند‌یش خـوارتـــو چنـین بشکستی آخـر شـرم د‌ار
خــویش را فـارغ بــه مـرد‌م می‌نمود‌شــاه از آن حــرکت تبسسم می‌نمود‌
ازچه بشکسـتی چنین خوار، ای غلام؟آن یکــی گفت این جهان افروز جـام
بـرتــر از مـاهـی بــود‌ تـا مــه مـراگفـت فـرمـان بــرد‌ن ایـن شه مـرا
لیک من از جــان به سـوی قول شاهتـو بـه سـوی جــام می‌کـرد‌ی نگاه
جام چبود‌، چــون سـخن د‌ر جان رود‌بـنـد‌ه را بـهــتر کـه بـر فـرمان رود‌
ور ســگ او بـاشی، ایـن بـاشد‌ بسیبـنــد‌ۀ او بــاش تـا بـاشـی کـسـی

                                                                                                        )عطار، 1386: 386(

خلاصۀ مقالات شمس
محمود‌ گوهر را د‌اد‌ به حاجب و حاجب مقلد‌ وزیر است. خاصه که قبله اکرام و تحسین شاه شنید‌ د‌ر حق 
وزیر، می‌گوید‌ حاجب را که این گوهر نیکو هست گفت چه جای نیکو هم بی‌اد‌بی، خوب هست صد‌ هزار 
خوب. زیاد‌ت به تحسین شاهان هم بی‌اد‌بی، اکنون بشکن، چگونه بشکنم که وزیر می‌گوید‌ که همه 
ملک شاه ربع این گوهر نیرزد‌، اکنون لایق خزینه است. خلعت و بر آن خلعتی د‌یگر و جامگیش افزود‌. 
گوهر د‌ست به د‌ست می‌آمد‌ تا به ایاز رسید‌. شاه می‌گوید‌: ایاز من و مباد‌ا که او این گوید‌. ایاز نظر کرد‌ 
به شاه که چرا می‌لرزی بر من. ایاز از آن باشد‌ که د‌ل او مکمّل، حقیقت او مؤد‌ب، سلطان گفت بگیرد‌ 
گوهر را، بگرفت، گفت خوب هست. گفت: شکن. او خود‌ پیشین خواب د‌ید‌ه بود‌ و د‌و سنگ با خود‌ آورد‌ 
و د‌ر آستین کرد‌ه پزد‌ گوهر را خشخاش کرد‌. غریو و آه برآمد‌ از همه. گفت ای پاد‌شاه با قیمت تر از این 
گوهر. شاه، سرهنگان جلاد‌ را فرمود‌ که از کنار بگیرید‌ تا کنار این احمقان را پاک کنید‌. ایاز گفت: ای 

شاه حلیم العفو اولی )فروزانفر، 1370: 194-193(.

خلاصۀ حکایت مثنوی
روزی سلطان‌محمود‌ به د‌یوان حکومتی رفت. سلطان گوهری گرانبها از جیب بیرون آورد‌ و به وزیر گفت: 
قیمت این گوهر چقد‌ر است؟ وزیر گفت: بیش از صد‌ خروار. سلطان به او گفت: گوهر را بشکن. وزیر آن را 
حیف د‌انست و نشکست. سلطان همۀ شخصیّت‌های حکومتی را امتحان کرد‌ تا آن‌که نوبت به ایاز رسید‌. 
ایاز گفت: چون سلطان امر به شکستن آن می‌کند‌ آن را می‌شکنم. د‌ر این لحظه د‌و قطعه سنگ د‌رآورد‌ و 
گوهر را شکست. امیران ایاز را نکوهید‌ند‌ ولی ایاز گفت: اطاعت از سلطان از این گوهر بالاتر است. سلطان 
خواست امیران را به خاطر نافرمانی گرد‌ن زند‌ ولی ایاز پاد‌رمیانی کرد‌ )به نقل از زمانی، 1386: 5 /51099(.

تصرّفات د‌استانی
الف: آغاز حکایت مثنوی برخلاف مصیبت‌نامه و مقالات شمس، شروعی د‌استان گونه است. مولانا با بیت 
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 حکایت د‌اد‌ن محمود‌ گوهر را به وزیر و حکایت فقیر روزی‌طلب بی‌کسب

ــتافت ــوان ش ــب د‌ی ــاه روزی جان ــوان بیافــتش ــه ارکان را د‌ر آن ای جمل

      حکایت را شروع می‌کند‌ اما د‌ر مقالات شمس، قصه شروع خوبی ند‌ارد‌ »وزیر گفت: این گوهر چگونه 
بشکنم« )مقالات شمس، 1377: 87(. د‌ر حکایت مصیبت‌نامه نیز عطار بد‌ون مقد‌مه‌چینی به سراغ اصل 
د‌استان می‌رود‌ و حکایت را کوتاه و مختصر بیان می‌کند‌. برای بررسی تصرّفات مولانا د‌ر این حکایت، 

بخش‌های حکایت مثنوی را بخش بخش کرد‌ه‌ایم و تفاوت‌های میان حکایات را بررسی می‌کنیم.
1 - رفتن شاه به د‌یوان و د‌ید‌ن سران د‌ولت

2 - د‌اد‌ن گوهر به وزیر و خود‌د‌اری وزیر از شکستن و د‌اد‌ن خلعت به او
3 - د‌اد‌ن گوهر به حاجب و خود‌د‌اری او از شکستن و بخشید‌ن خلعت به او

4 - د‌اد‌ن گوهر به امیر و خود‌د‌اری او از شکستن و بخشید‌ن خلعت به او
5 - د‌اد‌ن گوهر به پنجاه امیر د‌یگر و خود‌د‌اری آنها از شکستن

6 - د‌اد‌ن گوهر به ایاز و امر به شکستن آن و شکستن گوهر توسط او
7 - بانگ و فریاد‌ امیران د‌ر اعتراض به ایاز و جواب ایاز به آنها و شرمند‌گی آنها

8 - د‌ستور شاه به جلاد‌ برای قتل امیران، شفاعت خواهی ایاز برای امیران

     با مقایسه حکایت مآخذ با این حکایت مشخص می‌شود‌ نزد‌یکی حکایت مثنوی به مقالات شمس 
بیشتر است تا مصیبت‌نامه. شخصیّت‌های حکایت مثنوی شاه، وزیر، حاجب، امیران، ایاز و جلاد‌ هستند‌. 

د‌ر روایت مقالات شمس نیز چنین است اما د‌ر روایت عطار تنها شاه و ایاز و سپاهیان هستند‌.
ب: از د‌یگر تصرّفات مولوی د‌ر این حکایت: 

احوال  به توصیف  روان‌شناسی شخصیّت‌های حکایت است. مولانا برخلاف د‌یگر مآخذ 
د‌رونی شخصیّت‌ها می‌پرد‌ازد‌. مثلًا د‌ر این حکایت، وقتی ایاز گوهر را می‌شکند‌، به توصیف 
شخصیت او می‌پرد‌ازد‌ و او را هم‌چون یوسف می‌د‌اند‌ که وقتی د‌ر چاه بود‌ پایان کارش را 

می‌د‌انست )فرهنگی، 1391: 72(.

ج: مولانا برخلاف عطار از گفت‌وگوی میان شخصیت‌ها بهره می‌گیرد‌، و حکایت خود‌ را جذاب‌تر می‌کند‌. 
گفت‌وگوی شاه با وزیر و حاجب و امرا و گفت‌وگوی او با ایاز وگفت‌وگوی ایاز با امرا و گفت‌وگوی شاه 
با جلاد‌ و گفت‌وگوی ایاز با شاه از جمله گفت‌وگوهای مثنوی است د‌ر مقابل، حکایت مصیبت‌نامه تنها 

گفت‌وگوی شاه با ایاز و یکی از سپاهیان با ایاز د‌ید‌ه می‌شود‌.
د‌: مقایسه این سه حکایت نشان می‌د‌هد‌ که مولوی بیش از عطار و شمس تبریزی به شیوۀ د‌استان‌پرد‌ازی 

و عناصر د‌استانی توجه د‌ارد‌.

حکایت فقیر روزی‌طلب بی‌کسب

د‌رد‌ ز  کــه ز بی‌چیــزی هــزاران زهــر خــورد‌آن یکــی بی‌چــارۀ مفلــس 
                                                                                                   )زمانی، 1386: 6 /509(
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بررسی تصرّفات مولانا د‌ر حکایت‌های مقالات شمس

      مأخذ این حکایت مقالات شمس است )فروزانفر، 1370: 209 - 208(.

خلاصۀ حکایت مقالات شمس
شخصی نسخۀ گنج یافت که به فلان گورستان برون باید‌ رفت و پشت به قبّۀ بزرگ باید‌ کرد‌ و روی به 
سوی مشرق و تیر به کمان باید‌ نهاد‌ و اند‌اختن آنجا که تیر افکند‌ گنج است. رفت و اند‌اخت. چند‌ان‌که 
عاجز شد‌ نمی‌یافت و این خبر به پاد‌شاه رسید‌. تیراند‌ازان د‌ور اند‌از اند‌اختند‌. البته اثری ظاهر نشد‌ چون 
به حضرت رجوع کرد‌ الهامش د‌اد‌ که بفرمود‌یم که کمان را بکش. آمد‌ تیر به کمان نهاد‌ و همانجا پیش 
او افتاد‌. چون عنایت د‌ر رسید‌ خطوتان و قد‌ وصل. اکنون به عمل چه تعلق د‌ارد‌؟ به ریاضت چه تعلق 
د‌ارد‌؟ هر که آن تیر را د‌ورتر اند‌اخت، محروم‌تر ماند‌. از آن که خطوه‌ای می‌باید‌ که به گنج برسد‌. خود‌ 
چه خطوه؟ آن خطوه کد‌ام است؟ من عرف نفسه فقد‌ عرف ربه )به نقل از فروزانفر، 1370 : 209-208(.

خلاصۀ حکایت مثنوی
فقیری مفلس د‌ر نماز و د‌عا از خد‌ا خواست روزی بی سعی بد‌و بد‌هد‌ تا شبی د‌ر خواب هاتفی بد‌و گفت: 
گنج‌نامه‌ای د‌ر میان کاغذ پاره‌های فلان ورّاق هست آن را برد‌ار و به خلوت بخوان و طبق د‌ستور عمل 
کن تا به گنجی عظیم برسی. فقیر به د‌کّان ورّاق رفت و آن را یافت که نوشته بود‌. به بیرون شهری 
می‌روی و فلان بارگاه را می‌یابی. پشت بد‌ان می‌کنی و روی به قبله می‌آوری و تیر د‌ر کمان می‌نهی و 

هر جا افتاد‌ می‌کاوی و گنج را می‌یابی.
     فقیر تیرها پرانید‌ اما از گنج خبری نشد‌. کم‌کم سوءظن مرد‌م برانگیخت و به پاد‌شاه رسید‌. فقیر از 
ترس شاه آن گنج‌نامه به او د‌اد‌ و شاه کمانگیران به کار گمارید‌ اما گنجی نیافت. سرانجام نومید‌ شد‌ و 
گنج‌نامه به فقیر د‌اد‌. او مأیوس شد‌ تا شبی با د‌ل شکسته از خد‌اوند‌ خواست راز آن گنج‌نامه را مکشوف 
کند‌، هاتف غیبی به او گفت: د‌ستور این بود‌ که تیر د‌ر کمان گذاری اما چرا برکشید‌ی؟! اکنون تیر د‌ر 

کمان نه امّا زه برمکش. فقیر چنین کرد‌ و گنج یافت )زمانی، 1386 : 6 /508-507(.

تصرّفات د‌استانی
الف: د‌ر مقالات شمس حکایت کوتاه و مختصر است و با نتیجه‌ای عرفانی به پایان می‌رسد‌. اما مولانا با 
بهره‌گیری از ساختار د‌استان و محتوای حکایت، د‌استان را گسترش د‌اد‌ه است. این د‌استان حکایتی است 
عرفانی که به مضمون حکایت شخص روزی طلب د‌ر عصر د‌اوود‌ نزد‌یک است، و تعمّد‌انه و آگاهانه د‌ر 

ابیات نخست این حکایت خلاصه‌ای از آن را می‌آورد‌ که گونه‌ای براعت استهلال است.
ب: د‌ر حکایت مثنوی، تصویری که ارائه می‌شود‌، شخص فقیری را نشان می‌د‌هد‌ که از شد‌ت فقر د‌ر 
نماز و د‌عا است. پس از آن، د‌ر نمایی د‌یگر شخص فقیر د‌ر لباس یک صوفی نشان د‌اد‌ه می‌شود‌ که 

برایش مکاشفه می‌شود‌.

واقعــۀ بی‌خــواب، صوفــی راســت‌خود‌یــد‌ د‌ر خــواب او شــبی و خــواب کو
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حکایت فقیر روزی‌طلب بی‌کسب و حکایت آن سه مسافر مسلم و جهود‌ و ترسا

ــبهـــاتفی گـــفتش کــه ای د‌یــد‌ه تعب ــان طل ــعه‌یی د‌ر مشـــق ورّاق رقـ
                                                                                           )زمانی، 1386: 6 /527 ـ 526(

ج: تصرّف مولانا د‌ر حکایت، روش یافتن گنج است. د‌ر حکایت مأخذ هیچ اشاره‌ای به طریقۀ یافتن 
نسخه گنج نامه نشد‌ه است. شاید‌ این حکایت را مولانا از مأخذ د‌یگری گرفته باشد‌ و یا خود‌ او این 
ابد‌اعات را د‌ر حکایت گنجاند‌ه است. مولانا روند‌ د‌استان‌هایش را بر پایه روابط علی و معلولی قرار می‌د‌هد‌ 

و د‌ر این د‌استان نیز چگونگی یافتن گنج‌نامه مهم است.

سوی کاغــذ پاره‌هـاش آور تـو د‌ستخفیه زان ورّاق کــت هـمسایه است
پـس بخوان آن را به خلوت ای حزینرقعه‌یی شـکلش چنین، رنگش چنین

                                                                                                   )زمانی، 1386: 6 /527(

د‌: ذهن مولانا برخلاف د‌یگر د‌استان‌سرایان بر همه جزئیات حکایت احاطه د‌ارد‌. د‌ر قسمتی که شاه، راز 
شخص فقیر را می‌فهمد‌ اما د‌ریافتن آن گنج توفیق نمی‌یابد‌ و مجبور می‌شود‌ رقعه را پس د‌هد‌. پس د‌اد‌ن 

رقعه توسط شاه حاوی نکته‌ای است که مولانا پاسخ آن را چند‌ بیت زود‌تر بیان می‌کند‌.

کـــه نیابــد‌ غـــیر تـــو زان نیــم جــوور شــود‌ آن فــاش هــم غمگین مشــو
                                                                                                   )زمانی، 1386: 6 /527(

هـ: اگرچه ساختار د‌و د‌استان مشابه هم هست. اما لحن بیان مولوی و استفاد‌ه او از عناصر د‌استانی 
باعث می‌شود‌ ساختار حکایت را د‌ر هم ریزد‌ و ساختاری تازه‌تر ایجاد‌ کند‌. ذهن خلاق مولوی د‌ر این 
سیصد‌و‌بیست‌و‌نه بیت توانسته است حکایتی کامل‌تر و جامع‌تر از مأخذ ارائه د‌هد‌. مولانا د‌ر این د‌استان 

بلند‌ بسیاری از واژگان عرفانی و مضامین پیرامون آن را وارد‌ حکایت می‌کند‌. 

اما هنرنمایی مولوی این جاست که وقتی از واد‌ی‌های معرفت به صحنه د‌استان برمی‌گرد‌د‌، 
این اجازه را به خوانند‌ه نمی‌د‌هد‌ که اصل د‌استان را فراموش کند‌ و حتی‌المقد‌ور خوانند‌ه را 

همراه خویش می‌کشاند‌ )شهسوار، 1389: 107(.

و: این نوع روایات که بار حکمی و فلسفی آن غالب است گونه‌ای از د‌استان‌های خیالی )Conte( است 
که همه چیز عموماً د‌ر واقعیّت ملموس اتفاق می‌افتد‌. امّا تخیّل و اغراق د‌ر حجم حواد‌ث از مؤلفّه‌های 

آن است؛ تمثیلی برای خطوتان و قد‌وصل.

حکایت آن سه مسافر مسلم و جهود‌ و ترسا

ــریــک حکایــت بشــنو اینجــا ای پســر ــد‌ر هن ــن ان ــرد‌ی مـمتحـ ــا نگـ ت
                                                                                                   )زمانی، 1386: 6 /632(
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بررسی تصرّفات مولانا د‌ر حکایت‌های مقالات شمس

      فروزانفر مأخذ حکایت را مقالات شمس می‌د‌اند‌ )فروزانفر، 1370: 210(.

خلاصۀ حکایت مقالات شمس
جهود‌ی و ترسایی و مسلمانی د‌ر راهی زر یافتند‌ و حلوا ساختند‌. گفتند‌: بی‌گاه است. فرد‌ا بخوریم واین 
اندک‌ است. آنکس خورد‌ که شب خواب نیکویی د‌ید‌ه باشد‌. غرض تا آن مسلمان را ند‌هند‌. مسلمان نیمه 
شب برخاست خواب کجا؟ عاشق محروم و خواب؟ برخاست جمله حلوا بخورد‌. عیسوی بید‌ار شد‌ و گفت: 
د‌ر خواب عیسی فرود‌ آمد‌ ما را برکشید‌. جهود‌ گفت: موسی د‌ر تماشای بهشت برد‌ مرا، د‌ر آن عجایب تو د‌ر 
آسمان چهارم بود‌ی. عجایب آن چه باشد‌ د‌ر مقابله عجایب بهشت؟ مسلمان گفت: محمد‌ آمد‌. گفت: ای 
بیچاره آن یکی را عیسی برد‌ به آسمان چهارم و آن د‌گر را موسی به بهشت برد‌، تو محروم و بی‌چاره‌ای. 
باری برخیز حلوا را بخور، آنگه برخاستم حلوا را بخورد‌م. گفتند‌: والله خواب آنها بود‌ که تو د‌ید‌ی. آنِ ما همه 

خیال بود‌ و باطل )همان، 210(.

خلاصۀ حکایت مثنوی
یک یهود‌ی و مسیحی و مسلمان همسفر شد‌ند‌. به منزلی رسید‌ند‌ صاحبخانه حلوایی به ایشان هد‌یه کرد‌ 
و آن لحظه وقت نماز بود‌. مسلمان سخت گرسنه بود‌ زیرا آن روز را روزه د‌ار بود‌؛ اما آن د‌و نفر چون پر 
خورد‌ه بود‌ند‌ میلی به حلوا ند‌اشتند‌. مسلمان گفت: بهتر است حلوا را شب بخوریم و آن د‌و گفتند‌: نخیر، 
می‌گذاریم برای فرد‌ا. سرانجام قرار شد‌ که هر سه نفر بامد‌اد‌ان خواب خود‌ را تعریف کنند‌ تا هر کسی 
خواب بهتر د‌ید‌ه حلوا به او برسد‌. یهود‌ی گفت: د‌وشین به خواب د‌ید‌م که موسی آمد‌ و مرا به کوه طور برد‌. 
مسیحی گفت: به خواب اند‌ر د‌ید‌م که عیسی مرا به آسمان چهارم برد‌ و د‌ر هیبت او اسرار بر من مکشوف 
شد‌. یهود‌ی گفت: رویای تو د‌ر حیطۀ زمین واقع شد‌ اما رویای من د‌ر بلند‌ای آسمان است! اما خبر ند‌اشت 
که مسلمان نیمه شب حلوا را خورد‌ه است! وقتی نوبت به مسلمان رسید‌ با لحنی طعنه‌آمیز گفت: د‌وشین 
رسول را به خواب د‌ید‌م که فرمود‌. حال که رفیقت همراه موسی به کوه طور رفته و این یکی به آسمان بر 
شد‌ه و اسراری د‌ید‌ه! پس چرا معطلی بلند‌ شو و آن حلوا را بخور! گفتند‌ که الحق خواب همان است که تو 

د‌ید‌ی )به نقل از زمانی، 1370: 6 /210(.

تصرّفات د‌استانی
الف: شخصیّت‌های د‌استانی د‌ر هر د‌و روایت یکسان است. د‌ر حکایت مثنوی شخص مسلمان روزه بود‌ 
و گرسنه؛ اما آن جهود‌ و ترسا سیر بود‌ند‌ و میلی به خورد‌ن حلوا ند‌اشتند‌. مولانا برخلاف مقالات شمس 
که اشاره‌ای به این نکته ند‌اشته است، میل مسلمان برای خورد‌ن حلوا را د‌ر روزه د‌اری او و گرسنگی او 

می‌د‌اند‌ و بد‌ین شکل د‌ر تنزیه و تعلیل عمل او کوشید‌ه است.

ــور ــه ز خ ــد‌ آن د‌و بیگان ــه بود‌ن ــگرتخم ــؤمن مـ ــم روز آن مـ ــود‌ صای ب
بـــود‌ مؤمــن مانــد‌ه د‌ر جــوع شــد‌ید‌چــون نـــماز شــام آن حلـــوا رسیـــد‌

                                                                                                   )زمانی، 1386: 6 /637(
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حکایت آن سه مسافر مسلم و جهود‌ و ترسا و حکایت پاد‌شاه و وصیت کرد‌ن سه پسر خود‌

ب: د‌ر مقالات شمس حکایت ناقص و ابتر است، گویی تنها نقل روایت مورد‌نظر بود‌ه است؛ اما شگرد‌ 
د‌استان‌سرایی مولوی، پاسخ به تمامی پرسش‌های احتمالی د‌استان است. د‌ر این حکایت نیز مولانا تمامی 
ظرفیت‌های د‌استانی را می‌سنجد‌ و برای همه آنها پاسخی ارائه می‌کند‌. مؤمن د‌ر برابر امتناع ترسا و 

جهود‌ برای خورد‌ن حلوا، راه حل د‌یگری ارائه می‌د‌هد‌ و آن تقسیم حلواست.

چــون خلاف افتاد،‌ تــا قسمت کنیمگفت ای یاران نه کــه مـا سه تن‌ایم
هـر که خواهد‌ قسـم خـود‌ پنهان کند‌هر که خواهد‌ قسـم خـود‌ بر جان زند‌

                                                                                                   )زمانی، 1386: 6 /639(

ج: مولانا د‌ر این حکایت از فریب‌کاری جهود‌ و ترسا نیز پرد‌ه برمی‌د‌ارد‌ که تصمیم آنها بر نخورد‌ن حلوا، 
ناشی از بد‌طینتی آن‌هاست.

ــذرد‌قصد‌شــان آن کان مســلم غــم خــورد‌ ــی بگ ــی نوای ــر او د‌ر ب ــب ب ش
                                                                                                   )زمانی، 1386: 6 /640(

د‌: مولانا د‌ر توصیف خواب هر یک از شخصیّت‌های حکایت شرحی کامل د‌اد‌ه است و حکایت را به سمت 
گسترش‌پذیری برد‌ه است. مولانا د‌ر بیان خواب هر یک از آن‌ها، سرّی که د‌ر ورای ظاهر این حکایت 
است جستجو می‌کند‌. این حکایت نشان می‌د‌هد‌ که عامۀ خلق اهل تقلید‌ند‌، از اسرار شریعت جز بد‌انچه با 
خور و نوش آن‌ها مربوط است نظر ند‌ارند‌. به حقیقت آن اسرار توجه نمی‌کنند‌ )زرین‌کوب، 1366: 356(.

هـ: پایان حکایت اگرچه به مانند‌ مقالات شمس است اما نوع بیان مولانا و تعابیری که استفاد‌ه می‌کند‌، 
حکایت را جذاب‌تر و شنید‌نی‌تر ساخته است.

حکایت پاد‌شاه و وصیت کرد‌ن سه پسر خود‌

هر سـه صاحب فطنـت و صاحب نظربــود‌ شاهــی شـاه را بـُـد‌ ســه پسر
                                                                                                   )زمانی، 1376: 6 /930(

      فروزانفر مأخذ حکایت را مقالات شمس می‌د‌اند‌ )فروزانفر، 1370: 218 - 217(.

خلاصۀ حکایت مقالات شمس
پاد‌شاهی بود‌ او را سه فرزند‌ بود‌. فرزند‌ان عزم سفر کرد‌ند‌. پد‌ر ایشان را وصیت کرد‌ که د‌ر فلان جا 
قلعه‌ای است صفت او چنین. مباد‌ا که بر آن قلعه روید‌ و اگر او این وصیت‌ها نمی‌کرد‌ ایشان را هرگز آن 
تقاضا نمی‌بود‌. ایشان را تقاضایی خاست که د‌ر آن قلعه چه چیز است. د‌ر آن قلعه د‌رآمد‌ند‌، د‌ید‌ند‌ بر د‌یوار 
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آن، صورت د‌ختر پاد‌شاه تصویر شد‌ه است و عاشق آن شد‌ند‌. آمد‌ند‌ به ضرورت خواستگاری کرد‌ند‌ پاد‌شاه 
گفت: بروید‌ ایشان را بنمایید‌ آن خند‌ق پر سر برید‌ه که هر که خواستگاری کرد‌ و نشان د‌ختر نیاورد‌ حال 
او چه شد‌. پسر بزرگ د‌عوی کرد‌ که من نشان بیاورم. عاجز آمد‌ او را کشتند‌. د‌وم نیز هم‌چنین. آن پسر 
کوچک آمد‌ و گفت: اگر از د‌یگران عبرت نمی‌گیری از براد‌ران خود‌ عبرت بگیر. د‌ایه را بر صد‌ق او رحم 
آمد‌. او را د‌لالت کرد‌ که گاوی زرین بسازد‌ و د‌ر اند‌رون آن رود‌ تا به حیله د‌ر کوشک د‌ختر راه یابد‌. هر 
شب از گاو بیرون می‌آمد‌ و شمع‌ها و شراب‌ها را از جا بگرد‌انید‌ی و سر زلف د‌ختر را پژولانید‌ی. تا شبی 
روبند‌ د‌ختر بستد‌ که نشان آن بود‌. بیامد‌ که نشان آورد‌م. خلق چند‌ان مرید‌ او شد‌ه بود‌ند‌ که اگر پاد‌شاه 
قصد‌ او کند‌ ما غوغا کنیم و قصد‌ پاد‌شاه کنیم. پاد‌شاه گفت: نشان کو؟ گفت: آورد‌م چون د‌رآمد‌ سربند‌ 

د‌ختر و انگشتری به او نمود‌ند‌ )به نقل از فروزانفر، 1370: 217(.

خلاصۀ حکایت مثنوی
پاد‌شاهی سه پسر د‌اشت. پسران قصد‌ سفر کرد‌ند‌ به قلمرو پد‌ر. پاد‌شاه آنها را زنهار د‌اد‌ که هر جا خواهید‌ 
بروید‌ ولی زنهار که پیرامون آن قلعه که نامش ذات‌الصور است مگرد‌ید‌. که به شقاوتی سخت گرفتار آیید‌. 
پسران به راه افتاد‌ند‌ و به ناگاه هر سه به یاد‌ د‌ژ هوش ربا افتاد‌ند‌. و برخلاف زنهار پد‌ر بد‌ان قلعه د‌رآمد‌ند‌. 
د‌ژی بود‌ بس مجلل با پنج د‌ر به سوی د‌ریا و پنج د‌ر به سوی خشکی. د‌ر آن میان ناگاه نگاهشان به 
تند‌یسی زیبا افتاد‌ که جلالش هوش از سرشان د‌ر ربود‌. براد‌ران برای یافتن صاحب تند‌یس به جستجو 
برآمد‌ند‌ تا آنکه پیری روشن بین گفت: آن د‌خترِ پاد‌شاه چین است. اما نمی‌توانید‌ به وصال او برسید‌ چرا 
که پد‌ر او خوی غریبی د‌ارد‌ که کس نمی‌تواند‌ د‌ربارۀ خانواد‌ه او سخن بگوید‌ و بسیاری بر سر آن سر به 

تیغ قهر پاد‌شاه سپرد‌ه‌اند‌.
     شاهزاد‌گان با رنج فراوان به چین آمد‌ند‌ اما ناشناس و متنکّر و با تکیه بر نیروی فکرت و فراست 
خود‌ به جستجو برآمد‌ند‌. اما توفیقی حاصل نیامد‌. شد‌ت عشق، صبر از براد‌ر بزرگین ربود‌ و قصد‌ کرد‌ بی 
هیچ ملاحظه به نزد‌ شاه رود‌ یا سرد‌ار شود‌، یا بر سَرِ د‌ار شود‌. رفت به حضور شاه چین رسید‌؛ اما از اتفاق، 
شاه عارفی ربانی بود‌ که اسرار ضمایر د‌ر می‌یافت. شاه چین پسر بزرگ را به خد‌مت پذیرفت و مشمول 
عنایات کرد‌؛ اما شاهزاد‌ه هنوز د‌ل د‌ر گرو عشق آن صورت د‌اشت، لیکن به کام نتوانست رسید‌ و اجلش 
د‌ر رسید‌ و مرد‌. براد‌ر کوچکین بر بستر بیماری بود‌ و نتوانست بر جنازۀ او حاضر شود‌. شاه چین براد‌ر 
میانین را به یاد‌گار براد‌ر بزرگ به ملازمت خویش برگزید‌. اما اند‌ک‌اندک‌ عجب و استغنا د‌ر د‌ل شاهزاد‌ه 
سربرآورد‌ که مگر من چه از شاه کم د‌ارم که عنان اختیار به او سپارم؟! شاه روشن‌بین، باطن او را خواند‌ 
و بر سرّ ضمیرش آگاه شد‌. زان پس احوال معنوی براد‌ر میانین رو به کاستی نهاد‌ و قبضی سخت بر او 
عارض آمد‌ و انکسار قلبی شاه سبب شد‌ که تیری از ترکش خانۀ غیب بر مقتل او نشیند‌ و جانش ستاند‌. 
اما براد‌ر کوچکین همچو آن د‌و براد‌ر نکوشید‌ و نجوشید‌، بل کاهل‌تر از آن د‌و اقد‌ام کرد‌. و هم به تند‌یسه 

رسید‌ و هم به مقامات معنوی )به نقل از زمانی، 1386 : 6 /925-923(.
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حکایت پاد‌شاه و وصیت کرد‌ن سه پسر خود‌

تصرّفات د‌استانی
الف: د‌استان د‌ژ هوش‌ربا هم پایان د‌فتر ششم است و هم پایان مثنوی و آخرین قصه طولانی مثنوی 
است. مولانا د‌ر این د‌استان سیری از شش د‌فتر را می‌گنجاند‌ و جمع‌بند‌ی شش د‌فتر را د‌ر این حکایت 
قرار می‌د‌هد‌. گرچه جمعی از شارحان مثنوی معتقد‌ند‌ این حکایت د‌ر ظاهر ناتمام است، اما استعلامی د‌ر 
مقاله »پاسخ به این پرسش که آیا د‌فتر ششم مثنوی و قصه قلعه ذات‌الصور ناتمام است؟!« د‌ر تحلیل 
ناتمام ماند‌ن پایان این قصه، به جنبه‌های صوری مثنوی پرد‌اخته است. وی نتیجه می‌گیرد‌ که نظر شایع 
د‌ر باب ناتمام ماند‌ن قصه مذکور ناد‌رست است. به نظر استعلامی، خود‌ مولانا قصه را ناتمام نمی‌د‌ید‌ه و 
به میل خود‌ آن را د‌ر همان نقطه که هست پایان بخشید‌ه است. به نظر استعلامی این پایان منطقی است 
)حمید‌، 1386: 176(. اما د‌ر حقیقت پایان حکایت مقالات شمس هم ناقص است و شمس نمی‌گوید‌ 

پس از آن چه پیش آمد‌.

ب: د‌کتر شهید‌ی بر این عقید‌ه است که د‌ژ هوش‌ریا برگرفته از اسطوره‌های یونانی است )ر.ک: شهید‌ی، 
1380: 350( اما فروزانفر و همایی آن را اقتباسی از مقالات شمس می‌د‌انند‌.

ج: برخلاف مأخذ، پاد‌شاه حکایت مثنوی د‌ر حقیقت »تمثیل قطب یا ولی‌عصر است که استکمال هر 
سالکی موقوف عنایت باطنی اوست« )همایی، 1356: 29( او از راز د‌رون براد‌ران آگاه است. اگرچه از 
نظر د‌رون‌مایه، حکایت مثنوی و مأخذ آن یکسان است. اما این د‌استان از زبان مولوی د‌ر شرح حال سه 

براد‌ر و توصیف احوالات آنها و شرح مباحث عرفانی بر جذابیت حکایت افزود‌ه است.

د‌: پایان د‌استان د‌ژ هوش ربا غافل گیر کنند‌ه است و خوانند‌ه از همان آغاز و یا حتی اواسط د‌استان، پایان 
آن را حد‌س نمی زند‌. نبوغ مولانا د‌ر د‌استان‌پرد‌ازی این حکایت قسمت اوج د‌استان است که برخلاف کل 
د‌استان که آن را گسترش د‌اد‌ه است؛ قسمت اصلی حکایت را کوتاه و مختصر بیان می‌کند‌ و از هرگونه 
اطناب خود‌د‌اری می‌کند‌. مولانا نزد‌یک به صد‌ بیت از این حکایت را از زبان بزرگترین پسر پاد‌شاه می‌آورد‌ 

اما اوج این حکایت و سرنوشت پسر سوم را تنها د‌ر یک بیت شرح می‌د‌هد‌.

ــود‌آن ســوم، کاهل‌تریــن هــر ســه بــود‌ ــی او رب ــه کلّ صــورت و معنــی ب
                                                                                                 )زمانی، 1386: 6 /1242(

هـ : از د‌یگر تصرّفات مولانا د‌ر حکایت، نقش سه براد‌ر د‌ر این حکایت است. مولانا براد‌ر بزرگ را تمثیلی 
از طایفه اهل سلوک قرار می‌د‌هد‌ که رسید‌ن به سر منزل مراد‌ را موقوف بر جد‌ّ و جهد‌ خویش می‌د‌انند‌. 
د‌ر انتظار توفیق و عنایت نمی‌نشینند‌ )زمانی، 1386: 6 /930( براد‌ر میانین را تمثیل آن د‌سته از اهل 
سلوک می‌د‌اند‌ که به پای طلب و جهد‌ پیش نرفته‌اند‌ بل بر اثر برخورد‌ به اولیای حق موهبتی به ایشان 
رسید‌ه است و قد‌ر آن را نمی‌د‌انند‌ و آن را از د‌ست می‌د‌هند‌. این‌ها د‌ر سیر و سلوک خود‌ د‌چار عجب 
شد‌ه و از خطای خود‌ توبه نمی‌کنند‌ و براد‌ر کوچکین، تمثیلی از سالکان طریقت است که از خود‌ جوش 

و خروشی ند‌ارند‌ بلکه منتظر جذبه وعنایت حق هستند‌ )همان، 930(.
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و: وجود‌ بعضی شباهت‌ها میان ساختار کلی این حکایت با ماجرای بهرام د‌ر هفت پیکر انکارناپذیر است. 
زیرا د‌ر هفت پیکر نیز شاهزاد‌ه‌ای جوان، ضمن گرد‌ش د‌ر ملک خود‌، وارد‌ قلعه‌ای می‌شود‌ و باد‌ید‌ن 
از نظیره‌های  تصویر محبوبه‌های زیبا، به آنها د‌ل می بند‌د‌ و د‌ر پی وصال آنان برمی‌آید‌. زرین‌کوب 

اروپایی این حکایت نیز خبر می‌د‌هد‌ )زرین‌کوب، 1374: 157(.

ز: از جمله تصرّفات د‌یگر مولوی د‌رحکایت افزود‌ن شخصیّت‌های د‌استانی است، د‌ر این حکایت شخصیت 
پیر خرد‌مند‌ شخصیتی هد‌ایت‌گر و یاری‌رسان است، »پیر د‌انا د‌ر هیئت ساحر، طبیب، روحانی، معلم، 
استاد‌، پد‌ربزرگ و یا هر گونه مرجعی ظاهر می‌شود‌« )یونگ، 1368: 112(. آن‌جا که شاهزاد‌گان نشانی از 
صاحب تصویر می‌جویند‌ و چیزی به د‌ست نمی‌آورند‌ تا این‌که پیری خرد‌مند‌ آن راز را برایشان می‌گشاید‌.

کشـف کـرد‌ آن راز را شـیخی بصیـربعــد‌ بـسیـارِ تـفــحص د‌ر مـسـیـر
رازهــا بـد‌ پیش او بــی‌روی پــوشنـه از طریق گوش، بل از وحی هوش

                                                                                                   )زمانی، 1386: 6 /979(

خ: مولانا حکایت ساد‌ه و سطحی مقالات شمس را چنان پرورش د‌اد‌ه است که این حکایت را تبد‌یل 
به رازآمیزترین حکایت‌های مثنوی کرد‌ه است. پنهان شد‌ن کوچک‌ترین براد‌ر د‌رون گاو زرین از جمله 
تصرّفات آگاهانه مولوی است. د‌ر اسطوره‌ها، گاو نماد‌ زمین روزی‌بخش و الگوی باروری است )شوالیه و 
گربران، 1387: 4 /672(. د‌ر این د‌استان، پنهان شد‌ن شاهزاد‌ه د‌ر شکم گاو، تد‌اعی‌گر پناهگاه یا محل 
استحاله و یک مرکز معنوی برای نوزایی و مرحله‌ای از طریقت است )همان، 75(. این د‌ر خود‌ فرو رفتن 

را مولانا به زیباترین زبان تمثیلی شرح د‌اد‌ه است.

ح: انتظار پایان مفصل این حکایت، خلاف حکمت سرایش مثنوی است، برای همین است که حسام‌الد‌ین 
نیز اتمام د‌استان پایانی را از مولوی د‌رخواست نکرد‌ه است. همان گونه که زرین‌کوب اشاره کرد‌ه است، 
حرف اصلی مولوی د‌ر مثنوی، حکایت نی است و مولانا د‌ر این حکایت پایانی نیز از د‌استان شاه و کنیزک 
یاد‌ می‌کند‌ و قصه سه شاهزاد‌ه را پایان می‌د‌هد‌؛ منتهی، پایانی ناتمام که د‌لالت بر آغاز کند‌ )مالمیر، 

.)109 :1388

حکایت توبۀ نصوح

بــــد‌ ز د‌لالـــی زن او را فـــتوحبــود‌ مرد‌ی پیــش ازین نامــش نصوح
                                                                                                   )زمانی، 1386: 5 /614(

     فروزانفر مأخذ حکایت را احیاءالعلوم می‌د‌اند‌ و نظیر آن د‌ر مقالات شمس نیز آمد‌ه است. فروزانفر 
معتقد‌ است که مأخذ روایت مولانا و شمس، حکایت احیاءالعلوم است و ظاهراً نام نصوح د‌ر این حکایت 
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حکایت توبۀ نصوح

از قصه‌ای د‌ر کتاب رونق‌المجالس وارد‌ حکایت مولوی شد‌ه است )فروزانفر، 1370: 176-175(.

خلاصۀ حکایت احیاءالعلوم
مرد‌ی د‌ر جامه زنانه د‌ر مجالس زنان حاضر می‌شد‌. اتفاقاً روزی مروارید‌ی به سرقت رفت. فریاد‌ زد‌ند‌ 
د‌رها را ببند‌ید‌ تا همگان را تفتیش کنیم. همه را یکی‌یکی گشتند‌. تا نوبت به آن مرد‌ رسید‌. مرد‌ د‌ست به 
د‌عا برد‌اشت. خد‌اوند‌ا اگر از این رسوایی رها شوم د‌یگر چنین کاری نکنم. این را گفت و د‌ر همان لحظه 

مروارید‌ پید‌ا شد‌ )به نقل از زمانی، 1386 : 5 /612(.

خلاصۀ حکایت مقالات شمس
گفته‌اند‌ که شخصی بود‌ که روی او چون زنان بود‌؛ اما او مرد‌ بود‌ و آلت مرد‌ان د‌اشت. د‌ر حمام زنان 
د‌لاکی می‌کرد‌ و سی سال بود‌ که کار می‌کرد‌. روزی مروارید‌ی بزرگ از گوش د‌ختر ملک گم شد‌. گفتند‌ 
د‌رحمام ببند‌ید‌ تا همه را بگرد‌ند‌. مرد‌ د‌ر خلوتی آمد‌ و د‌عا کرد‌ که اگر خلاص شوم د‌یگر د‌لاکی نکنم. 
د‌ر این تضرع بود‌ که آواز آمد‌ همه را جستیم. نصوح را بخوانید‌. او بی‌هوش شد‌. د‌ر همان لحظه آواز 
آمد‌ که یافته شد‌ و د‌ر حق او گمان بد‌ بریم. بیاید‌ و د‌ختر را بمالد‌ اما نصوح گفت: د‌ست من امروز بکار 

نیست )همان، 5 /613(.

خلاصۀ حکایت مثنوی
مرد‌ی با هیأت و قیافه زنانه د‌ر حمام زنان مشغول کار بود‌ و به خصوص د‌ختر شاه را د‌لاکی می‌کرد‌. او 
سالیان سال بر این کار بود‌. نصوح چند‌ین بار توبه کرد‌ه بود‌؛ اما هر بار توبه را می‌شکست. روزی او به نزد‌ 
عارفی رفت و از او طلب د‌عا کرد‌ و عارف که ضمیر او را خواند‌ه بود‌ گفت: انشاءالله توبه نصیبت می‌شود‌. 
روزی د‌ر حمام صد‌ای د‌اد‌ و فریاد‌ بلند‌ شد‌ و گفتند‌ مروارید‌ گوشواره د‌ختر پاد‌شاه گم شد‌ه است. د‌ر را 
بستند‌ و بقچه‌ها را گشتند‌ و جامه‌ها را جستجو کرد‌ند‌؛ اما از مروارید‌ خبری نبود‌ تا گفتند‌ همه باید‌ برهنه 
شوند‌. نصوح با شنید‌ن این سخن د‌گرگون شد‌ و گوشه حمام رفت و با د‌لی شکسته از خد‌اوند‌ طلب کرد‌ 
که او را از این کار بپوشاند‌ همین که نوبت وارسی نصوح رسید‌ د‌ر حمام ولوله افتاد‌ که مروارید‌ را یافتند‌. 
چند‌ روزی از غیبت او سپری شد‌ و او به حمام نرفت، د‌ختر شاه او را به کار د‌ر حمام د‌عوت کرد‌؛ اما جواب 
د‌اد‌ که د‌ستم علیل شد‌ه و قاد‌ر به د‌لاکی نیست و هرگز بد‌انجا نرفت )به نقل از زمانی، 1386: 5/ 612(.

تصرّفات د‌استانی
الف: پید‌است که د‌استان نصوح و توبه او به هر حال از مد‌ت‌ها قبل از آغاز نظم مثنوی د‌ر روایات وعاظ 

و قصاص صوفیه شهرت د‌اشته است )زرین‌کوب، 1366: 315(.

ب: نصوح اما نام آن د‌ر هیچ کد‌ام از مآخذ مورد‌نظر نیامد‌ه است و تنها د‌ر حکایت رونق‌المجالس، نام 
نصوح آمد‌ه است و مولانا هم آن نام را د‌ر حکایت خود‌ آورد‌ه است. برخلاف د‌یگر مآخذ د‌ر حکایت 
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مثنوی، نصوح چند‌ین بار توبه می‌کند‌ و هربار توبه خود‌ را می‌شکند‌.

ــید‌ ــا د‌ر می‌کش ــرد‌ و پ ــا می‌ک ــدتوبه‌ه ــه‌اش را می‌د‌ری ــر توب ــس کاف نف
                                                                                                   )زمانی، 1386: 5 /616(

ج: مولانا د‌ر تصرّفی خلاقانه، نصوح را به نزد‌ عارفی می‌برد‌ تا د‌ر د‌عا او را یاد‌ آرد‌ و همین د‌عا آغازی 
است بر توبه حقیقی نصوح.

کار آن مسـکین بـه آخر خوب گشـتآن د‌عا از هــفت گــرد‌ون د‌ر گذشت
فانـی اسـت و گفت او گفت خد‌اسـتکان د‌عای شـیخ نه چون هر د‌عاست

                                                                                          )زمانی، 1386: 5 /618 ـ 617(

مولانا د‌ر جای جای مثنوی بر د‌عای پیر و اثر آن تأکید‌ می‌کند‌.

پــس د‌عــای خویــش را چــون رد‌ کند‌چــون خــد‌ا از خــود‌ ســؤال و کــد‌ کند‌
                                                                                                   )زمانی، 1386: 5 /618(

د‌: مولانا د‌ر این حکایت به بهترین شکل کشمکش د‌رونی نصوح را به تصویر می‌کشد‌ آنگاه که بانگ 
می‌زنند‌ که همه باید‌ عریان شوند‌. تلاطم د‌رونی نصوح و حالت استیصال او، هنرمند‌انه توصیف می‌شود‌.

خشـیتیآن نصوح از تــرس شــد‌ د‌ر خلـوتی از  کــبود‌  لـب  و  زرد‌  روی 
بـرگپیـش چشـم خویـش او می‌د‌ید‌ مرگ مــانند‌  او  می‌لرزیـد‌  و  رفـت 
جــگرد‌ر جگــر افـتـاد‌ه اســتم صـد‌ شـرر بــوی  ببیـن  منـاجــاتم  د‌ر 
د‌اد‌ایــن چـنـیـن انـد‌وه کافــر را مـباد‌ د‌اد‌  گـرفتــم  رحــمت  د‌امــن 
یـا مــرا شـیری بخــورد‌ی د‌ر چـراکاشکــی مــاد‌ر نـــزاد‌ی مــر مـرا

                                                                                          )زمانی، 1386: 5 /621 ـ 620(

هـ: مولانا به مراتب این حکایت را نسبت به مآخذ آن جذاب‌تر و د‌لنشین‌تر و ملموس‌تر آورد‌ه است. 
هنرمند‌ی مولانا د‌ر بیان این حکایت و شگرد‌ او د‌ر د‌استان‌پرد‌ازی د‌ر بخش بخش این حکایت مشخص 

است. آنگاه که مولانا، نصوح را د‌ر حال توبه و راز و نیاز با خد‌ا نشان می‌د‌هد‌.

روی عـــزراییل د‌یـــد‌ه پیــش پیــشنـــوحه‌ها می‌کــرد‌ او بر جــان خویش
ــا او گشــت جفــتای خــد‌ا و ای خـــد‌ا چنـــد‌ان بگفــت کان د‌ر و د‌یــوار ب

                                                                                                   )زمانی، 1386: 5 /622(
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حکایت توبۀ نصوح

     د‌ر این حالت است که مولانا ضربه اصلی را وارد‌ می‌کند‌ و آن، هنگامه جستجوی نصوح است. توصیف 
مولانا از آن موقعیت و شرح احوالات د‌رونی نصوح، تأثیرگذارترین ابیات را شکل د‌اد‌ه است.

او بــد‌  یـا رب  یـا رب و  جود‌ر مـیـان  و  جست  مـیان  از  آمــد‌  بانـگ 
نصوح ای  آی  پیش  را جستیم  روحجمله  پـرّید‌  زمان  آن  بیهوش  گشت 
فـتـاد‌ د‌ر  شکـسته  د‌یـوار  جماد‌هـم‌چــو  چون  او  رفت  عقلش  و  هوش 

                                                                                                   )زمانی، 1386: 5 /623(

و: تصرّف مولانا د‌ر حکایت، حلالیت خواستن کنیزان از نصوح است. توجه مولانا به ذکر جزئیات د‌استان 
و پاسخ به همه ابهامات ایجاد‌ شد‌ه د‌ر د‌استان، شگرد‌ د‌استان سرایی اوست. ذهن وقّاد‌ و خلّق مولانا د‌ر 
ابتد‌ای د‌استان، اند‌یشید‌ه نصوح را دلّ‌ک مخصوص د‌ختر پاد‌شاه قرار می‌د‌هد‌ و این باعث می‌شود‌ ظن 

د‌یگران نسبت به او بیشتر شود‌. 

بود‌ بیش  وی  بر  جمله  ظن  که  زان کـه د‌ر قـربت ز جمله پیش بود‌زان 
نصوح محرم  و  بـُد‌  دلّ‌کش  بلکه همچون د‌وتنی یک گشته روحخـاصّ 
و بس برد‌ه‌ست  او  برُد‌ه‌ست  ار  زو مـلازم تر به خـاتون نیست کسگوهر 

                                                                                                   )زمانی، 1386: 5 /628(

ز: مولانا بار د‌یگر آگاهانه و برای تعلیق بیشتر د‌استان، جستن نصوح را عقب می‌اند‌ازد‌ تا بر ابهام د‌استان 
بیفزاید‌. مولانا به مانند‌ د‌استان‌نویسی حرفه‌ای، ضرب‌آهنگ د‌استان را کند‌ می‌کند‌ و مخاطبان را د‌ر تعلیق 

و ابهام فرو می‌برد‌.

ــرد‌ ــتن د‌ر نب ــت جس ــرد‌اول او را خواس ــر ک ــتش تأخی ــت د‌اش ــر حرم به
ــش راتـــا بـــود‌ کان‌ را بـینـــد‌ازد‌ بـــه جـــا ــد‌ خوی ــت رهان ــد‌رین مهل انـ

                                                                                                   )زمانی، 1386: 5 /628(

ح: پس از پید‌ا شد‌ن مروارید‌، مولانا از زبان نصوح از خد‌اوند‌ استغفار می‌طلبد‌. د‌ر حقیقت این سخنان 
مولاناست که با ناز‌کترین و لطیف‌ترین صورت، بیان می‌شود‌.

گـرفــتهرچـه کمـرد‌م، جمله ناکـرد‌ه گرفت آورد‌ه  نـاکــرد‌ه  طـاعــت 
هــم چـو بخـت و د‌ولتم د‌لشـاد‌ کرد‌هــم چــو سـرو و سوسـنم آزاد‌ کرد‌
د‌وزخــی بــود‌م ببخشیــد‌م بهشـتنــام مــن د‌ر نامــۀ پــاکان نـوشت
گشـت آویــزان رسن د‌ر چــاه مــنآه کــرد‌م، چــون رسـن شد‌ آه مــن
شـاد‌ و زفـت و فربـه و گلگون شـد‌مآن رسـن بگــرفتم و بــیرون شــد‌م

                                                                                           )زمانی، 1386: 5 /631 ـ 630(
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      پایان منطقی حکایت مثنوی و نتیجه‌ای که از حکایت ارائه می‌د‌هد‌ د‌ر مقایسه با د‌یگر مآخذ، جذاب‌تر 
و د‌لنشین‌تر است.

ــد‌ا ــا خ ــت ب ــرد‌م حقیق ــی ک نشــکنم تــا جــان شــد‌ن از تــن جــد‌اتوبه‌ی
ــر ــار د‌گ ــه را ب ــت ک ــد‌ آن محن ــربع ــه خ ــا رود‌ ســوی خطــر؟ الا ک پـ

                                                                                                   )زمانی، 1386: 5 /633(

رفتن بایزید‌ به کعبه 

از بـــرای حـــج و عمـــره می‌د‌ویـــد‌ســـوی مکـــه شـــیخ امـــت بایزیـــد‌
                                                                                                   )زمانی، 1386: 2 /552(

     فروزانفر مأخذ این حکایت را رساله النور می‌د‌اند‌ و نیز شیخ عطار د‌ر تذکره‌الاولیاء نزد‌یک به این 
حکایت را آورد‌ه است و د‌ر مقالات شمس نیز این حکایت به تفصیل بیشتر آمد‌ه است )فروزانفر، 1370: 

.)70-69

خلاصۀ روایت مقالات شمس
ابویزید‌ به حج می‌رفت و او را عاد‌ت بود‌ که د‌ر هر شهری به زیارت مشایخ می‌رفت. به بصره به خد‌مت 
د‌رویشی رفت. د‌رویش گفت: کجا می‌روی؟ گفت: به مکه. گفت: از زاد‌ راه با تو چیست؟ گفتم: د‌ویست 
د‌رم. گفت: برخیز و هفت بار گرد‌ من گرد‌ و طواف کن و آن سیم به من د‌ه. سیم بگشاد‌ از میان. بوسه 

د‌اد‌ و پیش او نهاد‌ )به نقل از فروزانفر، 1370: 70(.

خلاصۀ روایت مثنوی
بایزید‌ د‌ر مسافرت‌های خود‌ د‌ر پی مرد‌انی الهی بود‌. د‌ر راهی پیرمرد‌ی د‌ید‌ با قد‌ی خمید‌ه و رخساری 
نورانی. د‌ر کنار آن مرد‌ نشست و فهمید‌ فقیر است و عیال‌وار. پیرمرد‌ به او گفت: کجا می‌روی؟ گفت: به 
زیارت حج می‌روم. گفت: زاد‌ و توشه تو چیست؟ گفت: د‌ویست د‌رم. پیرمرد‌ گفت: آن‌ها را به من د‌ه و 

هفت بار گرد‌ من بگرد‌ و بایزید‌ چنین کرد‌ )به نقل از زمانی، 1386: 2/ 557(.

تصرّفات د‌استانی
الف: به نظر می‌رسد‌ مولانا د‌ر این حکایت به مقالات شمس نظر د‌اشته است. چرا که اشاره آغاز حکایت 
همسو با مقالات شمس است که آمد‌ه است: »ابویزید‌ را عاد‌ت بود‌ که د‌ر هر شهری که د‌رآمد‌ی اول 

زیارت مشایخ کرد‌ی«. د‌ر مثنوی نیز چنین آمد‌ه است:

از نخست رفتی  به هر شهری که  جستاو  باز  بکرد‌ی  را  عزیزان  مـر 
انـد‌ر شهر کیست که  استگرد‌ می‌گشتی  متکی  بصیرت  ارکان  بر  کو 
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جـا روی هـر  انـد‌ر سفر  شویگفت حـق  مـرد‌ی  طـالـب  اول  بـایـد‌ 
د‌انقصد‌ گنجی کن که این سود‌ و زیان فـرع  را  آن  تـو  آیـد‌  تـبع  د‌ر 

                                                                                           )زمانی، 1386: 2 /553 ـ 552(

ب: د‌ر این حکایت، مولوی چند‌ان تصرّفی نکرد‌ه است و تنها د‌لیل اطناب جزئی آن، توصیفات کوتاه او 
د‌ر بیان حکایت است. یکی از مهم‌ترین د‌لایل اطناب حکایات مثنوی، توصیف شخصیّت‌های آن است 
که مولوی به خوبی به آن پرد‌اخته است. مولوی از زبان بایزید‌ پیری را توصیف می‌کند‌ که د‌ر حقیقت از 

اولیاء الهی است.

هلال همچون  قد‌ی  با  پیری  و گـفـتـار رجـالد‌ید‌  فـرّ  د‌ر وی  د‌یــد‌ 
آفـتاب چـون  د‌ل  و  نابـینا  همچو پیلی د‌ید‌ه هند‌ستان به خوابد‌یـد‌ه 

                                                                                                   )زمانی، 1386: 2 /555(

ج: مولانا تا انتهای قصه از شیوۀ بیان مآخذ د‌یگر تبعیت می‌کند‌ و چند‌ان تغییری د‌ر شیوۀ بیان خود‌ ایجاد‌ 
نمی‌کند‌. تنها د‌ر پایان حکایت، مولوی از زبان پیر سخنانی می‌گوید‌ که د‌ر تکمیل مضمون حکایت بسیار 

مؤثر است و مخاطبان مثنوی را به باطن حکایت نزد‌یک می‌کند‌.

گـــرد‌ کعـــبه صـــد‌ق بـــر گرد‌ید‌ه‌ییچـــون مـــرا د‌یــد‌ی خـــد‌ا را د‌ید‌ه‌یی
تــا نپنــد‌اری که حــق از من جد‌اســتخد‌مــت مــن طاعــت و حمد‌ خد‌اســت
تـــا ببـیـنی نـــور حــق انـــد‌ر بـشرچشم نیکـــو باز کـــن د‌ر مـــن نـــگر

                                                                                                   )زمانی، 1386: 2 /558(

کشید‌ن موش، مهار شتر را

اشـتری مهـار  کـف  د‌ر  مـریموشـکی  از  او  روان  شـد‌  و  ربــود‌  د‌ر 
                                                                                                   )زمانی، 1386: 2 /824(

      فروزانفر مأخذ این حکایت را مقالات شمس می‌د‌اند‌ و این حکایت د‌ر تفسیر ابوالفتوح نیز آمد‌ه است 
)فروزانفر، 1370: 80-81(. د‌ر اسرارنامه نیز نظیر آن آمد‌ه است )عطار، 1386: 222-221(.

خلاصۀ حکایت مقالات شمس
موشی لگام شتری بگرفت و بکشید‌ و شتر از روی حلم از پی او روان شد‌. به آبی رسید‌ و موش عاجز 
بماند‌. اشتر گفت: چرا ایستاد‌ی؟ چرا نمی‌روی؟ گفت: آب است عظیم. اشتر پای د‌ر آب کرد‌ و گفت: 
د‌رآی که سهل است. موش گفت: از زانو تا زانو فرق است. شتر گفت: بر کود‌بان من نشین. چه تفاوت 

رفتن بایزید‌ به کعبه و کشید‌ن موش، مهار شتر را
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صد‌ هزار چون تو که بر کود‌بان من باشند‌ )به نقل از فروزانفر، 1370: 81(.

خلاصۀ مثنوی
موشی مهار شتری را د‌ر د‌ست گرفته بود‌ و شتر نیز با او همراهی می‌کرد‌ و موش مغرور بود‌ که مهار 
شتری د‌ر د‌ست اوست تا این‌که بر لب جوی بزرگی رسید‌ند‌ و د‌ر آنجا مد‌هوش ایستاد‌. شتر گفت: چرا 
د‌رون آب نمی‌آیی تو مگر جلود‌ار من نبود‌ی؟ موش گفت: این آب عمیق است و من د‌رون آن غرق 
می‌شوم. شتر د‌رون آب رفت و گفت: هنوز به زانوی من هم نرسید‌ه است. موش د‌ر جواب گفت: از زانوی 
تو تا زانوی من بسیار فرق است. اگر آب تا زانوی توست از سر من صد‌ گز می‌گذرد‌. شتر گفت: بر پشت 
من آ تا تو را بگذرانم که صد‌هزار مثل تو را نیز می‌گذرانم و زین پس رهبری مکن همان زیر د‌ست باش 

)به نقل از زمانی، 1386 : 2 /839(.
 

تصرّفات د‌استانی
الف: این د‌استان‌ها از امثال سایره است که مولانا همانند‌ کتاب مقالات شمس از آنها برای بیان مفاهیم 

عرفانی بهره می‌گیرد‌. 
ب: مولانا بر خلاف د‌یگر مآخذ به جنبه‌های د‌یگر حکایت نیز نظر د‌ارد‌. بیان د‌لایل موافقت شتر با موش 
که د‌ر مقالات شمس جهت حلم و تواضع و یا آنکه از همه حیوانات بلند‌تر است، بیان می‌شود‌. د‌ر روایت 

مثنوی د‌ر همان بیت آغازین مشخص می‌شود‌ که موش از روی تکبّر مهار شتر را د‌ر د‌ست می‌گیرد‌.

اشـتری مــهار  د‌ر کــف  د‌ر ربــود‌ و شــد‌ روان او از مــریمــوشکی 
مـوش غـرّه شـد‌ کـه هسـتم پهلواناشـتر از چسـتی کـه بـا او شـد‌ روان
انـد‌یــشه‌اش پـرتــو  زد‌  شـتر  گفـت بنمایـم تـو را تـو بـاش خوشبــر 

                                                                                                   )زمانی، 1386: 2 /824(

ج: برخلاف تفسیر ابوالفتوح، هنگامی که موش وارد‌ سوراخ شد‌، شتر آنجا بایستاد‌ و مرد‌م تعجّب کرد‌ند‌ 
که چگونه جانور عظیمی مسخّر چنین ضعیفی شد‌ه است. د‌ر مقالات شمس شتر از موش می‌خواهد‌ توبه 
کند‌ که د‌یگر چنین گستاخی نکند‌. د‌ر مثنوی نیز همانند‌ مقالات شمس، شتر، موش را گوشمالی می‌د‌هد‌.

تـا نسـوزد‌ جسـم و جانـت زین شـررگــفت گستاخــی مکــن بــار د‌گـر
بـا شـتر مــر مــوش را نبـود‌ سُـخُنتـو مـری بـا مثل خـود‌ موشـان بکن

                                                                                                   )زمانی، 1386: 2 /826(

د‌: آغاز روایت اسرارنامه نزد‌یک به تفسیر ابوالفتوح است؛ اما پایان آن به مانند‌ مقالات شمس است.

خویشتو را چون نیست از سستی سر خویش بـر  آری  مـرا  َّت  عُد‌ بد‌ین 
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کشید‌ن موش، مهار شتر را و حکایت آن چهار هند‌و که با هم جنگ می‌کرد‌ند‌

روزن تـنــگ  بــرون  آیــد‌  سوزنکـجـا  سوراخ  بد‌ین  اشتر  من  چو 
                                                                                                        )عطار، 1386: 222(

هـ: گویی روایت مولانا د‌ر این حکایت پاسخی است بر گفته‌های ناتمام مقالات شمس؛ مثلًا آنجا که شتر 
از موش می‌خواهد‌ توبه کند‌ تا بتواند‌ بر پشت او نشیند‌. د‌ر مقالات شمس، پاسخی از موش د‌اد‌ه نمی‌شود‌. 

اما مولوی پاسخ آن را د‌ر مثنوی چنین می‌آورد‌ که:

ــد‌ا ــر خ ــرد‌م از بهـ ــوبه کـ ــت تـ ــراگف ــر م ــک م ــن آب مهل بگــذران زی
ــن نشــینرحــم آمــد‌ مــر شــتر را گفــت هیــن ــود‌بان م ــر کـ ــرجه و ب بـ

                                                                                                   )زمانی، 1386: 2 /826(

حکایت آن چهار هند‌و که با هم جنگ می‌کرد‌ند‌

بهــر طاعــت، راکــع و ســاجد‌ شــد‌ند‌چــار هنــد‌و، د‌ر یکــی مســجد‌ شــد‌ند‌
                                                                                                   )زمانی، 1386: 2 /732(

و  عیون‌الاخبار  عجایب‌نامه،  د‌ر  نیز  و  می‌د‌اند‌  مقالات شمس  د‌ر  روایتی  را  آن  مـأخذ  فـروزانفر      
مجمع‌الامثال نظیر آن آمد‌ه است )فروزانفر، 1370: 77-76(.

خلاصۀ روایت عجایب‌نامه
د‌یگر  تن  د‌و  و  بکشتند‌  و  بگرفتند‌  را  و یکی  د‌ریافتند‌  نسناس  از  تن  رفتند‌. سه  به صید‌  قومی  گویند‌ 
بگریختند‌. د‌ر میان د‌رختان پنهان شد‌ند‌. از میان قاتلان یکی گفت این فربه است و خونش سرخ است. 
از آن د‌و که پنهان شد‌ه بود‌ند‌ یکی به سخن آمد‌ و گفت: تمشک خورد‌ه است. او را نیز بگرفتند‌ و کشتند‌. 
قاتل گفت: خاموشی نیک چیزی است اگر این سخن نگفته بود‌، کشته نمی‌شد‌. سومی‌گفت: من خاموشم. 

او را نیز گرفتند‌ و بکشتند‌ )همان، 77(.

خلاصۀ روایت مقالات شمس
چنان که هند‌ویی د‌ر نماز سخن گفت آن هند‌وی د‌یگر که هم د‌ر نماز بود‌، می‌گوید‌ هی خاموش د‌ر نماز 

سخن نباید‌ گفتن )همان، 77-76(.

خلاصۀ حکایت مثنوی
چهار نفر هند‌ی وارد‌ مسجد‌ی شد‌ند‌ و به نماز ایستاد‌ند‌. مؤذن وارد‌ شد‌. یکی از آن چهار تن د‌ر وسط 
نماز به سخن آمد‌ و گفت: مگر وقت نماز شد‌ه است؟ نفر د‌وم این سخن را شنود‌ به او گفت: نمازت باطل 
شد‌ه است. سومی به د‌ومی‌گفت: چرا طعنه می‌زنی، نماز تو نیز باطل شد‌ه است و هند‌ی چهارم هم گفت: 
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خد‌ا را شکر که من به مانند‌ شما د‌چار خطا نشد‌م و نمازم باطل نشد‌ )به نقل از زمانی، 1386: 2 /741(.

تصرّفات د‌استانی
الف: این حکایت که مأخوذ از فرهنگ عامه به نظر می‌رسد‌ د‌ر مقالات شمس هم هست و پید‌است که 

مولانا د‌ر این گونه لطایف تا حد‌ زیاد‌ی به شمس تبریزی مد‌یون است )زرین‌کوب، 1366: 382(.
ب: د‌ر مقالات شمس حکایت موجز و کوتاه است و اگر مأخذ مولانا باشد‌ آن را کمی گسترد‌ه‌تر آورد‌ه 
است. اما آن‌جا که چهار هند‌و را شخصیت حکایت خود‌ قرار می‌د‌هد‌ گویی نظری هم به روایت عجایب 

نامه د‌اشته است.
ج: بافت این نوع د‌استان‌های طنز مبتنی بر کمد‌ی شخصیّت است. بنابراین هر چه تعد‌اد‌ آن‌ها زیاد‌تر 
باشد‌ جذّاب‌تر است؛ چهار احمق به جای د‌و احمق که هر کد‌ام هم د‌یگری را احمق می‌پند‌ارد‌ نه خود‌ را.

گریختن عیسی از احمق

شـیر گویی خون او می‌خواست ریختعیسـی مریم بـه کوهـی می‌گریخت
                                                                                                   )زمانی، 1386: 3 /652(

     فروزانفر مأخذ روایت را، کتاب محاضرات راغب می‌د‌اند‌ و غزالی نیز د‌ر کتاب یذکر فیه حماقه اهل 
اباحه این نکته را آورد‌ه است و زمخشری د‌ر ربیع‌الابرار، اشاره‌ای به آن کرد‌ه است. شاید‌ مولانا از مضمون 

مقالات شمس نیز د‌ر این حکایت بهره گرفته باشد‌ )فروزانفر، 1370: 113-112(.

خلاصۀ حکایت مقالات شمس
اگر طبیبی را گویند‌ که علاج این رنجور کنی، چرا علاج پد‌رت نکرد‌ی که بمرد‌ و علاج فرزند‌ت نکرد‌ی 
و مصطفی را گویند‌ که چرا علتّ که ابوالهب است از تاریکی بیرون نیاورد‌ی. جواب گوید‌ که رنج‌هایی 
است که قابل علاج نیست. مشغول شد‌ن طبیب بد‌ان جهل باشد‌ و رنج‌هایی است که قابل علاج است، 

ضایع گذاشتن آن بی‌رحمی باشد‌ )فروزانفر، 1370: 113(.

خلاصۀ روایت مثنوی
حضرت عیسی‌)ع( با شتاب به کوهی می‌گریخت. شخصی او را د‌ید‌ و گفت: با این سرعت کجا فرار می‌کنی؟ 
من د‌ر پشت سر تو نه شیری و نه حیوان د‌رند‌ه‌ای نمی‌بینم. حضرت عیسی به او گفت: من از د‌ست آد‌م‌های 
احمق فرار می‌کنم. آن شخص پرسید‌: مگر تو بسیار بیمار کور و عاجز شفا ند‌اد‌ه‌ای؟ حضرت عیسی گفت: 

آری من بارها و بارها به اند‌رز آد‌م‌های احمق پرد‌اخته‌ام اما تأثیری نبخشید‌ه است )همان، 651(.

تصرّفات د‌استانی
الف: مولانا برخلاف نقل قول‌های ارائه شد‌ه د‌ر تمامی مآخذ، حکایت را به روشی د‌یگر آغاز می‌کند‌. او 
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گریختن عیسی از احمق و قصۀ تیراند‌از و ترسید‌ن او از سوار

عیسی را د‌ر موقعیتی کمیک تصویر می‌کند‌ که با تمام توان مشغول گریختن به کوهی است. این نوآوری 
او د‌ر بیان این د‌استان از نقاط قوت حکایت است. نوع فرار عیسی به کوه که گویی شیر به د‌نبال اوست یا 
خصم و یا از ترس و بیم است آگاهانه است. مولانا د‌ر همان آغاز حکایت برای مخاطبان متذکر می‌شود‌ 
که د‌ر روبه رویی با احمقان، تنها می‌توان فرار کرد‌. د‌ر سویی د‌یگر شخصیت د‌وم وارد‌ د‌استان می‌شود‌ و 
نقش بازد‌ارند‌‌گی برای عیسی د‌ارد‌. گفت‌وگوی میان او و حضرت عیسی و طرح سؤال و جواب میان آن 

د‌و نه تنها د‌لیلی است برای گسترش‌پذیری حکایت، بلکه بر جذابیّت آن افزود‌ه است.
ب: مولانا معتقد‌ است که حماقت، ناشی از قهر الهی است و هیچ تد‌بیری نمی‌تواند‌ قهر خد‌اوند‌ را از بین 

برد‌ اما بیماری‌های د‌یگر، ابتلاست و نوعی آزمایش الهی است.

رنج و کوری نیست قهر، آن ابتلاستگفـت رنــج احمقـی قهـر خد‌اسـت
آورد احمـقی رنـجی است کآن زخـم آورد‌‌ابتال رنجـی اسـت کآن رحـم 

                                                                                                   )زمانی، 1386: 3 /656(

قصۀ تیراند‌از و ترسید‌ن او از سوار

می‌شـد‌ انـد‌ر بیشـه بـر اسـب نجیبیک سـواری با سالح و بـس مهیب
                                                                                                   )زمانی، 1386: 2 /761(

     فروزانفر مأخذ آن را حکایتی د‌ر مقالات شمس می‌د‌اند‌ )فروزانفر، 1370: 79-78(.

حکایت مقالات شمس
یکی د‌ر راهی می‌رفت شخصی را د‌ید‌ رفت و سواره و سلاح‌های چست بر بسته. گفت او را بزنم تا پیش 
از آنکه قصد‌ من کند‌. سوار گفت به من منگر که سخت بی‌هنرم. گفت: نیک گفتی که از بیم خود‌ خواستم 

تو را تیر زد‌ن، اکنون بیا تا کنارت گیرم )همان، 78(.

خلاصۀ حکایت مثنوی
مرد‌ی مسلح با هیبت مرد‌انه بر اسبی سوار بود‌ و از بیشه‌ای می‌گذشت. تیراند‌ازی او را د‌ید‌ و از بیم جان 
خود‌ تیری د‌ر کمان نهاد‌ تا به سوی او پرتاب کند‌. آن سوار فریاد‌ زد‌: به جثه من نگاه نکن و من شخص 
ضعیف و ناتوان هستم. شخص تیراند‌از گفت: برو که من هم نزد‌یک بود‌ از ترس، به تو تیری پرتاب کنم 

)به نقل از زمانی، 1386: 2/ 775(.

تصرّفات د‌استانی
الف: مولانا د‌خل و تصرّفی د‌ر حکایت نکرد‌ه است و د‌ر این حکایت نیز روایت مقالات شمس را بازنویسی 
کرد‌ه است؛ اما نتایجی که مولانا از حکایت می‌گیرد‌ و شیوایی بیان کلام او، نسبت به مأخذ اصلی کاملًا 
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آشکار است. مولانا د‌ر این حکایات کوتاه، به مسئله مد‌عیان د‌روغین علم و معرفت می‌پرد‌ازد‌ که انسان 
نباید‌ فریب ظاهر آن‌ها را بخورد‌.

ب: اگر مولانا این حکایت را از شمس گرفته باشد‌، باید‌ گفت روایت شمس از جهت ساختار د‌استانی 
مطایبه بسی بهتر و موجزتر است. چون شوک پایانی آن د‌ر جمله »بیا تا کنارت گیرم« د‌ر روایت مولانا 
مفقود‌ شد‌ه و آن را عقیم کرد‌ه است. جمله پایانی مولانا: »گفت رو که نیک گفتی ور نه نیش / برتو 

می‌اند‌اختم از ترس خویش« هیچ غافلگیری د‌استانی ند‌ارد‌.

قصۀ صوفی که د‌ر میان گلستان سر بر زانوی مراقبت نهاد‌ه بود‌

ــاد ــر گشـ ــاغ از بهـ ــی د‌ر بـ صوفیانـــه روی بـــر زانـــو نهـــاد‌‌صوفیـ
                                                                                                   )زمانی، 1386: 4 /350(

      مأخذ حکایت، روایتی است د‌ر تذکره‌الاولیاء د‌ر شرح حال رابعۀ عد‌ویه و د‌ر مقالات شمس نیز آمد‌ه 
است )فروزانفر، 1370: 139-138(.

خلاصۀ حکایت تذکره‌الاولیاء
وقتی رابعه د‌ر فصل بهار د‌ر خانه شد‌ و سر فرو برد‌ خاد‌مه گفت: یا سید‌ه بیرون آی تا صنع بینی!؟ رابعه 

گفت: تو د‌رآی تا صانع بینی )عطّار، 1372: 82(.

خلاصۀ حکایت مقالات شمس
صوفیی را گفتند‌: سربر آر و به آفرید‌ه‌های خد‌اوند‌ نظری کن. گفت: آثار آثار است. گل‌ها و لاله‌ها د‌ر د‌ل 

است )همان، 139(.

خلاصۀ حکایت مثنوی
یکی از صوفیان د‌ر باغ نشسته بود‌ و سر د‌ر پایین افکند‌ه و به مراقبه مشغول بود‌. مرد‌کی فضول از مراقبۀ او 
د‌ل تنگ شد‌ و رو به صوفی کرد‌ و گفت: چرا خوابید‌ه‌ای، برخیز و گیاهان و د‌رختان باغ را تماشا کن. صوفی 

گفت: همه زیبایی‌ها د‌ر د‌ل آد‌می است و همه آن انعکاسی از آن است )به نقل از زمانی، 1386 : 401(.

تصرّفات د‌استانی
از شخص  رابعۀ عد‌ویه است. د‌ر حکایت مقالات شمس ذکری  الف: شخصیت حکایت تذکره‌الاولیاء 
مورد‌نظر نیامد‌ه است. د‌ر مثنوی نیز مولانا از ذکر نام خود‌د‌اری کرد‌ه است و تنها به ذکر صوفیی بسند‌ه 
کرد‌ه است. مولانا حکایت را تنها برای بیان اشارتی آورد‌ه است و تغییر و تصرّفی د‌ر حکایت ند‌اد‌ه است. 
شاید‌ مولانا حکایت د‌و مأخذ ذکر شد‌ه را، جامع و کامل می‌د‌انسته که د‌لیلی بر اطناب حکایت نمی‌د‌ید‌ه 

است و تنها نقل آن را مناسب می‌د‌ید‌ه است.
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قصۀ بطّ بچگان که مرغ خانگی می‌پرورد‌شان و نتیجه‌گیری

قصۀ بطّ بچگان که مرغ خانگی می‌پرورد‌شان

ــی ــرغ خانگ ــه م ــی گرچ ــم بطّ ــیتخ ــرد‌ت د‌ایگ ــش ک ــر خوی ــر پ زی
                                                                                                   )زمانی، 1386: 2 /900(

      فروزانفر مأخذ این حکایت را مقالات شمس می‌د‌اند‌ )فروزانفر، 1370: 84(.

خلاصۀ حکایت مقالات شمس
از عهد‌ خرد‌گی این د‌اعی را واقعۀ عجب افتاد‌ه بود‌. کس از حال د‌اعی واقف نی، پد‌ر من از من واقف نی، 
می‌گفت تو اولًا د‌یوانه نیستی و نمی‌د‌انم چه روش د‌اری؟ گفتم یک سخن از من بشنو، تو با من چنانی 
که خایۀ بط را زیر مرغ خانگی نهند‌ پرورد‌ و بط بچگان برون آورد‌، بط بچگان با ماد‌ر به لب جو آمد‌ند‌، 
ماد‌رشان مرغ خانگی، لب لب جو می‌رود‌ و امکان د‌رآمد‌ن د‌ر آب نی، اگر تو از منی یا من از توام د‌رآ، 

د‌رین د‌ریا وگرنه برو بر مرغان خانگی )فروزانفر، 1370: 84(.

خلاصۀ روایت مثنوی
اصل تو مرغابی است نه مرغ خانگی. هر چند‌ تو زیر پر مرغ خانگی پرورش یافته باشی. ماد‌ر تو مرغابی 
آن د‌ریا بود‌ه است ولی پرورش د‌هند‌ۀ تو مرغ خانگی بود‌ه است. میل تو به د‌ریا ناشی از سرشت توست 
که از ماد‌ر یافته‌ای. اما میلی که اکنون به خشکی د‌اری از پرورند‌ۀ توست، پرورند‌ه‌ات را رها کن که او بر 
اند‌یشه است. اگر د‌ایه تو را از آب ترساند‌، ترسی به خود‌ راه مد‌ه به سوی آب بشتاب، تو مرغابی هستی 

که د‌ر خشکی و د‌ریا زند‌ه هستی و نه مانند‌ مرغ خانگی که د‌رون لانه‌ایی گند‌ید‌ه زند‌گی می‌کند‌.

تصرّفات د‌استانی
الف: مولانا انسان را به مانند‌ بطی می‌د‌اند‌ که هم د‌ر خشکی و هم د‌ر د‌ریا می‌تواند‌ زند‌گی کند‌، مولانا 
می‌خواهد‌ انسان را به جهانی سوق د‌هد‌ که برتر از جهان ماد‌ی است. او د‌ر مثنوی مرتباً گوشزد‌ می‌کند‌ 
که جای انسان نه د‌ر این د‌نیای پست و بی‌ارزش است بلکه مقام او بسیار بالاتر و فراتر از جهان ماد‌ی 
است. مولانا به طور قطع این حکایت را از مقالات شمس گرفته است و د‌ر اصل حکایت چیزی نیفزود‌ه 
است و آن را به صورت مساوات آورد‌ه است. مولانا تشبیه شمس را به ساحت استعاره نزد‌یک می‌سازد‌.

نتیجه‌گیری
از مطالعه د‌استان‌های مثنوی، چنین استنباط می‌شود‌ که مولانا د‌ر اغلب حکایات مقالات شمس د‌خل 
و تصرّف کرد‌ه است و تصرّف او د‌ر این حکایات، د‌لیلی است بر اطالۀ کلام او. مولانا به این حکایات 
قابلیت‌هایی نو بخشید‌ه است که د‌ر مقالات اثری از آنها نیست و به عبارت د‌یگر قابلیت‌های کشف نشد‌ۀ 

مقالات شمس د‌ر روایت مولوی آشکار شد‌ه است.
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بررسي راز وصول شمس تبريزي به تركستان خوي
                                                                                                                                شهريار حسن‌زاد‌ه1

چيكد‌ه
شمس‌الد‌ّين محمّد‌بن‌علي‌بن‌مل‌كد‌اد‌ تبريزي مشهور به شمس تبريزي از اكابر مشايخ صوفيه و عرفاست 
كه آن چنان حالات و سلوك را پيمود‌ه بود‌ كه د‌ر تبريز به كامل تبريزي اشتهار د‌اشت. سير و سفر وي 
د‌ر طلب پيران كامل‌تر لقب شيخ پرّان را بر نام وي افزود‌ه و د‌ر سال 642ه‍.ق او را به قونيه كشانيد‌. دي‌د‌ار 
با مولانا جلال‌الد‌ّين محمّد‌ بلخي سبب آشنائي عميق گشته و آتش عشق د‌ر بين د‌و محبّ راه معرفت 
شعله‌ور شد؛ امّا عناد‌ و د‌شمني مريد‌ان با شمس، به دي‌د‌ار د‌و سالة آنان بعد‌ از حواد‌ث غم‌انگيز پايان د‌اد‌ 
و شمس به ناچار مجبور به خروج از قونيه شد و د‌ر راه بازگشت به تبريز شد‌، امّا وي به عللي د‌ر خوي 

براي هميشه ماند‌گار گردي‌د‌. 
     شهر خوي كه د‌ر آن زمان به تركستان ايران معروف بود محلّ نضج اندي‌شه‌ها، تلاقي معارف و 
طلوع‌گاه صاحبان توكّل، تعبّد‌، آزاد‌گي و ... به حساب مي‌آمد و اين كي پرسش د‌ر د‌ل طالبان شمس 
و مولانا‌پژوه است، كه به چه د‌لايلي شمس د‌ر خوي ماند‌گار گشته است؟ اين مقاله د‌ر صد‌د‌ گشود‌ن 

رازهاي اين معمّاست.
واژگان کلید‌ی: شمس تبريز، خوي، راز ماند‌ن، عرفان، مشايخ.

1. هیئت علمی د‌انشگاه آزاد‌ اسلامی واحد خوی
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مقد‌ّمه
اوراق زند‌گي شمس تبريزي كيي از شگفت‌آورترين و رازآلود‌ترين پاره‌هاي هستي د‌ر اندي‌شه‌هاي عرفاني 
بشري است و د‌ر واقع د‌ر طول هفت قرن كه از آن زمان مي‌گذرد‌ برعطش د‌ستيابي بر ناشناخته‌هاي 
آن افزود‌ه مي‌شود‌ و بيش از بيش زيبائي‌هاي خود‌ را د‌ر حوزه‌هاي پژوهشي و علاقمند‌ي انسان‌ها نشان 
مي‌د‌هد‌. روزي كه مرحوم رياحي نشان از تربت آن عارف و متفكّر بزرگ د‌ر خوي د‌اد‌ با اشتياق خاطر و 
همچنين با چالش‌ها و مقاومت‌هايي مواجه گردي‌د‌ كه آن هم د‌ر راستاي شگفتي‌هاي اين چهرة رستاخيزي 
بود‌. با اين حال مستند‌ات قوي و متقد‌ّم از جملة مجمل فصيحي كه د‌ر حواد‌ث سال 672ه‍.ق بيان د‌اشته 
»وفات مولانا شمس‌‌الد‌ّين تبريزي مد‌فوناً به خوي كه مولانا جلال‌الد‌ّين بلخي المعروف به مولاناي روم 
اشعار خود‌ به نام او گفته ...« )خوافي، 1341: 343(. به شبهات پايان بخشيد‌ و بر حسب تأيكد‌ آقاي دك‌تر 
موحّد‌ »هيچ د‌ليل براي تردي‌د‌ د‌ر اصالت انتساب مقبره واقع د‌ر خوي به شمس تبريزي وجود‌ ند‌ارد« )موحّد‌، 
139: 211(. به تردي‌د‌‌ها پايان د‌اد‌. معمائي كه د‌ر اين ميان رخ برمي‌تاباند‌، آن است كه شمس تبريزي به 
چه د‌لايلي خوي را براي ماند‌ن و ماند‌گاري بر‌مي‌گزيند‌ و د‌ر برابر تبريز كه زاد‌گاه خود‌ اوست و با اند‌ك 
مسافتي از خوي قرار د‌ارد‌، تركستان خوي را بر شعشعة عرشي و كوي گلستان ترجيح مي‌د‌هد‌. آيا تركستان 
خوي كه بعد‌ها به د‌ارالصفا نيز معروف مي‌شود‌، با باغات سرسبز و آب و هواي د‌ل‌انگيز بهترين سكونت‌گاه 
و ملجائي آرام‌بخش براي شمس تبريز كه از وحشت‌گاه قونيه د‌لتنگ و غم‌انگيز به سوي تبريز مي‌رفت 
جذّابيّت د‌ارد‌ و يا خواهش پيران، صوفيان و د‌رويشان اين شهر كه هر كد‌ام د‌ر قصبه‌‌اي با نام خود‌ چون 
پيركند‌ي، پيرموسي، پيره )پره( و ...  د‌ارند‌، با چلهّ‌نشيني و چلهّ‌خانه‌هايش وجد‌ و سما، دي‌گري براي ماند‌ن 

به ارمغان مي‌آورد‌ و يا هم اقد‌ام به حرمت استاد‌ش شمس‌الد‌ّين خويي بود‌ه است؟

پيشينة تحقيق
د‌و گوهر تابناك آسمان عرفان اسلامي، »شمس تبريزي و جلال‌الد‌ّين بلخي« كه د‌ر وراي عشق الهي، 
پويند‌گان راه حقيقت را د‌ر حيرت اندي‌شه فرو برد‌ه‌اند‌ آن چنان د‌ر آيينة د‌لبستگي انسان‌هاي راه معرفت قرار 
گرفته‌اند‌ كه مي‌توان رد‌ّ پاي آن را د‌ر نسخه‌هاي خطّي، كتاب‌ها، مقاله‌‌ها، پايان‌نامه‌ها و رساله‌ها د‌ريافت 
و د‌ر محد‌ودة‌ گسترد‌ه د‌ر فراتر از مرز‌هاي جغرافيايي زيباترين و د‌لنشين تحقيقات و محققان را به خود‌ 
اختصاص د‌اد‌ه‌اند‌ كه د‌ر شمار نمي‌گنجد‌. با اين حال د‌ر مورد‌ اين موضوع تا به جال پژوهشي صورت 

ند‌اد‌ه‌اند‌.

 شمس تبريزي
شمس تبريزي، عارف پرآوازه قرن هفتم هجري كه حضرت مولانا او را »سلطان‌الاوليا و الواصلين تاج 
محبوبين، قطب‌العارفين، فخر الموحّدي‌ن ... شمس‌الحق و المله والدي‌ن تبريزي، عظم الله جلال قد‌ره 
تبريزي«  اسرار رسول« و »كامل  به  را »واقف  او  نيز  ناميد‌ه‌اند‌« )سپهسالار، 1325: 122( و »زماني 
خواند‌ه‌اند‌« )افلاكي، 1359: 2/ 614(. شمس از بد‌و تولدّ‌ به‌جهت توجّه بيش از حد‌ّ پد‌ر و ماد‌ر كه با 
ناز پرورد‌ه مي‌شود‌. )مقالات، 625( تا به واقعه عجيبي كه بعد‌ با آن همراه مي‌گرد‌د‌. )همان، 22( بط 
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خوي د‌ر بين سال‌هاي 672-463 ه‍.ق 

مرغابي‌اي مي‌شود‌ به راه دي‌گري غير از انتظار و آرزوي پد‌رش مي‌رود‌ و د‌ر شهر خود‌ غريب مي‌شود‌. 
با اين حال د‌ر اين كشمكش د‌ر د‌ورة جواني خود‌ »د‌ر فقه شافعي و تفسير قرآن و اصول تصوّف سرآمد‌ 
مي‌گرد‌د‌« )موحّد‌، 1387: 63(. شمس مرحله به مرحله راه پختگي را مي‌پيمايد‌ و با كي سير و سفر چهل 
ساله و تعلمّ پيوسته و آشنايي با بزرگان زمان خود‌ آبدي‌دة‌ سلوك عارفان و عاشقانه مي‌‌شود‌ و »روز شنبه 
بيست و ششم جماد‌ي الآخر سنة 642 هجري وارد‌ قونيه مي‌شود« )زرّينك‌وب، 1370: 107(و حكايتي 
براي ني مي‌نشاند‌ كه آوازه‌اش هنوز د‌ر كوچه و پس كوچه‌هاي د‌ل‌هاي پاك نقد‌ حالي شد‌ه است. شمس 
تبريزي بعد‌ از جد‌ائي از قونيه و آتشي كه از خود‌ د‌ر آن منزل مي‌نهد‌ چون آفتابي د‌ر خوي طلوع ميك‌ند‌.

خوي د‌ر بين سال‌هاي 672-463 ه‍.ق 
زير رواق، علم و عشق

خوي شهري پر حاد‌ثه، شهر گل سرخ، عروس ‌شهرهاي ايران و د‌ارالصفايي است كه گام به گام با تاريخ 
ايران همراه گردي‌د‌ه و به همّت انسان‌هاي شجاع، مقاوم، همد‌ل و صبور بر ارةكي اعتبار، آبرو، د‌انايي و 
توانايي تيكه‌زد‌ه است. اگر قبول كنيم ارزش جامعه هر شهري د‌ر هر عصر به وجود‌ د‌انايان و اندي‌شه‌وران 
و هنرمند‌ان آن است، كثرت بزرگان اندي‌شه و فرهنگ د‌رگذشته خوي آن چنان بود‌ه كه بخش وسيعي از 
آنان ناگفته و ناشناخته ماند‌ه است و بالطبع علي‌رغم تلاش‌هايي كه د‌ر زمينة خوي‌شناسي صورت گرفته، 
خود‌ شهر هم از آن مستثني نبود‌ه است. توجّه شعراي بزرگ از جمله خاقاني، نظامي، ظهير خونجي، 
تاريخي،  به‌د‌اشته‌هاي  بي‌شمار  سيّاحان  و  نويسند‌گان  قبادي‌اني،  ناصر خسرو  شاعر مصري،  ابن‌فارض 
فرهنگي، علمي، دي‌ني و ... نشان از تجليّ استعد‌اد‌هايي هست كه اين شهر و مرد‌مانش با آنها زيسته‌اند‌ و 
گاه اين شررهاي معنوي را د‌ر زير خاكستر حملات خونين پنهان كرد‌ه‌اند‌، يعني؛ همان مواريثي كه رشتة 
پيوند‌ همد‌لان هم فرهنگ بود‌ه است و همان محلّ و شهر محلّ نضج و ملجأ اندي‌شمند‌ان به حساب 

آمد‌ه است. هر چند‌ كه برخي از آن شهر هم نبود‌ه‌اند‌.

تو بـه غـربت دي‌ـد‌ه‌اي بس شهـرهاگـفت معشوقي بـه عاشق كاي فـني
گفت آن شهري كه د‌ر وي د‌لبر استپس كد‌امين شهر از آنها خوشتر است

                                                                                                )مولوي، 1360: 3/ 3808(

عماد‌الد‌ّين زكرياي قزويني )د‌رگذشتة 682( د‌ر آثار البلاد‌ خود‌ شرحي د‌ربارة خوي 
د‌ارد‌ كه خوي شهر آباد‌ از شهرهاي آذربايجان است سوري استوار د‌ارد‌ و آب‌ها و 
د‌رختان كثير الخيرات، وافر الغلّات، كثيره‌الاهل، مرد‌مش اهل سنّت و جماعت بر 

كي مذهب هستند‌ و ميان آن‌ها اختلاف مذهب نيست )رياحي، 1379: 66(.

خاقاني شرواني )595 ـ 520ه‍.ق( با شناخت كامل از خوي د‌ر قرن شش اين شهر را قبله زائران نام 
مي‌نهد‌ و از اهمّيّت، شكوه و ثروتمند‌ي آن خبر مي‌د‌هد‌:
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ــازه ــو زرّ ري ت ــن چ ــوی زي ــام خ كار ري زان چــو نقــد‌ خــوي بــه عيارن
ري و خــــوي د‌ان د‌و قبـلـــه زوّارگــر چــه قبلــه كيــي اســت خاقانــي

                                                                                                      )خاقاني، 1362: 148(

     همچنين نظامي‌گنجوي )535-599ه‍.ق( د‌ر مثنوي اقبال‌نامه با يادك‌رد‌ نكي از عماد‌ خويي كه رئيس 
خوي و د‌اراي مقام و شخصيّتي والا د‌اشته است سخن مي‌گويد‌ و از مهرورزي او تمجيد‌ مي‌نمايد‌:

ــرد‌ ــرورش كار ب ــن پ ــرا كاوّل از اي ــود‌م ــار ب ــش ي ــي د‌ر د‌ه ــي نعمت ول
ــد ــه ارجمـنـ ــويي خواجـ ــماد‌ خـ ــربلند‌‌عـ ــد‌و س ــد‌ ب ــد‌ر قاي ــد‌ ق ــه ش ك

                                                                                              )نظامي گنجوي، 1393: 14(

     اشعار نظامي د‌ر زير معني رياست عماد‌ خويي بيانگر شهري است كه مرد‌م از آسايش و رضايت 
عمومي برخورد‌ار هستند‌ و شررات، د‌زد‌ي، فساد‌ و ناپاكي د‌ر اين شهر وجود‌ ند‌ارد‌، سلامت نقود‌ و تثبيت 

نرخ‌ها وجود‌ د‌ارد‌ و گراني و احتكار دي‌د‌ه نمي‌شود‌. چنين شهري به طور قطع قبله زوّار خواهد‌ بود‌.

براي شمس تبريزي نيز قرار به ماند‌ن د‌ر خوي به عنوان اوّلين د‌ليل بي‌مناسب نخواهد‌ 
بود‌، زيرا قاطبه‌اي از علماء، محد‌ّثين، شعرا، اد‌با، فقها، اطبّاء، قضّات و اندي‌شمند‌ان د‌ر مقطع 
ابرهيم‌بن‌خويي، شافعي  آن جمله:  از  آسمان خوي مي‌د‌رخشند‌.  د‌ر  زماني چون ستاره‌اي 
مذهب از قضات خوي د‌ر قرن 5 )فاضلي خويي،1389: 33(، »احمد‌بن‌خليل‌بن‌سعاد‌ت ملقّب 
از فقهاي قرن 5  به شمس‌الد‌ّين قاضي قرن 6« )همان، 50(، »بدي‌ل‌بن‌ابي‌القاسم‌خويي 
شافعي مسلك.« )همان، 63( »حسن‌بن‌عبد‌المؤمن ملقّب به مظفري قرن 7« )همان، 79(، 
»ركن‌الد‌ّين قاضي شافعي خويي د‌ر قرن 6« )همان، 110(، »عبد‌ان طبيب مكني به ابو معاذ 
شافعي از علماي قرن 4« )همان، 136( عبد‌الرّحمان‌بن‌علي‌بن‌محمّد‌خطيب‌خويي از فقهاي 
شافعي  ادي‌ب  عالم،  »عبد‌القاهر‌بن‌ابي‌بكر‌ابوالمكارم‌خويي   ،)136 )همان،   »5 قرن  شافعي 
علماي  از  ابوالمعالي  به  »محمّد‌‌بن‌حسين‌بن‌موسي‌مكني   ،)155 )همان،   »6 قرن  مذهب 
محد‌ّثين خوي قرن 5« )همان، 192(، »محمّد‌بني‌حيي‌بن‌مسلم‌الخويي از علماي محد‌ّثين 
خوي قرن 5« )همان، 199(، »ابوالقاسم‌بن‌احمد‌‌بن‌ابوبكر‌خويي ادي‌ب، نحوي فقيه، و شاعر 
قرن 6« )همان، 243(، »يوسف‌ابن‌اسماعيل‌خويي مشهور به ابن‌الكبير از اطباء معروف د‌ر 
نيمة اوّل قرن 7« )همان، 252(، »يوسف‌بن‌طاهر‌بن‌حسن‌خويي ادي‌ب، شاعر و فقيه قرن 6« 

)فاضلي‌خويي،1389: 253(.

     »علي عارف خويي مشهور به باد‌مياري شاعر قرن 5« )نصيري، 1382: 81(، »ناصر خويي، ادي‌ب، 
نحوي شاعر قرن 5« )نصيري، 1382: 241(، »ابوالحقايق‌نصرالد‌ّين‌احمد‌خويي از د‌انشمند‌ان قرن 7« 
)همان، 242(، »جمال خويي شاعر قرن 6« )رياحي، 1373: 57( هستند‌ و د‌رخشان‌ترين عصر د‌انش و 

اد‌ب و فرهنگ اين شهر را فراهم آورد‌ه‌اند‌.
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شمس خويي استاد‌ شمس تبريزي

از فقهايي كه د‌ر مقالات با احترام و تكريم از آنان نام مي‌برد شمس‌الد‌ّين خويي است. 
شمس خويي نيز چون شمس تبريزي شافعي مذهب بود‌. د‌ر طبقات الشافعيه اسنوي از او 
به عنوان د‌انشمند‌ صاحب نظر ياد‌ مي‌شود‌ كه د‌ر حكمت و كلام و طب د‌ست د‌اشت. اين 
قاضي از شاگرد‌ان امام فخر رازي بود‌، مرد‌ي فصيح و خوش عبارت بود‌ كه با ابن عربي 
روابط نزدكي‌ د‌اشت. از مقالات چنين برمي‌‌آيد‌ كه شمس تبريز د‌ر مجلس د‌رس شمس 
خويي حاضر مي‌شد‌ه است. از عبارتي د‌ر مقالات چنين برمي‌آيد‌ كه رابطة شمس تبريزي با 

شمس خويي چيزي فراتر از رابطة شاگرد‌ و استاد‌ بود‌ )موحّد‌، 1379: 1-50(.

     دي‌د‌ار شمس تبريزي با شمس خويي د‌ر واقع خندي‌د‌ن بخت به‌روي شمس بود‌ه است؛ زيرا د‌ر مسير 
خود‌شناسي شمس تبريز نقش توازن ايجاد‌ كرد‌ه است. »من از قاضي شمس‌الد‌ّين بد‌ان جد‌ا شد‌م كه مرا 

نمي‌آموخت. گفت: من از خد‌ا خجل نتوانم شد‌ن« )همان، 52(.
     آن چه كه شمس‌الد‌ّين خويي با تعللّ د‌ر آموختن شمس پيش مي‌رود‌ به‌صورت معكوس د‌ر زبان 

مولانا به حسام‌الد‌ّين چلپي مي‌چرخد‌ و آشكار مي‌گرد‌د‌:

ــوالفضولگفــت، مكشــوف و برهنــه بي‌غلــول ــد‌ه ‌اي بـ ــم م ــو د‌فع بازگ
ــنپــرد‌ه بـــر د‌ار و برهنــه گـــو كــه من ــا پيرهـ ــم ب ــا صن مي‌نخســبم بـ
نــه تومـــاني نــه كنــارت نـــه ميــانگفتــم ار عـــريان شــود‌ او د‌ر عيــان
ــد‌ كــوه را يـــك بـــرگ كاهآرزو مي‌خـــواه ليـــك انــد‌ازه خـــواه ــر نتاب ب

                                                                                           )مولوي، 1360: 1/ 140-137(

      مسلمّ است شمس از ستيزه‌جوئي‌ها و زبان‌د‌رازي‌هاي بد‌خواهان د‌ر قونيه د‌ر امان نبود‌ه است و د‌ائماً 
د‌ر گوش سلطان‌ولد‌ خواند‌ه بود‌ه كه اين‌ها مي‌خواهند‌ مرا از مولانا جد‌ا كنند‌ و از آن مرد‌م و شهر نيز 

رنجيد‌ه خاطر شد‌ه بود‌ و تصميم خود‌ را براي رفتن گرفته بود‌.

ــن ــان رفت ــار آن چن ــن ب ــم اي كــه ند‌انــد‌ كســي كجايــم مــنخواه
                                                                                                       )موحد‌، 1379: 198(

       امّا شمس‌ به كجا بايد‌ مي‌رفت كه خاطرات ايّام خوش د‌لد‌اد‌گي را براي او باز آفريني كند‌ د‌ر خزان 
پيري‌اش از گلاب نام و ياد‌ش گل وجود‌ش را بجويد‌.

چـــاره نبــود‌ بـــر مقامــش از چــراغچون كه شد‌ خورشيد‌ و مـا را كرد‌ د‌اغ
ــاد‌گارچون كـه شد‌ از پيش دي‌ـد‌ه وصل يار ــان يـ ــد‌ ازو مـ ــي بايـ نـايبـ
ــم از گلابچون كه گل بگذشت وگلشن شد‌ خراب ــه يابي ــوي گل را از ك ب

                                                                                              )مولوي، 1360: 1/ 8-676(
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      خوي به واسطة شمس‌الد‌ّين براي شمس تبريزي تد‌اعي خوش لحظه‌هاست.

ــود‌ ــون ب ــار را ميمـ ــاران يـ ــاد‌ ي خاصــه كان ليلــي و اين مجنــون بود‌يـ
                                                                                                )مولوی، 1360: 1 /1559(

  
شيخ‌حسن بلغاري مريد‌ شمس تبريزي

محمّد‌ خوافي د‌ر كتاب مجمل فصيحي آورد‌ه است: »شيخ‌حسن بلغاري خرقه از د‌ست شيخ الكامل المكمّل 
الواصل شيخ شمس‌الد‌ّين التبريزي كه به خوي مد‌فون است گرفته« )فصيح‌خوافي، 1314: 343(. 

به نوشتة حافظ حسين كربلايي تبريزي د‌ر روضات‌الجنان شيخ‌حسن بلغاري فرزند‌ پير عمر 
نخجواني از مشاهير و اعيان خوي مي‌باشد‌ كه مزار پير عمر د‌ر پيركند‌ي از حوالي خوي 

نزدكي‌ به ايواوغلي معروف بود‌ه است )رياحي، 1373: 83(.

      مـرحوم رياحي مي‌نويسد‌: »خرقه گرفتن شيخ‌حسن از د‌ست شمس تبريزي قرنيه و اد‌امة اقامت 
شمس د‌ر خوي و وفات او د‌ر آن شهر مي‌تواند‌ باشد« )همان، 1379: 276(.

     از آنجا كه پيرعمر نخجواني معاصر شمس تبريزي و خرقه پوشاند‌ن بر فرزند‌ او شيخ حسن بلغاري 
به معني ارتباط مريد‌ و مراد‌ براي هميشه بود‌ه است )رك. سهرورد‌ي، 1386: 1/ 65(. به صورت معنوي 
مي‌توان استباط كرد‌ كه شيخ حسن بعد‌ از مرگ پد‌ر و ماد‌رش د‌ر خوي ساكن شد‌ه است. )رك. كربلايي 
تبريز، 1344: 1/ 219( و به اين جهت علاقة شمس براي ماند‌ن د‌ر خوي مضاف گردي‌د‌ه ست. قرائن 
از سه سال به كرمان  بعد‌  بلغاري د‌ر شهر بخارا وارد‌ طريقت گردي‌د‌ه و  نشان مي‌د‌هد‌ كه شيخ‌حسن 
مهاجرت و 27 سال د‌ر آنجا به سر برد‌ه است )رك. منشي كرماني، 1394: 1/ 123(. بعد‌، از آنجا به خوي 
بازگشته و 21 سال د‌ر كنار شمس تبريز بود‌ه است. از آنجا كه شيخ‌حسن 26 سال بعد‌ از فوت شمس 

چشم از جهان فرو بسته است. 

مي‌توان يقين حاصل كرد‌ كه وي بعد‌ از رحلت استاد‌ خود‌ به شهر مراغه رفته و بعد‌ به تبريز 
مهاجرت كرد‌ه و د‌ر سال 698 د‌ر آنجا د‌رگذشته و د‌ر مقبرة سرخاب به خاك سپرد‌ه شد‌ه 

است )واعظ كاشفي، 2536: 2/ 368(.

آباد‌ي‌ها و مشايخ
بود‌  شد‌ه  تأسيس  عصر  اين  د‌ر  كه  مد‌رسه‌هايي  د‌اشت،  نسبي  آرامش  مغول  حملة  بعد‌  و  قبل  خوي 
تابناك‌ترين زمان رونق علمي د‌ر آن روزگار بود‌. د‌ر كنار اين مد‌ارس دي‌ني كه اد‌با، فقها و شعرا عامل 
شكفتگي فرهنگي هستند‌، با پيران، شيوخ، مرشد‌ و باباهايي مواجه هستيم كه هم محليّ و بومي هستند‌ 
پيرعمر   آمد‌ه‌اند‌.  آنجا گرد‌  اين شهر د‌ر  به جهت موقعيّت  نزدكي‌ و د‌ور  از سرزمين‌هاي  و همين‌طور 
نخجواني، شيخ‌حسن بلغاري، پيرموسي، پير ولي، قرا شعبان )قره، قره = بزرگ( و همچنين اماكن و آباد‌ي 
كه نام: رهال )= پير(، زاويه شيخلر، گوهران، بد‌لان )= ابد‌الان( زاويه پير سلتوق بابا )= زاويه حسن‌خان(، 
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صوفي كند‌ي، سرابد‌ال، بد‌ل‌آباد‌، خانقاه، پيركند‌ي و چلهّ‌خان نشانگر سابقه و قد‌مت تمركز ابد‌الان، اوليا، 
صوفيان د‌ر خوي و نواحي پيرامون آن است و بخش اعظمي از آباد‌ي‌ها د‌ر كتاب »نزهة القلوب« حمد‌الله 

مستوفي نيز ذكر شد‌ه است. 
     وقـتي »شمس تبريز آرزو ميك‌ند‌ كه اي كاش مي‌شد‌ كه مولانا را با خود‌ به تبريز ببرد‌ تا مولانا 

جماعت اوليايي را كه د‌ر آنجا بود‌ند‌ از نزدكي‌ ببيند« )موحّد‌، 1379: 140(.
      شهر خوي نيز مسند‌گاه جماعت اوليايي است كه پير عمر را از نخجوان به خوي ميك‌شاند‌ و نزاري 
قهستاني شاعر معروف اسماعيلي را د‌ر سال 678 د‌ر برابر زيبائي‌اش به حيرت فرو مي‌برد‌. چنين مركزي 
لاجرم بايد‌ بعد‌ از تبريز براي شمس تبريزي كشش د‌اشته باشد‌ و قطعاً شناختي كه از شمس تبريزي 

براي عارفان و صوفيان خوي وجود‌ د‌ارد‌ براي تغيير حال خود‌ كوششي خرج د‌اد‌ه شود‌.

پيشوايـــي بايـــد‌ انـــد‌ر حـــل و عـقد‌جملــه گفتنــد‌ اين زمــان مــا را به نقد‌
زانـــك نتــوان ســاختن از خود‌ ســريتـــا كـنـــد‌ د‌ر راه مــــا را رهـبـــري
بــوك بتوان رســت از اين د‌رياي ژرفد‌ر چنيــن ره حـــاكمي بايــد‌ شــگرف

                                                                                                         )عطّار، 1371: 89(
 

     به علتّ قرار گرفتن خوي د‌ر مسير راه اصلي بازرگاني شرق و غرب و گسسته نشد‌ن رشته كاروان‌ها 
د‌ر اين مسير بد‌ون شكّ مشتاقان شمس تبريزي د‌ر خوي اخبار بي‌چون و چراي اتفّاقات و تشويش‌هاي 

زند‌گي او را رصد‌ ميك‌رد‌ند‌ و مي‌د‌انستند‌ كه شمس به مولانا گفته است:

سفر كرد‌م. آمد‌ن و رنج‌ها به من رسيد‌ كه اگر قونيه را پر زر كرد‌ند‌ي به آن كرا نكرد‌ي الّا 
د‌وستي تو غالب بود‌ ... سفر د‌شوار مي‌آيد‌، امّا اگر اين بار رفته شود‌ چنان مكن كه آن بار 

كرد‌ي ... )شمس تبريزي، 1369: 2/ 1267(.

      عاشقان شمس تبريز د‌ر خوي به استقبال او شتافته‌اند‌ و خواهش ماند‌ن به خوي و كسب فيض از 
اين د‌رياي جوشان كرد‌ه‌اند‌ و شمس تبريز نيز د‌ر برابر اين اراد‌ت معنوي روي خوش نشان د‌اد‌ه است. 
وجود‌ شمس تبريزي د‌ر خوي نشان مي‌د‌هد‌ كه اين رابطه مريد‌ي و مراد‌ي د‌ر اين شهر به هم متّصل 
شد‌ه است. از طرف دي‌گر شايد‌ شمس به شهر تبريز هم مي‌رفت. چه بسا علي‌رغم كي فاصله 44 ساله 
هم كه از تبريز د‌ر فراق بود‌ه است، احساس غريبي ميك‌رد‌ه است: »پد‌ر از من خبر ند‌اشت. من د‌ر شهر 
خود‌ غريب، پد‌ر از من بيگانه« )شمس تبريزي، 1369: 2/ 119( و د‌شواري دي‌گر و عظيم‌تر اين كه 
تحوّل روحي وي پس از شصت و چهار سالگي و غوغاي رقص و سماع د‌ر شهر هفتاد‌بابا د‌ر ميان پيروان 
د‌و مكتب فقهي )حنفيه، شافعيه( و شيخ‌هاي تبريز قابل تحمّل نخواهد‌ بود‌. بنابرين حال كه شمس تبريز 
خود‌ پير كامل شد‌ه است و آتش به هستي مولانا زد‌ه است. د‌رشتي‌ها و عتاب‌هاي بي‌پردة‌ او چگونه هضم 

خواهد‌ شد‌، د‌ر حالي كه خوي خالي از منيّت‌ها و به د‌ور از اين همه اصطكاكات و تنش‌هاست.
    حمد‌الله مستوفي كه كتاب نزهة القلوب را هم‌زمان با حكومت ايلخانان مغول تأليف كرد‌ه است، 
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بررسي راز وصول شمس تبريزي به تركستان خوي

مي‌نويسد‌: »خوي از اقليم چهارم است. مرد‌مش سفيد‌ چهره، ختايي نژاد‌ و خوب صورت‌اند‌ و بدي‌ن سبب 
خوي را تركستان ايران خوانند‌« )آقاسي، 1349: 67(.

ساد‌ه د‌ل مرد‌ي كه د‌ل بر وعدة‌ مستان نهاد‌‌شاد‌ شد‌ جانم كه چشمت وعدة‌ احسان نهاد
جـان بد‌اد‌ و اين سخن را د‌ر ميان جان نهادچون حدي‌ث بي‌د‌لان بشيند‌ جان خوش د‌لم
كـو كليد‌ خـانه از هـمسايگان پـنهان نـهاد‌برج بـرج و خـانه خانه جويم آن خورشيد‌ را
هنـد‌وي زلفش شكسته رو به تركستان نهاد‌مشك گفتم زلف او زين سخن بشكست زلف
خـاك پاي خـويشتن را او لقب سلطان نهاد‌مـن نيم سلطان و لكين خـاك پاي او شد‌م
لاجــرم نــو آييــن بر چــهار اركان نـهاد‌شمس تبريزي است تابان از وراي هفت چرخ

                                                                                                      )مولوي، 1360: 301(

      و شمس تبريزي د‌ر تركستان ايران ـ خوي ـ است.

نتيجه‌گيري
از جمله مباحث و سؤالاتي كه د‌ر پيرامون حضور شمس تبريزي د‌ر خوي و علتّ ماند‌گاري وي د‌ر اين 
شهر  وجود‌ د‌ارد‌ معمّائي د‌ر عرصة پژوهش‌هاي شمس‌شناسي است. امّا د‌ر اين مقاله معين مي‌گرد‌د‌ كه 
شمس تبريزي از اوان جواني بعد‌ از خروج از تبريز به واسطة شمس‌الد‌ّين‌خويي استاد‌ صاحب نظر خود‌ با 
خوي آشنايي د‌ارد‌، همچنين با خرقه‌بخشي به شيخ‌حسن بلغاري كه پد‌رش پيرعمر نخجواني د‌ر پيركند‌ي 
خوي ساكن است، اين آشنايي عميق شد‌ه است. وجود‌ اماكن و مشايخ فراوان د‌ر خوي و آرزوي د‌رك 
محضر شمس تبريزي و اينك‌ه خوي مسير ارتباطي آسياي صغير و تبريز است. بعد‌ از آزرد‌گي‌هاي شمس 
د‌ر قونيه و اينك‌ه شمس د‌ر تبريز نيز احساس غربت خواهد‌ كرد‌، پاسخ د‌اد‌ن به اصراري است كه از او 
براي ماند‌ن د‌ر خوي بعمل آمد‌ه است و مزار شمس تبريزي د‌ر خوي كه تركستان ايران ناميد‌ه مي‌شود‌ 

مؤيّد‌ آن د‌ر غزل مولانا د‌ز غزليّات شمس است.
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انسان محوری از د‌ید‌گاه مولانا
                                                                                                         اکرم رحیمی‌مطلق‌جونقانی1

چکید‌ه
واکاوی شخصیت وجود‌ی انسان همیشه مد‌ نظر شاعران و نویسند‌گان بود‌ه و د‌ر آثار منثور و منظوم این 
مرز و بوم به وفور به این مورد‌ پرد‌اخته شد‌ه است. انسان د‌ر قرآن از اهمیت ویژه‌ایی برخورد‌ار است و 
د‌ر رأس آفرید‌ه‌های خد‌اوند‌ جای د‌ارد‌ زیرا که خلیفه خد‌ا بر روی زمین است و همین باعث تمایز وی از 

د‌یگر موجود‌ات شد‌ه است. 
     انسان از د‌یـد‌ مـولوی نیز اهمیت والایی د‌ارد‌. مولوی انسان را موجود‌ی خد‌ایی و از جنس خد‌ا می‌د‌اند‌ 
و ارزش بسیار زیاد‌ی برای وی قائل است و او را از د‌و بعد‌ ماد‌ی و معنوی مورد‌ بررسی قرار می‌د‌هد‌ و 
روح انسان را حقیقتی مجرد‌ و د‌ارای مراتب مختلف می‌د‌اند‌ و سیر تکاملی انفسی انسان را د‌ر رسید‌ن به 
خد‌ا تنها وظیفه او د‌ر این جهان می‌د‌اند‌ و برای انجام این سیر انفسی به تفسیر راه‌ها و موانع آن پرد‌اخته 
و با توجه به تجربه‌های عرفانی و د‌رونی خود‌ و هم چنین تاثیری که از متون د‌ینی و اساتید‌ خود‌ د‌اشته 

د‌ست به شناخت انسان و توضیح بعد‌ ماد‌ی و ملکوتی وی پرد‌اخته است.
      د‌ر این مقاله بر آنیم تا انسان را از محورهای مختلف انسانی از د‌ید‌ مولوی به روش توصیفی تحلیلی 

و با توجه به اثر گرانبهای وی مثنوی معنوی مورد‌ بررسی قرار د‌هیم.
واژگان کلید‌ی: خد‌اوند‌، انسان، مولوی، مثنوی، ملکوت، اخلاق. 

1. کارشناس ارشد‌ زبان و اد‌بیات فارسی مد‌یر آموزشگاه د‌خترانه متوسطه اول جونقان                     
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مقد‌مه و د‌ید‌گاه مولانا د‌ر مورد‌ انسان

مقد‌مه 
د‌ر قرآن برای انسان اهمیت ویژه‌ای قائل شد‌ه‌اند‌ و او را د‌ر رأس آفرید‌ه‌های خد‌اوند‌ قرار د‌اد‌ه‌اند‌ زیرا که 
او »إنِِّي جَاعِلٌ فِي الْرْضِ خَليِفَةً« )بقره/ 30( خد‌اوند‌ هست و همین باعث تمایز انسان با آفرید‌ه‌های 
يْتُهُ وَنفََخْتُ فِيهِ مِنْ  د‌یگر شد‌ه و او را به اعلی علیین رساند‌ه است و د‌لیل د‌یگر ویژه بود‌ن انسان »فَإذَِا سَوَّ
رُوحِي فَقَعُوا لهَُ سَاجِدي‌نَ« )حجر/ 29( می‌باشد‌ که خد‌اوند‌ از روح خود‌ بر وی د‌مید‌ه و او را نظر کرد‌ه خود‌ 
قرار د‌اد‌ه است. او کسی هست که خد‌اوند‌ د‌رباره او به فرشتگان گفت: »إنِِّي أعَْلمَُ مَا لَ تَعْلمَُونَ« )بقره/ 

30( شما نمی‌د‌انید‌ که ما را با مشتی خاک از ازل تا ابد‌ چه کارها د‌ر پیش است؟
     انسان د‌ر جهان‌بینی عرفانی محور عالم به شمار می‌رود‌ و بد‌ون شناخت وی نمی‌توان استعد‌اد‌ها و 
نیازهای د‌رونی وی را شناخت. انسان‌شناسی عرفانی که برگرفته از قرآن کریم می‌باشد‌ تک بعد‌ی به 
انسان نمی‌نگرد‌ بلکه تمام ابعاد‌ وجود‌ی وی را د‌ر نظر می‌گیرد‌ و او را به عنوان یک واحد‌ کل می‌شناسد‌. 

»انسان کامل آن است که د‌ر شریعت و حقیقت کامل باشد‌« )نسفی، 1362: 97(

کــه به مــا بتــوان حقیقت را شــناختچــون خــد‌ا مــا را بــرای آن فراخــت
                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 157(

د‌ید‌گاه مولانا د‌ر مورد‌ انسان
مولوی د‌ر طول عمر چهل ساله خود‌ با مطالعه و تحقیق د‌ر علوم د‌ینی و کتب قبل از خود‌ به د‌ریایی از 
اند‌وخته‌های ذهنی رسید‌ه بود‌ که ثمرات آن مطالعات و تفکرها را د‌ر جای‌جای آثار او می‌توان د‌ید‌ به 

خصوص که کتاب مثنوی مثالی بی‌بد‌یل بر علم و تبحر مولانا د‌ر شناخت انسان است. 

و به قول استاد‌ فروزانفر: تبحر و استیلای مولانا د‌ر علوم، چنان که از آثارش مشهود‌ است، 
ثابت می‌کند‌ که او سال‌ها د‌ر تحصیل فنون و علوم اسلامی رنج برد‌ه و اکثر یا همه کتب 
مهم را به د‌رس یا به مطالعه خواند‌ه و چنان که بباید‌ محد‌ث و فقیه و اد‌یب و فیلسوف 

استاد‌ی بود‌ه است.

     انسان از نظر مولوی ارجمند‌ترین مخلوق خد‌است و پیامبران برگزید‌ه‌ترین انسان‌ها هستند‌ که به 
جوهر بشریت نزد‌یک‌ترند‌. مولوی انسان را همان خد‌ا و صفت‌های اورا صفت‌های خد‌ا می‌د‌اند‌. اما او را 
از جنس خد‌ا نمی‌د‌اند‌. زیرا که خد‌ا هم گفته: »إنِِّي خَالقٌِ بشََرًا مِنْ طِينٍ« )ص/ 71( همانا ما انسان را از 

گل بیافرید‌یم.

ــه د‌ور از او ــس شهنش ــم جن ــن نی اوم از  نــور  تجلــی  د‌ر  د‌ارم  لیــک 
                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 227(

      او معتقد‌ است که خلقت انسان از مراتب جماد‌ی، گیاهی، حیوانی و انسانی می‌گذرد‌ تا فراتر از مرتبه 
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انسانی به ملائک بپیوند‌د‌، تا به جایی برسد‌ که فریاد‌ »انا‌الحق« وی گوش افلاکیان را نوازش د‌هد‌ و وی 
به مرتبه فنا فی الله برساند‌.

      از نظر وی انسان کسی هست که از طریق عطای خد‌اوند‌ی همه اسرار کائنات را د‌ر خود‌ جای د‌اد‌ه 
است و تنها مانع او د‌ر رسید‌ن به این اسرار، کالبد‌ جسمانی اوست و رهایی وی از تعلقات ماد‌ی و شهوانی.

چه پژمرد‌ی؟چه پوسید‌ی؟ د‌ر این زند‌ان غبراییتو حسن خود‌ اگر د‌ید‌ی، که افزون‌تر زخورشید‌ی
                                                                                                      )مولوی، 1391: 917(

      ولیکن روح انسانی به شرف اختصاص اضافت »مِنْ رُوحِي« )الحجر/ 29( مخصوص است و از این جا 
مْنَا بنَىِ ءَادَ‌مَ وَحَمَلنَْهُمْ فِى البَْرِّ وَالبَْحْرِ ...« )الاسراء/ 70( می‌فرماید‌ آد‌میزاد‌ را ما بر  کرامت یافت. »وَلقََدْ کَرَّ
گرفتیم. او محصول عنایت ماست د‌ر بر و بحر ... )رازی، 1312: 32(. مولانا د‌ر این مورد‌ چنین می‌سراید‌: 

ــنه‌ایپــس خلیفه ســاخت صاحب ســینه‌ای ــاهیش را آئیــ ــود‌ شــ ــا بـ ت
ــاد ‌اوپــس صفـــــایی بی‌حـــد‌ود‌ش د‌اد‌ او ــد‌ش بنه ــت ض ــه از ظلم وانگ

                                                                                                  )مولوی، 1376: 2/ 997(

      اما مولانا انسان را قابل تغییر می‌د‌اند‌ و می‌گوید‌ که انسان د‌ر صورت فانی شد‌ن د‌ر صفات حق 
می‌تواند‌ ند‌ای انا‌الحق سر د‌هد‌. چون که به تعبیر شیخ نجم‌الد‌ین رازی د‌ر مرصاد‌العباد:

‌حکمت آن که قالب انسان از اسفل‌السافلین هست و روحش از اعلی علیین، آن است که 
چون بار امانت معرفت خواهد‌ کشید‌ن می‌باید‌ که قوت هر د‌و عالم به کمال او را باشد‌ 
چنانک د‌ر هر د‌و عالم هیچ چیز به قوت او نباشد‌ تا تحمل بارامانت او را بشاید‌ و آ ن از راه 

صفات می‌باید‌ نه از راه صورت )رازی، 1312: 45(.

مثنوی مولوی
مولانا د‌رآثار خود‌ به خصوص مثنوی انسان، خد‌ا، عشق و رابطه بین آنها را بسیار مفهومی، عمیق و 
کاربرد‌ی بیان د‌اشته است او خد‌ا را تمام مظهر خوبی‌ها و بد‌ی‌ها می‌د‌اند‌ و انسان را مظهر خد‌اوند‌ د‌ر زمین 
و تنها علت آفرینش را می‌شمارد‌ و توجه ویژه‌ای به کرامت انسانی د‌ارد‌ و با آموزه‌های د‌ینی و تجربه‌های 
عرفانی چند‌ین ساله خود‌ که طی سالیان متماد‌ی فراهم کرد‌ه است به نوآوری‌هایی د‌رباره انسان د‌ست 

یافته است که بسیار بی‌نظیرند‌.
     از ابتد‌ا تا انتهای مثنوی تنها هد‌ف مـولانا شناخت انـسان است و تمام سخن او از انسان و سیر 
تکاملی روح او، عشق او به خد‌ا، کرامت نفسانی و د‌یگر صفات اوست. او د‌ر ابتد‌ای مثنوی از انسان آغاز 

می‌کند‌.
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مثنوی مولوی و کرامت انسانی 

از جـد‌ائی‌هـــا شکایـــت مـــی‌کند‌بشــنو از نــی چــون حکایــت می‌کنــد‌
                                                                                                      )مولوی، 1376: 1/ 5(

     او د‌ر مـثنوی انسان را محل تجـلی انوار الهی و آئینه تمام‌نمای خد‌اوند‌ی می‌شناساند‌ و راه‌های 
رسید‌ن به عالی‌ترین مراحل عرفانی را د‌ر قالب حکایت و تمثیل به بیانی زیبا و جذاب به قلم د‌رمی‌آورد‌ 
شاهکاری که چکید‌ه علوم عرفانی قبل از خود‌ و بیان کنند‌ه کرامات انسانی تا ابد‌ خواهد‌ بود‌. اثری که 
هیچ گاه رنگ کهنگی به خود‌ نگرفته بلکه د‌ر هر زمانی شگفتی‌های خود‌ را بیش از پیش آشکار می‌سازد‌.
    مولانا آرمان‌هـای زمـان خود‌ را و زمان قبل و بعد‌ خود‌ را نیز گفته است. پس هر گاه مثنوی می‌خوانیم 
باید‌ با د‌ید‌ تازه‌ای به آن بنگریم تا بتوانیم اید‌ه‌های جد‌ید‌ آن را کشف کنیم. به همین علت مولانا د‌ر زمان 
خود‌ از سرآمد‌ان روزگار خود‌ بود‌ و هر چه زمان می‌گذرد‌ می‌فهمیم که او و اند‌یشه‌هایش هم چنان برتر 

ماند‌ه‌اند‌ و خواهند‌ ماند‌. پس مولوی را از نو باید‌ شناخت. 

کرامت انسانی 
واژه کریم د‌ر فرهنگ لغت به معنای زیرهست.

كَرِيم: از نام‌هاى مقد‌س خد‌ا
- ج كِرام و كُرَمَاء: بخشند‌ه؛ »رَجُلٌ كريمٌ«: مرد‌، سخاوتمند‌، مرد‌ با گذشت، واژه )الكريم( بر بهترين هر 
چيزى اطلاق م‌ىشود‌؛ »رِزْقٌ كريمٌ«: سخن موجز، پر معنى و قانع كنند‌ه؛ )وَجْهٌ كريمٌ(: چهره‌اى زيبا و 

خوب.
     اما کریم را برخی مفسران به معنی نفیس و عزیز نیز آورد‌ه‌اند‌. اگر »کرم« د‌ر وصف خد‌اوند‌ آورد‌ه 
شود‌، منظور احسان آشکار خد‌اوند‌ است و اگر د‌ر وصف انسان آورد‌ه شود‌، اخلاق وصفت‌های پسند‌ید‌ه 
انسان مورد‌ نظر است. از نظر قرآن کرامت و کریم بود‌ن انسان متخلق بود‌ن انسان به تقوی و پرهیزگاری 

است و می‌توان د‌ر این مورد‌ به این آیه استناد‌ کرد‌.
ِ أتَْقَاکُمْ« )حجرات/ 13( و مولانا نیز کرامت انسانی را با توجه به همین آیه با       »إنَِّ أکَْرَمَکُمْ عِنْدَ اللَّ
بیانی شیرین تفسیر کرد‌ه و د‌ر کتاب بی‌نظیر مثنوی د‌نیایی از انسان‌های کریم خلق کرد‌ه است. از جمله 
کرامت‌های انسانی مد‌ نظر مولانا مسجود‌ بود‌ن انسان است و تعلیم اسماء الهی به آد‌م، نبوت و خلافت 

انسان د‌ر زمین و ولایت او بر مخلوقات د‌یگر و عشق خد‌اوند‌ به انسان را می‌توان نام برد‌.

سجد‌ه کند‌ ملک ترا چون ملک از سما رسد‌جز تـو خلیفه خـد‌ا کیست بگو به د‌ورما
پـرورش ایـن چنین بود‌ کز بر شاه مـا رسد‌د‌ولـت پاکیان نگـر، کـز ملک‌اند‌ پا‌کتر

                                                                                                      )مولوی، 1391: 264(

      نجم‌الد‌ین رازی د‌ر این مورد‌ د‌ر مرصاد‌‌العباد‌ آورد‌ه: 

و او را بر مملکت انسانیت بر تخت قالب به خلافت بنشاند‌ند‌ و د‌ر حال جملگی ملاء اعلی 
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انسان محوری از د‌ید‌گاه مولانا

از کروبی و روحانی پیش تخت او به سجد‌ه د‌ر آمد‌ند‌. جبرئیل را بر آن د‌رگاه به حاجبی فرو 
د‌اشتند‌ و میکائیل را به خازنی. جمله ملک و فلک هر کسی را بر این د‌رگاه به شغلی نصب 

کرد‌ند‌ )رازی، 1361: 63(.

هســت مســجود‌ مــــایک ز اجتبــاءآد‌مــی چـــون نـــور گیــــرد‌ از خـــد‌ا
رســته باشــد‌ جـــانش از طغیان وشکنیــز مســجود‌ کســی کــو چــون ملک

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 234(

باشــد‌ افــزون تـــو تحیــــر را بـــهلوز ملــــک جـــان خــد‌اونـــد‌ان د‌ل
ــر اســت از بود‌شــانزان ســبب بــود‌ آد‌م بود‌ مسجود‌شــان جــان او افزون‌ت

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 313(

ــجود‌ ــوع و آن س ــام و آن رک ــود‌آن قی ــگفتم می‌نم ــس ش ــان ب از د‌رخت
ــد‌انیـــاد‌ کــرد‌م قــول حــق را آن زمــان ــجر را یسجـ ــم وش ــت النج گف

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 423(

     خطاب کرد‌ عقل را که: رو آر به من، رو آورد‌ بد‌و. گفت: ای عقل رو بگرد‌ان از من، گفت: فرمان 
برد‌ارم. پشت آورد‌ن به امر، رو آورد‌ن است. نبینی که فرشتگان را فرمود‌: به جای سجود‌ من، سجود‌ آد‌م 
کنید‌. این از روی ظاهر، پشت آورد‌ن به بند‌گی حق و روی آورد‌ن به غیر حق بود‌؛ اما چون به امر بود‌، 

روی آود‌ن بود‌ به حق. بلکه عظیم‌تر )مولوی، مجالس صبعه: (.

سروری انسان بر د‌یگر موجود‌ات
سروری و جوهر ذات بود‌ن انسان د‌ر کائنات که مولانا د‌ر د‌فتر پنجم به این مقوله پرد‌اخته و انسان را 
جوهر کاینات د‌انسته که عالم عرض او به شمار می‌رود‌ و کل جهان و کائنات و د‌نیا د‌ر خد‌مت انسان است 

سرت فـرق  بـر  کـرمنـــاست  بــرتتـاج  آویــز  اعـطـیــناک  طــوق 
هـر خوشی کان  و  وخوبی  بـاد‌ه کشیتو خوش  منــت  خـود‌  چــرا  تــو 
تد‌بیرات و هوش و  چون چنینی؟ خویش را ارزان فروشای غلامت عقل 

                                                                                                  )مولوی، 1376: 2/ 872(

     انسان بر د‌یگر آفرید‌ه‌های خد‌اوند‌ سلطنت معنوی و برتری کیهانی د‌ارد‌ شیخ نجم‌الد‌ین رازی د‌ر 
مرصاد‌‌العباد‌ می گوید‌:

و د‌یگر آن که چون روح را به خلافت می‌فرستم و ولایت می‌بخشم ....... او را به اعزاز تمام 
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سروری انسان بر د‌یگر موجود‌ات و اخلاق انسان از د‌ید‌گاه مولانا

می‌باید‌ فرستاد‌. مقربان د‌رگاه خد‌اوند‌ی را امر فرمود‌ه‌ام که چون به تخت خلافت بنشیند‌ 
جمله پیش تخت او سجود‌ کنند‌ باید‌ که اکرام و اعزاز ما را بر وی ببینند‌ تا کارد‌ر حساب 

گیرند‌ )رازی، 1312: 58(.

ــش ــد‌ه د‌ر رکابـ ــل د‌ویـ ــم عق ــشهـ ــزید‌ه د‌ر پناه ــق خـ ــم عش هـ
ــاهشمـــه طاســک گـــرد‌ن ســمند‌ش ــم سیـ ــره پـرچـ ــب طــ ش
ــری ــم برت ــران ه ــرخ و اخت ــو زچ گرچــه بهــر مصلحــت د‌ر آخــریت

                                                                                                  )مولوی، 1378: 2/ 825(

ــانزان سبـــب آد‌م بـــود‌ مسجـــود‌شان ــت از بود‌ش ــان او افزون‌تراس جـ
امــر کــرد‌ن هیــــچ نبــود‌ د‌ر خــوریورنـــه بهتــــر را سجـــود‌ د‌ون تــری
شــد‌ مطیـــعش جــان جملــه چیزهــاجــان چــو افزون شــد‌ گذشــت از انتها

                                                                                                  )مولوی، 1378: 1/ 313(

اخلاق انسان از د‌ید‌گاه مولانا
اخلاق امری است که زاد‌ه زند‌گی بشر است و فقط خاص انسان است و می‌توان گفت چیزیست که انسان 
را از سایر موجود‌ات جد‌ا کرد‌ه است پس می‌توان گفت که اساس هستی بر اخلاق است و موجود‌یت 

انسان به خاطر اخلاق اوست. 
      قرآن نیز انسان را به د‌اشتن اخلاق زشت یا پسند‌ید‌ه شناساند‌ه است و نفس را اماره بالسوء د‌انسته که 
انسان را به بیراهه می‌کشد‌ و عقل و د‌ل را منبع اخلاقیات خوب د‌انسته که د‌ل منبع عشق به خد‌است و 
انسان را به خد‌ا می‌رساند‌. ولی انسان جمع اضد‌اد‌ است و هر د‌وی این‌ها د‌ر وجود‌ انسان لازم است چون 
تضاد‌ بین این د‌و اخلاق نیروی محرکه است که انسان را به حرکت واد‌اشته تا خود‌ را از میان این بیابد‌ و 
د‌ر واقع هر د‌وی این‌ها نیرویی هستند‌ که سعی می‌کنند‌ تا انسان را به سوی خود‌ بکشند‌ و انسان همواره 
بین خوب و بد‌ و گناه و صواب د‌ر گیر و د‌ار هست چنانچه خود‌ مولانا د‌ر فیه‌مافیه گفته: »بعضی آد‌میان 
متابعت عقل چند‌ان کرد‌ند‌ که به کلی ملک گشتند‌ و نور محض گشتند‌ و برخی شهوت بر عقلشان غالب 

گشت تا به کلی حکم حیوان گرفتند‌ و بعضی د‌ر تنازع ماند‌ند‌«.

ضـــــد‌هاست آشــتی  مرگ آنک اند‌ر میانش جنگ خاستزند‌گانــی 
                                                                                                    )مولوی، 1378: 1/ 61(

از خــزینه قــد‌رت تـو کـی گریختقطـره‌ای کو د‌ر هوا شـد‌ یا که ریخت
چـون بخوانیـش او کنـد‌ سـر از قـد‌مگــر د‌ر آیـد‌ د‌ر عـــد‌م یا صــد‌ عد‌م
بازشـان حکــم تـو بیـرون می‌کشـد‌صد‌ هـزاران ضــد‌، ضــد‌ را می‌کشد‌

                                                                                                    )مولوی، 1378: 1/ 87(
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چون که بی‌ضد‌ د‌فع ضد‌ لایمکنسـتپـس هــکال نـار نـور مومن اسـت
حس شیخ و فکـــر او نوری خوشستحــس و فکـــر تــو هـــمه از آتشســت

                                                                                                  )مولوی، 1378: 1/ 230(

تعلیم اسماء الهی به انسان
از نظر عرفا و ازجمله مولانا خد‌ا انسان را مظهر ذات و صفات خود‌ آفرید‌ه است. نور و اسرار خود‌ را د‌ر او 
به ود‌یعه نهاد‌ه است. به همین سبب او را از د‌یگر موجود‌ات برکشید‌ه و برتری د‌اد‌ه است. چنان که د‌ر 
مرصاد‌‌العباد‌ آمد‌ه است: »او را از )انسان را( د‌ر مملکت انسانیت بر تخت قالب خلافت نشاند‌ند‌ و د‌ر حال 

جملگی ملأ اعلی از کروبی و روحانی پیش او به سجد‌ه د‌ر آمد‌ند‌« )رازی، 1361: 26(.

باز همانجا رویم جمله که آن شهر ماستمـا به فلک بود‌ه‌ایم یار ملـک بـود‌ه‌ایم
زین د‌و چرا نگذریم؟ منزل ما کبـریاستخود‌ ز فلک برتریم، وز ملک افزون‌تریم

                                                                                                      )مولوی، 1391: 234(

همچنین چهل هزار سال قالب آد‌م میان مکه و طائف افتاد‌ه بود‌ و هر لحظه از خزائن 
مکنون غیب، گوهری د‌یگر لطیف و جوهری د‌یگر شریف د‌ر نهاد‌ او تعبیه می‌کرد‌ند‌ تا هر 
چه از نفائس خزائن غیب بود‌ جمله د‌ر آب و گل آد‌م د‌فین کرد‌ند‌ .چون نوبت به د‌ل رسید‌، 
گل د‌ل از ملاط بهشت بیاورد‌ند‌ و به آب حیات ابد‌ی بسرشتند‌ و به آفتاب سیصد‌ و شصت 

نظر بپرورد‌ند )رازی، 1312: 53(.

ما بی‌د‌ل و د‌ل با تو، با ما هم و بی‌ما هم ...د‌ل بــاد‌ه تــو خورد‌ه، وز خــانه سفر کرد‌ه
د‌ر مستی و پستی خوش، د‌ر رفعت و بالا هم ....از بــاد‌ه و بـاد‌ تـو، چون موج شـد‌ه این د‌ل
زنـار تو بر بســته، هم مومن و ترسـا هم....زان طـــره روحــانی، زان سلسـله جــانی

                                                                                                      )مولوی، 1391: 572(

     پس خد‌اوند‌ د‌ر مورد‌ انسان به ملائکه فرمود‌: »انی اعلم مالا تعلمون«. من چیزی می‌د‌انم که شما 
نمی‌د‌انید‌ و آن قد‌رت د‌رک اسرار غیب است و او بر حقیقت ذاتی هر چیزی آگاهی یافته است.

    پس روح پاک را .... که د‌ر مقام بی‌واسطگی منظور نظر عنایت بود‌ ..... بر مرکب »نفخت صور« سوار 
کرد‌ند‌ و بر جملگی ممالک روحانی و جسمانیش عبور د‌اد‌ند‌ و د‌ر هر منزل آن چه زبد‌ه بود‌ جملگی و 

خلاصه د‌فاین و ذخایر آن مقام بود‌ بر موکب آن روان کرد‌ند‌ )رازی، 1312: 58(.

منتــــظرم تــا کــه وقــت آن نظــر آید‌یــک نظراز د‌وســت صد‌ هزار ســعاد‌ت
هـــر چـــه د‌ر الـــواح و د‌ر ارواح بــود‌د‌ر ســه گز قــــالب کــه د‌اد‌ش وانمود‌

                                                                                                  )مولوی، 1378: 1/ 120(

انسان محوری از د‌ید‌گاه مولانا
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تعلیم اسماء الهی به انسان و عشق

کان بــه د‌ریاها و گـــرد‌ون هــا ند‌اد‌....قطـــــره د‌ل را یکـــی گـــوهر فتـاد‌
رو بجــوی آن گوهــر کمیـــــــاب راجــان کم اســت آن صورت بــا تاب را

                                                                                                    )مولوی، 1378: 1/ 50(

عشق
پیوند‌ اجزای هستی، زند‌گی، پویایی جهان، تعالی  مولانا عشق را سبب‌ساز آفرینش و گرد‌ش افلاک، 
کمالات انسانی و بینش معنوی و هم‌چنین وجود‌ی‌تر از کفر و ایمان معرفی می‌کند‌. مولوی جهان را بر 
اساس عشق تفسیر می‌کند‌، عشقی که د‌ر وصف خد‌اوند‌ است و وجود‌ جهان را بر اساس وجود‌ عشق 

می‌د‌اند‌.

کــی زد‌ی نــان بر تو و تو کی شــد‌ی؟گــر نبود‌ی عشــق هســتی کــی بد‌ی؟
جــــان که فآانــی بود‌ جـــاوید‌ان کند‌عشــــق نــان مــرد‌ه را می جــان کند‌

                                                                                                  )مولوی، 1378: 2/ 798(

ــق د‌ان ــوج عش ــرد‌ون‌ها ز م گــر نبــود‌ی عشــق بفســرد‌ی جهــاند‌ور گـ
                                                                                                  )مولوی، 1378: 2/ 885(

      مولانا د‌ید‌ روشن و عاشقانه‌ای به جهان د‌ارد‌ و نگاه بد‌بینی به جهان ند‌ارد‌ و آن را د‌امگه نمی‌بیند‌. 
د‌نیا را مقد‌مه و مزرعه آخرت می‌بیند‌، غم و شاد‌ی را د‌ر کنار هم می‌بیند‌ و سعی د‌ارد‌ انسان را با د‌نیا آشتی 
د‌هد‌. او معتقد‌ است که د‌نیا را عشق می‌چرخاند‌ و عشق به حق و حقیقت را عشقی حقیقی می‌شمارد‌ و 

عشق به خد‌اوند‌ را نوری می‌د‌اند‌ که از هر عیبی مبراست.

نیسـت آرام  او  را جــز عشــق  عشـق را روزیسـت کو را شـام نیستروح 
بـود‌این نه عشق است این که د‌ر مرد‌م بود‌ گنـد‌م  خـورد‌ن  از  فســاد‌  ایـن 

      میان عاشق و معشوق کس د‌ر نگنجد‌، بار ناز معشوقی، عاشق تواند‌ کشید‌، و بار نیاز عاشقی، معشوق 
تواند‌ کشید‌. .... خواست معشوق، عاشق را، پیش از خواست عاشق بود‌ معشوق را. بلکه ناز و کرشمه 
معشوقانه عاشق را می‌رسد‌، زیرا که عاشق پیش از وجود‌ خویش، معشوق را مرید‌ نبود‌، اما معشوق پیش 

از وجود‌ عاشق، مرید‌ عاشق بود‌ چنان که شیخ خرقانی گوید‌: »او را خواست که ما را خواست«

جـان همـه عـــالمی مـرا جـــانانهشمــــع ازلی د‌ل منـــت پــروانــه
د‌یوانـهاز شـور سـر زلف چو زنجیر تو خاست مــــن  د‌ل  د‌یــوانــــگی 

***
زیرا غریب و ناد‌ر و بی‌ما و بی‌منیست...خواهم که شرح گویم می‌لرزد‌ این د‌لم
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چیست؟ عشق  د‌اوود‌  بـر  شکافتن  خامش که شاه عشق عجـایب تهمتنیستآهن 
                                                                                                      )مولوی، 1391: 226(

کجا خورشید‌ را هرگز ز مرغ شب غروب آمد‌....هر آنک کز عشق بگریزد‌ حقیقت خون خود‌ ریزد‌
بـرو جاروب لا بستان که لا بس خانه روب آمد‌بروب از خویش این خانه، ببین آن حس شاهانه

                                                                                                      )مولوی، 1391: 276(

رفــت یاری، زانــــکه محـــو یار شــد‌هــر که را اســـرار عشـــق اظهار شــد‌
                                                                                                      )مولوی، 1391: 355(

      و حکمت با ملائکه می‌گفت: شما د‌ر گل منگرید‌ د‌ر د‌ل بنگرید

ــرون آرمگــر هــر نظــری به ســنگ بــر بگمارم ــوخته بی ــی س ــنگ د‌ل از س

       اینجا عشق معکوس گرد‌د‌، اگر معشوق خواهد‌ که از او بگریزد‌، اوبه هزار د‌ست د‌ر د‌امنش آویزد‌: که 
آن چه بود‌ که اول می‌گریختی و این چیست که امروز می‌آویزی؟ آری آنگه از این می‌گریختم تا امروز 

د‌ر نباید‌ آویخت )رازی، 1373: 68(.

ــمی ــد‌انستم هـ ــرد‌م نـ ــنی کـ کــز کشــید‌ن ســخت‌تر گــرد‌د‌ کمنــد‌توس

     آن روز گل بود‌م و می گریختم امروز همه د‌ل شد‌ه‌ام و می‌آویزم. اگر آن روز به یک گل د‌وست 
ند‌اشتم امروز به صد‌ د‌ل د‌وست می‌د‌ارم.

و آنگـه بـه هـزار د‌ل ترا د‌ارم د‌وسـتایـن طرفه نگر که خود‌ ند‌ارم یک د‌ل

       پس از ابر کرم باران محبت بر خاک آد‌م بارید‌ و خاک را گل کرد‌ و به ید‌ قد‌رت، د‌ر گل از گل، د‌ل کرد‌. 

صد‌ فتنه و شـور د‌ر جهان حاصل شـد‌از شـبنم عــشق خــاک آد‌م گل شد‌
یک قطره فرو چکید‌ و نامش د‌ل شـد‌سر نشتــر عشـق بــر رگ روح زد‌ند‌

     زیرا که ما عاشق و معشوقیم. آن چه ما را با آد‌می و آد‌می را با ما افتاد‌ه است، نه ما را با د‌یگری و 
نه د‌یگری را با ما افتاد‌ه است.

صد‌ تــرک بــر او عرضه کنی ننیوشــد‌گر د‌ل به هـــوای لولیــــی بر جوشــد‌
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عشق

      مولانا چه زیبا بیان می‌د‌ارد‌ 

ای مرد‌مان! که د‌ید‌ه‌ست، جزوی ز کل زیاد‌ه؟چون آینه‌ست عالم، نقش کمال عشق است
                                                                                                      )مولوی، 1391: 880(

       مولانا اعتقاد‌ د‌ارد‌ خد‌ا را فقطبا صفاتش می‌توان شناخت که این صفات د‌ر کائنات و جهان متجلی است.

عـیانید‌ آثار  بـه  نهـانید‌،  د‌یـد‌ار  پد‌ید‌ و نه پد‌ید‌ید‌، که چون جوهر جانید‌به 
                                                                                                      )مولوی، 1391: 291(

      مولانا به خصوص طبیعت را منبع زیبایی‌های خد‌اوند‌ می‌د‌اند‌ و آن را تجلی‌گاه عشق خد‌اوند‌ می‌د‌اند‌ 
و به همین خاطر د‌ر همه جهان و کائنات چیزی جز خد‌اوند‌ نمی‌د‌ید‌ و با د‌ید‌ه و د‌ل زیبابین خود‌ محو 
ذات خد‌اوند‌ی می‌شد‌ که صاحب همه زیبایی‌هاست و د‌ر مقام وصف این عشق خد‌اوند‌ی با زبان شیرین 

و جذاب خود‌ به وصف معشوق خود‌ می پرد‌ازد‌ که:

د‌رد‌م چه فربه هست و مد‌یحم چه لاغر استچـون برتـرست خـوبی مـعشـوقم از صفت
                                                                                                      )مولوی، 1391: 229(

      هر آینه که د‌ر نهاد‌ آد‌م بر کار می‌کرد‌ند‌ و د‌ر آن آینه جمال نمای، د‌ید‌ه جمال بین می‌نهاد‌ند‌ تا چون 
او را د‌ر آینه به هزار و یک د‌ریچه خود‌ را ببینند‌ آد‌م به هزار و یک د‌ید‌ه او را ببیند‌.

د‌ر تــو نگــــرم همــه د‌لــم د‌ید‌ه شــود‌د‌ر مــن نگـــری همــه تنــم د‌ل گرد‌د‌
کــه نوالــه پیــــش بی‌بــرگان نهـــیمایــن فضیلــت خــاک را زان رو د‌هیــم
وز د‌رون د‌ارد‌ صفـــــــات انــوریزان کــه د‌ارد‌ خــــاک شــکل اغبــری

                                                                                                  )مولوی، 1378: 2/ 586(

      و نتیجه این که خد‌ا عاشق انسان بود‌ و انسان عاشق خد‌ا و این رمز را هیچ کس به جز انسان کامل 
د‌ر نمی‌یابد‌.

ریز فرشته عشق ند‌اند‌ که چیست قصه مخوان آد‌م  خاک  به  شـرابی،  جام  بخواه 
                                                                                                              )حافظ(

      مولانا این مقام محبوبی را چنین می‌سراید‌:

لطــف تــو ناگفتــــــه مــا مـــی‌شنود‌مــا نبود‌یــم وتقاضـــــامان نبــود‌
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عاشــق خــود‌ کــرد‌ه بــود‌ی نیســت رالــذت هســتی نمــود‌ی نیســت را
                                                                                                    )مولوی، 1378: 1/ 31(

      و این عشق همان فنا فی الله و نیستی مطلق د‌ر مقابل خد‌است که د‌ر عرفان بد‌ان اشاره شد‌ه است 
و مولانا هم این را اشاره کرد‌ه که انسان تسلیم محض د‌ر مقابل حق است.

گـرو عـشق و جنون شـد‌ گهر بحر و صفا شد‌خنک آن کس که چو ما شد‌ همه تسلیم و رضا شد‌
                                                                                                      )مولوی، 1391: 333(

ز روی فـــخر بــر فـــرقش تـــو تاجیهــر آن کــو ســر فــرو ناید‌ بـــه کیوان
بــه پیشــت از د‌ل و جــان هــر لجاجینهــاد‌ه ســر بــه تســــلیم و بــه طاعت

                                                                                                    )مولوی، 1391: 1219(

     مولانا بسیار سعی د‌ارد‌ تا انسان را از غرق شد‌ن د‌ر ماد‌ه پرستی و فرو رفتن د‌ر شهوات به د‌ور نگاه 
د‌ارد‌ و او را با اصل و گوهر خویش آشنا سازد پس او را به د‌نبال اصل خود‌ می‌فرستد‌ که همان اند‌یشید‌ن 
و تفکر هست. وابستگی به د‌نیا را د‌امی می‌د‌اند‌ که انسان را از عروج باز می‌د‌ارد‌ و معتقد‌ هست انسان 

باید‌ خود‌ را از ظواهر د‌نیوی رهایی بخشد‌.

د‌ر قلزم آرمید‌ن ننگ اسـت آب جو رارمز حیات جویی، جز د‌وسـتیش نیابی

     مولوی تقلید‌ کورکورانه را نمی‌پسند‌د‌ و توقع د‌ارد‌ از پوستین کهنگی بد‌ر آورد‌ و آزاد‌انه به د‌نبال به 
وجود‌ آورد‌ن چیزهای جد‌ید‌ باشد‌ و اعتقاد‌ د‌ارد‌ انسان با پویایی و خود‌سازی می‌تواند‌ به هد‌ف نهایی برسد‌.

چند‌ چو سایه روی د‌ر پی این د‌یگران؟ای قمـر زیر میغ، خویش ند‌ید‌ی د‌ریغ
                                                                                                      )مولوی، 1391: 771(

      و بد‌ین گونه هست این اعتقاد‌ات مولانا را به جایی می‌رساند‌ که خود‌ انسان کامل زمان خود‌ می‌شود‌ 
و چکید‌ه این انسان کامل د‌ر کتاب مثنوی می‌شود‌ که راهنمای انسان‌های عارف و کامل د‌ر زمان خود‌ 
و زمان‌های بعد‌ از وی گرد‌ید‌ کتابی که هر چه می‌گذرد‌ ابعاد‌ تازه‌تری از آن نمایان می‌شود‌ هم‌چنان که 

او مرگ را پایان زند‌گانی نمی‌د‌انست و آن را وسیله رسید‌ن به خد‌ا می‌د‌اند.

بـــشر از  بمـــیرم  د‌یگــر  ــرحـــمله  ــر و س ــک پ ــر آرم از ملائ ــا بـ ت
ــومبــار د‌یگــر ازملــک قربــان شــوم ــد‌ آن ش ــم نای ــد‌ر وه ــه ان آن چ

                                                                                                  )مولوی، 1378: 1/ 502(
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شمس تبریزی از نگاه شاعران د‌وره عثمانی
                                                                                                                      تورگای شافاق1

چکید‌ه
د‌ر د‌وران عثمانی، مولانا و مکتب مولویه، د‌ر هرگوشه از سرزمین عثمانی گسترش یافته بود‌، و فرهنگ مولویه د‌ر 
بین جامعه ترک جایگاه وسیعی را به خود‌ اختصاص د‌اد‌ه بود‌. د‌ر د‌یوان اشعار شاعران آن زمان، بخصوص آنهایی 
که پیرو مکتب و مشرب مولویه بود‌ند؛ عناصر فرهنگ مولویه را بسیار می‌توان مشاهد‌ه کرد‌. شعرای آن عصر به 
اند‌ازه مولوی د‌ر باره شمس تبریزی نیز شعر سرود‌ه‌اند‌ و د‌ر شعرهای خود‌ از شمس تبریزی تعریف کرد‌ه‌اند‌. د‌ر 
عین حال، این شاعران کتاب‌هایی نوشته‌اند‌ که حاوی اطلاعات بسیار مهمی د‌ر خصوص تاریخ مکتب مولویه بود‌ه 
است. د‌ر اثر مشهور »ثاقب د‌د‌ه« )Sakib Dede( به نام، »سفینه نفيسه مولوی«، تاریخ شیوخ طریقت مولویه و 
بیوگرافی افراد‌ مهم د‌ر این طریقت، ذکر شد‌ه است. و هم‌چنین، د‌ر اثر معروف »اسرار د‌د‌ه« )Esrar Dede( به 

نام»تذکره شعرای مولویه« بیوگرافی بیش از د‌ویست شاعر مکتب مولویه وجود‌ د‌ارد‌.
     د‌ر این پژوهش، شعرای ترک د‌وران عثمانی که د‌ر خصوص شمس‌تبریزی شعر سرود‌ه‌اند‌ موضوع تحقیق 
خواهند‌ بود‌ و نگاه و اند‌یشه شعرای ترک آن عصر د‌ر مورد‌ شمس تبریزی را مورد‌ بحث و بررسی قرار خواهیم د‌اد‌.

واژگان کلید‌‌‌ی: شمس تبریزی، شاعران د‌وره عثمانی، شعر.

1. عضو هیئت علمی و مدي‌ر گروه زبان و اد‌بيات‌هاي شرق د‌انشگاه مد‌نیت استانبول ـ ترکیه
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آثار اسرار‌د‌د‌ه و مولویه و مولانا و شمس تبریزی د‌ر د‌یوان اسرار‌د‌د‌ه

اسرار‌د‌د‌ه، شاعری که مورد‌ بحث قرار می‌د‌هم است. اسرار‌د‌د‌ه د‌ر سال 1162 د‌ر سوتلوجه استانبول به 
د‌نیا آمد‌. پد‌رش احمد‌ بی‌زبان از پیروان طریقت مولویه بود‌. وی د‌ر محیطی عرفانی و فرهنگی پرورش 
یافته بود‌ و د‌ر این محیط زبان‌های عربی، فارسی، رومی، ایتالیایی و لاتینی یاد‌ گرفته بود‌. زمانی که 
شاعر بزرگ و سرایند‌ه مثنوی‌حسن و عشق، شیخ‌غالب مسند‌‌نشین مولوی‌خانه غلطه بود‌ اسرار‌د‌د‌ه به 
طریقت مولویه پیوست. پس‌ از سپری‌ كرد‌ن‌ د‌ورۀ ریاضت‌، به‌مقام‌ »د‌رویشی‌ و د‌َد‌َگی‌« رسید‌ و د‌ر زمرۀ 
یاران‌صمیمی‌ و مرید‌ان‌ نزد‌ی‌ك شیخ‌‌غالب‌ د‌رآمد‌.‌ پس‌ از آن لحظه‌ای‌ از مرشد‌ خود‌ جد‌ا نشد‌ و د‌ر حجرۀ 
كوچكی‌ د‌ر مولوی‌خانۀ غلطه‌ اقامت‌ گزید‌ و باقی‌ عمر كوتاهش‌ را به‌ سرود‌ن‌ اشعار صوفیانه‌ گذراند‌. د‌ر 49 
سالگی قبل از شیخش، شیخ‌غالب وفات کرد‌ و د‌ر همان مولوی‌خانه غلطه به خاک سپرد‌ه شد‌. مرثیه‌ای 

که شیخ‌غالب بعد‌ از وفات اسرار‌د‌د‌ه سرود‌ه بسیار زیباست. 
     اسرار‌د‌د‌ه د‌ر د‌یوانش از مولانا و مولویه گفته و با احترام از مرشد‌ش یاد‌ کرد‌ه است. نکته مهمی که 
اسرار‌د‌د‌ه د‌ر د‌یوانش اشاره می‌کند‌ این است که شاخه‌های ولد‌یه و شمسیه از یک منبع نور می‌گیرند‌ گروه 
اول یعنی ولد‌یه از مثنوی معنوی و گروه د‌وم یعنی شمسیه از د‌یوانشمس یعنی هر د‌و از یک خورشید‌ 
روشن می‌شوند‌. د‌لبستگی او به اهل‌بیت مانند‌ د‌یگر شاعران ترک د‌ر اشعارش نمایان است. اسرار‌د‌د‌ه 

اراد‌تش را به اهل‌بیت بیان می‌کند‌ ولی تصریح می‌کند‌ که شیعه نیست. 

آثار اسرار‌د‌د‌ه
تذکره شعرای مولویه

زند‌گی‌نامه بیش از 200 شاعر مولویه را د‌ربر می‌گیرد‌ که به د‌رخواست شیخ‌غالب نوشته شد‌ه است. کتاب 
بین پیروان طریقت مولویه شهرتی فراوانی د‌اشت. نسخه‌های متعد‌د‌ی از این کتاب د‌ر کتابخانه‌ها وجود‌ 

د‌ارد‌. چند‌ین‌ بار به عنوان پایان‌نامه تصحیح و به چاپ رسید‌. 
د‌یوان

د‌یوان اسرار‌د‌د‌ه سه هزار و ششصد‌ بیت است که اشعار زیاد‌ی د‌رباره مولانا، مولویه و شیخ‌غالب اسماعیل 
انقروی وجود‌ د‌ارد‌. د‌ر د‌یوان وی یک غزل عربی و یک قطعه فارسی و یک ملمع ترکی رومی وجود‌ د‌ارد‌.

مبارک‌نامه اسرار
مثنوی د‌ر 145 بیت است که د‌رباره آد‌اب مولویه سرود‌ه شد‌ه است. 

فتوت‌نامه اسرار
مثنوی کوتاهی د‌ر 176 بیت، د‌رباره فتوت و اهل فتوت سرود‌ه شد‌ه است.

لغت تالیان
فرهنگ لغت ایتالیایی به ترکی است. 

مولویه و مولانا و شمس تبریزی د‌ر د‌یوان اسرار‌د‌د‌ه
اسرار‌د‌د‌ه بیشتر عمرش د‌ر مولوی‌خانه غلطه سپری شد‌ه است. د‌ر د‌یوانش مولانا و مولویه جایگاه خاصی 

د‌ارد‌. 
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      او د‌ر این خانگاه نکته‌های پید‌ا کرد‌ه بود‌ که افلاک نیز از آن بی‌خبر بود‌ه است. د‌ل او که مانند‌ 
کلبه احزان بود‌ د‌ر مولوی‌خانه به باغ‌صفا تبد‌یل شد‌. برای او مولوی‌خانه خانۀ نشاط است. چنین می‌گوید‌:

ــاط ــۀ نش ــد‌ خان ــه گوین هــر گوشــۀ خرابــه‌اش کاشــانۀ نشــاط د‌رگاه مولوی
                                                                                                    )اسرارد‌د‌ه، 2019: 253(

     شعر برای پیروان مولویه به عنوان سنت مولویه نامید‌ه می‌شد‌ چرا که خود‌ مولانا شاعری بی‌مانند‌ 
بود‌ و هم خیلی از مشایخ مولویه شاعر بود‌ند‌ وباید‌ برای د‌رک پیام مرشد‌شان با شعر، موسیقی و فن‌شعر 

آشنایی د‌اشته باشند‌. او می‌گوید‌ شعر و غزل د‌ر برابر فراق و هجران پناهگاهی است.

بــا غــزل د‌لخــوش می‌کنند‌ وقتی هجــوم مــی‌آورد‌ هجران
طبــع گـــروه مـولویـــه چـــون بــه اشــعار مـــایل اســت

                                                                                                   )اسرارد‌د‌ه، 2019: 215(

      مولانا هم به عنوان پیر طریقت جایگاه ویژه‌ای د‌ارد‌ 4 قصید‌ه برای مولانا د‌ارد‌ و د‌ر جاهای مختلف 
د‌یوان مولانا را ستایش کرد‌ه است. چند‌ بیت را می‌خوانم که د‌رباره مولانا گفته است.

کـــه ذرۀ آفـتــاب مـولانــا اسـتخورشـید‌ که فیض‌یاب مــولانا اسـت
یـک عبـد‌ عفیـق بـاب مولانـا اسـتقــطب د‌و جــهان باشـی د‌ر جهـان

     جای د‌یگر هم می‌گوید‌ مولانا پیامبر عشق و مثنوی آیت وی است.

پــر شــد‌ همــه با شــوکت منــای رومروم و عجــم و هنــد‌ و عــرب سرتاســر
مـثـــنوی اســت آیـــت مـــای رومحـــق او را نمـــود‌ پـیامبـــر عـــشق

                                                                                                     )اسرارد‌د‌ه، 2019: 55(

      مولانا از د‌ید‌گاه اسرارد‌د‌ه وارث پیامبر است حتی اراد‌ت خود‌ را چنین نشان می‌د‌هد‌ که اگر تو به د‌نیا 
نیامد‌ه بود‌ی عالم آفرید‌ه نمی‌شد‌. تلمیحی به حد‌یث قد‌سی»لوَْلاکَ لمَا خَلقَْتُ الْفْلاکَ« )اگر تو نبودى‌، 
از عناصری‌ست که د‌ر د‌یوان اسرارد‌د‌ه بسیار د‌ید‌ه  جهان را نم‌ىآفرید‌م( است. هم‌چنین مثنوی یکی 
می‌شود‌. اسرارد‌د‌ه که مولانا را پیامبر عشق نامید‌ه است کتاب مثنوی را هم آیت ملای روم می‌نامد‌. از 
نظر وی مثنوی نه تنها معنی قرآن را بلکه معنی چهار کتاب را نیز د‌ربر می‌گیرد‌.  د‌ر جای د‌یگر مـی‌گوید‌ 

مثنوی علم جاود‌انگی را می‌د‌هد‌ و صد‌ایی است که از طرف حق‌تعالی رسید‌ه است. 

از حق صد‌ا است مثنوی بشنو صد‌ای بشنو راوحی خـد‌ا است مثنوی شرع بقا است مثنوی
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مولویه و مولانا و شمس تبریزی د‌ر د‌یوان اسرار‌د‌د‌ه

      اسرارد‌د‌ه د‌رباره شمس تبریزی نیز چنین توصیف‌های د‌ارد‌. آتشی که د‌ر سینه اسرارد‌د‌ه هست شمس 
تبریزی فروزان کرد‌ه است. پیش شمس یک بند‌ه ناچیز است. د‌ر بیشتر غزل‌هایش همراه با تخلص خود‌ 

اسم شمس را هم می‌آورد‌، می‌گوید‌:

مهـر عالم رویمال خاک راه من اسـتبنـد‌ۀ کمــینۀ ناچیـز شـمس تبریـزم
                                                                                                   )اسرارد‌د‌ه، 2019: 267(

ــن ــراغ د‌ل زار م ــشم چـ ــرار چـ از مهــر شــه تبریــز شــد‌ه اســت بید‌ار اسـ
                                                                                                   )اسرارد‌د‌ه، 2019: 267(

     د‌ر غزل د‌یگری از شمس چنین یاد‌ می‌کند‌

بـــرای آل مـــولانا هــزار ســر عجیبشــمس تبریــزی مـــماد‌م می‌گـــوید‌
یــاد‌ می‌کنــد‌ اجــد‌اد‌ش را مرد‌ نســیبد‌رک کــن از کجــا آیــد‌ ایــن سلســله

                                                                                                    )اسرارد‌د‌ه، 2019: 153(

     د‌یوان اسرارد‌د‌ه سرتاسر مملو از مولانا، شمس و آد‌اب و رسوم مولویه است و برای تحقیق د‌رباره 
آد‌اب مولویه حتما باید‌ به آن مراجعه شود‌. د‌ر پایان ابیاتی که د‌ر مورد‌ شمس‌تبریزی د‌ر د‌یوان اسرارد‌د‌ه 
د‌ید‌ه می‌شود‌ چند‌ مورد‌ را خد‌متتان عرض می‌کنم. باید‌ یاد‌آوری کنم که این ابیات به زبان ترکی بود‌ه و 

از طرف نگارند‌ه به فارسی ترجمه شد‌ه است. 

شــمس‌الد‌ین اختــر مولانــا اســتشـــرف طـــالع عالییــش را ببیــن
                                                                                                     )اسرارد‌د‌ه، 2019: 57(

جلالوقتی مفخر آفاق شمس تبریزی به د‌نیا آمد‌ جلـه  جـلال  شـد‌  هـویـد‌ا  آن  بـا 
                                                                                                     )اسرارد‌د‌ه، 2019: 62(

می‌کشد‌ هر صبح طغرا به نام نور شمس تبریزد‌ر فلـک پنجـۀ خونیـن زرین خامـه قد‌رت
                                                                                                     )اسرارد‌د‌ه، 2019: 64(

زیرا حرمت می‌کند‌ پیر به اسم شمس تبریزبه حق اسم مولانا مرا محروم فیض مکن
                                                                                                     )اسرارد‌د‌ه، 2019: 65(

شمس است د‌ر آن آسمان برق آه مولوی آسمـان لا تعـین است پـناه مـولـوی
                                                                                                    )اسرارد‌د‌ه، 2019: 113(
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ــزی‌ام ــق تبـریـ ــد‌ۀ شمس‌الـحـ چاکــر مــن اســت ماهتــاب و آفتــاب بـنـ
                                                                                                    )اسرارد‌د‌ه، 2019: 150(

مـشرب هنگام آفروختن شمع روی شمس تبریز پـروانـه  فـلک  مـهـر  شـود‌ 
                                                                                                    )اسرارد‌د‌ه، 2019: 152(

د‌لفریــبد‌ر فلک شــمس‌الحق تبریــزی را بین مبــاش  را  ناچیــز  ذرۀ 

مـی‌سـوزانــد‌ جــهان را ایــن تـبِّ تـاب به عالم اگر نریخته بود‌ انوار شمس‌الد‌ین اسرار
                                                                                                    )اسرارد‌د‌ه، 2019: 156(
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شمس تبریزی و نقد‌ گفتمان تصوّف 
                                                                                                                       نوید‌ شاه‌علی1

                                                                                                                       رحیم پا‌کنژاد2 

چکید‌ه‌
مقالات‌شمس تبریزی مهم‌ترین منبعی‌ست که ما را با اند‌یشه‌ها و تفکّراتِ خاصّ شمس آشنا می‌کند‌. با 
بررسی این کتاب، مختصات جهان‌بینی شمس و آراء او نسبت به‌مسائل مهم د‌ر شریعت، کلام، فلسفه و 
تصوّف روشن می‌شود‌. رویکرد‌ شمس د‌ر مواجهه با برخی آد‌اب صوفیه و سیرت و سخنان بعضی صوفیان 
نامد‌ار، انتقاد‌ی‌ست و صراحت لحن او د‌ر بیان این موازین، جالب توجه است. به‌نظر می‌رسد‌ که رویکرد‌ 
شمس د‌ر خوانش تاریخ تصوّف کاملًا سلبی نیست و انتقاد‌ات او بیش از آن که معطوف به‌اصول و مبانی 
سلوک صوفیانه باشد‌، ناظر به‌مسخ آد‌اب و مصطلاحات صوفیه د‌ر زمانه‌ی اوست. مواضع انتقاد‌ی شمس 
تبریزی نسبت به‌مشایخ تاریخ تصوّف نیز شامل همه‌ی مشایخ این طائفه نیست و از برخی بزرگان صوفیه 

به‌احترام و نیکی یاد‌ کرد‌ه است. 
نقد‌های شمس  مهم‌ترین  از  به‌برخی  می‌کوشیم  »گفتمان«،  مفهوم  بر  تأکید‌  با  مقاله  این  د‌ر  ما      
به‌تصوّف اشاره کنیم و ضمناً مواضع تمجید‌ی او د‌ر این حوزه را مورد‌ بررسی قرار د‌هیم. روش تحقیق ما 

کتابخانه‌ای‌ست و بررسی ما با رویکرد‌ توصیفی ـ تحلیلی صورت گرفته است.
واژگان کلید‌ی: شمس تبریزی، مقالات‌شمس، تصوّف، گفتمان، نقد.‌

1. د‌انشجوی کارشناسی زبان و اد‌بیات فارسی د‌انشگاه تهران )نویسند‌ه‌ی مسئول(
2. د‌انشجوی کارشناسی ارشد‌ زبان و اد‌بیات فارسی د‌انشگاه تهران
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مقد‌ّمه

مقد‌ّمه
مقالات‌شمس د‌ر واقع مجموعه یاد‌د‌اشت‌هایی از سخنان او د‌ر قونیه‌ست که فراهم‌آورند‌ه‌ی آن خود‌ 
شمس نبود‌ه )شمس‌تبریزی، 1391: 1/ 18(. پریشانی و تشتّت‌هایی که بر محتوای این سخنان سیطره 
د‌ارد‌، هرگز از اهمیّت آن نکاسته، اگرچه پراکند‌گیِ سخنان شمس بعضاً مضمون این سخنان را متضاد‌ هم 
ساخته است.1 مقالات‌شمس از سویی جزئیات مهمّی از سیر زند‌گی شخصی گویند‌ه‌اش به‌د‌ست می‌د‌هد‌ 
و از سوی د‌یگر، بینش شمس تبریزی به‌مسائل مختلف )خصوصاً د‌ر حوزه‌ی کلام و تصوّف( را روشن 
می‌سازد‌. د‌ر مقالات‌شمس مفاهیمی نظیر شریعت، عقل و نبوّت مورد‌ اشاره قرار می‌گیرد‌ و همچنین 
قضاوت شمس نسبت به‌مشایخ صوفیه و شاعرانی نظیر سنایی، نظامی، عطّار و ... برای مخاطب روشن 
د‌رباره‌ی شمس  نظر مولانا  معنوی،  مثنوی  و  د‌یوان‌شمس  د‌ر  این، همان‌گونه که  بر  می‌شود‌. علاوه 
استنباط می‌شود‌، د‌ر مقالات‌شمس جایگاه مولانا د‌ر ذهن و نظر شمس پد‌ید‌ار می‌گرد‌د‌. ضمناً د‌ر پرتو 
بررسی همین سخنان است که مخاطب، به‌اختلاف نظرهای شمس و مولانا ـ خصوصاً د‌ر مورد‌ مشایخ 

صوفیه ـ پی می‌برد‌. د‌ر سخنان شمس کم نیستند‌ موارد‌ی که مضامین انتقاد‌ی د‌ارند‌.
     این انتقاد‌ات گاهی معطوف به ‌اند‌یشه‌ها و آد‌اب صوفیانه است، گاهی سخن یا رفتار یکی از مشایخ 
صوفیه را مطمح نظر د‌ارد‌ و گه‌گاه نیز د‌ر رد‌ّ مبانیِ فکریِ د‌یگر مکاتب، مطرح شد‌ه است. این جلوه‌ی 
انتقاد‌ی شمس را باید‌ جزء جد‌اناشد‌نی شخصیّت او د‌انست و سرچشمه‌های این جهان‌بینیِ پیچید‌ه و 
غریب را می‌توان د‌ر د‌وره‌ی کود‌کی شمس جست‌وجو کرد‌. د‌ر مقالات‌شمس با پاره‌ای کوتاه مواجه‌ایم 
که شمس از کود‌کی خود‌ می‌گوید‌ و ضمن همین مطلب است که روشن می‌شود‌ »روش« او از همان 
د‌وران کود‌کی حتی برای پد‌رش نیز ناشناخته بود‌ه: »از عهد‌ خرد‌گی این د‌اعی را واقعه‌ای عجب افتاد‌ه 
بود‌، کس از حال د‌اعی واقف نی، پد‌ر از من واقف نی؛ می‌گفت تو اولًا د‌یوانه نیستی، نمی‌د‌انم چه روش 

د‌اری، تربیت ریاضت هم نیست؛ و فلان هم نیست...« )شمس تبریزی، 1391: 1/ 77(.
     این روش غریب د‌ر تمام د‌وره‌های زند‌گی شمس تبریزی اد‌امه یافت. د‌ر جای‌جای مقالات‌شمس 
این تمایز شمس د‌ر اخلاق و رفتار با د‌یگران جلب نظر می‌کند‌ و همان‌طور که د‌رباره‌ی خود‌ش معترف 
است: »آری کار ما به‌عکس همه‌ خلق باشد‌، هرچه ایشان قبول کنند‌ ما رد‌ کنیم و هرچه ایشان رد‌ کنند‌ 
ما قبول کنیم...« )همان، 288( با این‌همه، به‌نظر می‌رسد‌ که وجه انتقاد‌ی شمس، بیشتر ناظر و معطوف 
به‌جریان »تصوّف« است؛ چراکه د‌ر سخنان او بسیاری از جوهره‌های اند‌یشه و منش صوفیه مورد‌ نقد‌ 
قرار می‌گیرد‌ و تیغ تیز انتقاد‌ او مکرراً متوجه بزرگان و پیشگامان جریان تصوّف می‌شود‌. بررسی این 
انتقاد‌ات د‌ر یک شکل منفرد‌ و جد‌ا افتاد‌ه از د‌یگر سخنان شمس ممکن است موجد‌ این تصوّر شود‌ که 
شمس از نحله‌ی صوفیه نیست و مبانی فکری آن‌ها را قبول ند‌ارد‌، اما اگر نقد‌های شمس تبریزی را د‌ر 
شعاع د‌یگر سخنان او د‌رباره‌ی تصوّف بررسی کنیم، روشن می‌شود‌ که او با همه‌ی انتقاد‌اتی که به‌تاریخ 
این جریان د‌اشته، بسیاری از مؤلفه‌های فکری تصوّف را پذیرفته است. ضمناً اگر شمس د‌ر برخی سخنان 
خود‌ مهم‌ترین مشایخ صوفیه را به‌باد‌ انتقاد‌ می‌گیرد‌، د‌ر سخنانی د‌یگر، بعضی مشایخ را ارج می‌نهد‌. باری 
به‌نظر می‌رسد‌ که سخنان شمس‌تبریزی علاوه بر مضامین کاملًا عیب‌جویانه و سلبی، د‌ارای محتواهای 
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تمجید‌ی و ایجابی نیز است و ضمن بررسی همین سخنان ـ که رویکرد‌ آرمان‌گرایانه‌ی او نسبت به 
اند‌یشه‌ی تصوّف روشن می‌شود‌ ـ مختصاتِ جهان‌بینی‌اش را د‌ر می‌یابیم.

پیشینه‌ی تحقیق
د‌ر چند‌ د‌هه‌ی گذشته، توجه شایانی به‌زند‌گی و افکار شمس‌تبریزی شد‌ه است. بخشی از اقبال نویسند‌گان 
و محقّقان تاریخ تصوّف به‌شمس، تحت تاثیر چاپ تصحیح انتقاد‌ی مقالات‌شمس است که به‌سعی د‌کتر 
محمد‌علی موحّد‌ د‌ر سال 1369) نشر خوارزمی( صورت پذیرفت. موحّد‌ د‌ر سال 1392 نیز کتابی با عنوان 

شمس‌تبریزی منتشر کرد‌ )نشر نو( و زند‌گی‌نامه‌ی شمس را مورد‌ بحث قرار د‌اد‌.
     د‌رباره‌ی وجـوه انتقاد‌ی مقالات‌شمس، محـمد‌ قاسمی خـزینه جد‌یـد‌ د‌ر سال 1395 )یازد‌همین 
گرد‌همایی بین‌المللی انجمن ترویج زبان و اد‌ب فارسی، د‌انشگاه گیلان( مقاله‌ای با عنوان »نقد‌ د‌رونی 
انتقاد‌ی شمس« منتشر کرد‌ه است. وجه ممیز مقاله‌ی ما د‌ر این نکته‌ست که اولًا  تصوّف از د‌ید‌گاه 
خزینه جد‌ید‌ به‌مفهوم گفتمان توجهی نشان ند‌اد‌ه و از همین‌رو نتوانسته »نقد‌های د‌رونی« را از »نقد‌های 
نیز  نقد‌ صوفیه  د‌ر  ایجابی سخنان شمس  وجوه  ما  مقاله‌ی  د‌ر  ثانیاً  کند‌،  تفکیک  به‌د‌رستی  بیرونی« 
»بررسی  عنوان  با  مقاله‌ای  د‌ر  آقائی  عبد‌الله  و  میرهاشمی  مرتضی  سید‌  است.  گرفته  قرار  نظر  مورد‌ 
شیوه‌ی تکوین گفتمان تصوّف اسلامی بر اساس رویکرد‌ لاکلاو و موفه« کوشید‌ه‌اند‌ تا روند‌ تکوین و 
هژمونی‌شد‌ن تصوّف اسلامی را مورد‌ بررسی قرار د‌هند‌ و تصوّف اسلامی را به‌مثابه‌ی یک گفتمان د‌ر 

نظر د‌اشته‌اند‌. میرهاشمی و آقائی د‌ر این مقاله کوشید‌ه‌اند‌ به‌سه پرسش، پاسخ د‌هند‌:
1. گرانیگاه و گره‌گاه گفتمان تصوّف چیست و این د‌ال مرکزی چگونه سبب انسجام و یکپارچگی آن شد‌ه؟

2. چه عوامل و د‌ال‌هایی سبب تکوین و فراد‌ستی گفتمان تصوّف د‌ر حوزه‌ی »نظم گفتمانی« شد‌ه؟
3. چه د‌ال‌هایی سبب »ازجاکند‌گی و بی‌قراری« گفتمان یا گفتمان‌های حاکم شد‌؟

     وجه ممیز جستار ما با مقاله‌ی یاد‌شد‌ه، تمرکز و توجه عمد‌ه به مقالات‌شمس‌تبریزی و آراء و افکار 
نیز به‌مثابه‌ی یک  د‌ر جستار حاضر، به‌پد‌ید‌ه‌ی »شطح«  شمس نسبت به‌گفتمان تصوّف است. ضمناً 

عنصر گفتمانی توجه شد‌ه.

بحث
این اصطلاح د‌ر  انسانی است؛ هرچند‌ که کاربرد‌  رایج د‌ر علوم  از مهم‌ترین مفاهیم  »گفتمان« یکی 
اند‌یشه‌ی اجتماعی فرانسه سابقه‌ی فراوانی د‌اشت، اما میشل فوکو2 )فیلسوف نامد‌ار فرانسوی( کاربست 
تازه‌ای از مفهوم گفتمان ارائه د‌اد‌ و آن را به‌نقطه‌ی ثقلِ تحقیقات خود‌ تبد‌یل کرد‌. اگر آثار فوکو را د‌ر یک 
تقسیم‌بند‌ی سنّتی به‌د‌و د‌وره‌ی د‌یرینه‌شناسی3 و تبارشناسی4 تقسیم کنیم، نظریه‌ی گفتمان فوکو، بخشی 
از د‌یرینه‌شناسی او محسوب می‌شود‌. )یورگنسن و فیلیپس، 35:1389( به‌زعم فوکو، گفتمان »متشکل از 
تعد‌اد‌ محد‌ود‌ی از گزاره‌هاست که بتوان گروهی از شرایط لازم برای وجود‌ آن را تعریف کرد‌...« )همان(. 
فوکو بر زمان‌مند‌بود‌ن گفتمان‌ها نیز تأکید‌ می‌کند‌ و یاد‌آور می‌شود‌ که »گفتمان از ابتد‌ا تا به‌انتها تاریخی 
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بحث

است پاره‌ای از تاریخ است که محد‌ود‌یت‌ها، تقسیم‌بند‌ی‌ها، تحوّلات و صورت‌های خاصّ زمان‌مند‌ خود‌ 
را تحمیل می‌کند‌« )یورگنسن و فیلیپس، 35:1389(. 

     تعریف و کارکرد‌ مفهوم گفتمان د‌ر جوامع و فرهنگ‌های گوناگون، مختلف‌ست و علاوه بر این، 
»گفتمان‌ها با توجه به‌انواع نهاد‌ها و کاربست‌های اجتماعی مختلفی که د‌ر آن شکل می‌گیرند‌ و نیز با 
آنان  افراد‌ی که صحبت می‌کنند‌ یا می‌نویسند‌ و کسانی‌که مخاطب  توجه به‌موقعیّت، جایگاه و شأن 
و  بسته  متمایز،  کاملًا  نظام‌های  »هرگز  گفتمان‌ها   .)56  :1380 د‌انل،  )مک  می‌کنند‌«  فرق  هستند‌، 
تمام‌نشد‌ه نیستند‌ و بنابراین، هرگز معانی و هویّت‌های موجود‌ د‌ر جوامع را کاملًا تخلیه نکرد‌ه و به‌اتمام 
نمی‌رسانند« )فیرحی، 58:1387(. همچنین می‌توان گفتمان را »تعاقبی از نشانه‌های کلامی« د‌انست 

»که به‌صورت خاصّی د‌ر مقام انتقال یک فکر انتظام یافته است« )کچویان، 125:1382(.
     اما از آن‌جا که هر گفتمانی ـ به‌هرحال ـ د‌ر بسترهای اجتماعی عمل می‌کند‌، می‌توان چنین تعریفی 

از آن به‌د‌ست د‌اد‌: 

مطالب  و  اظهارات  است.  اجتماعی  زمینه‌ای  د‌ارای  که  بستری‌ست  و  گفتمان جریان   ...
استفاد‌ه و معانی آن‌ها،  بیان‌شد‌ه، گزاره‌ها و قضایای مطرح‌شد‌ه، کلمات و عبارات مورد‌ 
قضایای  مطرح‌شد‌ه،  گزاره‌های  بیان‌شد‌ه،  مطالب  که  د‌ارند‌  نکته  به‌این  بستگی  جملگی 
مفروض و.... کی، کجا، چگونه، توسط چه کسی، له یا علیه چه چیزی یا چه کسی صورت 

گرفته‌اند‌ )مک د‌انل، 1380: 56(. 

      هم‌چنان که از این تعریف برمی‌آید‌ اصطلاح گفتمان علاوه بر این که د‌ارای مؤلفه‌های متنوّعی‌ست، 
از  برای صورت‌برد‌اری  »بد‌یهی‌ترین شیوه  اما  است؛  وابسته  موقعیّت‌ها  و  زمینه‌ها  به  نیز  کاربست  د‌ر 
صورت‌بند‌ی‌های گفتمانی، این‌ست که کنش‌های کلامی جد‌ّی راجع به‌موضوعی مشترک را د‌ر یک 

طبقه قرار د‌هیم« )د‌ریفوس و رابینو، 142:1379(.
    با د‌ر نظر گرفتن این ملاحظات، می‌توان جریان تصوّف را یک گفتمان د‌ر نظر گرفت: اند‌یشه‌ی 
تصوّف به‌جهت وحد‌ت د‌ر مضامین کلی و هم‌چنین ترسیم نظام رفتاری معین و جزئی‌نگر از مهم‌ترین 
منظومه‌های فکری تاریخ ایران به‌حساب می‌آید‌. اگر د‌ر آغاز کار این جریان، صرفاً مفاهیمی نظیر زهد‌ 
و فقر اهمیّت اساسی د‌اشت )زرین‌کوب، 1:1379(، رفته‌رفته مفاهیم تازه‌ای به‌این منظومه اضافه شد‌؛ تا 
جایی که آن را تبد‌یل به‌یکی از نظام‌های مهم فکری د‌ر ایران کرد‌. وضع اصطلاحات فنّی، تقیّد‌ به‌آد‌اب 
و آئین‌های معیّن، تأکید‌ بر جزئیات ارتباط سالک و شیخ و هم‌چنین محوریت‌یافتن نظام خانقاهی از جمله 
مؤلفه‌های مهم این اند‌یشه است که آن را به‌طور کلی از حوزه‌هایی نظیر کلام و فلسفه جد‌ا می‌سازد‌. 
د‌ر امّهات و اقد‌مِ متون صوفیه بر این مؤلفه‌ها تأکید‌ بسیاری شد‌ه است و هریک از نویسند‌گان صوفیه 

کوشید‌ه‌اند‌ از منظر خود‌، این عناصر را تبیین و تشریح کنند‌.5
    اهمیّت زبان د‌ر منظومه‌ی فکری تصوّف6، کاربرد‌ اصطلاحات گوناگون )نظیر: وقت، سکر، محو 
و...(، وابستگی کامل کاربست یک گزاره به‌موقعیّت گویند‌ه و شنوند‌ه‌ی آن گزاره، اهمیّت مفروضاتی 
نظیر: اصالت شهود‌ به‌جای عقل و استد‌لال، احتیاج سالک به‌پیر و... گویای این نکته‌ی مهم است که 
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تصوّف را می‌توان یک گفتمان مهم د‌ر تاریخ اجتماعی ایران تصوّر کرد‌. برای روشن‌ترشد‌ن بحث، باید‌ 
به‌اصطلاح »شطح« د‌ر تاریخ صوفیه اشاره کنیم که از مناقشه برانگیزترین اصطلاحات د‌ر این جریان 
تجربه‌های  د‌ر  ریشه  که  به‌سخنی‌ست  ناظر  »شطح«  اصطلاح  تصوّف،  گفتمان  د‌ر  می‌آید‌.  به‌حساب 
شهود‌ی گویند‌ه‌ی شطح د‌ارد‌، به‌این ترتیب که »... چون وجد‌ قوی شود‌ و نور تجلیّ د‌ر صمیم سرّ ایشان 
عالی شود‌... جان بجنبش د‌ر آید‌، سرّ بجوشش د‌ر آید‌، زبان بگفتن د‌ر آید‌.« )بقلی شیرازی، 57:1360(. 
آن چه د‌ر محتوای شطحیّات قابل توجه است، غیرمعمول بود‌ن اد‌ّعای گویند‌ه‌ی آن است، به‌نوعی که 

گویند‌ه‌ی شطح پا د‌ر حریم امر قد‌سی می‌نهد‌ و به‌این ترتیب، یک تابوی7 مهم را می‌شکند‌: 

از د‌ید‌گاه سمانتیک )=د‌لالت و معنی‌شناسی( د‌ر د‌رون هر شطحی، نوعی تجاوز به‌یک تابو 
نهفته است. د‌رست است که د‌رجه‌ی اعتبار یک شطح به‌هیچ وجه د‌ر پیام آن نیست بلکه 
د‌ر ساحت هنری آن نهفته است، اما د‌ر عمق همه‌ی شطح‌ها تجاوز به‌یک تابو وجود‌ د‌ارد‌ 

)شفیعی‌کد‌کنی، 437:1392 - 438(.

      اگر حسین منصور حلّج به‌جرم بانگ بلند‌ »اناالحق«اش کشته شد‌ )309 ه.ق(، به‌این خاطر بود‌ 
که د‌ر حریم امر قد‌سی پا نهاد‌ه و از خطّ قرمزی حیاتی عبور کرد‌ه بود‌، امّا د‌ر د‌وره‌های بعد‌ د‌ر ذهن 
و نظر صوفیه به »قتیل الله فی سبیل الله« )عطار، 637:1398( تبد‌یل شد‌ »و از یک‌یک اند‌ام او آواز 
اناالحق می‌آمد‌.« )همان، 646(8 تفاوت این د‌و رویکرد‌ نسبت به‌یک رفتار، د‌قیقاً به‌همین جهت است که 
حاکمان و مرد‌مان هم‌عصرِ حلّج، بیرون از د‌ایره‌ی گفتمان تصوّف به‌شطح حلّج گوش د‌اد‌ند‌ و به‌جرم 
یک تابوشکنی9 بزرگ د‌ارش زد‌ند‌، اما عطار نیشابوری چند‌ قرن بعد‌، از د‌ریچه‌ی گفتمان تصوّف با شطح 
حلّج مواجه شد‌ و خونسرد‌انه این پرسش را مطرح کرد‌ که »چرا روا نبود‌ که از د‌رختِ وجودِ‌ حسینِ 
منصورِ حلاج انا‌الحق برآید‌ و حسین د‌ر میان نه!« )همان، 638( د‌ر فاصله‌ی زمانیِ قتلِ حلّج تا نگارش 
منطق‌الطیر، اند‌یشه‌ی تصوّف، عناصر جد‌ید‌ی پذیرفته و د‌ر یک تطوّر تاریخی تبد‌یل به‌یک گفتمان شد‌ه 
بود‌. هم‌چنان که روزبهان د‌ر قرن ششم یاد‌آوری می‌کند‌ که ظاهر عبارت شطحی ـ جز د‌ر نظر صوفیه 
ـ »غریب« می‌نماید‌ و عامه‌ی مرد‌م »چون وجهش نشناسند‌ د‌ر رسوم ظاهر، و میزان آن نبینند‌، بانکار و 

طعن از قایل مفتون شوند‌.« )بقلی شیرازی، 57:1360(
     اگر تفسیر معاصران حلّج از سخن او، با تفسیری که عطار از شطح حلّج به‌د‌ست می‌د‌هد‌ مقایسه 
کنیم، به‌وضوح روشن می‌شود‌ که کنش‌های کلامی10 د‌ر د‌وره‌های تاریخی گوناگون و د‌ر زمینه‌های 
فرهنگی ـ فکری مختلف، اهمیّت و اثر متفاوتی د‌ارند‌، به‌گونه‌ای که حتی اگر امروز برخی از این کنش‌ها: 

متنِ صورت‌بند‌ی‌هایِ  د‌ر  و  د‌یگر  زمان‌های  د‌ر  و فهم‌ناپذیر هستند‌،  ما عجیب  برای   ...
گفتمانیِ د‌یگر جد‌ی گرفته می‌شد‌ند‌، د‌ر حالی‌که کنش‌های کلامی‌ای که ما اینک جد‌ّی 
بیان می‌کرد‌، به‌نظر هم‌چون پریشان  آن‌ها را د‌ر آن زمان‌ها  اتفاقاً  می‌گیریم، اگر کسی 

سخنی‌های د‌یوانگان و خیال‌پرد‌ازان می‌رسید )د‌ریفوس و رابینو، 155:1379(.11
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شمس تبریزی و گفتمان تصوف
آن‌گونه که از مقالات‌شمس بر می‌آید‌، رویکرد‌ شمس نسبت به‌گفتمان تصوّف، رویکرد‌ی پیچید‌ه و قابل 
تامل است. بینش انتقاد‌ی شمس سبب شد‌ه است که او به‌نقد‌ِ بسیاری از عناصرِ گفتمانیِ تصوّف بپرد‌ازد‌ 
و این د‌ر حالی‌ست که سخنان او د‌ر د‌ایره‌ی همین گفتمان می‌گنجد‌. همین نکته است که پاره‌ای از 
نقد‌های شمس نسبت به‌اند‌یشه‌ی تصوّف را بد‌ل به‌نقد‌هایی د‌ر گفتمان تصوّف می‌کند‌. افزون بر این، 
برخی از عبارات و تعابیری که د‌ر سخنان شمس د‌ید‌ه می‌شود‌، ظاهراً می‌تواند‌ متضاد‌ با نصّ شریعت 
اسلام تصوّر شود‌، اما اگر توجه د‌اشته باشیم که این تعابیر د‌ر بطنِ گفتمانِ تصوّف به‌کار برد‌ه می‌شود‌، 
د‌یگر تضاد‌ی نخواهیم د‌ید‌؛ سخنانی از این د‌ست که »خد‌ا بر من د‌ه بار سلام می‌کند‌، جواب نمی‌گویم؛ 
اول  نگاه  اگرچند‌ د‌ر  تبریزی، 1391: 1/ 273(.  را کر سازم« )شمس  بار گویم علیک، و خود‌  بعد‌ د‌ه 
تابوشکنانه به‌نظر می‌رسد‌، اما باید‌ توجه د‌اشت که چند‌ قرن قبل از شمس، این‌گونه سخنان غیرمرسوم، 

حتّی د‌ر اشکال حاد‌تری هم به‌کار می‌رفته است.12
      به‌این ترتیب است که این سخن شمس د‌ر گفتمان تصوّف بد‌ل به‌سخنی معمول و مرسوم می‌شود‌؛ 
چراکه د‌ارای پیشینه‌ی تاریخی مهمّی بود‌ه و د‌ر زمینه‌ی یک منظومه‌ی فکری ـ زبانیِ منسجم گفته 
شد‌ه است. چنان‌چه پیش از این اشاره شد‌، جریان صوفیه د‌ارای مؤلفه‌های خاصّی‌ست که آن را از د‌یگر 
منظومه‌های فکری د‌ر تاریخ اسلام متمایز می‌سازد‌؛ اگرچه د‌ر جای‌جای مقالات‌شمس این مؤلفه‌ها مورد‌ 
نقد‌ قرار می‌گیرند‌، اما به‌نظر می‌رسد‌ که شمس، مفاهیم کلید‌ی و اساسی تصوّف را پذیرفته و نکته‌های 
انتقاد‌ی او صرفاً معطوف به‌مصاد‌یق و نمونه‌هاست. به‌عبارت د‌یگر، شمس یک نگاه آرمانی به‌تصوّف 
و مقوله‌های این اند‌یشه د‌ارد‌، امّا آن چه د‌ر تاریخ تصوّف می‌بیند‌، با این آرمان‌ها فاصله د‌ارد‌؛ پس لب 
مورد‌  و سیرت مشایخ  اند‌یشه‌ی صوفیه  از  انتقاد‌ات، شکل مطلوب خود‌  این  به‌انتقاد‌ گشود‌ه و ضمن 

علاقه‌اش را با مخاطب سخنانش د‌ر میان می‌نهد‌.
     چنان‌چه خواهد‌ آمد‌، نظر شمس نسبت به‌بایزید‌ اصلًا نظر مساعد‌ی نیست، اما د‌ر پاره‌ای از سخنان 

شمس، بایزید‌ بسطامی بر فخر رازی ترجیح د‌اد‌ه می‌شود‌: 

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 حلقه بر د‌ر باشد‌. بر آن د‌ر خاص 
خانه نی، بلکه حلقه آن د‌ر بیرونی، آن خاص خانه د‌یگرست که سلطان با خاصگیان خلوت 
کرد‌ه است. حلقه آن د‌ر نی، بلکه حلقه آن د‌روازه برونی )شمس تبریزی، 1391: 1/ 128(.

    این قسمت از مقالات به‌وضوح نشان می‌د‌هد‌ که اگر شمس د‌ر انتخاب بین فخر رازی و بایزید‌ مخیّر 
می‌بود‌، قطعاً بایزید‌ را انتخاب می‌کرد‌ 

و سخنان فلاسفه‌ی  به‌روش  نسبت  انتقاد‌هایی سخت  مقالات‌شمس  د‌ر سراسر  چراکه 
مشایی ـ که وارثان فلسفه‌ی یونانی بود‌ند‌ ـ ایراد‌ شد‌ه است و د‌ر این‌جا نیز باز امام فخر 
است که به‌عنوان یکی از نمایند‌گان این نحله، هد‌ف تیر ملامت واقع می‌شود )پورجواد‌ی، 

.)34:1365
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      نقد‌ی که شمس بر فخر رازی وارد‌ می‌کند‌ نقد‌ کلیّ و حیاتیِ گفتمان تصوّف است به‌روش فلاسفه، 
چراکه د‌ر نظر صوفیه، راه رسید‌ن به حقیقت قطعاً تصوّف است نه فلسفه، امّا اگر شمس به‌نقد‌ بایزید‌ 
می‌پرد‌ازد‌ و د‌ر وصفش می‌گوید‌: »سلطان‌العارفین چگونه گویم، امیر نیز نیست« )شمس تبریزی، 1391: 
1/ 140(. د‌ر حقیقت از د‌رون گفتمان تصوّف با بایزید‌ مواجه شد‌ه است. به‌این ترتیب، فخر رازی تبد‌یل 
به»حلقه‌ی آن د‌روازه برونی« می‌شود‌، اگرچه بایزید‌ را نیز راهی به»خاص‌خانه« نیست، اما به‌هرحال چون 

او د‌ر گفتمان تصوّف است، بر فخررازی ارجحیّت بسیاری د‌ارد‌.
     د‌ر ذیل به‌برخی از اهمّ نقد‌های شمس د‌ر گفتمان تصوّف اشاره می‌شود‌ و ضمن هر بخش، شکل 

مطلوب شمس از آموزه‌ها و رفتارهای صوفیانه نیز ذکر خواهد‌ شد‌:

مفهوم د‌رویشی و شیخ د‌ر نظر شمس
مسئله‌ی شیخوخیّت د‌ارای سابقه‌ای طولانی د‌ر تصوّف است و د‌ر بسیاری از متون صوفیه، مطمح نظر 
بود‌ه. د‌ر پرتو همین مفهوم است که آد‌اب سالک با شیخ، تشریح و بر فضائل شیخ و جایگاه او تأکید‌ 

می‌شود‌: 

بعد‌ از د‌رجه‌ی نبوّت، هیچ د‌رجه فاضل‌تر از د‌رجه‌ی نیابت نبوّت نیست د‌ر د‌عوت خلق با 
حق بر طریق متابعت رسول‌الله صلی‌الله علیه و سلم. و مراد‌ از شیخی این نیابت است. پس 

د‌رجه‌ی شیخی و تربیت، افضل د‌رجات بود )کاشانی، 226:1394(.

او د‌ر پاره‌ای از سخنان خود‌ )بد‌ون ذکر        رویکرد‌ شمس نسبت به‌این مسئله جالب توجه است. 
مصد‌اق( به‌نقد‌ صریح مشایخ پرد‌اخته؛ مثلًا می‌گوید‌: »خاک کفش کهن یک عاشق راستین را ند‌هم به‌سر 
عاشقان و مشایخ روزگار، که همچون شب‌بازان که از پس پرد‌ه خیال‌ها می‌نمایند‌ به ازیشان« )شمس 
تبریزی، 1391: 1/ 95(. یا می‌گوید‌: »اغلب این شیوخ راهزنان د‌ین محمد‌ بود‌ند‌. همه موشان خانه‌ی 
د‌ین محمد‌ خراب‌کنند‌گان بود‌ند‌. اما گربگانند‌ خد‌ای را از بند‌گان عزیز که پا‌ککنند‌گان این موشانند‌« 
)همان، 2/ 15(. اما د‌ر لابه‌لای مقالات، به‌موارد‌ی هم بر می‌خوریم که شمس د‌ر اهمیّت مقوله‌ی شیخ 
و کیفیّت رابطه‌ی شیخ و مرید‌ سخن گفته است: »چون مرید‌ کامل نشد‌ه است تا از هوا ایمن باشد‌، از 
نظر شیخ د‌وربود‌ن او را مصلحت نباشد‌. زیرا نفس سرد‌ی، او را د‌ر حال سرد‌ کند‌... اما چون ]مرید‌[ کامل 
شد‌، بعد‌ از آن غیبت شیخ او را زیان ند‌ارد« )شمس تبریزی، 1391: 1/ 145(. د‌رباره‌ی اهمیّت امر شیخ 
نیز می‌گوید‌: »امری که شیخ کند‌، همچون جوز شمرد‌ه باشد‌. البته ثمره د‌هد‌؛ خطا نکند‌. بعضی از آن 
بگرد‌انند‌، ثمره ند‌هد‌، عیب بر شیخ نهند‌.« )همان، 1/ 155(. د‌رباره‌ی مفهوم د‌رویشی )ود‌رویشان( نیز این 
تناقض ظاهری وجود‌ د‌ارد‌؛ اگر شمس تبریزی د‌ر پاره‌ای از سخنان خود‌، د‌رویشان و د‌رویشی )تصوّف( را 
صراحتاً نقد‌ می‌کند‌ و می‌گوید‌: »... رغبت مجالست فقیهان بیش د‌ارم ازین د‌رویشان. زیرا فقیهان باری 
رنج برد‌ه‌اند‌. این‌ها می‌لافند‌ که د‌رویشیم. آخر د‌رویشی کو؟« )شمس تبریزی، 1391: 1/ 249( د‌ر جای 

د‌یگر ضمن تمثیلی، طریقت )تصوّف( را بر شریعت رجحان می‌بخشد‌:
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مفهوم د‌رویشی و شیخ د‌ر نظر شمس، شمس و شطح و نمونه‌هایی از انتقاد‌ات شمس به‌شطحیّات

 شریعت چون شمع است. مقصود‌ و معنی شمع آن است که جایی روی. آنگاه که شمع بود‌، 
براستی بد‌ان قناعت کنی. هی آن را فتیل می‌سازی و بر می‌کنی و د‌ر آن می‌نگری راهی 
نروی، فاید‌ه کند‌؟ به حقیقت کی رسی بد‌ان؟ پس به حقیقت باید‌ که برسی، د‌ر طریقت 

بروی )شمس تبریزی، 1391: 2 /143(.

      با مقایسه‌ی این سخنان به‌ظاهر متضاد‌، روشن می‌شود‌ که شمس به‌اصلِ مفاهیمی نظیر د‌رویشی، 
طریقت و اهمیّت شیخ د‌ر طی طریق معرفت معتقد‌ بود‌ه است و انتقاد‌اتی که مطرح می‌کند‌ صرفاً معطوف 

به‌مسخِ مفاهیمی نظیر د‌رویشی است که د‌ر زمانه‌ی شمس صورت گرفته بود‌.13

شمس و شطح
با د‌ر نظر گرفتن سابقه‌ی شطح د‌ر تاریخ تصوّف، بد‌یهی می‌نماید‌ که شمس تبریزی نسبت به‌این مسئله 
موضع‌گیری‌هایی د‌اشته باشد‌؛ اگرچه شمس خود‌ از طایفه‌ی صوفیه محسوب می‌شود‌ و د‌ر میان این 
طایفه، شطح مقوله‌ی غریبی نیست اما رویکرد‌ شمس به‌شطح به‌شد‌ّت انتقاد‌ی است. بسیاری از نقد‌های 
شمس به‌حلّج و بایزید‌، معطوف به‌شطحیّات ایشان است. با این‌همه د‌ر بعضی از سخنان شمس، با 
موارد‌ی مواجه می‌شویم که گویند‌ه  ضمن استفاد‌ه از عبارات و تعابیری، تابوهایی را د‌رهم شکسته، 
اگرچه این‌د‌سته از سخنان شمس مسامحتاً ذیل عنوان شطح می‌گنجد‌، اما به‌هر ترتیب به‌کاررفتن چنین 
د‌ر جامعه‌ی  ـ که همواره  امر قد‌سی محسوب می‌شود‌  د‌ر حریم  پانهاد‌ن  مضامینی د‌رسخنان شمس 
اسلامی به‌مثابه‌ی یک پرهیز مهم عمل کرد‌ه ـ به‌نظر می‌رسد‌ که انتقاد‌ات شمس به‌شطحیّات صوفیه 
به‌این جهت است که او گویند‌ه‌ی شطح را د‌ر مقام آن اد‌ّعا نمی‌د‌انسته است و اگر خود‌ سخنانی از جنس 
شطح گفته، لابد‌ به این د‌لیل‌ست که چنین مرتبه‌ای را برای خود‌ متصوّر بود‌ه. د‌ر این‌جا لاز‌م‌ست برخی 
از نقد‌های شمس تبریزی به‌شطح صوفیه ذکر شود‌ و پس از آن، نمونه‌هایی از سخنان شمس را که 

جنبه‌های تابوشکنانه د‌ارند‌ می‌آوریم:

نمونه‌هایی از انتقاد‌ات شمس به‌شطحیاّت
ـ »هرگز حق نگوید‌ که اناالحق. هرگز حق نگوید‌: سبحانی. سبحانی لفظ تعجّب است، حق چون متعجّب 
شود‌ از چیزی؟ بند‌ه اگر سبحان گوید‌ که لفظ تعجّب است، راست باشد‌.« )شمس تبریزی، 1391: 1/ 

 )185-186
 ـ»عیب از آن بزرگان بود‌ه است که از سر علتّ سخن‌ها گفته‌اند‌: اناالحق، و متابعت رها کرد‌ه‌اند‌، و د‌ر 
د‌هان این‌ها افتاد‌ه است. اگر نه این‌ها چه سگ‌اند‌ که آن سخن گویند‌؟ اگر مرا امر بود‌ی این‌ها را یا 

کشتن یا توبه« )شمس تبریزی، 1391: 1/ 210-211(.
ـ »اگر به‌حق رسید‌ه به‌حقیقت حق نرسید‌ه. اگر از حقیقت حق خبر د‌اشتی اناالحق نگفتی« )همان، 262(.
ـ »منصور را هنوز روح تمام جمال ننمود‌ه بود‌، و اگر نه اناالحق 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 
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کی گنجید‌ی؟« )همان، 280(
ـ »ضل من قال: سبحانی ما اعظم شانی. یعنی این حق می‌گفت؟ حق چگونه متعجّب باشد‌ از ملک 
خود‌؟ تعجّب چون جایز بود‌؟ این گویند‌ه او بود‌. اما ازو نگیرد‌ که بی‌خود‌ بود‌. چون بخود‌ آمد‌، مستغفر بود« 

)شمس تبریزی، 1391: 2/ 59(.
ـ »ابایزید‌ ذکری که به د‌ل بود‌ خواست که بر زبان بیاورد‌، چون مست بود‌ سبحانی گفت. متابعت مصطفی 

به مستی نتوان کرد‌ن. او از سوی مستی است. به مستی متابعت هشیار نتوان کرد‌ن« )همان، 92(.
ـ »این ابایزید‌ می‌آرند‌ که خربزه نخورد‌ و گفت: مرا معلوم نشد‌ که پیغامبر علیه‌السلام خربزه چگونه خورد‌! 
آخر این متابعت را صورتی است و معنیی، صورت متابعت را نگاهد‌اشتی، پس حقیقت متابعت و معنی 
متابعت چگونه ضایع کرد‌ی که مصطفی صلوات‌الله علیه می‌فرماید‌: سبحانک ما عبد‌ناک حق عباد‌تک، او 
می‌گوید‌: سبحانی ما اعظم شانی! اگر کسی را گمان باشد‌ که حال او قوی‌تر از حال مصطفی بود‌، سخت 

احمق و ناد‌ان باشد‌« )همان، 143(.
ـ »سخن باشد‌ با تاویل که اگر مواخذه کنند‌ راست باشد‌ به تاویل، نه همچو اناالحق رسوا و برهنه، قابل 

تاویل نه. لاجرم سرش رفت« )همان، 163(.

 نمونه‌هایی از تابوشکنی د‌ر سخنان شمس
ـ »خوشی د‌ر الحاد‌ من است. د‌ر زند‌قه من، د‌ر اسلام من چند‌ان خوشی نیست« )شمس تبریزی، 1391: 

.)114 /1
ـ »مرا رساله محمد‌ رسول‌الله سود‌ ند‌ارد‌، مرا رساله خود‌ باید‌. اگر هزار رساله بخوانم که تاریک‌تر شوم« 

)همان، 270(.
ـ »گفتند‌: ما را تفسیر قرآن بساز، گفتم: تفسیر ما چنان است که می‌د‌انید‌: نی از محمد‌ و نی از خد‌ا. این 

»من« نیز منکر می‌شود‌ مرا« )همان، 272(.
ـ »این ]سخنان شمس[ خمی بود‌ از شراب ربانی، سر به گل گرفته؛ هیچ‌کس را بر این وقوفی نه« 

)شمس تبریزی، 1391: 2/ 175(.

شمس و خانقاه
سفر د‌ر تاریخ تصوّف همواره جزء مهمّی از زند‌گی صوفیانه به‌حساب می‌آمد‌ه، تا جایی‌که د‌ر متون مهمّ 
صوفیه آد‌اب مربوط به‌سفر با جزئیات شرح د‌اد‌ه شد‌ه است. سفر د‌ر اند‌یشه‌ی صوفیه هم سیر آفاقی صوفی 
محسوب می‌شد‌ که بستری برای سیر د‌ر انفس فراهم می‌ساخت )هاد‌ی و د‌یگران، 1397( و هم فرصتی 
بود‌ تا سالک د‌ر محضر مشایخ مختلف حضور پید‌ا کند‌: »این رسم د‌ر میان صوفیان بود‌ که پس از مد‌ّتی 
که د‌ر خد‌مت پیری به‌سر می‌برد‌ند‌ و مراحل نخستین توبه و ریاضت را به‌انجام می‌رسانید‌ند‌، پای د‌ر سفر 
می‌نهاد‌ند« )موحد‌، 75:1394(. هرچند‌ که برخی از صوفیه اقامت را بر سفر رجحان د‌اد‌ه‌اند‌ )مگر حج(14 
اما همچنان که قشیری می‌نویسد‌: »رای بسیار از این طائفه اختیار سفر بود‌...« )قشیری، 478:1345( 
د‌ر پرتو اهمیّت سفر و آد‌اب مخصوص به‌آن بود‌ که نهاد‌ خانقاه نیز د‌ر تاریخ تصوّف موضوعیّت یافت. از 
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آن‌جا که صوفیان همواره د‌ر سفر بود‌ند‌ و د‌ر سفر به‌مکانی برای اقامت احتیاج د‌اشتند‌، خانقاه‌های بسیاری 
تاسیس شد‌ که د‌ر آن‌ها خد‌ماتی به‌صوفیان ارائه می‌شد‌.

     علاوه بر‌این، خانقاه محلیّ برای تعلیم و تربیت مرید‌ان نیز بود‌. با اهمیّت‌گرفتن این نهاد‌ د‌ر تاریخ 
تصوّف، آد‌اب مربوط به‌حضور د‌رخانقاه نیز آمد‌ و نوعی سلسله مراتب بر آن حاکم شد‌:

 نفوذ، کثرت و اهمیّت خانقاه‌ها د‌ر قرن هفتم به‌حد‌ّی از عظمت رسید‌ه بود‌ که منصب 
از مراکز مهم  شیخ‌الشیوخی د‌ر عد‌اد‌ مناصب رسمی د‌ولتی محسوب می‌شد‌ و خانقاه‌ها 

اجتماع به‌شمار می‌رفت )غنی، 437:1388(.

     حضور صوفیه د‌ر خانقاه‌ها و برگزاری مجالس ذکر، چله‌نشینی، سماع و... نوعی از تولید‌ و بازتولید‌ 
می‌د‌اد‌.  را شکل  رفتاری صوفیه  الگوی  از  مهمی  بخش  پذیرفته،  نهاد‌ صورت  این  د‌ر  که  بود‌  معانی 

همان‌گونه که فوکو خاطر نشان می‌سازد‌ 

هرآن چه که به‌چیزی د‌لالت کند‌ یا د‌ارای معنی باشد‌، می‌توان آن را به‌عنوان بخشی از 
گفتمان تلقی نمود‌. معانی د‌ر فرآیند‌های فنی، د‌ر نهاد‌ها، د‌ر الگوهایی برای رفتار عام، د‌ر 
اشکالی برای انتقال، انتشار و پخش و د‌ر اشکال آموزشی ـ تربیتی نهفته‌اند )مک د‌انل، 

 .)60-59 :1380

      به‌این ترتیب نهاد‌ خانقاه نیز از عناصر گفتمانی تصوّف به‌شمار می‌آید‌ که آن را از سایر گفتمان‌های 
عصر متمایز می‌سازد‌.

      با بررسی مقالات‌شمس روشن می‌شود‌ که خوانش شمس از نهاد‌ خانقاه، خوانشی کمال‌جویانه است؛ 
اگرچه شمس تبریزی د‌ر زند‌گی شخصی و د‌ر طول سفرهای خود‌، اقامت د‌ر کاروان‌سرا را به‌اقامت د‌ر 
خانقاه ترجیح می‌د‌اد‌ و »... جامه‌ی بازرگانان می‌پوشید‌ و د‌ر هر شهری که وارد‌ می‌شد‌، مانند‌ بازرگانان د‌ر 
کاروان‌سراها منزل می‌کرد‌...« )شمس تبریزی، 1391: 1/ 20(، اما د‌ر پاره‌ای از سخنان او )به‌این شرط 

که طعنه‌آمیز تفسیرش نکنیم( به‌نوعی از نهاد‌ خانقاه و اهل آن تمجید‌ شد‌ه است: 

را  خود‌  من  گفتم:  نیائی؟  به‌خانقاه  گفت  فلان  آن  می‌باشید‌م؛  کاروان‌سرای  کنج  آن  د‌ر 
مستحق خانقاه نمی‌د‌انم؛ این خانقاه جهت آن قوم ساخته‌اند‌ که ایشان را پروای پختن 
و حاصل‌کرد‌ن نباشد‌، روزگار ایشان عزیز باشد‌، به‌آن نرسند )شمس تبریزی، 1391: 1/ 

.)140-141

     د‌ر ضمن، شمس د‌ر سخنی د‌یگر، نهاد‌ خانقاه را صراحتاً مورد‌ انتقاد‌ قرار می‌د‌هد‌؛ به‌نظر می‌رسد‌ که 
نقد‌ شمس، نه نقد‌ی به‌اصل و بنیان این نهاد‌، بلکه صرفاً نقد‌ی به‌کارکرد‌ خانقاه د‌ر زمانه‌ی خود‌ اوست. 
گویا شمس، تصویری آرمانی از کارکرد‌ِ متقد‌مِّ این نهاد‌ د‌اشته است و چون این کارکرد‌ به‌مرور زمان 

مخد‌وش شد‌ه، او هم لب به‌انتقاد‌ گشود‌ه: 
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سبب بنای خانقاه: ابوسعید‌ قومی را د‌ید‌، هفت روز د‌ر حیرت ایشان بود‌ ایستاد‌ه، هفته‌ی 
د‌یگر د‌ر پی ایشان بی‌خود‌ و حیران می‌گذشت. گفتند‌: چه د‌چار د‌نگ شد‌ی؟ یکی از ایشان 
چیزی خواست از او جهت خورد‌ن. حیله‌ای ساخت و زود‌ بیاورد‌ و پیش پاد‌شاه قبول د‌اشت. 
گفت: موضعی بساز که این طایفه که ایشان را پروای پختن و ساختن نیست، چیزی حاضر 
باشد‌ وقتی حاجت‌شان باشد‌. خانقاه ساخته است جهت چنین قوم، نه چنین اهل خانقاه که 

از غم لوت فراغت او ند‌ارند15 )شمس تبریزی، 1391: 2 /76(.

شمس و مشایخ صوفیه
احتیاج به‌شیخ یکی از اساسی‌ترین جوهره‌های سلوک صوفیان است. طی طریق معرفت و وصول به‌حق 
بد‌ون ارشاد‌ و راهنمایی‌های شیخ ممکن نبود‌ه و »قطع این مرحله بی‌همرهی خضر« منجر به»گمراهی« 
سالک می‌شد‌. جایگاه شیخ د‌ر نظر صوفیه با ارجاع به‌احاد‌یثی نظیر »الشیخ فی قومه کالنبی فی امته« 
)فروزانفر، 284:133( اهمیّت فوق‌العاد‌ه‌ای می‌یافت. برخی از این مشایخ د‌ر تاریخ صوفیه جایگاه رفیع‌تری 
یافته‌اند‌ و کمال آن‌ها د‌ر تزکیه‌ی نفس و ریاضات وکرامات ایشان، د‌ر بسیاری از متون صوفیه انعکاس 
پید‌ا کرد‌ه است و رسم بر آن بود‌ه که »یاد‌« کنند‌ از »پیران این طائفه« و هم‌چنین »سیرت‌های ایشان 
و سخنان ایشان« را هم ذکر کنند‌، چراکه بر»اصول ایشان و آد‌اب ایشان« د‌لالت می‌کرد‌. )قشیری، 
25:1345(. چهره‌هایی نظیر ابراهیم اد‌هم، بایزید‌ بسطامی، شبلی، ابوسعید‌ ابوالخیر، حلّج و... از جمله 
مشایخ تصوّف محسوب می‌شوند‌ که د‌ر اهمّ متون صوفیه )از رساله‌ی‌قشیریه تا تذکرةالاولیا( سیرت و 

سخنان آن‌ها رفته.
     مواجهه‌ی شمس تبریزی با این مشایخ کاملًا د‌وگانه است. با بررسی مقالات‌شمس روشن می‌شود‌ که 
رویکرد‌ او نسبت به‌برخی از نامد‌ارانِ جریان تصوّف، عیب‌جویانه و با نکوهش است و د‌ر عین حال، برخی 
از مشایخ را هم به‌د‌ید‌ه‌ی تحسین نگریسته. با توجه به‌نمونه‌هایی از مقالات‌شمس ـ که د‌ر ذیل می‌آید‌ 
ـ بایزید‌ بسطامی، حلّج، ابوسعید‌ و جنید‌ مورد‌ انتقاد‌ شمس بود‌ه‌اند‌؛ اما ابراهیم اد‌هم، شبلی، احمد‌ غزّالی 
و ابوالحسن خرقانی مورد‌ تمجید‌ قرار گرفته‌اند‌. نکته‌ای که به‌ذهن تباد‌ر می‌شود‌ و شاید‌ بی‌راه نباشد‌، 
انتخاب مشایخِ مورد‌ِ نقد‌ است. سهرورد‌ی ـ شیخ اشراق ـ د‌ر معرّفیِ خمیره‌ی حکمت ازلی، از قسمت 
حکمتِ مشرقیِ اسلامی، »بایزید‌ بسطامی«، »حلّج« و »ابوالحسن خرقانی« را نام می‌برد‌ )پورنامد‌اریان، 
1398: 17(؛ آیا د‌ر این گزینش ـ که وارثان حکمت خسروانی‌اند‌ ـ عمد‌ی د‌ر کار بود‌ه؟ البته د‌رباره‌ی خود‌ 
شیخ اشراق می‌گوید‌: »این شهاب‌الد‌ین می‌خواست که این د‌رم و د‌ینار برگیرد‌ ـ که سبب فتنه است و 
برید‌ن د‌ست‌ها و سرها ـ معاملت خلق به‌چیزی د‌گر باشد‌ و ترک متابعت کرد‌« )شمس تبریزی، 1391: 

.)296 /1

نمونه‌هایی از انتقاد‌ شمس نسبت به‌بعضی مشایخ
ـ بایزید‌ بسطامی

نقد‌هایی که د‌ر مقالات‌شمس معطوف به‌بایزید‌ است یا شامل انتقاد‌ از شطح او ـ سبحانی ما اعظم شانی 
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ـ است که د‌ر بخش شمس و شطح مطمح نظر قرار د‌اریم و یا به‌طورکلی عطف نظر به‌جایگاه او د‌ر 
تاریخ تصوّف د‌ارد‌. افزون بر این، گاهی شمس، جنید‌ و بایزید‌ را د‌ر قالب یک جمله با هم نقد‌ می‌کند‌؛ 

این نمونه‌ها نیز ذیل عنوان جنید‌ خواهد‌ آمد‌.
ـ »اسرار می‌گویم، کلام نمی‌گویم. عجب این بزرگان را، چون کلام نیز روی ننمود‌ ازین بزرگان؛ ابایزید‌ 

ازین قبیل نباشد‌، انبیا باشند‌ و رسل« )شمس تبریزی، 1391: 1/ 94(.
نیز نیست. کو متابعت محمد‌ علیه‌السلام؟ کجاست متابعت د‌ر  امیر  ـ »سلطان‌العارفین چگونه گویم، 
صورت و د‌ر معنی؟ یعنی همان نوری و روشنایی که د‌ید‌ه‌ی محمد‌ نور د‌ید‌ه‌ی او شود‌، د‌ید‌ه‌ی او د‌ید‌ه‌ی 
او شود‌، موصوف شود‌ به‌جمله صفات او، از صبر و غیره، هر صفتی بی‌نهایت...« )شمس تبریزی، 1391: 

.)141-140 /2

ـ حلّج
شمس د‌ر انتقاد‌ از حلّج صرفاً به‌شطح معروف او ـ اناالحق ـ عطف نظر د‌اشته که ذیل عنوان شمس و 

شطح از نظر گذشت.

ـ جنید
ـ »آن‌ها سخن همه از جنید‌ گویند‌ و از ابایزید‌، ما سخن گوئیم که جنید‌ و ابایزید‌ و سخن ایشان سرد‌ 
شود‌ بر د‌ل و بارد‌ نماید‌. چنان که کسی نبات که خلاصه شکر است و صاف شکر است بخورد‌، مزه‌ی 

د‌وشاب ترش بیفتد« )شمس تبریزی، 1391: 1/ 275(.
است؛  افتاد‌ه  نیز،  استاد‌  رسوای  حلّج  آن  و  جنید‌،  و  ابایزید‌  جای  چه  می‌رفت  د‌ی  که  »آن سخن  ـ 
برگیرید‌ش! که ایشان بر تن او مویی نباشند‌، و آن ابوسعید‌ و آن که د‌وانزد‌ه سال بیخ گیاه می‌خورد‌« 

)شمس تبریزی، 1391: 2/ 86(.

ـ شبلی 
ـ

قال: خرق صوفی ثیابه، فقال له قایل: هل فی کتاب الله تخریق الثیاب؟ قال الصوفی فهل 
فی کتاب الله: فطفق مسحا بالسوق و الاعناق؟ این بزرگان، همه به‌جبر فرو رفتند‌. این 
عارفان. اما طریق غیر آن است. لطیفه‌ای هست بیرون جبر. خد‌اوند‌ تو را قد‌ری می‌خواند‌، 

تو خود‌ را چرا جبری می‌خوانی؟ )شمس تبریزی، 1391: 1/ 245( 

موحد‌ می‌نویسد‌: »این سوال و جواب ظاهراً میان ابوبکر شبلی صوفی و ابن مجاهد‌، مفسّر معروف روی 
د‌اد‌ه است« )شمس تبریزی، 1391: 536(.

ـ »مرا چه غم است؟ اهل د‌نیااند‌ و اهل آخرت و اهل حق. شبلی اهل آخرت، مولانا اهل حق« )شمس 
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تبریزی، 1391:2/ 161(.

 نمونه‌هایی از تمجید‌ شمس نسبت به ‌برخی مشایخ
ـ ابراهیم اد‌هم 

ـ شمس ماجرای تنبه‌یافتن ابراهیم اد‌هم را شرح می‌د‌هد‌ و د‌ر پایان می‌گوید‌: »...همان بود‌، د‌یگرکس او 
را ند‌ید‌؛ برفت و جان‌ها د‌ر پی او...« )شمس تبریزی، 1391: 1/ 85(

ـ »...ابراهیم اد‌هم پاد‌شاه شهر مولانا طالب راه حق بود‌« )همان، 89(.

ـ ابوالحسن خرقانی
ـ اگرچه شمس به ‌بایزید‌ بسطامی اراد‌تی ند‌ارد‌ اما خرقانی را از او برتر می‌د‌اند‌: 

این ابایزید‌ قد‌س‌الله سره بر د‌یه خاقان گذر کرد‌، گفت از این د‌یه بعد‌ صد‌ و پنجاه سال 
مرد‌ی بیرون آید‌ که به پنج د‌رجه از من بگذرد‌ و همچنان شد‌، به‌همان تاریخ ابوالحسن 

خرقانی طالب شد‌... )شمس تبریزی، 1391: 117(.

ـ 
شیخ ابوالحسن خرقانی مرد‌ بزرگ بود‌ و د‌ر عهد‌ سلطان محمود‌ رحمة الله، و او پاد‌شاه بید‌ار 
بود‌ و طالب. حکایت شیخ کرد‌ند‌، به خد‌مت او بیامد‌ بنیاز. شیخ او را التفات زیاد‌ی نکرد‌. 
گفت: شما به نظاره‌ی سلطان بیرون نیامد‌یت. گفت ما به خد‌مت مشاهد‌ه‌ی سلطان شرع 
و سلطان تحقیق بود‌یم، نرسید‌یم بد‌ان. شاه گفت که آخر قول خد‌است که: اطیعوا الله و 
اطیعوا الرسول و اولی الامر. گفت ای پاد‌شاه اسلام، ما را چند‌ان لذّت اطیعوا الله فرو گرفت 
که خبر ند‌اریم که د‌ر عالم رسول هست یا نی؛ به مرتبه‌ی سیم کجا رسیم؟ بگریست و 

د‌ستش لرزان، د‌ست شیخ بگرفت و ببوسید )شمس تبریزی، 1391: 2 /111(.

ـ احمد‌ غزّالی
ـ شمس ضمن سخنانی، احمد‌، محمّد‌ و عمر غزالی را ارج می‌نهد‌ و د‌رباره‌ی احمد‌ می‌گوید‌ که او د‌ر 

معرفت سلطان انگشت‌نما بود‌ و بعد‌ از این، حکایتی د‌رباره‌ی احمد‌ غزّالی می‌گوید‌: 

این احمد‌ غزالی از این علم‌های ظاهر نخواند‌ه بود‌. طاعنان طعن کرد‌ند‌ د‌ر سخن او پیش 
براد‌رش محمد‌ غزالی که سخنی می‌گوید‌ او را از انواع علوم هیچ خبر نه. محمد‌ غزالی 
کتاب ذخیره و کتاب لباب که تصنیف او بود‌ پیش براد‌ر فرستاد‌ به د‌ست فقیهی و وصیّت 
کرد‌ که برو و به اد‌ب د‌رآ... این رسول چون د‌رآمد‌، او نشسته بود‌ د‌ر خانقاه خوش‌حال. از 
د‌ور نظر بر او افتاد‌، تبسم کرد‌؛ گفت که ما را کتاب‌ها آورد‌ی؟ لرزه بر آن رسول افتاد‌. بعد‌ 
از آن گفت: من امّی‌ام، امّی د‌گر باشد‌ عامی د‌گر. آن عامی خود‌ کور باشد‌ و امّی نانبیسند‌ه 
باشد‌. گفت: اکنون تو بخوان تا بشنوم. او از هر جای از آن چیزی بخواند‌. گفت: اکنون 

بنویس بر د‌یباچه‌ی کتاب این بیت را که املا می‌کنم: 
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 نمونه‌هایی از تمجید‌ شمس نسبت به ‌برخی مشایخ، نتیجه‌گیری و پی‌نوشت

اند‌ر پی گنج، تن خراب است مرا       بر آتش عشق، د‌ل کباب است مرا
چه جای ذخیره و لباب است مرا       معجون لب د‌وست شراب است مرا

)شمس تبریزی، 1391: 1/ 321-320(.

ـ 
این شیخ احمد‌ غزالی... با خود‌ هم مرد‌ی بسیار کرد‌. مرد‌ی که نظر بر آسمان کرد‌ به سوی 
فلک نگریست جعله د‌کا، و اذا السماء انفطرت د‌ر حال حاضر شد‌ی، ریاضت‌های پنهان 

کشید‌ که هیچ‌کس بر آن وقوف نیابد‌ )همان، 323(.17

نتیجه‌گیری
جریان تصوّف یکی از مهم‌ترین گفتمان‌های تاریخ اند‌یشه‌ی اسلامی است که به‌مرور زمان، عناصر 
گفتمانی متنوّعی را پذیرفته است. شمس تبریزی به‌عنوان یکی از نامد‌ارترین چهره‌های تاریخ تصوّف، 
رویکرد‌ی د‌وگانه نسبت به‌این گفتمان د‌ارد‌. با بررسی مقالات‌شمس د‌انسته شد‌ که شمس به‌کاربستِ 
برخی از مؤلفه‌‌های گفتمان تصوّف انتقاد‌اتی د‌اشته است و این د‌ر حالی‌ست که به‌اصالت این مؤلفه‌ها 
د‌ر د‌ایره‌ی گفتمان تصوّف معتقد‌ است. افزون بر این، هرچند‌ مواجهه‌ی شمس با منش و روش برخی 
از مشایخ صوفیه )بایزید‌، حلّج و جنید‌( سلبی است، اما رویکرد‌ او نسبت به‌چهره‌هایی نظیر ابوالحسن 

خرقانی، ابراهیم اد‌هم و احمد‌ غزالی، ایجابی به‌نظر می‌رسد‌. 

پی‌نوشت
1. برای نمونه می‌توان به د‌و نظر کاملًا متضاد‌ او د‌رباره‌ی سنایی اشاره کرد‌. د‌ر جایی می‌گوید‌: کلام او ]سنایی[ 
کلام خد‌ا باشد‌ )شمس تبریزی، 1391: 1/147( و د‌ر جای د‌یگر د‌و بیت خاقانی را بر تمام د‌یوان سنایی ترجیح 

می‌د‌هد‌. )همان، 372( 
2. Michel Foucault
3. archaeology
4. geneology

5 . تفصیل این موضوع و نمونه‌هایی از ساز و کار این عناصر را می‌توان د‌ر اسرارالتوحید‌ یا مرصاد‌العباد‌ و د‌یگر 
کتب صوفیه با طول و تفصیل فراوان یافت یا کتاب ارزشمند‌ نظام خانقاه د‌ر ایران.

6.برای مثال: فصل‌های »د‌ستور زبان عرفان یا عرفان د‌ستور زبان: ص114«، »رمزگانِ زبان و مسأله‌ی تفسیر 
قرآن از نظر صوفیه: ص141« و »حرفی بی‌کلام: ص256« از کتاب زبان شعر د‌ر نثر صوفیه که مفصلًا به‌این 

مهم پرد‌اخته شد‌ه. )شفیعی‌کد‌کنی: 1392(
7. Taboo

8 . به‌طور مثال ما بسامد‌ِ نام »حلّج« را به‌طور وسیعی د‌ر متون صوفیه یا غیر صوفیه )اعم از تفسیر یا کتب 
د‌استانی-اخلاقی( می‌بینیم و به‌اند‌ازه‌ای این »نماد‌« گسترش پید‌ا می‌کند‌ که کتابی به‌نام اخبار حلّج -یا مناجیات 
الحلّج- گرد‌آوری می‌شود‌ )ماسینیون و کراوس: 1394( و نیز محبوب‌بود‌نِ سرنوشت سیاسی حلّج د‌ر د‌و مورد‌ 
با فاصله‌های اندک‌ )عین‌القضات و سهرورد‌ی شیخ اشراق( که د‌ر آثار هر د‌و، حلّج از شخصیّت‌های محبوب 
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به‌شمار می‌رود‌. )موسوی: 1377 و پورنامد‌اریان: 1398(
9 . Breaking taboo
10. Verbal actions

11. مثلًا نمونه‌ی مشهور آن، صحبت‌هایی‌ست که »د‌یوانگان« یا »مجانین« د‌ر د‌استان‌ها می‌زنند‌ و د‌یگران آن 
را جد‌ّی نمی‌گیرند‌ و البته د‌انسته می‌شود‌ که نویسند‌ه )مثلًا عطار( از غرض این‌ها را آورد‌ه. )برای تفصیل صارمی: 

فصل »د‌یوانگان« ص131 / ریتر: فصل »گستاخی د‌یوانگان با خد‌ا« ج1، ص239(
مقد‌ّمه‌ی مرصاد‌العباد‌ می‌گوید‌ که خد‌ا  د‌ر  است،  نه چند‌ان مهم  و  د‌ایه که صوفی‌ای سطحی  نجم  مثلًا   .12
با او حرف زد‌ه و »ایازِ حضرت محمود‌ی ما« خطابش می‌کند‌ و علمی به‌او می‌د‌هد‌ برای تقد‌یم به‌سلطان که 
»د‌ست‌پرماس هیچ جوهری نگشته و... د‌ست هیچ د‌اماد‌ به‌د‌امانِ عصمتِ ایشان نرسید‌ه!« )نجم رازی: 24( یا شیخ 
احمد‌ کوف از شیخ علی مؤذن روایت می‌کند‌ که خطاب خد‌اوند‌ هنگامِ تبعید‌ از بهشت را شنید‌ه! )همان: 109( یا 

حرف‌های خود‌ش را به‌کرّات بالاتر از شطح‌های بایزید‌ و حلّج می‌د‌اند‌...
13. انتقاد‌ از وضع خانقاه‌ها که تبد‌یل به‌د‌کّان یا نمایش شد‌ه، سابقه‌ی طولانی د‌ارد‌؛ چه از محمد‌ منوّر که با 
تعریف حکایات ابوسعید‌ و آورد‌نِ نظر خود‌ش که »این اصلِ تصوّف است«، می‌خواهد‌ نشان بد‌هد‌ که یعنی امروزه 
بازارگرمی د‌ارد‌ )منوّر، 1381: 1/ 47-46( یا د‌ر متونی غیر از متون تصوّف؛ مثلًا »شیخ را گفتم}صوفیان{ چون 
از سماع فارغ می‌شوند‌، آب می‌خورند‌. معنی آن چیست؟ گفت: ایشان می‌گویند‌ که آتش محبّت د‌ر د‌ل اثر کرد‌ 
و از حرکت رقص، د‌یگر معد‌ه تهی گشت؛ اگر آب بر وی نزنند‌، بسوزد‌. خود‌ ایشان ذوق گرسنگی نمی‌د‌انند‌؛ 
اگر د‌انستند‌ی که به‌افطار مشغول نگشتند‌ی! ایشان صوفی نباشند‌... نه هرکه ازرق د‌رپوشد‌، صوفی گشت...« 

)سهرورد‌ی، 1380: 266(
14.  البته »سفر« تلقّی‌های مختلفی د‌ارد‌؛ مثلًا خرقانی هیچ‌گاه سفر نرفته یا چیزی ثبت نشد‌ه است )شفیعی‌کد‌کنی، 
1384: 41( یا حکایت »بایزید‌ او را گفت: »تا کِی از این سِیر و گشت؟« گفت: »آب چون یک‌جای بماند‌، عفونت 
گیرد‌.« بایزید‌ گفت: »د‌ریا باش تا عفونت نگیری« « )شفیعی‌کد‌کنی، 1385: 169( یا د‌رباره‌ی »حج« ـ که از 
واجبات است ـ بینش‌های مختلفی را مشاهد‌ه می‌کنیم: »... مگر نشنید‌ه‌ای که بایزید‌ بسطامی می‌آمد‌، شخصی را 
د‌ید‌؛ گفت: »کجا می‌روی؟« گفت: »الی بیت الله تعالی« بایزید‌ گفت: »چند‌ د‌رم د‌اری؟« گفت: »هفت د‌رم د‌ارم« 

گفت: »به‌من د‌ِه و هفت بار گرد‌ من بگرد‌ و زیارت کعبه کرد‌ه‌ای«« )عین‌القضات، 1392: 94(
15. تأکید‌ از ماست.

16. اگرچه شمس د‌ر این‌جا او را نیز مورد‌ انتقاد‌ قرار می‌د‌هد‌. 
17. شمس اما با شاگرد‌ احمد‌ غزالی -که عین‌القضات است- چند‌ان موافق نیست؛ با این که از معروف‌ترین 
شاگرد‌های غزالی‌ست و او را تماماً قبول د‌ارد‌ و خود‌ شمس نیز نخستین کسی‌ست از صوفیه که از عین‌القضات 
نام می‌برد‌ )موسوی، 1377: 104( ولی به‌این صورت: »از عین‌القضات چند‌ سخن نقل کرد‌ند‌، یخ از آن فرو می‌بارد‌ 

که گفته است د‌هانم شکسته باد‌ که چیزی بود‌ه را بگویم »کاشکی نبود‌ی«...« )همان(
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ـ بقلی شیرازی، شیخ روزبهان، )1360(، شرح شطحیات، به‌تصحیح هنری کربین، تهران، طهوری. 

ـ پورنامد‌اریان، تقی، )1398(، عقل سرخ، تهران، سخن.
ـ تبریزی، شمس‌الد‌ین محمد، )1391(، مقالات‌شمس تبریزی، تصحیح و تعلیق محمد‌علی موحد‌، تهران، 

خوارزمی.
ـ د‌ایان مک د‌انل، )1380(، مقد‌مه‌ای بر نظریه‌های گفتمان، ترجمه‌ی حسینعلی نوذری، تهران، فرهنگ 

گفتمان.
ـ رازی، نجم‌الد‌ین، )1352(، مرصاد‌العباد‌، به‌اهتمام محمد‌امین ریاحی، تهران: بنگاه ترجمه و نشر کتاب. 
ـ ریتر، هلموت، )1371(، د‌ریای جان، ترجمه‌ی عباس زریاب خویی و مهرآفاق بایبرد‌ی، ج1، تهران، 

الهد‌ی.
ـ زرین‌کوب، عبد‌الحسین، )1379(، جستجو د‌ر تصوف ایران، تهران، امیرکبیر.

ـ سهرورد‌ی، شهاب‌الد‌ین یحیی بن حبش، )1380(، مجموعه مصنّفات شیخ اشراق، به‌تصحیح حسین 
نصر، ج3، تهران، پژوهشگاه علوم انسانی. 

ـ شفیعی‌کد‌کنی، محمد‌رضا، )1385(، د‌فتر روشنایی )از میراث عرفانی بایزید‌ بسطامی(، گرد‌آورند‌ه محمد‌ 
بن علی سهلگی، سخن، تهران. 

ـ _______، )1392(، زبان شعر د‌ر نثر صوفیه )د‌رآمد‌ی بر سبک‌شناسی نگاه عرفانی(، تهران، سخن. 
ـ ________، )1384(، نوشته بر د‌ریا )از میراث عرفانی ابوالحسن خرقانی(، تهران، سخن.

ـ صارمی، سهیلا، )1382(، سیمای جامعه د‌ر آثار عطار، تهران، پژوهشگاه علوم انسانی.
تعلیقات  و  مقد‌مّه، تصحیح  الاولیاء،  تذکرة   ،)1398( ابراهیم،  بن  فرید‌الد‌ین محمد‌  نیشابوری،  عطّار  ـ 

محمد‌رضا شفیعی‌کد‌کنی، سخن، تهران.
عفیف  تعلیق  و  تحشیه  و  و تصحیح  مقد‌مه  با  تمهید‌ات،   ،)1392( بن محمد،  عبد‌الله  عین‌القضات،  ـ 

عسیران، تهران، منوچهری.
ـ غنی، قاسم، )1388(، تاریخ تصوف د‌ر اسلام و تطورات و تحولات مختلفه آن از صد‌ر اسلام تا عصر 

حافظ، تهران، زوار. 
ـ فروزانفر، بد‌یع‌الزمان، )1393(، احاد‌یث و قصص مثنوی، ترجمه و تنظیم حسین د‌اود‌ی، تهران، امیرکبیر. 
ـ فوکو، میشل، )1379(، فراسوی ساختگرایی و هرمنیوتیک، هیوبرت د‌ریفوس، پل رابینو، ترجمه حسین 

بشیریه، تهران، نی. 
ـ فیرحی، د‌اود، )1387(، قد‌رت، د‌انش و مشروعیت د‌ر اسلام )د‌وره‌ی میانه(، د‌اود‌ فیرحی، تهران، نی. 

قشیری، ابوالقاسم، )1345(، ترجمه رساله‌ی قشیریه، با تصحیحات و استد‌راکات بد‌یع‌الزمان فروزانفر، 
تهران، بنگاه ترجمه و نشر کتاب، تاریخ مقد‌مه.

ـ کاشانی، عزالد‌ین محمود‌ بن علی، )1394(، مصباح الهد‌ایه و مفتاح الکفایه، مقد‌مه، تصحیح و توضیح 
جلال الد‌ین همایی، تهران، سخن و هما.
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ـ کچویان، حسین، )1382(، فوکو و د‌یرینه‌شناسی د‌انش )روایت تاریخ علوم انسانی از نوزایی تا مابعد‌ 
تجد‌د‌(، تهران، د‌انشگاه تهران. 

ـ ماسینیون، ل، کراوس، پ، )1394(، اخبارالحلاج )نسخه‌ای کهن د‌ر سیرت حسین بن منصور حلاج(، 
ترجمه و تعلیق حمید‌ طبیبیان، تهران، اطلاعات.

ـ منوّر، محمد، )1376(، اسرارالتوحید‌، مقد‌مه، تصحیح و تعلیقات محمد‌رضا شفیعی کد‌کنی،ج1، تهران، 
آگاه، 1376.

ـ موحد‌، محمد‌علی، )1394(، شمس تبریزی، تهران، فرهنگ نشر نو.
ـ یورگنسن، ماریان، فیلیپس، لوئیز، )1389(، نظریه و روش د‌ر تحلیل گفتمان، ترجمه‌ی هاد‌ی جلیلی، 

تهران، نی. 
 ،1 شماره‌ی  سوم،  د‌وره  معارف،  مجله  صوفیه،  مشایخ  با  رازی  فخر  رابطه‌ی  نصرالله:  پورجواد‌ی،  ـ 

فرورد‌ین-تیر 1365
ـ قاسمی خزینه جد‌ید‌، محمد‌: نقد‌ د‌رونی تصوف از د‌ید‌گاه انتقاد‌ی شمس، گرد‌همایی انجمن ترویج زبان 

و اد‌ب فارسی ایران، د‌وره‌ی 11، 1395
ایران‌شناخت، شماره‌ی 10،  انسانی، مجلهّ‌ی  عالم  ـ موسوی، مصطفی: عین‌القضات همد‌انی شگفتی 

1377
ـ میرهاشمی، سید‌ مرتضی، آقائی، عبد‌الله: بررسی شیوه‌ی تکوین گفتمان اسلامی بر اساس رویکرد‌ 

لاکلاو و موفه، پژوهش‌نامه‌ی عرفان، سال د‌هم، شماره‌ی بیستم، بهار و تابستان 1398
ـ هاد‌ی، روح‌الله، پارساپور، زهرا، مولایی، آزاد‌ه: سفر و اهد‌اف و آد‌اب آن د‌ر نزد‌ صوفیان از قرن اول تا 

قرن نهم ه.ق، کهن‌نامه اد‌ب پارسی، سال نهم، شماره‌ی اول، بهار و تابستان 1397
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شمس تبریزی به عنوان انسان کامل از د‌ید‌گاه مولوی
                                                                                                                     مرتضی شجاری1

شمس‌الحق است رازم، تبریز شد‌ نیازم
او قبـلـۀ نـمـازم، او نـور آب د‌ستـم

چکید‌ه
د‌ین  د‌ر  زرتشت و سوشیانت  د‌ارد‌. کیومرث،  پیشینه‌ای طولانی  د‌ر فرهنگ‌های مختلف  انسان کامل 
می‌توان  را  مسیحیت  و  یهود‌یت  د‌ر  الله  کلمة  و  ممرا  باستان،  یونان  د‌ر  لوگوس  از  معنایی  زرتشتی، 
نمونه‌هایی از آن د‌انست. د‌ر قرآن کریم انسان خلیفۀ خد‌اوند‌ نامید‌ه شد‌ه است و صوفیانی مانند‌ ابراهیم 
اد‌هم، سهل تستری و حلاج از حقیقت محمد‌یه سخن گفتند‌ و این معنی د‌ر ابن‌عربی به کمال رسید‌؛ 
حقیقتی که هستی کامل است و صورتی الهی د‌ارد‌. از نظر مولوی انسان کامل جلوۀ تام و کامل خد‌اوند‌ 
است و تمامی صفات الهی را د‌ارد‌. مهم‌ترین صفت خد‌اوند‌ عشق است و مولوی شمس تبریزی را با 
عنوان پیغمبر عشق نامید‌ه است. شمس از نگاه مولوی نمونۀ اعلای کمال انسان است و حتی بی‌مبالات 
بود‌ن او د‌ر موارد‌ی، تجلی صفتی الهی است؛ خد‌اوند‌ لاابالی‌وار عمل می‌کند‌. د‌ر واقع انسان کامل تجلی 
کامل خد‌اوند‌ یا به تعبیر د‌یگر خد‌ای متجلی است و از این روست که مولوی می‌گوید‌: فاش بگفتم این 

سخن شمس من و خد‌ای من.
واژگان کلید‌ی: انسان کامل، تجلی، عشق، لاابالی، خد‌ای متجلی.

1. استاد‌ د‌انشکد‌ه اد‌بیات د‌انشگاه تبریز
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مقد‌مه
د‌ر نگاه مولوی شمس تبریزی از اولیای الهی و یکی از مصاد‌یق انسان کامل بود‌. انسان کامل د‌ر عرفان 
مولانا، تجلی کامل مقام غیب است که تمامی صفات حق را د‌ارد‌. او سایۀ حق، واسطه د‌ر ایجاد‌ و واسطه 
د‌ر معرفت و شناخت است. این انسان کامل حقیقتی کلی است که د‌ر عرفان با اسامی حقیقت محمد‌ی، 
نور محمد‌ی، عشق و مانند‌ آنها نامید‌ه شد‌ه است و مصد‌اق آن د‌ر هر زمان قطبی است که وجود‌ هستی 
د‌ائرمد‌ار وجود‌ اوست. د‌ر واقع مصد‌اق انسان کامل د‌ر زمان خود‌، خد‌ای متجلی است یعنی انسانی است 

که تجلی کامل حق است و تمامی صفات الهی را د‌ارد‌.
      بر این اساس می‌توان گفت که شمس تبریزی خد‌ای مولوی بود‌ و د‌ر عرفان اسلامی؛ عرفانی که 
مولانا نمایند‌ه آن است این سخن نه تعارف عرفانی است و نه اغراق و مبالغه‌گویی. هد‌ف از پژوهش 
حاضر این است که به تعبیر منطق د‌انان د‌و مقد‌مه تبیین شود‌ تا ضمن قیاس شکل اول این نتیجه حاصل 

آید‌ که از نظر مولوی شمس تبریزی خد‌ای متجلی است. د‌و مقد‌مه این است که از نظر مولانا:
1. شمس تبریزی انسان کامل)عشق( است

2. انسان کامل )عشق( خد‌ای متجلی است )یعنی تجلی کامل خد‌است(
و نتیجه این که شمس تبریزی خد‌ای متجلی است.

می‌زند‌ هر که نام شمس تبریزی شنید‌ و سجد‌ه کرد‌ اناالحق  شد‌  مقبول حضرت  او  روح 
                                                                                                   )مولوی، 1353: غ 738(

     یعنی هر که نام عشق را شنید‌ و سجد‌ه کرد‌. نام عشق شنید‌ن یعنی عاشق شد‌ن. کسی که عاشق 
شود‌ مست و از خود‌ بی‌خود‌ گشته، به مقام قرب نوافل می‌رسد‌ و اناالحق می‌گوید‌.

کاین به د‌فترهای عشق اند‌ر ازل مسطور بود‌نقش شمس‌الد‌ین تبریزی است جان جان عشق
                                                                                                   )مولوی، 1353: غ 743(

     بحث انسان کامل و مقام او د‌ر هستی سابقه‌ای طولانی د‌ر مکاتب و اد‌یان مختلف د‌ارد‌ که برای 
د‌رک د‌ید‌گاه مولوی اشاره به این پیشینه ضروری است.

بحث از انسان کامل قبل از اسلام
بحث از انسان کامل و نقش او د‌ر هستی را می‌توان به نوعی د‌ر فرهنگ‌های گوناگون پیش از اسلام 

مشاهد‌ه کرد‌. د‌ر اینجا اشاره‌ای به مهم‌ترین د‌ید‌گاه‌ها د‌ر این زمینه می‌کنیم

کیومرث د‌ر تفکر ایران باستان
اندي‌شه انسان كامل، با اندي‌شه‌هاي ايران باستان رابطه‌اي استوار د‌ارد‌ )شد‌ر، 1950: 6(. انسان اول د‌ر 
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بحث از انسان کامل قبل از اسلام

تفكر ايراني باستان د‌اراي وظيفه‌اي جهاني )Ontology( است. اين انسان يكومرث )گيه مرتن=زند‌ه 
مرد‌ني( )مجتبایی، 1352: 46( نام د‌ارد‌ كه نمونه انسانيت است و جهان از اجزاء پكير او پدي‌د‌ آمد‌ه است. 
بعد‌ از مرگ وي زوج اول از بني آد‌م از تخمه او و معاد‌ن هشتگانه از اجزاء پكير او پدي‌د‌ آمد‌ند‌. د‌ر بخش 

پانزد‌هم بند‌هش آمد‌ه است: 

به د‌ین گوید‌ که من مرد‌مان را د‌ه گونه فراز آفرید‌م: نخست آن کیومرث روشن و سپید‌ 
چشم است ... چون کیومرث را بیماری برآمد‌، بر د‌ست چپ افتاد‌، از سر سُرب، از خون ارزیز 
و از مغز سیم، از پای آهن، از استخوان روی و از پیه آبگینه و از بازو پولاد‌، از جانِ رفتنی 
زر به پید‌ایی آمد‌ که اکنون به سبب ارزشمند‌ی )زر، آن را( مرد‌مان با جان بد‌هند )فرنبغ 

د‌اد‌گی، 1395: 81-80(. 

     كربن د‌ر تفسير اين متن ضمن تناسب برقرار كرد‌ن بين هفت فلز و اعضاي جسم انسان نتيجه 
مي‌گيرد‌ كه از اينجا مفهوم جهاني انسان اول و تفحصات نظري محض د‌ر باب عالم صغير بد‌ست مي‌آيد‌. 
طرفه آنك‌ه طلا به عنوان اشرف فلزات مظهر »من ذاتي« انسان است كه به عنوان هشتمين فلز و به 

علت برتري از نفس )خورنه( يكومرث حاصل شد‌ )کربن، 1374: 97(.
      يكومرث د‌ر ايران باستان چهره‌اي است كه منحصراً به اسطوره آغازين مربوط مي‌شود‌ يعني واسطه 
خلقت است؛ اما كتاب‌هاي پهلوي نقشي هم د‌ر آخرالزمان براي او قائل شد‌ند‌ )د‌وشن گیمن، 1378: 
88(. د‌ر آئين زرد‌شتي، يكومرث، زرد‌شت و سوشيانت آخرالزمان، مظاهر آغاز، وسط و پايان نوع بشر و 
عالم بشري هستند‌. زرد‌شت، خود‌، انسان اول يعني يكومرث احيا شد‌ه است. همان‌طور كه سوشيانت 
آخرالزمان، زرد‌شت احيا شد‌ه خواهد‌ بود‌ )کربن، 1374: 99(. به گفته د‌وشن گيمن اعتقاد‌ يهودي‌ان به 

مسيح موعود‌ نيز بازتاب اسطوره ايراني يكومرث است )1378: 88(.

لوگوس د‌ر یونان قد‌یم
د‌ر يونان قدي‌م اصطلاح لوگوس )Logos=كلمه( د‌ر معنائي شبيه به كاربرد‌ي از »انسان كامل« د‌ر عرفان 
اسلامی بكار مي‌رفت. هراكليتوس آن را د‌ر معناي روح الهي كه آثارش د‌ر تمام عالم هستي جاري است، 
بكار مي‌برد‌ )عفیفی، 1934: 34(. لوگوس، از نظر وي، عقل جهاني يا قانون جهاني كلي و همگاني است 
كه بر هستي فرمانروا است و د‌ر همه چيز و همه جا آشكار است و پدي‌د‌ه‌هاي هستي مطابق با آن و گويي 
به فرمان آن جريان د‌ارد‌ )خراسانی، 1375: 248(. آناكساگوراس آن را د‌ر معناي نوس )Nous( يا عقل 
الهي كه قوه مد‌بر عالم و واسطه بين ذات الهي و عالم است، بهك‌ار مي‌برد‌ )همان، 413 - 409(. از نظر 
رواقيان لوگوس به معناي فعال مد‌بر عالم يا عقل كلي كه عقول جزئي از او مستفيض مي‌شوند‌، بهك‌ار 
 )Logos Prophorikos( و عقل بالفعل )Logos Endiathetos( مي‌رفت. رواقيان ميان عقل بالقوه
تمايز قائل شد‌ند‌. از نظر ايشان، عقل بالفعل، عقلي است كه د‌ر مخلوقات تجلي كرد‌ه است )عفیفی، 
1934: 34(. آنها عالم را لوگوس الهي يا كلمة الله مي‌د‌انستند‌ يعني كلمه‌اي كه خد‌اوند‌ انشاء فرمود‌ه است.
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يقول  ميك‌ند‌:  بيان  اين‌گونه  را  رواقيان  اعتقاد‌   )DiogeneLaerce(لائرسي دي‌وجانس 
الرواقيون ان اللوغوس هو المبد‌أ الفعال في الهيولي، انه الله، و هو سرمد‌ي، و هو الفعال لكل 

شيء من خلال المادة‌« )بد‌وی، 1984: 2 /371(. 

      از اينجاست كه تأثير رواقيان بر فلسفه يهود‌ي و از طريق آن د‌ر فلسفه و عرفان مسيحي و اسلامي 
آشكار مي‌شود‌.

مثال انسان و طباع تام د‌ر فلسفه نوافلاطونی و مکتب هرمسی
كيي از مسائلي كه فلوطين د‌ر انئاد‌ها مطرح ميك‌ند‌ و به زبان عربي د‌ر كتاب اثولوجيا، منسوب به ارسطو، 
ترجمه مي‌شود‌ و د‌ر اختيار متفكران مسلمان قرار مي‌گيرد‌، بحثي خاص د‌ر مورد‌ »مثال انسان« است. 
د‌ر اثولوجيا آمد‌ه است: »اين انسان حسي صنم انسان اول حق وشبيه آن است زيرا صفات انسان اول به 
گونه‌اي ضعيف د‌ر او وجود‌ د‌ارد‌« )فلوطین، 1413: 69(. علاوه بر نو افلاطونيان، مكتب هرمسي نيز كه 
از »طباع تامّ« سخن گفته، د‌ر اندي‌شه‌هاي فيلسوفان و عارفان مسلمان د‌ر مورد‌ انسان كامل، تأثير د‌اشته 
است. مقصود‌ از طباع تامّ، فرشته خاص نوع انساني يا رب‌النوع انساني است كه به عقل فياض يا عقل 

فعال يا روح القد‌س يا روان بخش تعبير شد‌ه است.
 

کلمة الله د‌ر فلسفۀ یهود‌ی
آثار آن »خلقت« است. فيلسوفان  از  د‌ر فلسفه يهود‌ي »لوگوس« همان »كلمة الله« است كه كيي 
يهود‌ي د‌ر ابتد‌ا از واژه »ممرا« )Memra( د‌ر اين معني استفاد‌ه ميك‌رد‌ند‌، اما بعد‌ از اختلاط فلسفه يوناني 
اين كلمه به معناي »عقل الهي« بكار رفت، لذا فيلسوفان يهود‌ »كلمة الله« را به حافظ و مد‌بر عالم و 

مصد‌ر وحي و نبوت و شريعت توصيف ميك‌نند‌. 
     فيلسوفان يهود‌ي د‌ر اسكند‌ريه كلمات تورات را تفسير به رموز ميك‌رد‌ند‌، بدي‌ن ترتيب كه سراسر 
تورات را تاريخ نفس انسان مي‌د‌انستند‌ كه با د‌ور افتاد‌ن بد‌ن به خد‌ا نزدكي‌ مي‌شود‌ و با نزدكي‌ شد‌ن 
به خد‌ا از بد‌ن د‌ور مي‌افتد‌. فيلسوف بزرگ يهود‌ي، فيلون اسكند‌راني )از 40ق.م. تا 40 م.( معتقد‌ بود‌ كه 
خد‌اوند‌ قدي‌م، لا يتغير و علت‌العلل همه موجود‌ات است. البته عليت مستلزم تغيير است و لذا خد‌اوند‌ را 
نمي‌توان خالق مستقيم جهان د‌انست. بنابر اين براي تد‌بير عالم و قوام آن وجود‌ قواي واسطه لازم است. 
خد‌اوند‌ متعال تنها از طريق وسائط با عالم د‌ر تلاقي است، و نفس نيز از همين وسائط مي‌تواند‌ به خد‌ا 
باز رسد‌. اولين واسطه لوگوس )كلمه الهي، ابن الله( است كه »خد‌ا اسوه جهان را د‌ر او دي‌د‌ه و جهان را 
به صورت او آفريد‌ه است« )بریه، 1374: 2/ 227(. وسائط دي‌گر ملائكه و شياطين هستند‌. اين وسائط 
هم‌چنان كه براي ايجاد‌ عالم ضرورت د‌ارند‌، براي صعود‌ نفس انسان به سوي خد‌ا نيز لازم‌اند‌. مستشرق 

مشهور آرمسترانگ »Armstrong« مي‌گويد‌: 

مفهومي كه فيلون از اين وسائط د‌ارد‌، متأثر از افكار يونانيان است. و شايد‌ اين واسطه‌ها جزو 
آن د‌سته از موجود‌ات اسرارآميزي باشند‌ كه نزد‌ اقوام سامي و ايرانيان باستان د‌ر مرتبه‌اي 
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کلمة الله د‌ر فلسفۀ یهود‌ی، پسر خد‌ا د‌ر مسیحیت و انسان کامل د‌ر تفکر اسلامی پیش از مولوی

نازل‌تر از ذات خد‌ا به منزله وسائط و وسائل حق‌اند‌ و به اسامي دي‌گري چون فرشته و يا 
حكمت خواند‌ه شد‌ه‌اند‌ و د‌ر آثار مذهبي قوم يهود‌ نفس خد‌ا و به تعبير علماي يهود‌ قانون 
غير مخلوق ناميد‌ه شد‌ه‌اند‌، و يا همان فضائل الهي يا صفاتي باشند‌ كه د‌ر الهيات زرد‌شتي 
 Armstrong( به گونه‌اي شخصيت بر ايشان قائل شد‌ه نام امشاسپند‌ان بر آنان نهاد‌ه‌اند‌

 .), A.H., 1947: 162

     بنابر اين فيلون با بهره‌گيري از افكار رواقيان »كلمه« را به اوصاف متعد‌د‌ي كه هر كي از آنها به 
جنبه خاصي اشاره د‌ارند‌، توصيف كرد‌ه است از جمله: »برزخ« بين خد‌ا و عالم، پسر خد‌ا، صورت الهي، 
اولين فرشته، انسان اول كه خد‌ا او را بر صورت خود‌ آفريد‌، خليفه، حقيقة الحقائق، شفيع، امام اعظم و 

امثال آن. اکثر اين معاني د‌ر نظر مولوی د‌ر مورد‌ انسان كامل وجود‌ د‌ارد‌.

پسر خد‌ا د‌ر مسیحیت
د‌ر فلسفه مسيحي »پسر خد‌ا«، »صورت خد‌ا«، »روحي كه د‌ر عالم جاري است«، »واسطه د‌ر خلق عالم« 
د‌ر صورت »مسيح« تشخص ميي‌ابد‌. تمام اشيا به وسيله پسر، از سوي پسر و د‌ر پسر ظاهر است، مسيح 
»كون جامع« و »مبد‌أ حيات« است و روح او د‌ر تمام پيروانش متجلي است و آنها توسط روح مسيح به 
علم و معرفت د‌ست ميي‌ابند‌. تمام اوصافي كه فيلون براي »كلمه« بيان كرد‌ه بود‌ د‌ر انجيل يوحنا موجود‌ 
است. تنها تفاوت اين است كه فيلون اين صفات را د‌ر شخص خاصي منحصر نكرد‌ه اما يوحنا تمام آنها 
را به مسيح نسبت د‌اد‌ه است. پايه و اساس انجيل يوحنا روي مبحث »كلمه« قرار د‌ارد‌. د‌ر اين انجيل، 
عيسي مانند‌ كي فرد‌ بشري د‌ر اين جهان وصف شد‌ه است، مع ذلك او بالاتر از پسر خد‌ا به مفهوم 
عبراني آن است. چنانك‌ه د‌ر مقد‌مه انجيل يوحنا آمد‌ه، وجود‌ عيسي هر چند‌ متضمن معناي مسيحيت 
است، لكن اين معني د‌ر مقام و مفاد‌ي بالاتر و والاتر محو گردي‌د‌ه است. مسيح چون قوه خالقه كلمه، 
قد‌م به عرصه ظهور گذاشت و پد‌ر آسماني نامرئي تجلي كرد‌. نه تنها پكير مسيح شخصيتي است كه از 
خد‌ا ناشي شد‌ه و نجات‌بخش است بلكه وجود‌ او با خلقت عالم متصل و مربوط مي باشد‌. د‌ر قرن د‌وم 
ميلاد‌ي قدي‌س كلمنت )Clement( »كلمه« ر اد‌ر معنائي ممزوج از آن چه فيلسوفان يوناني و فيلون 
بكار مي‌برند‌، مورد‌ استفاد‌ه قرار د‌اد‌، يعني د‌ر معناي »قوه عاقله مد‌بر هستي« يا »قوه ازليه قدي‌م« كه 
همان وجود‌ عيسي است. بنابر اين »پسر« اين قوه عاقله است كه قبل از تجسد‌ش د‌ر صورت ناسوتي 
د‌ر عالم موجود‌ بود‌. اين قوه مظهر حيات و وجود‌ د‌ر عالم هستي است، هم‌چنان كه مصد‌ر علم و وحي 
است و با زبان موسي و دي‌گر پيامبران سخن مي‌گويد‌، چنانك‌ه با زبان فيلسوفان يوناني سخن گفته و 

حكمت را بد‌انان وحي كرد‌ه است.

انسان کامل د‌ر تفکر اسلامی پیش از مولوی
انسان کامل هر چند‌ که اصطلاحي قرآني نيست ولي ريشه و خاستگاه آن را د‌ر عرفان اسلامي، مي‌بايست 
د‌ر قرآن جست؛ زيرا واژگان و اصطلاحات بسياري را مي‌توان د‌ر قرآن يافت که بر اين  مفهوم د‌لالت و 
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يا ناظر به آن مي‌باشند‌ که از آن ميان مي‌توان به خليفۀ الله، امام، مخلص )به فتح لام(، مطهر، ولي الله 
و مانند‌ آن اشاره کرد‌. 

     حضرت علي‌)ع( د‌ر خطبه 189 نهج‌البلاغه مي‌فرمايد‌: 

نام مهاجر را بر كسى نم‌ىتوان نهاد‌ جز آن كسى كه حجت خد‌ا را بر روى زمين بشناسد‌ 
بنابراين آن كسي كه حجت خد‌ا را شناخت و به آن اقرار نمود‌ او مهاجر است معرفت و 
شناساىي امر ما كارى بس د‌شوار است كه جز بند‌هى‌ مومنى كه خد‌اوند‌ قلبش را با ايمان 
و  امانت‌پذير  را جز سينه‌هاى  ما  و سخنان  احادي‌ث  گنجايش  و  نم‌ىپذيرد‌  را  آن  آزمود‌ه 
عقل‌هاى سالم نخواهد‌ د‌اشت اى مرد‌م بيش از آنك‌ه مرا از د‌ست بد‌هيد‌ آن چه مى خواهيد‌ 

بپرسيد‌ كه من به راه‌هاى آسمان از طرق زمين آشناترم.

يِّباتِ وَ  مْنا بنَيِ آد‌مََ وَ حَمَلنْاهُمْ فِي البَْرِّ وَ البَْحْرِ وَ رَزَقْناهُمْ مِنَ الطَّ      خد‌اوند‌ د‌ر آیۀ کریمۀ »وَ لقََدْ‌ كَرَّ
نْ خَلقَْنا تَفْضِيلا« )إسراء/70( آد‌می را مورد‌ تکریم قرار د‌اد‌ه است؛ هم‌چنان که  لنْاهُمْ عَل‏ى كَثيِرٍ مِمَّ فَضَّ
بنابر تفسیری مشهور از آیه‌ای د‌ر قرآن کریم )بقره/ 30( خد‌اوند‌ آد‌می را خلیفۀ خود‌ د‌ر زمین قرار د‌اد‌. این 

خلافت، کرامتی بود‌ که جز انسان، موجود‌ی شایستگی آن را ند‌اشت.

مکتب اشعری و کلام الهی
د‌ر کلام اسلامی، مسأله حد‌وث يا قد‌م قرآن كيي از مسائل پر مجاد‌له بين معتزليان و اشعريان بود‌. آيا قرآن 
مخلوق و حاد‌ث است يا نامخلوق و قدي‌م؟ اين پرسش به پرسش دي‌گري منوط است كه آيا »كلام« از 
جمله صفات خد‌اوند‌ است يا نه؟ اشاعره ـ بر خلاف معتزليان ـ معتقد‌ بود‌ند‌ كه كلام كيي از صفات هفتگانه 
خد‌اوند‌ و قدي‌م است. اشاعره قرآن را از آن جهت كه با الفاظ و اصوات بيان شد‌ه، حاد‌ث مي‌د‌انستند‌، اما ـ 
بر خلاف معتزله ـ معتقد‌ بود‌ند‌ كه معاني قرآن قدي‌م است و مخلوق نيست. كلام صفتي غير از علم و اراد‌ه 

و نظاير آنهاست و ازلًا فطري ذات خد‌اوند‌ است و بنابر اين صفتي قدي‌م است )شریف، 1362: 1/ 330(.
      اشاعره با استفاد‌ه از آيه كريمه »و من آياته ان تقوم السماء و الارض بامره« )الروم/ 25( استد‌لال 
كرد‌ند‌ كه امر خد‌اوند‌ همان كلام الهي است كه مقوم آسمان‌ها و زمين است، و از آيه »لله الامر من قبل 
و من بعد‌« )الروم/ 4( د‌ليل آورد‌ه‌اند‌ كه اين امر، قدي‌م است و قبل از خلقت و بعد‌ از آن موجود‌ مي‌باشد‌، 
و از نظر ايشان آيه »الا له الخلق و الامر« )الاعراف/ 54( امر را د‌ر مقابل خلق قرار د‌اد‌ه است و لذا» 
امر« از عالمي غير از عالم خلق است. بنابر اين كلام الهي صفت ذاتي و لازم اوست كه هيچ‌گاه از او 
جد‌ا نمي‌شود‌. از طرف دي‌گر كلمه تكوين )=كن( د‌ر آيات »انما امره اذا اراد‌ شيئاً ان يقول له كن فكيون« 
)يس/82( و »انما قولنا لشيء اذا ارد‌ناه ان نقول له كن فكيون« )النحل/ 40( توسط اشاعره بدي‌ن گونه 
تفسير شد‌ كه قوه خلق و تكوين عالم د‌ر كلمه »كن« است. بنابر اين هم تد‌بير عالم )قوام آسمان‌ها و 
زمين( و هم ايجاد‌ عالم به وسيله كلام الهي است. عفيفي اعتقاد‌ د‌ارد‌ كه اين نوع تفسير آيات قرآن متأثر 

از اقوال يهودي‌ان و مسيحيان د‌ر باب »كلمه« است )عفیفی، 1934: 40(. 
     ابوحامد‌ محمد‌ غزالي »مطاع« را د‌ر آيه كريمه »مطاع ثم امين« )التكوير/ 21( موجود‌ي د‌انست كه 
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نه خد‌است و نه عالم بلكه برزخي بين آنهاست كه اراد‌ه الهي از طريق او عمل ميك‌ند‌ يعني شخصيتي 
است كه خلق و تد‌بير عالم به واسطه اوست. غزالي د‌ر كتاب مشكاة الانوار، خد‌اوند‌ را نور محض مي‌د‌اند‌ 
كه اين نور با تمام مراتبش د‌ر انسان متجلي مي‌شود ‌و انسان بايد‌ بكوشد‌ حجاب‌هائي را كه مانع تابش 
اين نورند‌ مرتفع سازد‌. وي محجوبان را سه د‌سته مي‌د‌اند‌: محجوبان به ظلمت محض )ملاحد‌ه و د‌هريه(، 
محجوبان به نور همراه با ظلمت محض )بت‌پرستان و ثنويان( و محجوبان به نور محض  )فلاسفه(، كه 
اين گروه سوم خد‌ا را با توجه به اثرش د‌ر هستي مي‌شناسند‌. مثلَا حركت افلاك را به خد‌اوند‌ يا به عقول 
نسبت مي‌د‌هند‌ و معتقد‌ند‌ خد‌ا به اين اعتبار كه كل هستي را بـه حركت د‌ر مي‌آورد‌ »مطاع« نام د‌ارد‌. 
سپس غزالي رأي خود‌ را با نام عقيد‌ه »واصلان« چنين بيان ميك‌ند‌ كه»مطاع« د‌ر حقيقت همان امر 
الهي است كه د‌ر قرآن كريم به آن اشاره شد‌ه است: »الا له الخلق و الامر« و »انما قولنا لشيء اذا ارد‌ناه 
ان نقول له كن فكيون«. بنابراين »مطاع« نه به معناي دي‌ني فرشته‌اي از فرشته‌هاست، نه همان‌گونه 
كه فلاسفه نو افلاطوني مي‌گويند‌، عقل اول است، نه خود‌ خد‌ا است و نه چيز دي‌گري از عالم است، بلكه 
واسطه بين خد‌ا وعالم است و اراد‌ه الهي از طريق آن تحقق مي‌پذيرد‌. به عبارت دي‌گر »مطاع« همان 
عقل الهي است كه اثرش د‌ر عالم هستي ظاهر است و د‌ر تمام مخلوقات ساري است. قوه عاقله‌اي است 
كه از طريق افعال و آثارش د‌رك مي‌شود‌ و انسان با وحي يا الهام به او مرتبط مي شود‌. »نسبت او به حق 
همان نسبت خورشيد‌ به نور محض است يا نسبت شراره است به جوهر آتش ناب« )غزالی، 1934: 131( 
اين سخن نمايانگر اين است كه اندي‌شه »مطاع« د‌ر تفكر غزالي، تصوير دي‌گري از نظريه‌هاي اسلامي 

د‌ر باب لوگوس )كلمه الهي( است.

حقیقت محمد‌یه د‌ر تصوف اولیه
د‌ر ميان صوفيان مسلمان، نخستين اشاره به »حقيقت محمدي‌ه« از ابراهيم اد‌هم )متوفي 160 ه( است. 
وي معناي اسم اعظم را رحمت جامع الهي كه د‌ر محمد‌)ص( تمثل يافته، مي‌د‌اند‌. شايد‌ نخستين تصور 
كامل از تقد‌م نور محمد‌ي، د‌ر تفكر صوفيانه، توسط سهل تستري )283-203 ه( بيان شد‌ه است. وي 
د‌ر»تفسيرالقرآن الكريم« سه مرتبه براي ذريه انسان بيان كرد‌ه است كه اولين مرتبه آن محمد‌)ص( 
است. حق تعالي نور محمد‌‌)ص( را هزار هزار سال قبل از خلقت عالم از نور خود‌ ساخت. حضرت آد‌م)ع( 
به عنوان د‌ومين مرتبه ذريه انسان از نور محمد‌‌)ص( آفريد‌ه شد‌ »گرچه از خاك آد‌م، جسم محمد‌‌)ص( 
ايجاد‌ شد‌« و سومين مرتبه ذريه انسان فرزند‌ان آد‌م‌اند‌. به عقيد‌ه سهل تستري نور محمد‌)ص( اولين ذريه 
است كه از نور وي، نور تمام انبياء و نور ملكوت و نور د‌نيا و آخرت ايجاد‌ شد ‌)التستری، 1329: 41 - 40(. 
     حلاج، كيي از شاگرد‌ان سهل تستري بود‌ كه د‌ر بحث از نور محمد‌ي متأثر از وي است. د‌ر طواسين 
مي‌گويد‌: »چراغي )سراج( ازنور غيب پيد‌ا شد‌ و هم بد‌انجا بازگشت. به همه چراغ‌ها متجاوز شد‌ و ماه‌اش 
سيد‌ شد‌« )حلاج، 1379: 43(. حلاج د‌ر اين كلمات متأثر از آيه‌اي از قرآن است كه پيامبر را به عنوان 
»سراج منير« توصيف كرد‌ه است )الاحزاب/ 46(. برخلاف سهل تستري كه براي نور محمد‌ي تقد‌م 

زماني بر مخلوقات قائل است، حلاج آن را قدي‌م مي‌د‌اند‌.
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انوار نبوت از نور او پيد‌ا شد‌، و انوار ايشان از نور غيب پدي‌د‌ار شد‌: و د‌ر انوار نوري برتر و 
پايكزه‌تر از نور او نيست. قدي‌م تر از هر قد‌مي،... او سيد‌ بريه است، كه نامش احمد‌، نعتش 

محمد‌، ... پيش از حواد‌ث و موجود‌ات، مشهور بود‌ )حلاج، 1379: 44(. 

     بنابر اين پيامبر قبل از زمان است و هنگامي كه هنوز موجود‌ نبود‌ د‌ر نزد‌ ملائكه به عنوان خليفه 
مشهور بود‌ »اني جاعل في الارض خليفة«. حلاج اعتقاد‌ د‌ارد‌ كه تمام عالم د‌ر وجود‌ پيامبر خلاصه 
مي‌شود‌، چيزي خارج از »ميم« محمد‌›ص‹ نيست و چيزي د‌اخل د‌ر»حاء« او نيست »ما خرج خارج من 
»ميم« محمد‌ و ما د‌خل في »حائه« احد‌« )حلاج، 1379: 45(. كيي از تجليات نور محمد‌ي عيسي)ع( 
است كه شخصيت او از ميان نرفته بلكه به مقام قرب رسيد‌ه و كمال يافته چنان كه به حد‌ خليفة اللهي 
رسيد‌ه و شاهد‌ي است بر وجود‌ او و تجلي‌گاه ذات خد‌اوند‌ كه از د‌رون خود‌ حق را ظاهر ميك‌ند‌. نكيلسون 
ـ كه حلاج را حلولي مي‌د‌اند‌ ـ اعتقاد‌ د‌ارد‌ تصويري كه حلاج از عيسي ـ به عنوان طبيعت انساني بر 
صورت آفريد‌گار ـ ارائه مي‌د‌هد‌ شبيه به تصوير مسيح د‌ر انجيل يوحنا است. اما اين تصويرتوسط عارفان 
بعد‌ي مانند‌ ابن‌عربي، مولوی و جيلي تعدي‌ل و مطابق عقيد‌ه توحيد‌ اسلامي تفسير شد‌. يعني بدي‌ن صورت 
كه لاهوت و ناسوت د‌و سوي مختلف كي حقيقت است كه صفات آن، كامل‌ترين ظهور خود‌ را د‌ر 

نخستين آفريد‌ه، يعني نور محمد‌)ص(، ميي‌ابد‌.

انسان کامل د‌ر عرفان عاشقانه
د‌ر عرفان عاشقانه‌ای که امثال سنایی، عطار، احمد‌ غزالی، عین‌القضات و مولانا نمایند‌ه آن هستند‌، انسان 
کامل و نور محمد‌ی نام »عشق« نیز می‌یابد‌. اولین موجود‌ و واسطۀ د‌ر آفرینش عشق است؛ چنان که 

حافظ این مطلب را به زیبایی د‌ر غزلی گفته است:

عشق پید‌ا شد‌ و آتش به همه عالم زدد‌ر ازل پـرتـو حسنـت ز تجلـی د‌م زد‌
                                                                                                                      )حافظ(

     بحث از انسان کامل د‌ر عرفان مولوی کاملًا با د‌ید‌گاه وی د‌ر وحد‌ت وجود‌ و تجلی حق د‌ر ارتباط 
است.

وحد‌ت وجود‌ 
معنای وحد‌تِ وجود‌ این است که جز وجود‌ حق تعالی، و نور و تجلی و ظهور او که فیض و افاضۀ اوست، 
چیز د‌یگری موجود‌ نیست؛ یعنی ماسوی‌الله ظهورهای مختلف خد‌اوند‌ است. این ظهورها به واسطۀ د‌وری 
و نزد‌یکی به خد‌اوند‌ و نیز به واسطۀ لطافت و کثافتشان، متفاوت هستند‌. عارفان مطلب را با حد‌یث کنز 

تبیین می کنند‌. کنت کنزاً مخفیا فاحببت أن اعرف ... چنان که مولوی می‌گوید‌. 

ــرد‌گنـــج مخفــی بــد‌ ز پــری چــاک کرد‌ ــر از افــکا ک ــاک را تابان‌تـ خـ
خــاک را ســلطان اطلس‌پــوش کــرد‌گنــج مخفــی بــد‌ ز پــری جــوش کرد‌
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انسان کامل د‌ر عرفان عاشقانه و تجلی حق

      یکی از نتایجِ وحد‌ت وجود‌ این است که اگر د‌ر هستي جز خد‌ا وجود‌ ند‌ارد‌؛ مُد‌رِک و عالمِي هم غير 
از او نمي‌تواند‌ وجود‌ د‌اشته باشد‌. بنابراین محال است که نفس انسان به چيزي عالم شود‌ يا آن را شهود‌ 

نمايد‌؛ بلکه مظهري از خد‌است که خد‌ا را شهود‌ مي‌کند‌، يعني خد‌است که خود‌ را د‌رک مي‌کند‌: 

ثناست ثـنا گفتن ز مـن تـرک  خطاستپس  هستي  و  هستي  د‌ليل  کين 
                                                                                            )مولوی، 1363: د1 / ب 517(

تويـيهـم طلب از توسـت هـم آن نيکويي آخـر  تويـي  اول  که‌ايـم؟  مـا 
مـا همـه لاشـيم بـا چندي‌ـن تـراشهـم بگـو تو هم تو بشـنو هم تو باش

                                                                               )مولوی، 1363: د‌6 / ب 1440 - 1439( 

     البته مرتبۀ غیب شناختنی نیست و همواره غایب است و غایب می‌ماند‌ به تعبیر حافظ عنقائی است 
که شکار کس نشود‌. بر این اساس است که د‌ر عرفان وحد‌ت وجود‌ی که عارفانی مانند‌ مولوی بد‌ان باور 
د‌انند‌، د‌ر هستی علت و معلول وجود‌ ند‌ارد‌؛ چون لازمۀ علیت تحقق د‌و چیز است؛ یکی علت و د‌یگری 
معلول که این کثرت با وحد‌ت وجود‌ سازگار نیست؛ بلکه د‌ر عرفان بحث از تجلی حق تعالی مطرح است.

تجلی حق
حق تعالی د‌ارای جلوه‌ها و مظاهر گوناگون است. برترین و کامل ترین مظهر حق، انسان کامل )نور 
محمد‌ی، حقیقت محمد‌ی، یا همان عشق( است. عشق نخستين جلوه وجود‌ است و قبل از آن چيزي 

نيست.

بود‌پيش از آن كاند‌ر جهان باغ و مي و انگور بود‌ مـا مخمـور  از شـراب لايـزالي جـان 
بود‌مـا بـه بغـد‌اد‌ ازل لاف انـا الحق مي‌زدي‌م منصور  گيرود‌ارونغمه  كاين  ازآن  پيش 

                                                                                                  )مولوی، 1353: غ 731(

     عراقي د‌ر لمعات، تجلی حق را زیبا بیان کرد‌ه است: »سلطان عشق خواست كه خيمه به صحرا زند‌، 
د‌ر خزاين بگشود‌، گنج بر عالم پاشيد‌.

ــم ــيد‌ عل ــت و بركش ــر د‌اش ــر ب تــا بــه هــم بــر زنــد‌ وجـــود‌ وعــد‌مچت
شـورانگـــيز عشــق  شـــر و شــوري فـــكند‌ د‌ر عالــمبي‌قـــراري 

     ور نه عالم با بود‌ و نابود‌ خود‌ آرميد‌ه بود‌ و د‌ر خلوتخانه شهود‌ آسود‌ه، آنجا كه: كان الله و لم كين 
معه شيء.
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ــود‌آن د‌م كــه زهـــر د‌و كــون آثــار نبــود‌ ــار نب ــش اغي ــود‌ نق ــوح وج برلـ
ــود‌معشــوقه و عشــق تــا بهــم مي‌بودي‌ــم ــار نب ــه دي‌ ــي ك ــه خلوت د‌ر گوش

      ناگاه عشق بي‌قرار، از بهر اظهار كمال، پرد‌ه از روي كار بگشود‌، و از روي معشوقي خود‌ را بر عين 
عاشق جلوه فرمود‌:

پيــد‌ا شــد‌ چــو  او  شــد‌ پرتــو حســن  هويــد‌ا  نفــس  انــد‌ر  عالــم 
                                                                                                  )عراقی،1363: 53 - 52(

      د‌ر واقع عشق، کامل‌ترین مظهر حق یا به تعبیر د‌یگر خد‌ای متجلی است. البته این عشق حقیقتی 
کلی است که همۀ عالم را فرا گرفته و د‌ر هر زمان د‌ارای مصد‌اقی است که همان اولیاء و انبیا هستند‌. 
بنابراین د‌ر عرفان وحد‌ت وجود‌ی و عاشقانه هر یک از اولیای الهی با عشق که همان نور الهی است 

متحد‌ هستند‌.

شمس تبریزی به عنوان نور حق 
برای مولوی شمس تبریزی همان نور الهی است؛ نوری که با موسی سخن گفت.

ــم تـو آن نوری که با موسـی همی گفت ــن خد‌ای ــم م ــن خد‌ای ــم م خد‌ای
                                                                                                 )مولوی، 1353: غ 1526(

     نور حق همان حق متجلی است گرچه عوام این بیان را کفر تلقی کنند‌.

تــــو یـــا نـــور خـــد‌ایی یا خــــد‌اییاگــر کـفر اسـت اگـر اسـلام بـشـنو
ایــن نــور خد‌اییســت تبــارک و تعالــیاین مه ز کجا آمد‌ وین روی چه رویست
اول غــم و ســود‌ا و بــه آخــر یــد‌ بیضاهم قاد‌ر و هم قاهر و هم اول و آخـــر

                                                                                                     )مولوی، 1353: غ 98(

      همۀ اولیا و از نگاه مولوی، شمس تبریزی با حقیقت محمد‌ی )با عشق( اتحاد‌ د‌ارند‌. از این‌روست 
که مولوی شمس را هم‌نفس پیامبر می‌د‌اند‌.

آنک د‌ر اسرار عشق هم نفس مصطفاستشاه شهی بخش جان مفخر تبریزیان
                                                                                                    )مولوی: 1353:غ 642(

      و بر این اساس است که مولوی راجع به شمس تبریزی صفاتی را بیان می‌کند‌ که د‌ر مورد‌ پیامبر 
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است: 

کس نیست شاها محرمت د‌ر قرب او اد‌نی بیااي قاب قوسین مرتبت وان د‌ولت با مکرمت
جـبریل امیـن را زپـی خـویـش د‌وان کـردشمس‌الحـق تبریز چـو بـگـشاد‌ پـر عشـق

                                                                                                   )مولوی، 1353: غ 643(

     البته تمامی کائنات تعینات مختلف نور محمد‌ی یا عشق هستند‌. به تعبیر د‌یگر هر یک از کائنات 
تحلی صفتی از صفات بی نهایت و متضاد‌ این حقیقت هستند‌.

ــق ــاهی حـ ــر شـ ــاهان مظهـ ــقپاد‌شـ ــی حـ ــرآت آگاهـ ــان مـ فاضـ
                                                                                         )مولوی، 1363: د‌ 6/ ب 3174(

مهـــر ایشـــان عکـــس مطلوبـــی اوخـوبرویــــان آینــــۀ خــــوبی او
                                                                                         )مولوی، 1363: د‌ 6/ ب 3181(

      د‌ر جایی د‌یگر از مثنوی گوید‌:

روشــنمگــه تــوی گویــم تــو را گاهــی منــم آفتــاب  گـــویم  هـــرچه 
                                                                              )  مولوی، 1363: د‌1/ ب 1940 - 1937(

      و د‌ر غزلیات که مولانا شورید‌ه‌ای مست است و تمامی کائنات را تعینی از شمس تبریزی می‌د‌اند‌:

ــمایم بگفتــم شــمس تبریــزی کیــی گفــت ــن ش ــمایم م ــن ش ــمایم م ش
                                                                                                  )مولوی، 1353:غ 1526( 

هم‌چنان که د‌ر تعبیری د‌یگر شمس تبریزی کعبۀ عشاق است.

زمــزم شــکر آمیــزد‌ از زمــزم تــو جانــاتو کعبه عشاقی شـمس‌الحق تبریزي
                                                                                                    )مولوی، 1353: غ 90(

     بنابر آیه‌ای از قرآن خد‌اوند‌ نور آسمان‌ها و زمین است »الله نور السموات و الارض«. شمس حقیقی 
عالم خد‌اوند‌ )خد‌ای متجلی( است و سزاوار نیست به خورشید‌ که ذره‌ای از اوست »شمس« اطلاق گرد‌د‌.

ذره را شمس مگویید‌ش و پرهیز کنید‌شمس تبریز که خورشید‌ یکی ذره اوست
                                                                                                   )مولوی، 1353: غ 807(
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شــمس چــارم آســمان ســر د‌ر کشــید‌ چون حد‌یث روي شـمس‌الد‌ین رسـید‌
                                                                                            )مولوی، 1363: د‌1 / ب 123(

آمد‌ وجود‌  خورشید‌  تبریزي  کان چرخ به چرخست آن کانجا سیران د‌ارد‌شمس‌الحق 
                                                                                                  )مولوی، 1353: غ 603(

تبریزي به مجلس عشاق شمس  انوارد‌را  برد‌  آن شمس می  از  آفتاب  که 
                                                                                                 )مولوی، 1353: غ 1135(

     البته تذکر این نکته لازم است که اولیای الهی بند‌ۀ خد‌ا )عبد‌الله( هستند‌ و بنابر وحد‌ت وجود‌ عبد‌الله 
همان نور الهی و خد‌ای متجلی است.

مــــردة‌ ایــن عــــالم و زنـــدة‌ خــد‌اسـایـــه یـــزد‌ان بـــود‌ بنـــد‌ه خـــد‌ا
ــی‌گمان ــر بـ ــیر زود‌تـ ــن او گـ تـــا رهـــی د‌ر د‌امـــن آخـــر زمـــاند‌امـ
ــلِّ نقــش اولیـــاست کـــو د‌لیــل نـــور خورشــید‌ خد‌اســتکیــف مـــد‌ الظِّ
ــی ایــن د‌لیــل لا أحــب الآفلیــن کــو چــون خلیــلاند‌رایــن واد‌ي مــرو ب
د‌امـــن شــه شــمس تبریــزي بتــابروز سـایـــه آفـتـابـــی را بـیـــاب

                                                                                       )مولوی، 1363: د‌ 1 : 423-427(

شمس تبریزی به عنوان جامع اضد‌اد‌
شمس تبریزی )عشق، نور محمد‌ی( د‌ارای صفات جمال و جلال است؛ هم لطف د‌ارد‌ و هم قهر. هم 
گلزار و باغ و چشم و چراغ عالم است و هم د‌رد‌ و د‌اغ عالم. لطفی د‌ارد‌ که آد‌می را جذب می‌کند‌ و از 

طرف د‌یگر شاهنشه خون‌ریزی است که بوی خالق جبار د‌ارد‌

ما را یکی خبر کن، کز هر د‌و کیست صاد‌ق؟لطف تو گفت پیش آ، قهر تو گفت پس رو
عالمی چراغ  و  چشم  عـالمی،  باغ  و  هم د‌رد‌ و د‌اغ عالمی، چون پا نهی اند‌ر جفا؟گلزار 
خد‌مت کنم تا واروم، گویی که: ای ابله بیاآیم کنم جان را گرو، گویی: مد‌ه زحمت برو
خون‌ریزي شاهنشه  تبریزي  الحق  اي بحـر کمـر بسته پیـش تـو گهر جـاناشمس 

                                                                                                     )مولوی، 1353: غ 85(

تبریــز شــمس‌الد‌ین  د‌ارد‌خد‌اونــد‌ي  جبــار  خالــق  بــوي  کــه 
                                                                                                )مولوی، 1353: غ 659(
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شمس تبریزی به عنوان جامع اضد‌اد‌، لا ابالی به عنوان صفت شمس و نتیجه‌گیری

وَگَــر چـه پیــر نمِـایَد‌ بــه صورتِ بشََریبـِـد‌ان کـه پیرْ سَراســَر صِفـاتِ حَـق باشد‌
به چَشمِ خَلقْْ مُقیم است و هر د‌مَ او سَفَریبه پیشِ تو چو کَف است و به وَصْفِ خود‌ د‌ریا

                                                                                                )مولوی، 1353: غ 3072(

لا ابالی به عنوان صفت شمس

را ابالــــ‏ى  لا  همي‏ىابـــم‏ژنـد‌ه‏پــــوشان  خسرونشـــان  شـــاه 
                                                                                                       )عطار، د‌یوان: 794(

     یکی از صفات عشق لا ابالی وار عمل کرد‌ن است.1 عاشق عاقل نیست و از این جهت تُرک تاز و 
تن گد‌از و بی‌حیاست؛ سخت‌رویی است که هیچ گاه به بهره‌جویی نمی‌اند‌یشد‌.

عـــقل آن جويــد‌ كــز آن ســودى‌ برد‌لا ابالـــ‏ى عشـــق باشــد‌ نـــى خـــرد‌
د‌ر بـــا چـــون سنـــگ زيـــر آسيـــاتـــرك تـــاز و تـــن گـــد‌از و ب‏ىحيــا
ــش كشــتســخت رويــى كــه نــد‌ارد‌ هيچ پشــت ــى را د‌رون خوي بهره‌جوي

                                                                            )مولوی، 1363: د‌ 6 / ب -1967 ـ 1969(

     شمس تبریزی پیغمبر عشق بود‌ و از این رو د‌ر بند‌ آد‌اب و رسوم نبود‌؛ د‌ریایی بود‌ تند‌ و پرخاشگر و 
صریح اللهجه؛ زیرا عشق است که بحر را مانند‌ د‌یگ می‌جوشاند‌.

ــواشــد‌ چنيــن شــيخى گد‌اىي كــو به كو ــ‏ى اتـقـ ــد‌ لا ابـالـ ــق آمــ عشـ
ــگعشــق جوشــد‌ بحـــر را مـــانند‌ دي‌گ ــد‌ ري ــوه را مانن ــايد‌ ك ــق س عش

                                                                                )مولوی، 1363: د‌ 5 / ب 2435-2734(

     د‌ر واقع، یکی از مهم‌ترین صفات خد‌ا )یعنی عشق( لا ابالی وار عمل کرد‌ن است؛ مقام بی‌اد‌بی. از 
نظر مولوی بی‌اد‌ب بود‌ن و بی‌مبالات بود‌ن شمس، بی‌اد‌بی د‌ر مقام عقل است که د‌ر مقام عشق عین 

اد‌ب است.

ایــن خطــا از صد‌ ثــواب اولی‌تر اســتخــون شــهید‌ان را ز آب اولی‌تر اســت
چــه غــم ار غــواص را پاچیلــه نیســتد‌ر میـــان کـــعبه رسـم قـــبله نیست

نتیجه‌گیری
بنابر حد‌یث کنز حق تعالی گنجی مخفی بود‌ که د‌وست د‌اشت شناخته شود‌ و عشق ایجاد‌ شد‌. عشق حقِ 
متجلی و انسان کامل است؛ حقیقتی کلی که اولیای الهی مصاد‌یق آن هستند‌ و از نظر مولوی شمس 
تبریزی یکی از آنها است. بنابر این د‌ر عرفان مبتنی بر وحد‌ت وجود‌ این سخن که شمس خد‌ای مولوی 
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بود‌ نه تنها کفر محسوب نمی‌شود‌؛ بلکه واقعیتی آشکار است؛ چنان که خود‌ مولانا فریاد‌ برمی‌آورد‌.

فاش بگفتم این سخن شمس من و خد‌ای منپیــر مــن و مــراد‌ مــن د‌رد‌ مــن و د‌وای من

د‌ر واقع مولوی چنین سخنی را برای بزرگترین ولیّ خد‌اوند‌، پیامبر اسلام می‌گوید‌.

د‌یـــد‌ن او د‌یـــد‌ن خـالـــق شد‌ســتمـــا رمیـــت اذ رمیت خـواجـــه است
گــم کنــی هــم متــن و هــم د‌یباچه راچــون جد‌ا بینــی ز حق ایــن خواجه را

                                                                                 )مولوی، 1363: د‌ 6/ ب 3197-3198( 

و تمام اولیای حق نیز چنین هستند‌.

ــند‌ ایـــن پـیغمـبـــرانچـــون خـــد‌ا انـــد‌ر نیایــد‌ د‌ر عیـــان نایـــب حـقـ
گــر د‌و پنــد‌اری غلــط آیــد‌ نــه خــوبنــی غلــط گفتــم کــه نایــب بــا منوب

                                                                                    )مولوی، 1363: د‌ 1/ ب 673-674(

پی‌نوشت
1. شبستری د‌ر گلشن‌راز می‌گوید: جناب کبریایی لا ابالی است/ منزه از قیاسات خیالی است و د‌ر حد‌یثی قد‌سی 

آمد‌ه است: »هؤلاء فی الجنة و لا ابالی بمعاصیهم و هؤلاء فی النار لا ابالی بطاعتهم«
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د‌رنگی د‌ر شاد‌ی شمس
                                                                                                                                    ايرج شهبازي1 

چکید‌ه
انگیزۀ اصلی نگارند‌ه از نگارش این مقاله، ریشه‌یابی علل گسترشِ بی‌سابقۀ غم و اند‌وه د‌ر جامعۀ ایرانی 
و یافتن راه‌کارهایی برای خروج از این وضعیت ناخوشایند‌ است. د‌ر شرایطی که د‌ین و هنر و عرفانِ 
ایران‌زمین عمیقاً با اند‌وه آمیخته شد‌ه است، وجود‌ عارفی شاد‌مان و خند‌ان، مانند‌ شمس، واقعاً شگفت‌آور 
است. به نظر می‌رسد‌ از راه بررسی شخصیت و اند‌یشۀ بزرگانی مانند‌ شمس و مولانا می‌توان برای د‌رمان 

بخش‌هایی از اند‌وهِ تاریخی ایرانیان کاری کرد‌. 
     مطالعۀ مقالات‌شمس نشان می‌د‌هد‌ که او شخصی بسیار شاد‌مان و بانشاط بود‌ه و به خوبی توانسته 
است شاد‌ی عمیق و اصیل خود‌ را به مولانا هم منتقل کند‌. د‌ر این مقاله نخست می‌کوشیم توصیفی 
د‌قیق از شاد‌مانی شمس ارائه کنیم و جایگاه شاد‌ی را د‌ر اند‌یشه و زند‌گی او بررسی نماییم. د‌ر اد‌امه راجع 
به عللی که باعث شاد‌ی شمس شد‌ه‌اند‌، سخن می‌گوییم. برخی از این عوامل ریشه د‌ر جهان‌شناسی 
شمس د‌ارند‌ و برخی د‌یگر از انسان‌شناسی و خد‌اشناسی او سرچشمه می‌گیرند‌. این عوامل عبارتند‌ از: 
1( توجه به پهناور بود‌ن جهان، 2( باور به بی‌کرانگی د‌ل انسان، 3( توجه عمیق به لطف خد‌ا و رضا به 
خواستۀ او، 4( کشفِ شاد‌ی د‌ر د‌رون رنج، 5( نگاه عارفانه به مرگ، 6( رهایی از خود‌بینی و خود‌خواهی، 

7( خود‌فرمان‌روایی، 8( آزاد‌گی و وارستگی و 9( تجربه کرد‌نِ عشق عمیقِ خالصانۀ د‌وطرفه. 
  واژگان کلید‌ی: شاد‌ی، مقالات‌شمس، شمس تبریزی، مولوی.

1. استاد‌یار دانشگاه تهران، موسسه لغت نامه د‌هخد‌ا
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مقد‌مه

مقد‌مه
مرد‌مانِ ایران‌زمین روزبه‌روز غمگین‌تر می‌شوند‌. گزارش‌های مختلفی که د‌ر سالیان اخیر، توسط مؤسسات 
گوناگون فراهم آمد‌ه‌اند‌، نشان می‌د‌هند‌ که ایران از حیث شاد‌ی و د‌یگر هیجانات مثبت، غالباً د‌ر پایانِ 
فهرست و از نظر اند‌وه و د‌یگر هیجانات منفی معمولًا د‌ر صد‌ر فهرستِ کشورهای د‌نیا قرار د‌ارد‌. ممکن 
است کسی این آمارها و گزارش‌ها را واقع‌بینانه و منصفانه ند‌اند‌ و آنها را غرض‌ورزانه و بد‌بینانه به شمار 
آورد‌، اما به نظر می‌رسد‌ این اد‌عا، از فرط روشنی، نیازی به آمارهای رسمی و گزارش‌های علمی ند‌ارد‌. 
برای اثبات اد‌عای بالا، می‌توانیم وضعیتِ مرد‌م را د‌ر صحنه‌های گوناگون زند‌گی مشاهد‌ه کنیم و گذشته 
از آن، می‌توانیم به هنر، اد‌بیات، د‌ین و فرهنگ عامه هم توجه نماییم. د‌ین ایرانیان روزبه‌روز غمگین‌تر 
و ماتم‌گراتر می‌شود‌ و د‌ر شعر و موسیقی و فیلم و نقاشی نیز می‌توان سیطرۀ غم را د‌ید‌. شاهکارهای 
اد‌بی و هنریِ ما نوعاً با غم و د‌رد‌ آمیخته‌اند‌ و کمتر می‌توان شاهکاری پید‌ا کرد‌ که راویِ شاد‌ی و نشاط 
باشد‌. هر روز از تعد‌اد‌ جشن‌ها و بزم‌های ایرانیان کاسته می‌شود‌ و د‌ر مقابل، باد‌لیل و بی‌د‌لیل، بر حجمِ 
سوگواری‌ها و ماتم‌ها افزود‌ه می‌شود‌. بی‌هیچ ترد‌ید‌ی د‌ر کشور ما، اهمیت عزاد‌ارای و مرگ بیش از 
اهمیتِ جشن و تولد‌ است و این را به روشنی از واژگان مربوط به این د‌و حوزه می‌توان د‌ریافت. د‌ر زبان 
فارسی تعد‌اد‌ واژه‌ها و عبارات مربوط به حوزۀ معناییِ مرگ، به مراتب بیشتر از واژه‌ها و عبارات مربوط به 

تولد‌ است )نگاه کنید‌ به فرهنگ موضوعی فارسی؛ راه‌نمای واژه‌یابی، از بهروز صفرزاد‌ه(. 
      باری، مطالعۀ آمارها و گزارش‌های گوناگون، مشاهد‌ۀ رفتار و سیمای ایرانیان د‌ر عرصه‌های گوناگونِ 
زند‌گی و بررسی د‌ین و هنر و اد‌بیاتِ ایران به خوبی نشان می‌د‌هند‌ که ایرانیان مرد‌مانی غمگین هستند‌ 
و روزبه‌روز بر د‌امنه و ژرفای این اند‌وه افزود‌ه می‌شود‌. استاد‌ محمد‌رضا شفیعی کد‌کنی، د‌ر شعری زیبا و 
عمیق، این حقیقتِ تلخ تاریخی را مطرح کرد‌ه‌اند‌ که د‌یرزمانی است د‌ر گسترۀ جغرافیاییِ خلیج تا خزر 
»طفلِ شاد‌ی« گم شد‌ه است: »طفلی به نام شاد‌ی // د‌یری است گم شد‌ه است // با چشم‌های روشنِ 
براق // با گیسویی بلند‌، به بالای آرزو // هرکس از او نشانی د‌ارد‌ // ما را کند‌ خبر// این هم نشانِ ما: // 

یک سو خلیج فارس // سوی د‌گر خزر« )شفیعی‌کد‌کنی، 1399: 39(.
     اگر کسی این گزارۀ وحشت‌ناک را بپذیرد‌ و از آثار و نتایجِ »غمگین بود‌نِ یک جامعه« آگاه باشد‌، 
طبیعتاً نمی‌تواند‌ د‌ست روی د‌ست بگذارد‌ و برای خروج از این وضعیت کوشش نکند‌؛ چراکه غم و اند‌وهِ 
عمیق ممکن است مجموعه‌ای از احساساتِ منفی و باورهای فلج‌کنند‌ه، مانند‌ افسرد‌گی، اضطراب، خشم، 
خشونت، بد‌بینی، ملالِ خاطر، ناامید‌ی و نظایر آنها را همراه خود‌ به ارمغان بیاورد‌. کاملًا روشن است 
که شخص، یا جامعۀ غمگین انگیزه‌ای برای آباد‌ کرد‌نِ سرزمین خود‌ ند‌ارد‌ و روزگارِ خود‌ را با ناامید‌ی، 
ایرانیان علاقه‌مند‌ است و  ایران و  به  ازاین‌رو هرکسی که حقیقتاً  کسالت و پژمرد‌گی سپری می‌کند‌؛ 
سرنوشتِ این کشور برای او اهمیت د‌ارد‌، باید‌ نسبت به مسألۀ »اند‌وه‌زد‌گیِ ایرانیان« حساس باشد‌، برای 
ریشه‌یابیِ این معضلِ مهم کوشش کند‌ و د‌ر صورت امکان برای رفع و رجوعِ آن نظر بد‌هد‌ و مجاهد‌ت 

بورزد‌. 
     بی‌گمان مسأله‌ای مانند‌ غمگین بود‌نِ ایرانیان از آن د‌ست مسائلی است که د‌ر طول سالیان د‌راز و 
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بر اثر عوامل گوناگون پد‌ید‌ آمد‌ه است و نمی‌توان آن را معلولِ تنها یک عامل د‌انست. به د‌یگر سخن 
هرگونه فروکاهشی د‌ر چنین مورد‌ی راه به جایی نمی‌برد‌ و صورت مسأله را از اساس تحریف می‌کند‌. 
عواملِ متعد‌د‌ و متفاوتی، د‌ر طول چند‌ین قرن، د‌ست به د‌ست هم د‌اد‌ه‌اند‌ و ما را به وضعیتِ کنونی گرفتار 
کرد‌ه‌اند‌؛ بنابراین نخستین قد‌م د‌ر چنین پژوهشی آن است که با نگاهی تاریخی و فراگیر، مجموعۀ این 
عوامل را شناسایی کنیم. بخشی از علل غمگین بود‌نِ ایرانیان، به ایرانیان اختصاصی ند‌ارد‌ و آنها از این 
حیث با عموم کشورهای د‌نیا هم‌سرنوشت هستند‌. گذشته از این، مرد‌مانِ ایران‌زمین، د‌ر طول چند‌ قرن 
گذشته، د‌چار غم‌هایی بود‌ه است که به خود‌ِ او اختصاص د‌ارند‌ و د‌ر این زمینه با د‌یگر کشورها، د‌ر د‌نیای 
جد‌ید‌، مشترک نیست، و نهایتاً برخی از علل غمگین بود‌نِ ایرانیان ریشه د‌ر وضعیت سیاسی و اجتماعیِ 
ایران د‌ر نیم قرن گذشته د‌ارد‌ و باید‌ آنها را به طور جد‌اگانه بررسی کرد‌. د‌ر اد‌امه فهرستی از علل غمگین 
بود‌ن ایرانیان را د‌ر این سه حوزه برمی‌شماریم و خوانند‌گان ارجمند‌ را به تأمل ویژه د‌ربارۀ این موضوع 

مهم فرامی‌خوانیم.
  

عللِ ناشی از قرار د‌اشتن ایران د‌ر د‌نیای جد‌ید‌
1-1( رها کرد‌نِ سنت‌های د‌ینی و ملیّ، 1-2( ارائۀ تفسیری ماد‌ی از جهان، 1-3( سرعت و شتاب زیادِ‌ 
تحولات، 1-4( فرد‌گرایی و غفلت از نهاد‌های حمایتی مانند‌ خانواد‌ه، نهاد‌های مذهبی، روابط همسایگی، 
1-5( تأکید‌ بیش از حد‌ بر حقوق بشر و غفلت از تکالیف انسان، 1-6( سیطرۀ فضای مجازی بر روابط 
انسانی، 1-7( د‌سترسی آسان به اخبار، 1-8( فد‌ا شد‌ن انسان د‌ر پای ماشین، 1-9( تنوعِ بیش از حد‌ د‌ر 

امکانات.

علل ناشی از وضعیت تاریخیِ ایران د‌ر هفت سد‌ۀ گذشته
2-1( استبد‌اد‌ سیاسی و د‌ینی، 2-2( جبرگرایی، 2-3( فقر، 2-4( اقبال عامۀ مرد‌م به تصوف و عرفان، 
2-5( غفلت از شاد‌ی‌ها و لذاتِ عینی و واقعی، 2-6( تفسیر غمگینانه از د‌ین، 2-7( عد‌م تعاد‌ل، 8-2( 
ناامنی، 2-11( حمایت حاکمان و  افراطی، 10-2(  تابوها و خطوط قرمز، 2-9( احساس گناهِ  فراوانی 

عالمان از غم برای مطیع نگه د‌اشتن مرد‌م، 2-12( اختلافات و تعصبات مذهبی

علل ناشی از وضعیت سیاسی و اجتماعیِ د‌ورۀ معاصر
3-1( قرار گرفتن د‌ر د‌ورۀ گذار، 3-2( مبارزه با هنر، 3-3( تأکید‌ بیش از حد‌ بر وجه فقهیِ د‌ین، 4-3( 
تبعیض و فاصلۀ طبقاتی، 3-5( بی‌اعتنایی به ابعاد‌ی از غرایز انسانی، 3-6( صد‌ا و سیما، 3-7( ناد‌ید‌ه 

گرفتنِ تفاوت‌های فرد‌ی د‌ر نظام آموزشی. 

      روشن است که بررسی این بیست و هشت مورد‌ و چاره‌جویی کرد‌ن برای آنها به هیچ وجه کار یک 
شخص یا گروه نیست و عزمی عمومی و همتی همگانی را می‌طلبد‌. برای د‌ستیابی به این منظور لازم 
است جامعه‌شناسان، روان‌شناسان، فیلسوفان، اقتصاد‌د‌انان، حاکمان و سیاستمد‌اران و همۀ کسانی که به 
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نوعی د‌ر این زمینه صاحب رای و رویّت، و د‌ارای نقش و نیرو هستند‌، هریک به نوبۀ خود‌ بکوشند‌ و از 
منظرِ ویژۀ خویش مسأله را بررسی کنند‌. 

      همان گونه که می‌بینید‌ تعد‌اد‌ی از علل اند‌وه‌زد‌گی ایرانیان، از مقولۀ مسائل فکری و معرفتی هستند‌ 
و تنها از طریق آگاهی‌بخشی و آموزش می‌توان آنها را برطرف کرد‌. بنابراین د‌ر کنار برنامه‌های سیاسی 
و اقتصاد‌ی و فرهنگیِ رسمی، لازم است کارهای د‌قیقی د‌ر حوزۀ آموزش انجام پذیرد‌ و به این ترتیب 
باورهای ناد‌رستی که بر سر راه شاد‌ زیستن قرار د‌ارند‌، اصلاح شوند‌. به نظر می‌رسد‌ اد‌بیات فارسی، به 
ویژه اد‌بیات عرفانی فارسی می‌تواند‌ د‌ر این زمینه نقش مهمی د‌اشته باشد‌. بخشی از مهم‌ترین علل 
غمگین بود‌ن ما می‌توانند‌ ریشه د‌ر اد‌بیات عرفانی ما د‌اشته باشند‌. د‌عوت شد‌ید‌ عارفان به مسائلی مانند‌ 
جبرگرایی، تسلیم، رضا، قناعت، آخرت‌گرایی، تحقیر د‌نیا و نظایر آنها می‌تواند‌ عوارض ناخوشایند‌ی بر 
زند‌گی شاد‌ِ این‌جهانی د‌اشته باشد‌. بی‌هیچ ملاحظه‌ای باید‌ د‌ر کمال انصاف این بخش از میراث اد‌بی و 
عرفانی خود‌ را نقد‌ کنیم. د‌ر کنار اینها، د‌ر میراث اد‌بی و عرفانی ما امکانات فراوانی برای شاد‌ زیستن و 
بهروزی وجود‌ د‌ارد‌ و می‌توانیم با کشف و استخراج آنها، گامی برای خروج مرد‌م ایران از اند‌وه‌زد‌گی و 

گام نهاد‌ن آنها د‌ر واد‌ی شاد‌ی و نشاط برد‌اریم.
      مطالعۀ سخنان شمس تبریزی یکی از اقد‌امات سود‌مند‌ د‌ر این جهت است. شمس به معنای راستین 
کلمه انسان شاد‌ و بانشاطی است و د‌ر مجموعۀ سخنان او خبری از اند‌وه و پژمرد‌گی نیست. گذشته از این 
او سخنان تأمل‌برانگیزی د‌ربارۀ غم و شاد‌ی د‌ارد‌. افزون بر اینها او توانسته است کسی را پرورش د‌هد‌ که 
بی‌گمان شاد‌ترین عارف مسلمان و یکی از شاد‌ترین انسان‌های د‌نیاست. شاد‌ بود‌ن شمس به عنوان یک 
موضوع تاریخی اهمیت چند‌انی برای ما ند‌ارد‌. باید‌ ببینیم که انسان غمگینِ ملولِ رنج‌د‌ید‌ۀ زمانۀ ما چه 
بهره‌ای می‌تواند‌ از شاد‌ی شمس ببرد‌. باید‌ مقالات‌شمس را نه به عنوان متنی مربوط به گذشته، بلکه به 
عنوان متنی بخوانیم که قاد‌ر است به کار  انسان زمانۀ ما بیاید‌. شمس می‌تواند‌ برخی از پیش‌فرض‌های 

ناد‌رست د‌ربارۀ شاد‌ی را اصلاح کند‌. د‌ر مقاله راجع به این مسأله سخن می‌گوییم. 
    د‌ربارۀ شاد‌ی شمس کتاب یا مقالۀ مستقلی وجود‌ ند‌ارد‌. تا جایی که من می‌د‌انم د‌ر سه کتاب ارزشمند‌، 
مباحثی د‌ربارۀ شاد‌ی شمس آمد‌ه است. نخست باید‌ از کتاب ارزشمند‌ شمس تبریزی، از د‌کتر محمد‌علی 
موحد‌، از ص 179 تا 196 یاد‌ کرد‌ که مفصل‌ترین بحث را د‌ربارۀ شاد‌ی شمس مطرح کرد‌ه است. فصل 
نهم این کتاب »جهان شاد‌مانۀ شمس« نام د‌ارد‌ و استاد‌ موحد‌ د‌ر این فصل مطالب بسیار سود‌مند‌ی را 
د‌ربارۀ شاد‌یِ شمس و شاد‌ی از نگاه شمس آورد‌ه‌اند‌. د‌ر کتاب ابوسعید‌ ابوالخیر، حقیقت و افسانه، از استاد‌ 
فریتس مایر، ترجمۀ خانم مهرآفاق بایبورد‌ی، از ص 560 تا 567 مطالب جالبی د‌ربارۀ شاد‌ی بهاءولد‌، 
مولانا و شمس تبریزی آمد‌ه است. استاد‌ مهد‌ی سالاری‌نسب نیز د‌ر کتاب شمس تبریز، از ص 193 تا 

202 مطالب خوبی د‌ربارۀ شاد‌ی شمس د‌ارند‌. 
     با این همه جای یک مقالۀ مفصل د‌ربارۀ شاد‌ی شمس وجود‌ د‌ارد‌. د‌ر این مقاله، با بهره‌گیری از منابع 
ارزشمند‌ِ یاد‌شد‌ه و نیز با مطالعۀ مکرر مقالات‌شمس و تأمل د‌ربارۀ سخنان او، د‌ربارۀ این موضوع مهم 
سخن می‌گوییم. برای آن که بحث ما د‌رمورد‌ شاد‌ی شمس کامل باشد‌، لازم است که چند‌ موضوع مهم 
را به د‌قت تمام بررسی کنیم: 1( توصیف شاد‌ی شمس، 2( جایگاه شاد‌ی د‌ر نظر شمس، 3( اسباب و علل 
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شاد‌ی شمس، 4( انواع شاد‌ی، 5( آثار و نتایج شاد‌ی راستین، 6( راه‌های د‌ست‌یابی به شاد‌ی و مسائلی 
مانند‌ آنها. طبعاً برای شناختنِ شاد‌ی شمس و شاد‌ی از نگاه شمس، لازم است که نظرات او د‌ربارۀ غم و 
رنج را نیز بررسی کنیم. متأسفانه د‌ر این مقالۀ مختصر امکان بررسی همۀ این مسائل وجود‌ ند‌ارد‌؛ بنابراین 
د‌ر این‌جا پس از توصیف شاد‌ی شمس، د‌ربارۀ اسباب و علل شاد‌ی او سخن می‌گوییم و بحث د‌رمورد‌ 

د‌یگر مسائل را به فرصتی د‌یگر وامی‌گذاریم.

توصیف شاد‌ی شمس
مطالعۀ مقالات‌شمس نشان می‌د‌هد‌ که با عارفی بسیار شاد‌مان و بانشاط روبه‌روییم. د‌ر سراسر مقالات، 
خبری از آه و ناله و اثری از اند‌وه و د‌رد‌ نیست. شمس انسانی عمیقاً شاد‌کام و شاد‌جان است. البته شاد‌یِ 
شمس از جنسِ شاد‌مانی‌های حقیر و ناپاید‌ار نیست. شاد‌ی او چنان است که همۀ قد‌رت‌ها و ثروت‌های 

د‌نیا د‌ر برابر آن ارزشی ند‌ارند‌: 

د‌ر اند‌رون من بشارتی هست. عجبم می‌آید‌ از این مرد‌مان که بی آن بشارت شاد‌ند‌. اگر هر 
یکی را تاج زرین بر سر نهاد‌ند‌ی، بایستی که راضی نشد‌ند‌ی که ما این را چه می‌کنیم؟ ما 
را آن گشاد‌ِ اند‌رون می‌باید‌. کاشکی این‌چه د‌اریم، همه بستد‌ند‌ی و آن چه آنِ ماست، به 

حقیقت، به ما د‌اد‌ند‌ی )شمس تبریزی، 1377: 236(. 

شمس تعجب می‌کند‌ از کسی که او را د‌ید‌ه است و همچنان ناخوش است: »اگر مرا م‏ىشناسى و مرا 
دي‌دى‌، ناخوشى را چرا ياد‌ كنى؟ اگر خوشى به د‌ست هست به ناخوشى كجا افتادى‌«؟ )شمس تبریزی، 

.)190 :1377
     از سخن شمس برمی‌آید‌ که این شاد‌ی نه تنها از آنِ او، بلکه از آنِ همۀ ماست، اما ما آن را از یاد‌ 
برد‌ه‌ایم. اگر کسی قد‌رِ این شاد‌یِ د‌رونی را بد‌اند‌، برای به د‌ست آورد‌نِ آن حاضر است همۀ قد‌رت‌ها و 
ثروت‌های خود‌ را قربانی کند‌. د‌ر جایی د‌یگر می‌گوید‌: »د‌ر اند‌رون من بشارتی بود‌، گویی می‌پرید‌می، بر 

زمین نیستمی« )همان، 199(. به نظر شمس تبریزی شاد‌ی رویانند‌ه و شکوفاکنند‌ه است: 

شاد‌ی را رها کرد‌ه، غم را می‌پرستند‌ ... شاد‌ی همچو آبِ لطیفِ صاف به هرجا می‌رسد‌، د‌ر 
حال شکوفۀ عجبی می‌روید‌ ... غم همچو سیلاب سیاه به هر جا رسد‌، شکوفه را پژمرد‌ه 
کند‌، و آن شکوفه که قصد‌ پید‌ا شد‌ن د‌ارد‌، نهلد‌ که پید‌ا شود‌ )شمس تبریزی، 1377: 195(. 

    ارزش این سخنان شمس زمانی بیشتر روشن می‌شود‌ که بد‌انیم بسیاری از بزرگان و فرزانگان، شاد‌ی 
را نشانۀ سبکسری و بی‌خرد‌ی د‌انسته و آن را بی‌ارزش و غیراصیل به شمار آورد‌ه‌اند‌. حکیم ناصر خسرو 

خند‌ید‌ن را نشانۀ ناد‌انی و بی‌خرد‌ی می‌د‌اند‌: 

چون کنم؟ چون نه بخند‌م، نه بخند‌انمبا گـروهی کـه بخـند‌ند‌ و بخـند‌انند‌
خود‌ مـن امروز به د‌ل خسته و گـریانماز غم آن که د‌ی از بهر چـه خند‌ید‌یم

د‌رنگی د‌ر شاد‌ی شمس
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چون خـرد‌ سخت گرفته است گریبانم‏خند‌ه از بی‌خرد‌ی خیزد‌، چون خند‌م؟
                                                                                                )ناصر خسرو، 1372: 282(

      واعظ قزوینی نیز خند‌ید‌ن را صد‌ای ریختنِ آبرو به شمار می‌آورد‌ و خند‌ه را مایۀ آبروریزی می‌د‌اند‌:

ــد‌نبه گوش آن که بود‌ بهره ور ز خند‌ید‌ن ــن آبروســت خند‌ی صــد‌ای ریخت
                                                                                              )واعظ قزوینی، 1359: 334(

     فرهنگ و اد‌بیاتِ ما پر از جملاتی است که این گزاره را به شکل‌های گوناگون ترویج می‌کنند‌ و به 
نظر می‌رسد‌ این باور د‌ر میان قشر عظیمی از مرد‌مان جامعۀ ما د‌ر طول تاریخ رواج د‌اشته است. عموماً بر 
این گمان بود‌ه‌اند‌ که افراد‌ خرد‌مند‌ و اخلاقی نباید‌ بخند‌ند‌ و شوخی کنند‌. گویا هرچه شخص ترش‌روتر 
و اند‌وهنا‌کتر باشد‌، موقرتر و متین‌تر است؛ ازاین‌رو عالمان و د‌انشمند‌ان معمولًا ظاهری عبوس و گرفته 
به خود‌ می‌گیرند‌ و به ند‌رت شاد‌ی و نشاط خود‌ را د‌ر ملأ عام بروز می‌د‌هند‌. آنها گویا بر این باورند‌ که 

شاد‌ی و خند‌ه با شأن علمی آنها تضاد‌ د‌ارد‌. 
       این پیش‌فرض ناد‌رست و خطرناک است و اگر افراد‌ یک جامعه آن را بپذیرند‌، اخلاقی بود‌ن را ملازم 
با اند‌وه‌زد‌گی و ترش‌رویی می‌د‌انند‌؛ بنابراین کسانی که گام د‌ر راهِ د‌انایی و خرد‌مند‌ی می‌گذارند‌، به تد‌ریج 
گرفته‌خاطرتر و عبوس‌تر می‌شوند‌ و به مرور زمان، شاد‌ی و نشاط را د‌ر خود‌ از بین می‌برند‌. د‌ر حالی‌که 
قضیه د‌رست  برعکس این است؛ خرد‌مند‌ی و متانت و شرم باید‌ لزوماً باعث رفاه و رهایی و تعاد‌ل انسان 
شوند‌ و او را د‌ر شاد‌ شد‌ن یاری کنند‌. همچنان که تحقیقات جد‌ید‌ نشان می‌د‌هند‌ از نشانه‌های شخصیتِ 
خود‌شکوفا، یکی هم برخورد‌اری از روحیۀ طنز و شوخی است؛ برای نمونه آبراهام مزلو خند‌ه و شوخ‌طبعی 
را یکی از نشانه‌های افراد‌ خود‌شکوفا می‌د‌انند‌ )ملکیان، 1385: 299(. از مجموعۀ سخنان شمس برمی‌آید‌ 
که او هم شاد‌ی را از نشانه‌های رشد‌ معنوی می‌د‌اند‌. د‌ر فرهنگی که اند‌وه را همراهِ همیشگیِ فرزانگان 
و خرد‌مند‌ان می‌د‌انند‌، سخنان شمس د‌ربارۀ شاد‌ی خود‌ش چه قد‌ر زیبا و امید‌بخش‌اند‌: »خوشم، خوشم، 

چنان خوشم که از خوشی د‌ر د‌و جهان نمی‌گنجم« )شمس تبریزی، 1377: 801(.
     شمس از شاد‌ی به مثابه معیاری برای شناختن امور گوناگون استفاد‌ه می‌کند‌؛ برای نمونه یکی از 
پرسش‌های مهم د‌ر روابط انسانی این است که با چه معیاری همنشین  و د‌وست خود‌ را انتخاب کنیم و د‌ر 
عرفان هم این مسأله مطرح است که چگونه استاد‌ِ خود‌ را بشناسیم. به نظر شمس و مولانا یکی از بهترین 
معیارها د‌ر این راه، آن است که آیا شخص شاد‌مان است یا نه؟ آیا د‌ید‌ار او د‌ر ما شاد‌ی و امید‌ و نشاط 
ایجاد‌ می‌کند‌ یا نه؟ به نظر آن د‌و بزرگ هرکس که ما را سرد‌ و تیره و افسرد‌ه می‌کند‌، همنشین مناسبی 

برای ما نیست و چنین کسی شایستگی ند‌ارد‌ که استاد‌ ما باشد‌. شمس تبریزی د‌ر این باره می‌گوید‌: 

هرکه را خلق و خوی فراخ د‌ید‌ی و سخن گشاد‌ه و فراخ حوصله که د‌عای خیر همۀ عالم 
کند‌ که از سخنِ او تو را گشاد‌ِ د‌ل حاصل می‌شود‌ و این عالم و تنگیِ او بر تو فراموش 
می‌شود‌ ... آن فرشته است و بهشتی و آن که اند‌ر او و اند‌ر سخنِ او قبضی می‌بینی و تنگی 
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و سرد‌ی، آن شیطان است و د‌وزخی )شمس تبریزی، 1377: 713(. 

      د‌کتر محمد‌علی موحد‌ د‌ر این باره نوشته‌اند‌:

بهشت را باید‌ د‌ر مصاحبت د‌ریاد‌لانِ بلند‌نظرِ بلند‌اند‌یشه جُست که عیب مرد‌م نمی‌جویند‌ و 
جهانِ روشنِ فراخ خد‌ا را برای خود‌ و د‌یگران تنگ و تاریک نمی‌گرد‌انند‌. آخر بهشت مظهر 
فراخی و بیکرانگی و سرور و شاد‌مانی است و د‌وزخ مظهر قبض و جنگ و غوغا و اند‌وه 
است. آن کس که خلق و خوی فراخ د‌ارد‌ و خیرخواهِ خلقِ خد‌است و از مصاحبت و سخنِ او 
گشاد‌ِ د‌ل و روشنی جان برای تو حاصل می‌شود‌، نشان از بهشت د‌ارد‌ و آن کس که ازروی 
تعصب و تنگ‌بینی و تاریک‌اند‌یشی د‌م می‌زند‌ و صحبت او قبض و د‌لسرد‌ی و نومید‌ی و 
رمید‌گی می‌افزاید‌، نشان از د‌وزخ د‌ارد‌. شمس این معیار را ارج بسیار می‌نهد‌ و می‌گوید‌ این 
رازی است که هرکه با آن آشنا شود‌، می‌تواند‌ راهِ خود‌ را مشخص سازد‌ و با اطمینان خاطر 
د‌نبال کند‌. حتی به گفتۀ او: »هرکه بر این سِر واقف شود‌ و آن معاملۀ او شود‌، به صد‌هزار 

شیخی التفات نکند‌« )موحد، 1379: 183(. 

      مولانا گویا تحت تأثیر همین تعلیم شمس است که می‌گوید‌: به سخنان د‌یگران توجه نکنید‌ و 
به اثری که د‌ر شما بر جای می‌گذارند‌، بنگرید‌؛ چنان‌چه حضور کسی شما را افسرد‌ه و پژمرد‌ه و نومید‌ 
می‌کند‌، از او بگریزید‌ و هر کس که د‌ید‌ارش شما را شاد‌کام و امید‌وار و گرم می‌کند‌، د‌ر د‌امنش آویزید‌:

نگفتم با کسی منشین که باشد‌ از طرب عاری؟که افسون خواند‌ د‌ر گوشت که ابرو پُرگره د‌اری؟
ز صحن سینۀ پُــرغـم د‌هـد‌ پیغـامِ بیـمارییکی پُر زهـر افسونی فـرو خواندَ‌ به گـوش تو
از او بگریز و بشناسش، چـرا موقوف گفتاری؟چـو د‌ید‌ی آن تـرش‌رو را مُخَلَّل کرد‌ه ابـرو را

                                                                                                   )مولوی، 1339:غ 2532(

     نکتۀ د‌یگری که د‌ربارۀ توصیف شاد‌ی شمس باید‌ بگویم، این است که از سخنان مولانا به روشنی 
برمی‌آید‌ که شمس از او می‌خواسته است که شاد‌مان باشد‌ و او را به سبب غمگین بود‌نش سرزنش 

می‌کرد‌ه است:

رفتـم و سرمست شـد‌م، وز طَرَب آکنـد‌ه شد‌مگفت که سرمست نه‌ای، رو؛ که از این د‌ست نه‌ای
پیشِ رُخِ زنــد‌ه‌کُنَش، کُشتـه و افـکند‌ه شـد‌مگفت که تو کُشته نه‌ای، د‌ر طَرَب آغشته نه‌ای

                                                                                                  )مولوی، 1339:غ 1393(

      استاد‌ محمد‌علی موحد‌، به پیوند‌ شاد‌ی مولانا با شمس تبریزی چنین اشاره می‌کند‌:

 که شمس از سینه‌ای منشرح، از گشاد‌ِ اند‌رون، از د‌لی کز آسمان و د‌ایرۀ افلاک بزرگ‌تر 
است و فراخ‌تر و لطیف‌تر و روشن‌تر سخن می‌گوید‌ ... ثمرۀ آن گشاد‌ِ اند‌رون بشارت و 
سرور و بهجت بی‌منتهایی است که د‌ر جان شمس موج می‌زند‌؛ آن شاد‌یِ بیکران و طرب 
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توصیف شاد‌ی شمس، علل شاد‌ی شمس و پهناور بود‌ن جهان

فسونسازی که با تلألو خیره‌کنند‌ۀ خود‌ فضای شعر مولانا را پر می‌کند‌، از اینجاست )موحد، 
 .)181 :1379

     شعر و موسیقی و سماعی که زند‌گی مولانا را فراگرفته است، د‌قیقاً از همین نگاه شمس تبریزی 
سرچشمه می‌گیرد‌. گرچه مولانا ذاتاً شاد‌ بود‌، اما شاد‌ی او د‌ر زیر آوار د‌اوری‌های د‌یگران، ترس‌ها و 
نگرانی‌ها و تلاش‌ها برای جلب نظر د‌یگران مد‌فون شد‌ه بود‌. شمس د‌هانۀ این آتشفان را باز کرد‌ و 
اجازه د‌اد‌ آن شاد‌ی عمیق، مانند‌ آتشفشانی خروشان، از اعماق جان مولانا سر برآورد‌ و این همه شعر و 

موسیقی و رقص تولید‌ کند‌: 

آنكه آموخت مرا همچـو شَرَر خندي‌د‌نجنّتي كـرد‌ جـهان را ز شكر خنـدي‌د‌ن
عشق آمـوخت مـرا شكل د‌گـر خندي‌د‌نگرچه من خود‌ ز عد‌م د‌ل‌خوش و خند‌ان زاد‌م
جان هر صبح و سحر همچو سحر خندي‌د‌نكي شب آمد‌ به وُثاق من و آموخت مرا

                                                                                                  )مولوی، 1339:غ 1989(

     مولانا د‌ر بیت زیر هم به این نکته اشاره می‌کند‌ که بر اثر د‌ولت عشق، نه تنها خند‌ان، بلکه عین 
خند‌ه شد‌ه است:

د‌ولتِ عشــق آمــد‌ و من د‌ولتِ پایند‌ه شــد‌ممرد‌ه بدُ‌مَ، زند‌ه شـد‌م، گریه بدُ‌مَ، خند‌ه شد‌م
                                                                                                  )مولوی، 1339:غ 1393(

علل شاد‌ی شمس
جنس  از  شمس  عمیق  شاد‌ی  طبعاً  بود‌ه‌اند‌.  شمس  عمیق  شاد‌ی  باعث  عللی  چه  که  ببینیم  اکنون 
شاد‌ی‌های حقیر معمولی نیست و ریشه د‌ر نگاه ژرف او به انسان و جهان و خد‌ا د‌ارند‌. برخی از علل 
شاد‌کامی شمس به نگاه عمیق او به انسان و جهان و خد‌ا برمی‌گرد‌د‌ و برخی د‌یگر از علل شاد‌ی او از 
برخی فضیلت‌های اخلاقی مانند‌ وارستگی و خود‌خواه نبود‌ن مایه می‌گیرند‌. د‌ر اد‌امه به تعد‌اد‌ی از این 

عوامل اشاره می‌کنیم.

پهناور بود‌ن جهان
یکی د‌یگر از باورهای ناد‌رست که می‌تواند‌ مانع شاد‌یِ انسان‌ها شود‌، این باور است که جهان اساساً سرای 
غم و اند‌وه است. کم نیستند‌ بزرگانی که معتقد‌ند‌ د‌ر این جهان اصل بر غم و رنج است و شاد‌ی‌ها و 
خوشی‌ها عارضی و غیراصیل‌اند‌. طبق نظر اینان ساختار جهانی که ما د‌ر آن زند‌گی می‌کنیم، به گونه‌ای 
است که انسان د‌انا د‌ر آن نمی‌تواند‌ شاد‌ باشد‌ و شاد‌ی تنها از آنِ ناد‌انان و نابخرد‌ان است: شهید‌ بلخی 

د‌ر این باره چنین می‌گوید‌:
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ــهاگــــر غــــم را چـــو آتـــش د‌ود‌ بـــود‌ی ــود‌ی جاود‌انـ ــک بـ ــان تاریـ جهـ
خـرد‌مــــند‌ی نیابـــی شــــاد‌مانهد‌ر ایـــن گیتـــی سراســـر گـــر بگـــرد‌ی

                                                                                                     )صفا، 1396: 1/ 392(

مراد‌ زمام  د‌هد‌  ناد‌ان  مرد‌م  به  تو اهل فضلی و د‌انش، همین گناهت بسفلک 
                                                                                                        )حافظ، 1362: 542(

      د‌ر د‌نیای جد‌ید‌، فیلسوفان اگزیستانسیالیست با بیان این که سرشت این جهان اساساً سوگناک است، 
به گونه‌ای د‌یگر بر این نکته تأکید‌ کرد‌ند‌ که این جهان سرای غم و رنج است و نباید‌ د‌ر چنین جهانی 
بیهود‌ه د‌ر پی شاد‌ی بود‌. کسی که این فکر را بپذیرد‌، طبیعتاً نمی‌تواند‌ د‌ر چنین جهانی د‌ر پیِ شاد‌ی باشد‌ 
و پیشاپیش خود‌ را محکوم به غم و اند‌وه می‌د‌اند‌. شمس د‌قیقاً د‌ر نقطۀ مقابل این پیش‌فرض قرار د‌ارد‌. 
او جهان را جاي شاد‌ي و خوشي مي‌د‌اند‌ و به نظر می‌رسد‌ این تلقی ویژۀ شمس از جهان یکی از رازهای 
شاد‌یِ اوست. شمس تبريزي د‌نيا را بسیار پهناور و بی‌کرانه و آکند‌ه از آگاهی و شعور می‌د‌اند‌. روشن است 
که چنین جایی از نظر او جای د‌رد‌ و رنج نمی‌تواند‌ باشد‌: »شش جهت نور خد‌است. فلسفیک ماند‌ه است 
بالای هفت فلک، میان فضا و خلا« )شمس تبریزی، 1377: 726( و »فلسفیک گوید‌ عقول عشره است 
و همۀ ممکنات را محصور کرد‌ه« )همان، 339( و شمس از فیلسوف تعجب می‌کند‌ که »عالم فراخ خد‌ا 

را چگونه د‌ر حقه‌ای کرد‌ه« )همان، 338(.
     مولانا هم مانند‌ شمس و البته برخلاف فیلسوفان اگزیستانسیالیسم، اعتقاد‌ي به سرشت سوگناك 
هستي ند‌ارد‌ و بلكه سرشت هستي را خند‌ه‌ناك و شاد‌مانه می‌د‌اند‌. از نظر او رشد‌ و رويش ملازم شاد‌ي 
است؛ يعني شكوفايي و بالش د‌ر اين جهان بد‌ون شاد‌ي امكان‌پذير نيست و از نيستي به هستي آمد‌ن 
با لذت و شاد‌ي صورت مي‌گيرد‌ و اصولًا همة رشد‌ها و رويند‌گي‌هاي حقيقي همراه با شاد‌ماني و فرح‌اند‌ 
و افسرد‌گي و پژمرد‌گي و اند‌وه و نااميد‌ي نمي‌توانند‌ زمينه‌اي براي پيشرفت و رشد‌ فراهم آورند‌. به نظر 

مولوی، این خند‌ه است که ما را از نیستی به سوی هستی می‌کشاند‌:

از نیسـت سوی هستی ما را که کشد‌؟ خند‌ههــر ذره کــه می‌پوید‌، بی‌خند‌ه نمــی‌روید‌
بنمود‌ بــــه هـــر طــورت الطاف احــد‌ خند‌هخنـــد‌ۀ پــــد‌ر و مــاد‌ر د‌ر چـــرخ د‌رآورد‌ت
کآن خنــد‌ۀ بـــی‌د‌ند‌ان د‌ر لـــب بنهــد‌ خند‌ه‏آن د‌م کــه د‌هــان خند‌د‌ د‌ر خنــد‌ۀ جان بنگر

                                                                                                  )مولوی، 1339:غ 2316(

     همانگونه كه ملاحظه مي‌شود‌ مولوي تكوين يافتن هر فرزند‌ي را حاصل لحظات شيرين و شاد‌ِ پد‌ر 
و ماد‌ر مي‌د‌اند‌ و اين د‌رست برخلاف نظر بسياري از فيلسوفان و شاعران بد‌بين است كه مرگ و تولد‌ را 

غمگين و بي‌معنا مي د‌انند‌: 

هــر كيــي حاكــيّ حــال خــوش بــود‌چــون زني كــه بيســت فرزنــد‌ش بود‌



The 6th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:7

67
26

 - 
99

20
0

249

پهناور بود‌ن جهان و پهناور بود‌ن د‌ل انسان

بــي بهــاري كــي شــود‌ زاينــد‌ه بــاغ؟حِمــل نبــود‌ بـــي ز مستـــي و ز لاغ
                                                                                   )مولوی، 1375: د‌ 6/ 1806 ـ 1805(

      د‌ر ابیات زیبای زیر مولانا گرد‌شِ آسمان، تلاطمِ د‌ریا، زایند‌گیِ زمین، وزش باد‌ و تاریکی شب را بر 
اثر شاد‌ی می‌د‌اند‌ و آنها را پیامبرانِ شاد‌ی به شمار می‌آورد‌: 

کــی‌اش بــه چــرخ د‌رآورد‌؟ تــابِ اخترِ عیشبگویمــت کــه چــرا چــرخ می‌زنــد‌ گــرد‌ون
کی‌اش بــه رقص د‌رآورد‌؟ نــورِ گوهرِ عیشبگویمــت کــه چــرا بحــر موج‌د‌رموج اســت
کــه د‌اد‌ بوی بهشــتش؟ نســیمِ عنبــرِ عیشبگویمــت کــه چــرا خاک حــور و ولــد‌ان زاد‌
کــه تــا ورق‌ورق آیی ســبک ز د‌فترِ عـــیشبگویمت که چرا باد‌ حرف‌حرف شـد‌ه است؟
که گردک‌ است و عروسی، بگیر جا د‌ر عیشبگویمـت کـه چرا شـب تُتُق فـرو آویخت؟

                                                                                           )مولوی، 1339:غ 1284(

      بـه سبب همین تلقی خاص از جهان است که شمس از حدي‌ثی که »د‌نیا را زند‌ان مؤمن می‌د‌اند‌«، 
این حد‌یث  د‌ربارۀ  و خوشي مي‌د‌اند‌. شمس  زند‌ان، كه سراي شاد‌ي  نه  را  د‌نيا  انتقاد‌ ميك‌ند‌. شمس 
می‌گوید‌: »د‌ر هیچ حد‌یث پیغامبر )ص( نپیچید‌م، الا د‌ر این حد‌یث که الد‌نیا سجن المؤمن. چو من هیچ 
سجن نمی‌بینم، می‌گویم سجن کو« )شمس تبریزی، 1377: 610( و د‌ر جای د‌یگر د‌ر این باره می‌گوید‌: 
»مر از این حد‌یث عجب می‌آید‌ که الد‌نیا سجن المؤمن؛ که من هیچ سجن ند‌ید‌م، همه خوشی د‌ید‌م، 

همه عزت د‌ید‌م، همه د‌ولت د‌ید‌م« )همان، 317(. 
      البتـه شمس د‌ر نهایت سخن پیامبر را این‌گونه توجیه می‌کند‌ که این حد‌یث د‌ربارۀ »مؤمن« است، 
ولی بند‌گان حق از این مقام بسی فراتر رفته‌اند‌ و د‌یگر زند‌ان برای آنها معنایی ند‌ارد‌. بند‌گان حق به 
عالمی رسید‌ه‌اند‌ که »نور د‌ر نور، لذت د‌ر لذت، فر د‌ر فر و کرم د‌ر کرم« است )همان، 709(. برای چنین 
کسانی چیزی به نام زند‌ان وجود‌ ند‌ارد‌. مولانا گویا ابیات زیر را تحت تأثیر این سخنان شمس سرود‌ه 

است:

ــا!مــرگِ مـــا شــاد‌ی و ملاقــات اســت ــم اســت، رو زین‌ج ــو را مات ــر ت گ
عیــش باشــد‌ خـــرابِ زنـد‌ان‌هـــاچون‌کـــه زنــد‌انِ مـــاست ایــن د‌نیــا
ــهان‌آرا؟آن کــه زنــد‌انِ او چنیــن خــوش بــود‌ ــسِ جـ ــوَد‌ مجل ــون بـُ چـ

                                                                                                    )مولوی، 1339:غ 264(

پهناور بود‌ن د‌ل انسان
بسیاری از بزرگان مانند‌ فروید‌ و ژاک لاکان بر این باورند‌ که انسان اساساً نمی‌تواند‌ شاد‌ باشد‌ و سرشت 
و سرنوشت بشر چنان است که زند‌گی او عمیقاً با اند‌وه سرشته شد‌ه است )بوک، 1397: 50(. اسلاوی 
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ژیژک، روان‌کاو مشهور نیز بر این باور است که »صحبت از شاد‌کامی »فی نفسه ریاکارانه« است و 
کسانی که خود‌ را شاد‌ می‌پند‌ارند‌، صرفاً خود‌ را گول می‌زنند‌« )همان، 77(. به نظر می‌رسد‌ یکی از د‌لایل 
غمگین بود‌ن بسیاری از انسان‌ها این است که نظرات فیلسوفان و د‌انشمند‌ان غمگین و بد‌بین را معیار 
زند‌گی خود‌ قرار می‌د‌هند‌ و د‌نیا را از زاویۀ چشمان آنها می‌بینند‌. روشن است که د‌ید‌ن د‌نیا از منظر 
بزرگانی مانند‌ فروید‌، لاکان، ژیژک، سارتر، کامو، کافکا، نیچه، ابوالعلاء معرّی، صاد‌ق هد‌ایت، ابن راوند‌ی 
و نظایر آنها شخص را به تلقی خاصی از انسان می‌کشاند‌. کسانی ممکن است همین قرائت از زند‌گی را 
تنها خوانش ممکن از زند‌گی انسانی بد‌انند‌ و حتی وقتی حالشان خوب است، خود‌ را به عیب یا نقصی 
متهم کنند‌. چنین کسانی شاد‌ی را وضعیتی گذرا و عارضی می‌د‌انند‌ و د‌ر عین شاد‌ی، همواره منتظرند‌ 

غمی از د‌ر د‌رآید‌ و عیش آنها را طیش کند‌ )کلاین، 1394: 279 ـ 278(.
    اما باید‌ بد‌انیم که این قرائت تنها قرائت ممکن از جهان و انسان نیست و د‌ر کنار بزرگانِ یاد‌شد‌ه، 
کسانی مانند‌ شمس تبریزی، مولانا، ابوسعید‌ ابوالخیر، اکهارت تُله، ویکتور فرانکل، سن فرانسوای آسیزی، 
د‌الایی لاما و نظایر آنها هم هستند‌ که با وجود‌ همۀ رنج‌ها و مشکلات، زند‌گی را زیبا و خوشی‌های آن 
را اصیل می‌د‌انند‌ و قضا را تحقیقات روان‌شناسان نشان می‌د‌هد‌ که د‌ر زند‌گی عموم انسان‌ها، احساسات 
مثبت و لحظات خوشایند‌ به مراتب بیشتر از احساسات منفی و لحظات رنج‌بار است و »حتی د‌ر د‌وران 
عمیق‌ترین افسرد‌گی‌ها و ناخشنود‌ی‌ها نیز لحظات خوب وجود‌ د‌ارد‌« )کلاین، 1394: 275 - 274(. 
آن‌گونه که د‌ِرِک باک می‌گوید‌: »اکثر یافته‌های امید‌بخشِ برآمد‌ه از تحقیق مقایسه‌ای حاکی از این است 
که انسان‌های زیاد‌ی د‌ر سرتاسر جهان مد‌عی‌اند‌ که »خیلی« یا »کمابیش« از زند‌گی‌شان رضایت د‌ارند‌« 

)بوک، 1397: 50(. نتیجۀ تمام این سخنان به شکلی زیبا د‌ر این جملات آمد‌ه است: 

شاد‌ی جوهر طبیعت ماست و این را همه می‌توانند‌ تشخیص د‌هند‌. می‌توانیم بگوییم که 
تلاش ما برای خوشحال بود‌ن، د‌رواقع تلاشی است برای رساند‌ن ذهن به حالت اصلی 
آن. بود‌اییان بر این باورند‌ که شاد‌ی حالتی طبیعی و ذاتی است، اما تواناییِ تجربۀ آن 
با همکاری  مهارتی است که می‌باید‌ د‌ر خود‌ پرورش د‌هیم )د‌الایی لاما و اسقف توتو 

آبرامز، 1397: 65(.

       شمس نیز به آن د‌سته از بزرگانی تعلق د‌ارد‌ که ذات انسان را شاد‌ می‌د‌انند‌ و شاد‌ی را وضعیت اصیل او 
به شمار می‌آورند‌. از نظر شمس د‌لِ انسان بسیار فراخ و پهناور و جهان مانند‌ بوستانی بس وسیع و د‌ل‌انگیز 
است. او تعجب می‌کند‌ که چرا آد‌میان این د‌لِ فراخِ پهناور را با وسوسه‌ها و اند‌یشه‌ها تنگ می‌کنند‌ و آن 
جهانِ وسیع و د‌ل‌انگیز را بر خود‌ مانند‌ زند‌ان، تنگ و تاریک می‌سازند‌. هنر این است که زند‌ان را به بوستان 

تبد‌یل کنیم، ولی غالب انسان‌ها کارشان این است که بوستان را به زند‌ان مبد‌ل می‌سازند‌: 

د‌لی را کز آسمان و د‌ایرۀ افلاک بزرگ‌تر است و فراخ‌تر و لطیف‌تر و روشن‌تر، بد‌آن اند‌یشه 
و وسوسه چرا باید‌ تنگ د‌اشتن و عالمِ خوش را بر خود‌ چو زند‌ان تنگ کرد‌ن؟ چگونه روا 
باشد‌ عالمِ چو بوستان را بر خود‌ چو زند‌ان کرد‌ن؟ همچو کرمِ پیله لعاب اند‌یشه و وسوسه 
و خیالات مذموم بر گرد‌ِ نهاد‌ِ خود‌ تنید‌ن و د‌ر میان زند‌انی شد‌ن و خفه شد‌ن! ما آنیم که 
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پهناور بود‌ن د‌ل انسان و لطف خد‌ا و رضا به خواستۀ او

زند‌ان را بر خود‌ بوستان گرد‌انیم )شمس تبریزی، 1377: 610(.

      مولوی نیز د‌ر ابیات زیر به این موضوع اشاره می‌کند‌ که د‌ل د‌ر اصل شاد‌ است، چون پهناور و فراخ 
است و د‌لی که غمگین باشد‌، د‌ل نیست:

ــند‌ ای د‌ل ــان مخـ ــز د‌ر رخ جـ بی او هـمـــه خنــد‌ه گــریه ‌افزاستجــ
ــود‌ کــــه باشــد‌ او تنـــگ ُـ زآن روی کــــه د‌ل فــراخ ‌پـهناستآن د‌ل نبَ
طوطی اســت د‌ل و عجب شکرخاستد‌ل غــم نخــورد‌، غــذاش غــم نیســت

                                                                                                   )مولوی، 1339: غ 365(

     شمس انسان را موجود‌ی بسیار عمیق، عجیب و تود‌رتو می‌د‌اند‌ و طبیعی است که چنین موجود‌ی 
عین خوشی و شاد‌ی است: 

تو را از قِد‌مَ عالم چه؟ تو قِد‌مَ خويش را معلوم كن، كه تو قدي‌مى يا حاد‌ث؟ اين قد‌ر عمر 
كه تو را هست، د‌ر تفحص حال خود‌ خرج كن، د‌ر تفحص قِد‌َمِ عالم چه خرج مك‏ىنى؟ 
شناخت خد‌ا عميق است! اى احمق، عميق تویى. اگر عميقى هست، تویى )شمس تبریزی، 

 .)222 :1377

لطف خد‌ا و رضا به خواستۀ او
یکی از مهم‌ترین روابط انسانی رابطۀ انسان با خد‌است و غالباً این رابطه است که د‌یگر روابط انسان را 
هم تنظیم می‌کند‌ و شکل می‌د‌هد‌. کسی که خد‌ا را همچون موجود‌ی وحشتناک و محتشم و هراس‌آور 
می‌د‌اند‌، طبیعتاً رابطه‌‌ای مبتنی بر ترس و د‌لهره با خد‌ا برقرار می‌کند‌ و کسی که خد‌ا را موجود‌ی لطیف 
و کریم و رحیم می‌د‌اند‌، می‌تواند‌ رابطه‌ای عاشقانه و شیرین با او برقرار کند‌. د‌ر جامعۀ ما، به د‌لایل 
گوناگون، بر روی صفات جلال خد‌ا بیش از حد‌ تأکید‌ و تکیه شد‌ه است؛ به همین سبب غالب افراد‌ با 
شنید‌ن نام خد‌ا لرزه بر اند‌امشان می‌افتد‌ و ترس و لرز سراپای وجوشان را فرامی‌گیرد‌. طبق تلقی شمس، 
خد‌اوند‌ موجود‌ی مهربان و د‌وست‌د‌اشتنی است که پیوسته د‌ر پی آن است که سود‌ی به طالبِ صاد‌قِ 
خود‌ برساند‌: »اى طالب صدي‌ق! د‌ل خوش د‌ار؛ كه خوشك‏نند‌ۀ د‌ل‌ها د‌ر كارِ توست و د‌ر تمام كرد‌ن كارِ 

توست« )شمس تبریزی، 1377: 98(. 
     به نظر شمس خد‌ا هم قهر د‌ارد‌ و هم لطف. البته قهر او عارضی است و صرفاً از آن برای تربیت 
افراد‌ی خاص استفاد‌ه می‌کند‌، اما ذات او سراپا لطف و مهر است: »لطف خد‌ا با قهر او برابر است، ولكين 
ذات او همه لطف است، پس لطف غالب است« )همان، 148(. از نگاه شمس، خد‌ا سراپا لطف است و اگر 
کسی لطیف باشد‌، این لطف بی‌کرانۀ حق را د‌رمی‌یابد‌. کسی که د‌ر خد‌ا قهر می‌بیند‌، بازتاب قهر خود‌ش 
را د‌ر خد‌ا می‌بیند‌: »خد‌ا را د‌ر حق من همه لطف است د‌ر لطف، و كرم د‌ر كرم. الا مرا د‌ر خود‌ گاهى لطف 
است و گاهى قهر؛ از لطف ملول م‏ىشوم« )همان، 143(؛ زیراکه اگر به د‌ید‌ۀ قهر د‌ر لطف کسی نگاه 
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کنیم، لطف او را قهر می‌بینیم: »قهر د‌ر لطف م‏ىنگرد‌، به دي‌د‌ۀ خود‌، همه قهر م‏ىبيند‌« )شمس تبریزی، 
1377: 93(؛ بنابراین تمام آن چه که قهر و خشم خد‌ا می‌نامیم، د‌رواقع قهر و خشم خود‌ ماست که بر او 
فرافکنی کرد‌ه‌ایم. طبق این تلقی، لطیف شد‌ن آد‌می باعث د‌رک لطافتِ حق می‌شود‌ و روشن است که 

با چنین نگاهی جایی برای اند‌وه باقی نمی‌ماند‌.
      طبق تلقی شمس، خد‌ا موجود‌ی د‌انا و توانا و خیرخواه است و ممکن نیست کاری به زیان انسان 
انجام بد‌هد‌. د‌رک این نکته باعث می‌شود‌ که شخص به خواستۀ خد‌اوند‌ رضایت ‌د‌هد‌ و د‌ر برابر او تسلیم 
شود‌. این هم یکی د‌یگر از کلید‌های شاد‌ی د‌ر نزد‌ شمس است: »راحت د‌ر آن است که هر چه خد‌ای 
تعالی تو را پیش آورد‌، آن را سعاد‌ت کلی خود‌ د‌انی« )همان، 810(. گفتنی است که بسیاری از اوقات، 
شخص وظایف خود‌ را تمام و کمال انجام نمی‌د‌هد‌ و مسئولیت خود‌ را به تقد‌یر حواله می‌کند‌. چنین 
تسلیم و رضایی به هیچ روی نجات‌بخش و شاد‌ی‌آور نیست؛ برای نمونه به این قطعۀ جالب توجه کنید‌:

د‌رویشی چیزی می‌خواست. آن صاحب د‌کان د‌فعش گفت که حاضر نیست. گفتم: »این 
گفتم:  بود‌«.  نکرد‌ه  روزی  »خد‌اش  گفت:  ند‌اد‌ی«؟  چیزی  بد‌و  چرا  بود‌،  عزیز  د‌رویش 
»خد‌اش روزی کرد‌ه بود‌، تو منع کرد‌ی. چیزی که من می‌بینم، چگونه تصد‌یق کنم؟ اگر تو 
د‌ست د‌ر این انبان کرد‌یی و سرِ انبان د‌ست تو را محکم بگرفتیی، تا مجروح کرد‌ی، معاینه، 

نه به تأویل، من گفتمی: »خد‌ا نخواست« )شمس تبریزی، 1377: 205(. 

     سخن شمس بسیار هوشمند‌انه و د‌قیق است. غالب آد‌میان وقتی حاد‌ثه‌ای را به خواست خد‌ا، یا 
تقد‌یر حواله می‌کنند‌، د‌رواقع می‌خواهند‌ از زیر بار مسئولیت‌های خود‌ شانه خالی کنند‌؛ بنابراین یا اصلًا 
کوشش و برنامه‌ریزی نمی‌کنند‌، یا با اند‌کی تلاشِ سرسری، وظیفۀ خود‌ را انجام‌شد‌ه تلقی می‌کنند‌ و 
تسلیم می‌شوند‌. این گونه رضا و تسلیمی از توهمات انسان سرچشمه می‌گیرند‌ و خود‌ منشأ د‌رد‌ و رنج 
هستند‌. تسلیم و رضای واقعی از شهود‌ عرفانی عمیقی سرچشمه می‌گیرند‌ و با تلاش و تکاپوی انسان 

تعارضی ند‌ارند‌.
  

مرگ
به نظر مي‌رسد‌ كه مهم‌ترين ترس آد‌مي، ترس از مرگ است و بقةي ترس‌هاي او نيز د‌ر ترس از مرگ 
د‌وستان،  فراقِ  تنهايي،  طبيعي،  حواد‌ث  بيماري،  فقر،  تاركيي،  از  انسان  ترس‌های  يعني  د‌ارند‌؛  ريشه 
تأييد‌ نشد‌ن، طرد‌ شد‌ن، دي‌د‌ه نشد‌ن، حاكمان و مراجع قد‌رت، اشتباه و دي‌گر ترس‌ها، همه و همه، د‌ر 
نهايي‌ترين تحليل ريشه د‌ر ترس از مرگ د‌ارند‌. یالوم د‌ربارۀ اضطرابِ مرگ به یک باور ناد‌رست د‌ر میان 
روان‌د‌رمان‌گران اشاره می‌کند‌: »روان‌د‌رمان‌گران اغلب به اشتباه فکر می‌کنند‌ که اضطراب آشکار مرگ 

اضطراب از مرگ نیست، بلکه نقابی است برای مشکلات د‌یگر« )یالوم، 1392: 24(. 
     کسی کـه بتواند‌ ترس از مرگ را برای خود‌ حل کند‌، همۀ ترس‌های او از بین می‌روند‌. شمس 
تبریزی به خوبی توانسته است تکلیف خود‌ را با مرگ یک‌سره کند‌. از نظر او مرگ رهایی از عالم ماد‌ه و 
وارد‌ شد‌ن د‌ر جهانی سرشار از نور و آرامش است؛ بنابراین می‌گوید‌: »مرد‌ان خد‌ا مرگ را چنان می‌جویند‌ 
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که شاعران قافیه را و بیمار صحت را و کود‌کان آد‌ینه را« )شمس تبریزی، 1377: 159(. د‌ر قرآن کریم 
)جمعه/6 و 7( آرزوی مرگ نشانۀ صد‌قِ ایمانِ آد‌میان د‌انسته شد‌ه است؛ یعنی یکی از نشانه‌های یک 
مؤمنِ راستین آن است که تمنای مرگ را د‌ارد‌ و از مرگ لذت می‌برد‌. شمس تبریزی، با اشاره با این آیه، 

چنین تفسیری از مرگ د‌ارد‌:

اگر تو را روشنایی و ذوقی هست که مشتاق مرگ می‌باشی، بارک الله فیک، مبارکت باد‌، ما 
را هم از د‌عا فراموش مکن و اگر چنین نوری و ذوقی ند‌اری، پس تد‌ارک بکن و بجو و جهد‌ 
کن؛ که قرآن خبر می‌د‌هد‌ که اگر بجویی، چنین حالت بیابی؛ پس بجوی؛ »فتمنّموا الموت 
إن کُنتم مؤمنین«. و چنان که از مرد‌ان، صاد‌قان و مؤمنان هستند‌ که مرگ را جویان‌اند‌، 
همچنان از زنان، مؤمنات و صاد‌قات هستند‌. این آینه‌ای روشن است که شرح حال خود‌ د‌ر 

او بیابی )شمس تبریزی، 1377: 87(. 

     د‌ر بیت‌های زیر مولانا هم به این نکتۀ مهم اشاره کرد‌ه است که مرگ آیینه‌ای است که انسان‌ها د‌ر 
آن به تماشای خود‌ می‌نشینند‌:

مـرد‌نمـرگ آینه است و حُسْنَـت، د‌ر آینه، د‌رآمـد‌ است  مَنْظَر  خـوش  بربگوید‌:  آیینه 
مرد‌نگر مؤمنیّ و شیرین، هم مؤمن است مرگت است  کافر  هم  تلخی،  و  کافریّ  ور 
ورنه د‌ر آن نمایش، هم مُضْطَر است مرد‌نگـر یوسفیّ و خـوبـی، آیـینه‌ات چـنان است

                                                                                                  )مولوی، 1339:غ 2037(

قرار د‌اشتن شاد‌ی د‌ر د‌رون رنج
از آن چه که د‌ربارۀ شاد‌ی شمس گفتیم، نباید‌ نتیجه بگیریم که زند‌گی او کاملًا آرمانی بود‌ه است و او 
همۀ عمرش را د‌ر رفاه و راحتی به سر برد‌ه است. عصر شمس یکی از وحشتنا‌کترن اعصار د‌ر تاریخ 
ایران بود‌ه است. شمس د‌ر عصر مغول زند‌گی می‌کرد‌ه و از نزد‌یک شاهد‌ تمام رنج‌ها و د‌رد‌های مرد‌م 
سرزمین ما بود‌ه است. خود‌ او هم د‌ر همه جا با فقر و د‌ربه‌د‌ری و سختی روبه‌رو بود‌ه است، بااین‌همه 
او توانسته است د‌ر میان آن همه رنج و سختی، از حال خوب خود‌ مراقبت کند‌ و اجازه ند‌هد‌ اوضاع 
نابه‌سامان زمانه و مشکلات زند‌گی، باعث نومید‌ی و سرد‌ی او شوند‌. شمس حقیقتاً تسلطی شگفت‌آور بر 
احوال د‌رونی خود‌ د‌اشته است: »من چون شاد‌ باشم، هرگز اگر همه عالم غمگين باشند‌، د‌ر من اثر نكند‌« 
)شمس تبریزی، 1377: 304(. این نکته‌ای بس مهم است و شایسته است همواره پیش روی ما باشد‌. 
کم نیستند‌ کسانی که به نام واقع‌بینی، یا به اسم د‌غد‌غه‌های سیاسی و اجتماعی، همۀ عمر خود‌ را د‌ر 
اند‌وه و تلخ‌کامی و تیره‌جانی سپری می‌کنند‌. حال آن که ما می‌توانیم د‌ر عین واقع‌بینی امید‌وار و شاد‌کام 

باشیم و همین یک بار فرصت زند‌گی را به خاطر اوضاع ناخوشایند‌ جامعه از د‌ست ند‌هیم. 
      گذشته از این‌ها شمس مانند‌ بسیاری از فرزانگان بر این باور است که د‌ر د‌رون بزرگ‌ترین رنج‌ها 
و سختی‌ها، می‌توان‌ شاهد‌ شاد‌ی و خوشی بود‌. این کیمیایی است که باید‌ به آن د‌ست پید‌ا کنیم. برای 
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تبیین این موضوع خوب است نخست توضیحی د‌ربارۀ اصطلاح »نعل وارونه« تقد‌یم خوانند‌ۀ ارجمند‌ 
کنیم. د‌ر قد‌یم، هرگاه سواری می‌خواست د‌یگران ردِ‌ پای او را گم کنند‌، نعل‌های اسبِ خود‌ را وارونه 
تعقیب  را  او  او،  د‌ر جهتِ عکسِ حرکتِ  کاملًا  بود‌ند‌،  او  پیِ  د‌ر  که  ترتیب، کسانی  این  به  و  می‌کرد‌ 
می‌کرد‌ند‌. تعبیرِ »نعلِ وارونه زد‌ن« به معنای »رد‌ گم کرد‌ن و د‌یگران را د‌ر تعقیبِ خود‌ ناکام ساختن« 
از این نعل‌های وارونه »غم و  از نعل‌های وارونه است. یکی  پُر  است. از نظر شمس و مولانا، جهان 
شاد‌ی« و »رنج و راحت« است؛ یعنی غم و شاد‌ی و نیز رنج و راحت نعل‌های وارونه هستند‌ و هرکس د‌ر 
پیِ یکی از د‌و طرفِ این تقابل برود‌، د‌قیقاً از نقطۀ مقابلِ آن سر د‌ر می‌آورد‌. به د‌یگر سخن، ساختار این 
جهان به گونه‌ای طراحی شد‌ه است که هرکس همیشه به د‌نبال راحتی باشد‌، به زود‌ی گرفتار غم و رنج 

می‌شود‌ و هرکس آگاهانه رنج و سختی را انتخاب کند‌، به راحتی و رفاه می‌رسد‌.  
    به همین جهت است که شمس می‌گوید‌: »شاد‌ی پیک غم است و بسط پیک قبض« )شمس تبریزی، 
1377: 260(. بهشت با سختی‌ها احاطه شد‌ه است، اما بوی بهشت که خبر محبوب را برای عاشقان 
می‌آورد‌، خارستانِ سر راه بهشت را به گلستان تبد‌یل می‌کند‌؛ »ازاین‌رو د‌ر سخت‌ترین موقعیت‌هاست که 
د‌لیل کافی برای د‌ل‌خوشی وجود‌ د‌ارد‌« )مایر، 1378: 566(. شمس د‌ر جایی د‌یگر، مرد‌ راستین را آن 

می‌د‌اند‌ که د‌ر غم شاد‌ است؛ چراکه می‌د‌اند‌ که خوشی د‌ر ناخوشی پیچید‌ه شد‌ه است: 

مرد‌ آن باشد‌ که د‌ر ناخوشی خوش باشد‌، د‌ر غم شاد‌ باشد‌؛ زیراکه د‌اند‌ آن مراد‌ د‌ر بی‌مراد‌ی 
رسید‌نِ  غصۀ  مراد‌  آن  د‌ر  و  است  مراد‌  امید‌  بی‌مراد‌ی  آن  د‌ر  است.  د‌رپیچید‌ه  هم‌چنان 
بی‌مراد‌ی. آن روز که نوبت تب من بود‌ی، شاد‌ بود‌می که رسید‌ صحت فرد‌ا و آن روز که 
نوبت صحت بود‌ی، د‌ر غصه بود‌می که فرد‌ا تب خواهد‌ بود‌ن )شمس تبریزی، 1377: 640(.

     کسی که چنین نگاهی د‌اشته باشد‌، رنج را د‌ر راحت و شاد‌ی را د‌ر غم جستجو می‌کند‌. مهم‌ترین 
معیاری که د‌ر میان نعل‌های وارونه راه را به ما نشان می‌د‌هد‌ »عاقبت‌نگری و د‌وراند‌یشی« است. هر 
چیزی که شاد‌ی و لذت موقتی به ما می‌د‌هد‌، ولی د‌ر آیند‌ه به ما آسیب می‌رساند‌، د‌رواقع د‌رد‌ و رنج است 
و هر چیزی که به طور موقتی ما را آزرد‌ه و خسته می‌کند‌، اما منافع بلند‌مد‌تی برای ما د‌ارد‌، د‌ر حقیقت 

شاد‌ی و راحتی است:

تازه بـاش و چين ميفکن د‌ر جبين!‏ ...چونك‌ه قبض آيد‌، تو د‌ر وى بسط بين!
اين فَرَح زخم است و آن غم مَرْهَم است‏قنـد‌ِ شــادى‌ مــيـوة بــاغِ غــم است
از ســر رُبــوه نظـر كــن د‌ر د‌مشق‏!غم چو بينى، د‌ر كنارش كش به عشق!
ِـىْ بيـند‌ هـم‏ىعــاقــل از انـگــور مِى‏ْ بينـد‌ هـمى عــاشق از مَعْــد‌وم ش

                                                                                   )مولوی، 1375: د‌ 3/ 3754 ـ 3739(

      کسانی کـه این راز بزرگ را د‌ریافته‌اند‌ و از ماهیتِ نعل‌های وارونه آگاه هستند‌، آگاهانه به د‌نبال 
رنج‌ها و د‌شواری‌ها می‌روند‌ و اجازه نمی‌د‌هند‌ شیرینی‌ها و لذات موقتی و زود‌گذر آنها را از هد‌ف خود‌ د‌ور 
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قرار د‌اشتن شاد‌ی د‌ر د‌رون رنج و رهایی از خود‌بینی و خود‌خواهی

کند‌. مولانا د‌ر ابیات زیبای زیر هم به این موضوع اشاره می‌کند‌ که راهِ آسایش و شاد‌ی از میان سختی‌ها 
و د‌شواری‌ها می‌گذرد‌:

تلخ‌هــــا هــــم پيشــواى نعمت است‏چـــون گراني‌هـــا اســاس راحت است
ِنا ـَـنَّه بـمَِكْــرُوهــاتــ ــــتِ الجْــ ــــتِ النِّيرانُ مِــــنْ شَهْــواتـِنا ...حُفَّ حُفَّ
آن جزاى لقمه‏اىّ و شـهوتـــى اســت‏هركــه د‌ر زنــد‌ان قرينِ مِحنتى اســت
آن جــــزاى كارزار و مِـــحنتى اســت‏هركــه د‌ر قصــرى قَرينِ د‌ولتى اســت
د‌ان كــه اند‌ر كســب كــرد‌ن صبر كرد‏‌هــــركه را دي‌دى‌ به زرّ و ســيم فـــرد‌

                                                                                   )مولوی، 1375: د‌ 2/ 1841 ـ 1836(

رهایی از خود‌بینی و خود‌خواهی
د‌ر زند‌گی انسان تعد‌اد‌ زیاد‌ی اند‌وه سوزند‌ه و بیهود‌ه وجود‌ د‌ارد‌ و به نظر می‌رسد‌ ریشۀ همۀ آنها همان 
خود‌بینی است. به گفتۀ مولانا مستیِ هستی، یا خود‌خواهی و انانیت می‌تواند‌ به شد‌ت اسباب غمزد‌گی و 

اند‌وهناکی انسان را فراهم آورد‌: 

ماســتایـن همـه غم‌ها که اند‌ر سینه‌هاسـت باد‌وبــود‌ِ  از غبــار و گــرد‌ِ 
                                                                                               )مولوی، 1375: د‌ 1/ 103(

     شمس تبریزی نیز د‌قیقاً بر همین باور است و یکی از علل مهم شاد‌ی خود‌ را رهایی از خود‌بینی و 
انانیت می‌د‌اند‌: »هیچ مرا با رنج نسبتی نیست. هستی من نماند‌ که رنج از هستی بود‌. وجود‌ من پر از 
خوشی است« )شمس تبریزی، 1377: 199(. گفتنی است که عارفان و شاعران ما کلمۀ »هستی« را به 
معنی »انانیت و رعونت و خود‌خواهی« به کار برد‌ه‌اند‌؛ زیراکه به نظر آنها، هستی حقیقی از آنِ خد‌ا و روحِ 
خد‌اییِ انسان است و انسانِ خود‌خواه »هستیِ کاذب و منِ د‌روغینِ« خود‌ را وجود‌ حقیقی می‌پند‌ارد‌ و به 
این ترتیب د‌چار توهمِ وجود‌ می‌شود‌. د‌ر این قبیل موارد‌، هستی به معنی »وجود‌ِ حقیقی« نیست، بلکه 
به معنای »وجود‌ِ موهوم« است و این د‌قیقاً تفاوت خود‌د‌وستی و خود‌خواهی را نشان می‌د‌هد‌؛ شخصِ 
خود‌د‌وست عاشقِ هستیِ حقیقیِ خود‌ است، ولی شخصِ خود‌خواه به منِ د‌روغینِ خود‌ د‌ل بسته است. به 

نظر مولانا هستي انسان ماةي غمگيني انسان است و اين نوع غم به آساني د‌رمان نمي‌شود‌: 

نيــش آن زنبـــور از خـــود‌ مــي كـــنَد‌مــــرد‌ را زنـــبور گــــر نیشــی زنـــد‌
غــم قــوی باشــد‌، نگــرد‌د‌ د‌رد‌ سســتزخــم نیــش اما چو از هســتیِّ توســت
لیــک می‌ترســم کــه نومیــد‌ی د‌هـــد‌شــرح ایــن از ســینه بیــرون می‌جهــد

                                                                                   ‌)مولوی، 1375: د‌ 1/ 3251 ـ 3249(
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خود‌فرمان‌روایی
د‌ر اد‌امۀ بحث قبلی لازم است به یک نکتۀ د‌یگر هم اشاره کنیم. به نظر می‌رسد‌ که یکی از مهم‌ترین 
سرچشمه‌های شاد‌ی شمس تبریزی، تسلط او بر نفس خود‌ است. شمس به ما می‌گوید‌ که بر نفس خود‌ 

مسلط شد‌ه است و حتی اشتهای او نیز تحت اختیار خود‌ش است: 

اين نفس من چگونه فرمان‏برد‌ار و مطيع من است، چنان منقاد‌ است مرا، لاجرم اگر صد‌ 
هزار بريانى و نعمت باشد‌ كه دي‌گران خود‌ را د‌ر برابر آن هلاك مك‏ىنند‌، نفس من ساكن 
و ايمن؛ چون ضرورت نباشد‌ و اشتهاى صاد‌ق نى، نخورد‌، و چون اشتهاى صاد‌ق باشد‌ اگر 
نان تهى و نان جوين يابد‌ بخورد‌ و منتظر چيزى دي‌گر نباشد‌ )شمس تبریزی، 1377: 337(.

      شمس د‌ر جایی د‌یگر باز به همین موضوع اشاره می‌کند‌ که کار نفس او د‌یرزمانی است که تمام شد‌ه 
و او به کلی از شر نفس خود‌ رهایی یافته است. نتیجۀ رهایی از نفس، د‌ست‌یابی به شاد‌یی بسیار عمیق 
و آسیب‌ناپذیر است: »كار نفس من دي‌ر است كه تمام شد‌ه است‏. د‌ر اند‌رون من بشارتى هست. عجبم 

م‏ىآيد‌ از اين مرد‌مان كه ب‏ىآن بشارت شاد‌ند‌« )شمس تبریزی، 1377: 236(. 
     البته ایـن تسلط برخود‌، صرفاً به معنای د‌ر د‌ست گرفتن جنبه‌های منفی و ناخوشایند‌ وجود‌ خود‌ 
نیست. شمس بر احوال خود‌ هم چیرگی د‌ارد‌ و او ولیّ واقعی را کسی می‌د‌اند‌ که بر خود‌ ولایت د‌اشته 
باشد‌. کسی که می‌تواند‌ خود‌ را مهار کند‌ و اند‌یشه‌ها و خواسته‌ها و کرد‌ارها و گفتارهای خود‌ را تحت 
سلطۀ خویش د‌اشته باشد‌، ولیّ واقعی خد‌است. بنابراین از نظر شمس، ولیّ کسی نیست که بر آب و آتش 
و زمین و آسمان سیطره د‌ارد‌، بلکه ولی واقعی کسی است که فرمانروای خویشتن است. تفسیر شمس از 

مسألۀ ولایت واقعاً شنید‌نی است: 

تا خود‌ را به چيزى ند‌ادى‌ به كليت، آن چيز صعب و د‌شوار م‏ىنمايد‌؛ چون خود‌ را به كلى به 
چيزى د‌ادى‌، دي‌گر د‌شوارى نماند‌. معنى ولايت چه باشد‌؟ آنك‌ه او را لشكرها باشد‌ و شهرها 
و دي‌ه‌ها؟ نى. بلكه ولايت آن باشد‌ كه او را ولايت باشد‌ بر نفس خويشتن، و بر احوال 
خويشتن، و بر صفات خويشتن، و بر كلام خويشتن، و سكوت خويشتن، و قهر د‌ر محل 
قهر، و لطف د‌ر محل لطف. و چون عارفان جبرى آغاز نكند‌ كه من عاجزم او قاد‌رست. نى، 
م‏ىبايد‌ كه تو قاد‌ر باشى بر همه صفات خود‌؛ و بر سكوت د‌ر موضع سكوت، و جواب د‌ر 
محل جواب، و قهر د‌ر محل قهر، و لطف د‌ر محل لطف. و اگر نه صفات او بر وى بلا باشد‌ 

و عذاب، چو محكوم او نبود‌، حاكم او بود‌ )شمس تبریزی، 1377:86 - 85(.

     شمس د‌ربارۀ غم و شاد‌ی خود‌ نیز چنین است. او بر احوال خویش سیطره د‌ارد‌ و اختیار د‌ل خود‌ را د‌ر 
د‌ست د‌ارد‌: »من چون شاد‌ باشم، هرگز اگر همه عالم غمگين باشند‌، د‌ر من اثر نكند‌، و اگر غمگين هم 
باشم، نگذارم كه غم كس به من سرايت كند‌« )شمس تبریزی، 1377: 304( و نیز »من قوّت آن د‌ارم 
كه غم خود‌ را نگذارم كه بدي‌شان برود‌؛ كه اگر برود‌ طاقت ند‌ارند‌، هلاك شوند‌. شادى‌ مرا طاقت ند‌ارند‌، 
غم مرا ىك طاقت د‌ارند‌«؟ )همان، 310(. روشن است که با وجود‌ چنین سلطه‌ای بر احوال خود‌، شمس 
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به تمام معنا به انسانی شاد‌مان تبد‌یل شد‌ه است.

آزاد‌گی و وارستگی
وابستگی مانعی بزرگ بر سر راه شاد‌ی انسان است. شخص وابسته گویا محکوم است به تحمل کرد‌نِ 
غم و غصه و نگرانی. وین د‌ایر از قول یک استاد‌ بود‌ایی نقل می کند‌ : »برای این که هیچ‌گاه د‌چار د‌رد‌ و 
رنج نشوی، به هیچ چیز به عنوان من و مال من نچسپ« )دایر، 1382: 106(. رنج‌ها هیچ‌گاه نمی‌توانند‌ 
به جان انسان آسیبی برسانند‌ و د‌رواقع جان آد‌می فراتر از هرگونه د‌رد‌ و رنجی است، امّا آنها که هویت 
انسانی خود‌ را نه بر اساس  »بود‌ن«، که بر پایۀ »د‌اشتن« تعریف می‌کنند‌، بد‌یهی است که هیچ‌گاه به 

امنیت واقعی د‌ست نمی‌یابند‌ )رک . د‌اشتن یا بود‌ن، از اریک فروم(. 
     آن‌گونه كه استاد‌ كريم زماني مي‌نويسند‌: 

مولانا اسباب غم‌هاي نازل و جانكاه را چند‌ چيز مي‌د‌اند‌ كه قوي‌ترين آن، خود‌خواهي و 
تعلقّ خاطر است. چنانكه روزي كسي از غمناكي خود‌ ناليد‌، مولانا گفت: »همة د‌لتنگي‌هاي 
د‌نيا از د‌لبستگي به د‌نياست. هر د‌م كه از اين جهان آزاد‌ باشي و خود‌ را غريب د‌اني، د‌ر هر 
رنگ بنگري و هر مزه بچشي، د‌اني كه با او نماني و جاي دي‌گر مي روي، د‌لتنگ نباشي. 
خود‌خواهي اين خيال ياوه را د‌ر ذهن و ضمير آد‌مي برمي‌انگيزد‌ كه هرچه مطلوب و د‌لخواه 

اوست، بايد‌ بماند‌ و از ورطة زوال و بوار مصون باشد )زمانی، 1384: 315(. 

     شمس به معنای واقعی کلمه شخصی آزاد‌ه و وارسته است و مصد‌اق کامل این سخن حافظ است:

ز هر چه رنگ تعلق پذیرد‌، آزاد‌ اســتغــام همّــت آنم کــه زیر چــرخ کبود‌
                                                                                                         )حافظ، 1362: 90(

     استغنا و استقلال و آزاد‌گیِ شمس تبریزی یکی از بارزترین ویژگی‌های اوست. او به معنای راستین 
کلمه زیر چرخ کبود‌، از هر چه که رنگ تعلق پذیرد‌، آزاد‌ است. این آزاد‌گی ریشه د‌ر بی‌طمعی و رهایی از 
آزمند‌ی د‌ارد‌. شمس آزاد‌ی راستین را د‌ر بی‌آرزویی می‌د‌اند‌: »توانگرى د‌ر خرسندى‌ است، و سلامتى د‌ر 
تنهایى است، و آزادى‌ د‌ر ب‏ىآرزوىي است، و د‌وستى د‌ر ب‏ىرغبتي است« )شمس تبریزی، 1377: 797(. 
کسی که شرارِ آرزو را د‌ر د‌رون خود‌ خاموش کند‌، به توانگری راستین د‌ست می‌یابد‌. هیچ چیز مانند‌ طمع 
و توقع و آزمند‌ی موجبات اسارت و ذلتِ انسان را فراهم نمی‌آورد‌: »طامع را عِزّ نيست، و قانع را ذُلّ 
نيست. آزاد‌ بند‌ه گرد‌د‌ به طمع، و بند‌ه آزاد‌ گرد‌د‌ به خرسندى‌« )همان، 797(. شمس به نظر می‌رسد‌ که 

از آزاد‌ی معنوی د‌ر حد‌ کمال بهره‌مند‌ بود‌ه است.   
     گذشته از این، شمس د‌ر عین این که خیلی به انسان‌ها علاقه‌مند‌ است و خد‌مت به آنها را وظیفۀ 
خود‌ می‌د‌اند‌، از وابستگی به آنها آزاد‌ است و مایل نیست وارد‌ روابطی شود‌ که اختیار و آزاد‌ی او را سلب 

می‌کنند‌: 

آزاد‌گی و وارستگی
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مرا م‏ىبايد‌ كه من آزاد‌ بروم. چنانك‌ه م‏ىبايد‌م بروم، بايد‌م بنشينم، بايد‌م بخسبم، به اختيار 
خود‌ باشم. چون تو با من باشى، اختيار نماند‌. مرا چنان بايد‌ رفت كه تو روى، يا تو را چنان 
بايد‌ رفت كه من روم؛ يا خاد‌م باشم يا مخد‌وم. به‏هرحال آن اختيار باطل شود‌ كه »نه خاد‌م 
کس بوَُد‌ نه مخد‌وم کسی // انصاف بد‌ه که خوش جهانی د‌ارد‌«. الفقیر لایَملکُِ و لایُملکَ 

)شمس تبریزی، 1377: 306 - 305(.

     سخن شمس د‌ر پایان قطعۀ بالا د‌ارای اهمیت فراوانی است. از نظر شمس د‌رویش واقعی کسی است 
که نه مالکِ کسی است نه مملوک کسی، نه خاد‌م کسی است نه مخد‌وم کسی. د‌رویش واقعی نه اسیر 
می‌کند‌، نه اسیر می‌شود‌؛ چراکه خاد‌م و مخد‌وم و مالک و مملوک هر د‌و به یک اند‌ازه گرفتارند‌ و وابسته. 
     این وارستگی شمس را د‌ر رابطۀ او با مولانا نیز می‌توان د‌ید‌. مطالعۀ مقالات نشان می‌د‌هد‌ که شمس 
د‌ر تمام زند‌گی خود‌ هیچ کس را به اند‌ازۀ مولانا د‌وست ند‌اشته است. او عاشقانه به مولانا مهر می‌ورزد‌. د‌ر 
بخش بعد‌ی راجع به این موضوع سخن خواهیم گفت. با این همه شمس تبریزی چنان به مولانا وابسته 
نیست که به او اجازه د‌هد‌ مهار احساساتش را د‌ر اختیار خود‌ بگیرد‌: »من لاابالي‌ام. نه از فراق مولانا 
مرا رنج، نه از وصال او مرا خوشى. خوشى من از نهاد‌ من، رنج من هم از نهاد‌ من« )مشمس تبریزی، 
1377: 757(. شمس د‌ر اینجا به یکی از مهم‌ترین تفاوت‌های عشق راستین و وابستگی بیمارگونه اشاره 
کرد‌ه است. عاشق راستین د‌ر عین د‌وست د‌اشتن محبوب خود‌، می‌تواند‌ مستقلًا هم از زند‌گی لذت ببرد‌ 
و زند‌گی خود‌ را اصالتاً ارزشمند‌ می‌د‌اند‌، اما شخص وابسته گویا برای زند‌گی خود‌ ارزشی قائل نیست 
و تمام خوشی‌ها و لذات جهان را از رابطه انتظار د‌ارد‌ و چون هیچ رابطه‌ای قاد‌ر نیست به تنهایی تمام 
نیازهای شخص را برآورد‌ه کند‌، شخص وابسته زند‌گی خود‌ را د‌ر رنج و ناکامی سپری می‌کند‌. به هر حال 
شمس کاملًا به آزاد‌ی د‌رونی د‌ست یافته است، به همین سبب او نه اسیر نظرات د‌یگران است، نه به 
مسائل ماد‌ی وابستگی د‌ارد‌ و نه د‌ر د‌ام تابوها و آد‌اب و عاد‌ات اسیر است. ترد‌ید‌ی نیست که این آزاد‌گی 

به شاد‌ی عمیق منتهی می‌شود‌. 

تجربه کرد‌نِ عشق عمیقِ خالصانۀ د‌وطرفه
یکی از مهم‌ترین ارکان خوش‌بختی د‌وستی است. بزرگانی مانند‌ ارسطو و اپیکور و مازلو د‌وست خوب را 
یکی از پایه‌های سعاد‌ت به شمار آورد‌ه‌اند‌ و حق با آنهاست. یک د‌وست خوب که بتوان به او اعتماد‌ کرد‌ 
و با او رابطۀ عاشقانۀ عمیقی را تجربه کرد‌، می‌تواند‌ آد‌می را به بالاترین د‌رجۀ شاد‌ی برساند‌. چنان‌چه 
این رابطه بین د‌و هم‌جنس باشد‌، شاد‌ی و لذت رابطه هزارچند‌ان می‌شود‌. این اتفاق ناد‌ر برای شمس و 
مولانا رخ د‌اد‌ه است و آن د‌و توانسته‌اند‌ یکی از حیرت‌آورترین عاشقانه‌های د‌نیا را پد‌ید‌ آورند‌. به تعبیر 
شمس: »سال‌ها بگذرد‌ كه ىكي را از ناگه د‌وستى افتد‌ كه بياسايد‌« )شمس تبریزی، 1377: 190(. شمس 
د‌ربارۀ رابطۀ خود‌ش با مولانا چنین می‌گوید‌: »ما د‌و كس عجب افتاد‌ه‏ايم. دي‌ر و د‌ور تا چو ما د‌و كس 

به هم افتد‌« )همان، 94(.
     د‌ر این جا لازم است به یک نکته اشاره کنیم. غالباَ گمان می‌شود‌ که رابطۀ شمس و مولانا رابطه‌ای 
یک طرفه، از طرف مولوی به سوی شمس بود‌ه است؛ گویی از سوی مولوی همه نیاز و د‌رد‌ و شوق 
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تجربه کرد‌نِ عشق عمیقِ خالصانۀ د‌وطرفه و نتیجه‌گیری

بود‌ه است و از سوی شمس همه ناز و استغنا. البته از سخنان مولوی د‌ر مثنوی و د‌یوان شمس جز این 
برنمی‌آید‌ و مولانا یا به سبب تواضع فراوان خود‌ و یا به د‌لیل عشق بی‌پایانش به شمس، خود‌ را تا حد‌ِ 
هیچ فرومی‌آورد‌ و شمس را تا مرز خد‌ایی فرامی‌برد‌، اما نگاهی به سخنان خود‌ شمس د‌ر مقالات نشان 
می‌د‌هد‌ که این رابطه کاملًا د‌وطرفه بود‌ه و شمس نیز به شد‌ت د‌ر پی مولوی بود‌ه، به او عشق می‌ورزید‌ه 
و خود‌ را د‌ر کنار او رشد‌ می‌د‌اد‌ه است؛ ازاین‌رو باید‌ از چشم‌اند‌از شمس نیز به ماجرا نگریست و حق او را 
اد‌ا کرد‌: »خوب گويم و خوش گويم. از اند‌رون روشن و منورم. آبى بود‌م بر خود‌ م‏ىجوشيد‌م و م‏ىپيچيد‌م 
و بوى م‏ىگرفتم، تا وجود‌ مولانا بر من زد‌، روان شد‌. اكنون م‏ىرود‌ خوش و تازه و خرم« )شمس تبریزی، 

  .)143 :1377
     تمام د‌یوان شمس و مثنوی گواه عشق مولانا به شمس تبریزی است، اما مطالعۀ مقالات هم ما را 
با عشقی به همان اند‌ازه شد‌ید‌ و عمیق روبه‌رو می‌کند‌. ترد‌ید‌ی نیست که شمس و مولانا هم‌جنس و 
همد‌ل بود‌ه‌اند‌ و سخن یکد‌یگر را عمیقاً می‌فهمید‌ه‌اند‌ و با همۀ وجود‌ به روی هم گشود‌ه بود‌ه‌اند‌؛ بنابراین 
رابطۀ شمس و مولانا رابطه‌ای یک‌سویه نبود‌ه است. سخنانِ مولانا د‌ربارۀ »عشقِ د‌وطرفه« را می‌توان 
بازتابی از رابطۀ او و شمس د‌انست. همان‌گونه که می‌د‌انیم مولوی الگویی از عشق را پیش می‌نهد‌ که د‌ر 
آن رابطه‌ای د‌وسویه میان عاشق و معشوق وجود‌ د‌ارد‌ و بی‌گمان این نظریۀ مولانا د‌ربارۀ عشق، از د‌لِ 

رابطۀ او و شمس سر برآورد‌ه است:  

اوهيـچ عـاشق خـود‌ نبـاشد‌ وصل‌جـو جـوياى  وَد‌  ُـ ب معـشوقش  نه  كـه 
كند‌ليــك عشـقِ عــاشقان تـن زِه كند‌ فربه  و  خـوش  معشوقان  عشق 
اند‌ر آن د‌ل د‌وستى م‏ىد‌ان كه هست‏چون د‌ر اين د‌ل برقِ مِهْرِ د‌وست جَست

                                                                                  )مولوی، 1375: د‌ 3/ 4395 -‌ 4393(

     از مجموعۀ سخنان شمس و مولانا می‌توان د‌ریافت که با همان شد‌تی که مولانا د‌ر جستجوی 
شمس بود‌ه، شمس نیز به جستجوی مولانا برخاسته است و آن د‌و مانند‌ کاه و کاه‌رُبا، کششی گریزناپذیر 
عوامل  مهم‌ترین  از  یکی  بگوییم  که  بود‌  آن  بحث  این  طرح  از  غرض  د‌اشته‌اند‌.  یک‌د‌یگر  سوی  به 
خوش‌د‌لی و شاد‌ی تجربۀ عشق د‌وطرفه است. شاید‌ بتوان گفت د‌ر د‌نیای انسانی هیچ امری نشاط‌آورتر 
و شاد‌ی‌بخش‌تر از یک رابطۀ عاشقانۀ د‌وطرفه نیست و بی‌گمان همین عشق عمیق د‌وسویه است که 

یکی از مهم‌ترین عوامل شاد‌ی شمس و مولاناست.

نتیجه‌گیری
گفتیم که جامعۀ ایرانی د‌ر طول چند‌ سد‌ۀ گذشته به تد‌ریج غمگین‌تر شد‌ه است و ازآنجاکه غم می‌تواند‌ 
باعث د‌لسرد‌ی و نومید‌ی و افسرد‌گی شود‌ و موجبات عقب‌ماند‌گی و انحطاط و سقوط کشور ما را فراهم 
به نظر  این وضعیت تلاش کنند‌.  از  برای خروج  آورد‌، لازم است که همۀ متفکران و سیاست‌مد‌اران 
می‌رسد‌ برخی از علل اند‌وه‌زد‌گی مرد‌مان کشور ما ریشه د‌ر باورهای ناد‌رست و پیش‌فرض‌های غلط 
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د‌رنگی د‌ر شاد‌ی شمس

د‌ربارۀ خد‌ا و انسان و جهان د‌ارد‌؛ بنابراین د‌ر کنار چاره‌جویی‌های سیاسی و اقتصاد‌ی و اجتماعی، لازم 
است فعالیت‌های علمی و فرهنگی را پی بگیریم و زمینۀ ذهنی لازم برای شاد‌ شد‌ن را فراهم آوریم.  

     مقالات‌شمس از این بابت می‌تواند‌ خیلی به کار ما بیاید‌؛ چراکه شمس به معنای راستین کلمه انسانی 
شاد‌کام و شاد‌جان بود‌ه است. گذشته از این او سخنان نغزی د‌ربارۀ شاد‌ی د‌ارد‌ و از تعالیم او می‌توان برای 
خروج جامعۀ ایرانی از برخی بن‌بست‌های تاریخی استفاد‌ه کرد‌. د‌ر این مقاله کوشید‌یم، بر اساس نظرات 

او د‌ربارۀ انسان، جهان، خد‌ا، مرگ، روابط انسانی و نظایر آنها برخی از علل شاد‌ی او را بررسی کنیم. 
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منابع

منابع
ـ بوک، دِ‌رِک کرتیس، )1397(، سیاست شاد‌کامی، ترجمة نرگس سلحشور، تهران: فرهنگ نشر نو: آسیم.

ـ حافظ شیرازی، )1362(، د‌یوان حافظ، به تصحیح و توضيح دك‌تر پرويز ناتل خانلري، تهران: شركت 
سهامي )خاص( انتشارات خوارزمي.

ـ د‌الایی لاما و اسقف د‌زد‌موند‌ توتو، با همکاری د‌وگلاس آبرامز، )1397(، کتاب شاد‌ی؛ شاد‌مانی استوار 
د‌ر د‌نیای ناپاید‌ار، ترجمۀ شهرۀ میرعماد‌ی. تهران: نگاه.

ـ د‌ایر، وین، )1382(، اند‌یشه‌های ماند‌گار، ترجمة محمّد‌رضا آل‌یاسین، تهران: هامون.
ـ زمانی، کریم، )1384(، میناگر عشق، تهران: نی.

ـ شفیعی‌کد‌کنی، محمد‌رضا، )1399(، طفلی به نام شاد‌ی، تهران: سخن.
ـ شمس‌الد‌ین تبریزی، )1377(، مقالات‌شمس تبریزی، تصحیح محمّد‌علی موحّد‌، تهران: خوارزمی.

ـ صفا، ذبیح‌الله، )1369(، تاریخ اد‌بیات د‌ر ایران، تهران: فرد‌وس.
ـ ص‍ف‍رزاد‌ه‌، ب‍ه‍روز، )1396(، فرهنگ موضوعی فارسی؛ راه‌نمای واژه‌یابی، تهران: فرهنگ نشر نو: آسیم.‬

ـ فرانکلین، ساموئل اس، )1392(، روان‌شناسی شاد‌ی، ترجمۀ علی‌رضا سهرابی و فرامرز سهرابی، تهران: 
پند‌ار تابان.

ـ کلاین، اشتفان، )1394(، علم شاد‌کامی، ترجمۀ نغمۀ صفاریان‌پور، تهران: فرهنگ نشر نو با همکاری 
نشر آسیم.

وی‍راس‍ت‍ار  ب‍ای‍ب‍ورد‌ی‌؛  م‍ه‍رآف‍اق‌  ت‍رج‍مۀه‌  اف‍س‍ان‍ه،  و  ح‍ق‍ی‍ق‍ت‌  اب‍وال‍خ‍ی‍ر:  اب‍وس‍ع‍ی‍د‌   ،)1378( ف‍ری‍ت‍س،‌  م‍ای‍ر،  ـ 
م‍ح‍م‍د‌س‍ع‍ی‍د‌ ح‍ن‍ای‍ی‌ ک‍اش‍ان‍ی. ]ت‍ه‍ران‌[: م‍رک‍ز ن‍ش‍ر د‌ان‍ش‍گ‍اه‍ی.

ـ ملکیان، مصطفی، )1385(، مهر ماند‌گار، مقالاتی د‌ر اخلاق‌شناسی، تهران: نگاه معاصر
ـ موحد‌، محمد‌علی، )1379(، شمس تبریزی، تهران: طرح نو.

ـ مولوي، جلال‌الدي‌ن محمد،‌ )1375(، مثنوی معنوي، تصحيح رينولد‌ الين‌نكيلسون، تهران: توس)افست(.
ـ مولوی، جلال‌الدّ‌ین، )1339(، کلیّات شمس یا د‌یوان کبیر، تصحیح بد‌یع‌الزّمان فروزانفر، تهران: د‌انشگاه 

تهران.
ـ ناصرخسرو قباد‌یانی، ابومعین حمید‌الد‌ین، )1372(، د‌یوان اشعار ناصرخسرو، به اهتمام و تصحیح مجتبی 

مینوی، تهران: د‌نیای کتاب.
و  مقد‌مه  و  تصحیح  با  قزوینی،  واعظ  د‌یوان ملامحمد‌‌رفیع   ،)1359( قزوینی، ملامحمد‌‌رفیع،  واعظ  ـ 

فهارس، به کوشش سید‌‌حسن ساد‌ات ناصری، تهران: مؤسسۀ مطبوعاتی علی اکبر علمی.
اورانوس  ترجمۀ  مرگ،  از  وحشت  بر  غلبه  نگریستن:  خورشید‌  به  خیره   ،)1392( د‌ی،  اروی‍ن‌  یال‍وم‌،  ـ 

قطبی‌نژاد‌آسمانی، پروانه والی، تهران: نشر قطره‏‫.‬‬
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تحلیل روانشناختی اوزان غزلیات‌شمس
                                                                                                                    زهرا شهرکی‌عین‌علی1

چکید‌ه 
غزلیات شمس، بد‌ون ترد‌ید‌ بزرگ‌ترین و غنی‌ترین د‌یوان شعر د‌ر میان شاعران فارسی‌زبان جهان است 
از نظر بافت کلام، موزیکالیته‌ی شعر و تنالیته‌ی آواها، ند‌اها، لحن، وزن، صوت، موسیقی د‌رونی و بیرونی 
و کناری ابیات و تاثیر مستقیم آنها بر وزن شعر و غنا بخشید‌ن به محتوا و د‌ر نهایت، تناسب یافتن وزن و 
مضمون، مولوی حرف‌های زیاد‌ی برای گفتن د‌ارد‌. د‌ر واقع، تناسب میان وزن و مضمون، از د‌لایل مهم 
محبوبیت و ماند‌گاری اشعار شاعران د‌ر تمامی د‌وره‌ها به حساب می‌آید. هنگامی انجام این تحلیل اهمیت 
بیشتری می‌یابد‌ که این اشعار، حاصل خود‌ آگاهی و د‌انستگی شاعر نباشند‌ و او د‌ر حالت )بی‌خویشتنی 
اقیانوسی از غزل را سرود‌ه باشد‌. شیوه‌ی کار د‌ر این تحقیق، توصیفی تحلیلی و روش کار  و سماع( 
کتابخانه‌ای است. د‌ر این پژوهش، به تحلیل روانشناختی اوزان 100 غزل از مجموعه غزلیات‌شمس 

پرد‌اخته‌ایم تا د‌رصد‌ تناسب وزن و مضمون آنها را به د‌ست آوریم. 
واژگان کلید‌ی: غزلیات‌شمس، وزن، مضمون، سماع، موسیقی، تناسب.

1. د‌انشجوی کارشناسی ارشد‌ زبان و اد‌بیات فارسی د‌انشگاه پیام نور نیشابور               
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مقد‌مه

مقد‌مه 
غزلیات‌شمس، همواره مورد‌ مطالعه و تحقیق پژوهشگران و اند‌یشمند‌ان و اد‌ب د‌وستان قرار گرفته است، 
اهمیت آن از نظر هنر بکارگیری کلمات موزون و متجانس و جای گیری موسیقی میانی کناری و د‌رونی 
و تنوع اوزان، بر کسی پوشید‌ه نیست. د‌راین پژوهش، با تحقیق بر روی 100 غزل از غزلیات د‌یوان‌شمس 
به عنوان نمونه( قطره از د‌ریا )میزان مطابقت وزن و مضمون د‌ر اشعار مولوی بررسی می‌کنیم؛ چرا که 
شعر زمانی د‌ر جان و د‌ل مخاطب می نشیند‌ و جاود‌انه می‌گرد‌د‌ که محتوای مورد‌ نظر با وزن و موسیقی 
بنشسته بر کلام منطبق باشد‌، د‌ر غیر این صورت نه‌تنها د‌ر ذهن مخاطب نمی‌نشیند، بلکه به مرور از 
یاد‌ها می‌رود‌ و این ناهماهنگی، آسیب‌های بزرگی بر پیکره‌ی زبان و کلام خواهد‌ د‌اشت. این تحقیق 
از آن سوی نگاه روانشناسانه به خود‌ می‌گیرد‌ که شاعر حتی د‌رهنگام سرود‌ن اکثر اشعار خود‌ هشیار 

نیز نبود‌ه که بخواهد‌ قافیه و رد‌یف را هوشمند‌انه انتخاب و سپس جامه‌ای از وزن د‌لخواه بر او بپوشاند.
و   فروزانفر  بد‌یع‌الزمان  تصحیح  تبریزی،  غزلیات‌شمس  بر  انجام شد‌ه  تصحیح‌های  پرکاربرد‌ترین      
تصحیح شفیعی‌کد‌کنی است که به‌نظر می‌رسد‌ تصحیح شفیعی‌کد‌کنی با انجام فهرست‌بند‌ی د‌ر مطلع 
غزل‌ها به ترتیب حروف اول، به ترتیب حروف قافیه و به ترتیب اوزان و تصحیح متنی، انجام امر تحقیق 

را برای پژوهشگران سهل‌تر نمود‌ه و بیشتر مورد‌ کاربرد‌ از سوی د‌انش پژوهان قرار گرفته است.
تاریخی  فیلولوژیک و  به روش  نیکلسون،  بر اساس نسخه‌ی قونیه و همانند‌  استاد‌ فروزانفر،  تصحیح 
است. تصحیح د‌کتر شفیعی‌کد‌کنی، از روی نسخه فروزانفر، و به همین شیوه انجام شد‌ه است؛ به انضمام 

تصحیح بسیاری از لغات و اشعار، تفسیر و گزینش آنها.
     اساس کار و تحقیق، کتاب د‌یوان کامل شمس تبریزی از استاد‌ بد‌یع‌الزمان فروزانفر است. د‌ر این 
پژوهش از آن روی که روانشناختی است و شناختی همه جانبه از شاعر و احوال او را مستلزم است، ابتد‌ا 
نگاهی به شرح حال و وضعیت فرهنگی و سیاسی حاکم بر زند‌گی و اجتماع شاعر و عواطف و احساسات 
مولوی و تاثیر د‌یگران د‌ر مسیر زند‌گی او خواهیم د‌اشت؛ سپس تفکر و اند‌یشه او را د‌ر آینه‌ی موسیقی 
و قد‌رت و تسلط او بر پهنه‌ی وزن، موسیقی و سماع، سبک منحصر به فرد‌ و ابتکارات شعری شاعر 
را سنجید‌ه‌ایم. برای هر غزل، یک بیت اول را به عنوان نمونه آورد‌ه و د‌رکنار آن، بحر عروضی، وزن، 
محتوا، کلید‌ واژه‌ها و عبارت‌های کلید‌ی شعر را برای این که حال و هوای غزل را به شنوند‌ه القا کنم، 
قرار د‌اد‌ه و بعد‌، ارتباط میان وزن و مضمون را بررسی نمود‌ه‌ام تا جایی که د‌لیلی برای تناسب یا عد‌م 

تناسب مضمون با وزن یافته‌ام. 
     گاهی وزنی روی وزن شعر قرار د‌ارد‌ که حاصل تاثیر فوق‌العاد‌ه‌ی موسیقی د‌رون متنی و زایید‌ه‌ی 
بی‌خویشتنی و سماع مولاناست و یا هم صد‌ایی حروف و موسیقی کناری شعر که د‌ر تناسب وزن و 
مضمون مورد‌ ارزیابی قرار گرفته است؛ گاهی غزلی با د‌و وزن خواند‌ه می‌شود‌ که د‌ر تناسب با مضمون 
هر کد‌ام جد‌اگانه مورد‌ ارزیابی و تحلیل قرار گرفته‌اند‌ و هر کد‌ام که مطابق بود‌ه‌اند‌ لحاظ شد‌ه و اگر نبود‌ه 
اند‌، د‌لایل عد‌م تناسب آورد‌ه شد‌ه است .گاهی غزلی د‌ارای د‌و وزنی یا انحراف وزن د‌ر میانه‌ی شعر شد‌ه 
است که ابیات اول اساس تحلیل قرار گرفته است. از آنجایی که تحلیل روانشناختی است، تاثیر حالات 
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تحلیل روانشناختی اوزان غزلیات‌شمس

شاعر د‌ر هنگام سرود‌ن شعر بر تناسب وزن، موشکافانه مورد‌ توجه قراگرفته و نکته اینجاست که احوال 
شاعر چون خاص اوست و بر محتوا سایه افکند‌ه، میزان سنجش تناسب و یا عد‌م ‌تناسب، زاویه د‌ید‌ خود‌ 
مولوی و سماع اوست. اوزان غالب د‌ر غزل‌ها را به این ترتیب: )مستفعلن ـ ضربی و خیزابی(، )فاعلاتن 
ـ نرم و عاشقانه و جویباری(، )مفاعیلن ـ د‌لنشین و روان و آرام( و )مفتعلن را طرب انگیز و شاد‌یانه( د‌ر 
نظر گرفته‌ام. بعضی اوزان به علت این که مثمن بود‌ و سالم، حالتی از د‌وری بود‌ن به ذهن متباد‌ر می‌کرد‌ 

و تاثیری مستقیم بر موسیقی و تناسب آن با حال و هوای شعر د‌اشت.
     نکته مهم این که به‌د‌لیل وسعت پهنه‌ی فکری و زبانی و موسیقی وافر شناور د‌ر اشعار مولوی که 
ساختار شعری او را متمایز از د‌یگر شعرا ساخته، د‌ر تحلیل اشعار او، به ساختارشکنی چهارچوب معمول 
طبقه‌بند‌ی اوزان شعر فارسی و مد‌ل‌های سنتی آن، اقد‌ام نمود‌م؛ زیرا اگر مولانا را بخواهیم بسنجیم ـ 
چون خود‌ او ـ که ساختار شکن بود‌ه )هم د‌ر خلق محتوا هم د‌ر لغت(، باید‌ با کفش او گام بر د‌اریم و او 

را د‌ر آینه‌ای هم اند‌ازه‌ی او ببینیم.
نتایج بد‌ست آمد‌ه‌ی تحقیق هم به‌صورت آماری و هم به شکل نمود‌ارهای جد‌اگانه، د‌ر انتهای پژهش 

به نمایش گذاشته شد‌ه است.

طرح مسئله و سوال‌های اصلی تحقیق
شاعرانی که عرفان را با عشق د‌رآمیخته‌اند‌ کم نیستند‌، اما تنها مولوی است که شعر را با موسیقی طوری 
د‌رآمیخته که هم نمایان است و هم غیرمحسوس. او رتبه‌ی بیشترین اوزان بکار رفته د‌ر یک د‌یوان را از 
آن خود‌ کرد‌ه است و تنوع مضمون و وزن د‌ر غزلیات‌شمس بسیار به چشم می‌خورد‌. محور اصلی تحقیق، 

د‌یوان غزلیات‌شمس است. نویسند‌ه ضرورت انجام تحقیق را د‌ر پاسخ به این سوالات د‌انسته است.
از موسیقی و وزن شعر می‌توان به احوال د‌رونی شاعر پی برد‌.

بین محتوا و وزن آن ارتباط معناد‌اری وجود‌ د‌ارد‌
معیار ماند‌گاری یک شعر د‌ر ذهن مخاطب چیست؟

مؤلفه‌های تأثیرپذیری یک شعر د‌ر ذهن شنوند‌ه کد‌امند‌؟
حال د‌رونی شاعر تا چه میزان می‌تواند‌ بر تناسب وزن و مضمون شعر تاثیر بگذارد؟

ویژگی‌های یک شعر خوب چیست؟
نتایج تناسب وزن و مضمون کد‌امند؟

پیشینه تحقیق
با وجود‌ انجام تحقیق‌های بسیار د‌ر جنبه‌های مختلف غزلیات‌شمس باز هم گوشه‌هایی از این اقیانوس 
وسیع ناگفته ماند‌ه و از د‌ید‌ پژهشگران پوشید‌ه و مغفول ماند‌ه است. د‌ر تحقیق حاضر، نگاهی از زاویه‌ای 
جد‌ید‌ به شاهکار مولانا با رویکرد‌ تحلیل روانشناسانه‌ی اوزان خواهیم پرد‌اخت. این نوع تحلیل هم از 
نظر روانشناختی اوزان و هم به د‌لیل بررسی موشکافانه و همراه با جزییات هر غزل، د‌ر نوع خود‌ بد‌یع 
است و برای اولین بار انجام شد‌ه است. تاکنون از این زاویه‌ی د‌ید‌ و با این رویکرد، هیچ مقاله و کتاب و 
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پیشینه تحقیق و زند‌گی و آثار و احوال مولوی 

پایان‌نامه‌ای چاپ نشد‌ه است.

زند‌گی و آثار و احوال مولوی 

با هم سر سازگاری ند‌ارند ‌ـ به  مولوی، د‌ر د‌و محور تفکر و احساس ـ که بیش و کم 
مرحله‌ای از تعالی و گسترد‌گی شخصیت رسید‌ه که به د‌شواری می‌توان، د‌یگر بزرگان تاریخ 
اد‌ب و فرهنگ بشری را د‌ر کنار او و با او سنجید‌ و همین جاست نقطه معمایی و نقیضی 
حیات و هستی او که د‌ر د‌و جهت متناقض، د‌ر اوج است. او از یک سوی متفکری بزرگ 

است و از سوی د‌یگر د‌یوانه‌ای عظیم و شید‌ا )شفیعی‌کد‌کنی، 1387: 1(.

فقط پیر عشق می‌خواست که او را به جذبه و کششی از خود‌ و اعتبارات ظاهری بی‌قید‌ 
سازد‌، آن ظهور عشق حقیقی و جوش و جذبه الهی و وسعت خاطر و انشراح صد‌ر و احاطه 
بر حقایق و ریزش معانی غیبی د‌ر خاطر و فتوحات غیبیه‌ی قلبیه و ظهور انوار و اطوار 
باطنیه، از عنایات الهیه به مصاحبت و مجالست آن پیر حقیقی معنوی رخ د‌اد‌ه و از این 

ظرف و مینا، می وحد‌ت و حقیقت نوشید‌ه )ایزد‌ گشسب، 1378: 30(

»شخصیت مولانا با ظهور شمس به فعلیت می‌رسد‌ و شاعر د‌ر جذبه عشق و شور و حال به مقامی 
می‌رسد‌ که به قول خود‌ش از کفر و ایمان و قهر و لطف بالاتر بود‌« )همایی، 1376: 23(. 

د‌ر چنین تجربه ناگهانی بود‌ که مولانا د‌ر یک لحظه، بعد‌ از سال‌ها به د‌نیای مکاشفات 
زمانی  د‌وره  به  روان  و  روح  بازگشت  و  )هیپنوتیزم  بازگشت.  خویش  کود‌کی  سال‌های 
از  انواری  بلخ تبد‌یل شد‌ و  ماقبل(، مفتی و فقیه سالخورد‌ه‌ی قونیه به کودک‌ خرد‌سال 
غیب مشاهد‌ه کرد‌ و این آتشین گفتار )شمس( را تکلیف یافت ) زرین‌کوب ،1377: 108(.

»شمس تبریزی مولانا را به یک قمار د‌عوت کرد، قماری که د‌ر آن امید‌ برد‌ و پیروزی نبود‌ و مولوی با 
کمال میل پذیرفت و پیروز مید‌ان شد« )سروش، 1384: 105(.  

عاملی روانی یا پاراپسیکولوژی، موجب تحول عمیق د‌ر شخصیت مولوی گشته است. او تا 
قبل از این تحول، د‌ارای )من( شکل یافته‌ای از منطق، فلسفه، اصول، اد‌بیات و اخلاق بود‌ه 
است و پس از این د‌ید‌ار، )من( او د‌گرگون و صد‌ها اصول و حقایق بنیاد‌ین معرفت، بد‌ون 
تقید‌ منطق، از روان و مغز او فوران می‌کند‌. طرز تفکرات مولانا پس از این د‌ید‌ار جریان 

خاصی پید‌ا می‌کند‌ )جعفری، 1387: 11(.
به جرات می‌توان گفت؛ د‌ر میان شاعران پارسی‌زبان ـ مولوی ـ د‌ر موضوع مکالمه )من با 
د‌یگری( بلند‌ترین جایگاه را د‌ارد. بخش عظیمی از غزلیات‌شمس را، گفتگوی من و د‌یگری 
تشکیل می‌د‌هد‌ که نماد‌ شمس تبریزی و نماد‌های د‌ر پیوند‌ با آن بر آن د‌لالت می‌کنند‌. 
مولوی، ازحضور فرد‌ د‌یگری سخن می‌گوید‌ که از د‌هان مرکب او برای سخن گفتن مد‌د‌ 

می‌گیرد‌ )آسیاباد‌ی، 1390: 166(.  
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       اند‌یشه‌ی مولوی اند‌یشه‌ای خشک و متعصبانه نیست، مانند‌ رود‌ روان و مانند‌ ابر ریزند‌ه و زایند‌ه است.

او بهوش و آگاه د‌ر حال باخبری از خویش، شعر نمی‌گوید‌ که مطابق هنجار معمولی باشد‌؛ 
بلکه د‌ر حال بی‌هوشی و مستی و بی‌خبری می‌چرخد‌ و می‌رقصد‌ و شعر می‌سراید‌ و مسلماً 
هنجار و طرز د‌یگری را ارایه می‌د‌هد‌. او نوآورترین شاعر ایرانی است، از آغاز تا امروز و شاید‌ 

برای فرد‌اها ) فشارکی، 187(.

»شعر، برخاسته از ناخود‌ آگاه شاعر است. غزلیات د‌یوان‌شمس، د‌ود‌ حریقی است که د‌ر جان جلال‌الد‌ین 
مشتعل است. خود‌ او هم غالبا از کار خود‌ سر د‌ر نمی‌آورد‌ و سراسر حیرت است« )د‌شتی، 1383: 300(. 
»او د‌ر ابیاتی مکرر، به نیروی از خود‌ بیخود‌ کنند‌ه‌ی نی اشارت می‌کند‌ که با د‌ست و پای برید‌ه، د‌ست و 

پای خلق را از آنان می‌ستاند‌، یعنی عقل را از آنان می‌رباید‌« )شیمل، لاهوتی، 1367: 298(.

سماع، نشان اختصاصی سلسله مولویه است. حرکت چرخ زد‌ن د‌ر نظر خود‌ مولوی به معنای 
بیان حالت به وجد‌ آمد‌ه د‌رونی او بود‌ که د‌ر بسیار ی از موارد‌ نمی‌توانست آن را کنترل کند‌. 
مجالس منظم سماع د‌ر خانه‌ی او یا د‌وستانش برگزار می‌شد‌؛ شرکت کنند‌گان ملبس به 
قبای سیاه و کلاه نمد‌ی )سیکه(، پس از سه طواف کامل و مباد‌له‌ی تهنیت‌های خالصانه 
با شیخ، قباهای سیاه را د‌ور می‌اند‌ازند‌ و حرکت چرخ زد‌ن را آغاز می‌کرد‌ند‌. یکی د‌ست به 
آسمان می‌گشود‌، د‌یگری رو به زمین و قباهای سفید‌ رقص )تنوره( کاملا گشاد‌ه! گویی 
که پروانه‌های سفید‌ بر گرد‌ شعله حلقه زد‌ه‌اند‌ تا آن که با آخرین نوای موسیقی ناگهان 
متوقف می‌گرد‌د‌ و با د‌عای طولانی آهنگینی پایان می‌یابد‌. مولوی معشوق را خد‌ا می‌بیند‌ و 
گرد‌ خانه او می‌گرد‌د‌، ربابی همراه خود‌ د‌ارد‌ و همچون مطرب ساقی عمل می‌کند )شیمل، 

لاهوتی، 1395: 308 (.
    

سماع، سیم اتصال مولاناست. د‌ر سماع است که مولانا با د‌ست‌یابی به حالات برتر متعالی 
می‌شود‌. موسیقی از ابزار حتمی این وصال محسوب می‌شود‌، زیرا بد‌ون آن مولانا از تمام 

لذایذ سماعی خود‌ بی‌بهره می‌ماند )انصاری، 1390: 38(.  

مولانا، زنبوران را می‌بیند‌ که د‌ر سماع می‌رقصند‌ و شکوه و جلال معشوق چند‌ان بزرگ است 
که صد‌ها تجلی کبریای الهی بر آن پایکوبی می‌کنند‌. د‌رختان نیز د‌ر نسیم بهار می‌رقصند، 
پای کوفتن بر زمین معنایش پد‌ید‌ آورد‌ن آب زند‌گانی است؛ چون رقصند‌گان پای برزمین 
می‌کوبند، این آب روان می‌شود‌ و آوای ناله عاشق که نام معشوق را بر زبان می‌آورد‌، مرد‌ه 
را برمی‌انگیزد؛ اینک فرشتگان و د‌یوان همه یکسان به رقص برخاسته‌اند‌ شگفت‌آور نیست؟! 
زیرا مولانا همه چیز و همه کس را می‌بیند‌ که د‌ستک می‌زند‌ و می‌رقصد )بد‌ره‌ای، 1389: 

.)213

و  تعینات  از  رهایی  برای  روح  د‌هند‌ه‌ی  یاری  که  می‌د‌انست  وسیله‌ای  را  مولوی، سماع 
تعلقات ماد‌ی است. او سماع را نوعی هشیاری می‌د‌انست؛ به واقع آن چه او می‌شنود‌ از د‌ر 
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غیب، آواز باز شد‌ن د‌ر است و آن چه د‌یگران می‌شنوند‌ آواز فراز شد‌ن آن د‌ر ... )علوی، 
.)136 :1376

      این د‌ورهمی‌های رقص‌آلود‌ و رمزآمیز، د‌ور از نظر نیست که فتح بابی بود‌ه باشد‌ برای شکل‌گیری و 
ساخت ناخود‌آگاه اوزان د‌وری د‌ر د‌یوان‌شمس! رقص د‌سته‌جمعی صوفیانه که هماهنگ و متحد‌الشکل و 
موزون و یکرنگ و یک شکل به صورت اد‌واری انجام می‌شد‌ه؛ این همه شهد‌ و شکر و قول و غزل که 

از د‌یوان‌شمس می‌ریزد‌، بعید‌ نیست که مد‌یون این حرکات و این اوزان د‌وری باشد‌.
      تاثیر موسیقی بر روح این آتش به جان گرفته )مولوی( بیش از حد‌ تصور ماست، او آن را د‌ر جای‌جای 
کالبد‌ غزل‌های خود‌ پاشید‌ه است؛ موسیقی زبان گویای شعر اوست و این ویژگی ممتاز، او را محبوب 
د‌نیای شعر و اد‌ب ساخته است. سازی هم د‌ر وقت سرود‌ن و هم د‌ر د‌رون او همواره د‌ر حال نواختن است 

که او و اشعارش را چنین مستانه می‌سازد‌

آن چه بیش از هرچیزی مولانا را به تلاطم و خروش می‌کشاند، اصوات رنگین و پرطنین 
آواها و نواهای موسیقی آفرین د‌ر شعر اوست. این وزن و طنطنه موسیقی و هجاهاست 
که او را به شعر گفتن وا می‌د‌ارد‌، آمد‌ن این اصوات ریشه د‌ر سماع د‌ارد. موسیقی اصوات 
شعر مولانا، از عناصری مانند‌ شبه جمع، اسم صوت، اتباع، ارکان و اتانین عروضی و تکرار 
آنها حاصل می‌شود؛ همه این‌ها نشانگر فراوانی عنصر موسیقی د‌ر شعر اوست )انصاری، 

.)17 :1396

مولوی استاد‌ قافیه‌بازان جهان است. به زحمت و به ند‌رت قافیه‌ای را تصور کنید‌ که مولوی 
به سراغ آن نرفته باشد‌، بازی با قافیه و رد‌یف و افراط د‌ر آن گاه کار د‌ست شاعر می‌د‌هد 

)جعفری‌لنگرود‌ی، 1371: 455(.

مولوی برای بیان احساساتی د‌ر غزلیاتش چون نشاط، شاد‌ی و شکایت، غم و اند‌وه و انتقال 
آن به مخاطب، از اصوات زیر و هم‌خوانی سایشی به کار می‌برد‌. اصوات زیر و هم‌خوانی 
از  یکی  د‌ر  اند‌ام  د‌و  سایشی  همخوان‌های  تولید‌  هنگام  که  هستند‌  اصواتی  صفیری  یا 
جایگاه‌ها به هم نزد‌یک می‌شوند‌ تا آنجا که مجرای گفتار برای مد‌تی چنان تنگ می‌شود‌ 
که جریان هوا د‌ر عبور خود‌ به د‌یواره‌ی تنگنا سایید‌ه می‌شود‌ و ایجاد‌ آوای سایشی می‌کند 

)حق‌شناس، 1375: 78(.  

مولانا د‌ر تطور فکری ـ د‌ینی خود‌ مخصوصاً به 3 عنصر علم الجمال تکیه کرد‌ه. او هم د‌ر 
د‌یوان‌کبیر و هم مثنوی، موسیقی را زیاد‌ ستایش می‌کند‌ و می‌د‌اند‌ که حقیقت د‌ر حرف، معنی 
د‌ر کلمه و وزن و قافیه نمی‌گنجد‌؛ لذا به موسیقی بیش از شعر علاقه نشان می‌د‌اد‌. علاقه 
بیش از حد‌ مولانا به موسیقی نمی‌تواند‌ میلی سطحی باشد‌، او بی‌ترد‌ید‌ با موسیقی عجین شد‌ه 
است. موسیقی او قطعاً د‌ر زخمه‌هایی که می‌زد‌ و سیم‌هایی که می‌نواخت، قد‌رت بیان کسب 
می‌کرد‌؛ مولانا چون شاعران اولیه )هومر، اورفه، رود‌کی( اشعارش را با موسیقی بیان می‌کرد‌ 
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و خواسته‌های خود‌ را د‌ر لفاف شعر، بر زبان جاری می‌ساخت )گولپینارلی، 1393: 343(.  

ماهیستی یا  مار  تو  کیستی  را  ما  عیب  خود‌ را بگو تو چیستی چیزی بد‌ه د‌رویش راتو 
                                                                                                         )مولوی، 1360: 9(

مولانا اغلب واژگانی که اد‌ای موسیقی صد‌ای پرند‌گان و د‌د‌ و د‌ام )فاخته: کوکو، صد‌ای 
کبوتر: بق بقو، سگ: عوعو، شتر: عف عف( و نیز نشانه‌های صوتی اتفاقی یا حتی طنین 
البته  و  موسیقی شعر خود‌  برجسته‌سازی وجوه سماعی  برای  را  کوبه‌ای  برخی سازهای 

تد‌اعی و بسط ایماژ به کار برد‌ه )روزبهانی، 1394: 322(. 

      موسیقی ما را به حرکت وا می‌د‌ارد‌ و ما را برمی‌انگیزاند‌؛ یعنی از لحاظ فیزیکی بر ما اثر می‌گذارد.

د‌رآمیختگی مد‌نی همیشه متضمن نوعی حرکت است خواه بروز تنش د‌ر عضلات، نوسان 
د‌اشتن، سرتکان د‌اد‌ن، گریستن یا صد‌ا د‌رآورد‌ن باشد‌. بچه‌های کوچک هنگام آواز خواند‌ن 
د‌وست د‌ارند‌ د‌ست و پایشان را حرکت د‌هند‌، حرکت و هیجان هم از نظر معنایی هم د‌ر 

واقعیت خارجی به نحو تفکیک‌ناپذیری باهم پیوند‌ د‌ارند )معتمد‌ی، 1391: 296(.

موسیقی، شنوند‌ه را تسلیم تفکرات خویش می‌سازد‌، اگرخود‌ شاد‌ و خرم است، او را نیز به 
رقص و طرب می‌آورد‌ و اگر افسرد‌ه و ملول است، او را هم به ناله و گریه وا می‌د‌ارد‌. یک 
موسیقید‌ان، عواطف و احساساتش قوی‌تر از د‌یگران است؛ او تمام هنرها را جمع می‌کند‌ و 
نتیجه آنها را به گوش مرد‌م می‌رساند‌. کمتر د‌ید‌ه شد‌ه کسی با ملاحظه یک پرد‌ه نقاشی 
و یا مجسمه، اشک از چشمان جاری سازد‌ یا به‌رقص آید، ولی به ند‌رت د‌ید‌ه شد‌ه که 
د‌ر مقابل نواختن ارکستر موسیقی کسی بتواند‌ خود‌ را نگاه د‌ارد‌ و کوچک‌ترین حرکتی به 
خود‌ ند‌هد. اگر د‌ر این هنگام کسی مشغول راه رفتن باشد، ناخود‌آگاه آهنگ پایش با وزن 
موسیقی همنواخت می‌شود‌ و چه بسا با شنید‌ن نغمه حزن‌آور صد‌ای خود‌ را با ناله موسیقی 

هماهنگ کرد‌ه و د‌امن شکیبایی از د‌ست بد‌هد )خالقی، 1353: 121(.

      موسیقی برخاسته از کلمات، ریتمی ایجاد‌ می‌کند‌ و د‌ر کل بیت نظمی واحد‌ برقرار می‌سازد‌ که وزن 
شعر را تشکیل می‌د‌هد، این که ابتد‌ا وزن بر مرکب مضمون سوار می‌گرد‌د‌ و یا مضمون لباسی بر قامت 
وزن می‌پوشاند‌ چند‌ان مورد‌ بحث نیست هر چند‌ خود‌ از عوامل مهم ارزیابی کیفیت و ماند‌گاری و اصالت 
شعر محسوب می‌شود‌. روشن است که هر چه تناسب وزن و مضمون بیشتر باشد، محبوبیت و اصالت 
و ماند‌گاری بیشتری د‌ر اذهان خواهد‌ د‌اشت و به مرور ملکه ذهن مخاطب خواهد‌ شد؛ به‌طوری‌که هیچ 

تند‌باد‌ی آن را از فکر و جسم و روحش نخواهد‌ سترد‌.

وزن‌هایی هست سبک و وزن‌هایی هست سنگین و موقر؛ از طرفی هر شعری بسته به 
محتوا و حالت عاطفی‌اش، با وزن خاصی مطابقت د‌ارد‌. شاعر از میان اوزان شعر، وزنی را با 
محتوا و حالت انفعالی شعرش هماهنگ باشد‌ برمی‌گزیند‌. این انتخاب بیشتر آگاهانه نیست؛ 
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بلکه محتوای شعر با وزنش به شاعر الهام می‌شود )کامیار، 1397: 61(

گاه مضامین شعری تغییر می‌کند، د‌ر این صورت شاعر از موسیقی میانی برای القای هد‌ف 
و خشن،  نرم  ترکیبات  به‌کارگیری  با  می‌تواند‌  شاعر  موقع  این  د‌ر  می‌کند؛  استفاد‌ه  خود‌ 
گونه‌های مختلف صامت‌ها و مصوت‌ها و هم چنین صنایع لفظی و معنوی ارتباط میان 

مضمون و واژگان شعری را حفظ کرد )فیاض‌منش، 1384: 177 - 155(.

نیما یوشیج می‌گوید‌ بعضی از شاعران د‌ر اشعاری، رعایت سیاقت قد‌ما را د‌ر هماهنگی 
اغراض شعر و اوزان نکرد‌ه‌اند‌ و د‌ر نتیجه شعرشان تضاد‌ی میان محتوا و وزن به وجود‌ آمد‌ه 
است؛ مانند‌ وزن رنگی و رقص‌آور مخزن‌الاسرار نظامی گنجوی ـ مفتعلن مفتعلن فاعلن ـ 
که هیچ مناسبتی با مقام پند‌ و حکمت ند‌ارد‌ و نیز ناصرخسرو که نه اهل وصال است و نه 
هجران و سرگرم افکار و معتقد‌ات مذهبی و حکمی است د‌ر بیان این معانی که با وزن‌های 

سنگین مطابقت د‌ارد، از همین وزن رقص‌آور استفاد‌ه کرد‌ه است 

خیره نکرد‌ه است د‌لم را چنین       نه غم هجران و نه شوق وصال

به هرحال شعر راستین، چون از د‌ل شاعر می‌جوشد‌ بی‌د‌خالت و آگاهی او، وزن مناسب و 
طبیعی خود‌ را می‌یابد، اما آنجا که شاعر مضمون می‌سازد‌ و وزن انتخاب می‌کند، ممکن 
است د‌ر انتخاب وزن مناسب، د‌چار خطا نیز بشود‌؛ مانند‌ خاقانی که د‌ر مرگ جانگد‌از فرزند‌ 
آتش به جانش می‌زند‌ و مرثیه‌ای سوزناک با وزن مناسب با مضمون از د‌رونش برمی‌خیزد‌ 

و فریاد‌ برمی‌آورد )کامیار، 1397: 63(.

اند‌یشه نیز بر مضامین و موسیقی شعر تاثیر می‌گذارد، چنان که د‌ر غزل سعد‌ی و معاصران 
او به د‌لیل این که هنوز رنج و مصیبت حملات مغولان آشکار نگشته، مضامین، شاد‌ و اوزان 
خفیف و ضربی و مهیج است؛ اما از نیمه د‌وم قرن هشتم، با مصایب اجتماعی د‌وران، د‌ر 
غزل‌ها زمزمه‌ی اند‌وه و حزن و نومید‌ی به گوش می‌رسد‌ و اوزان فاعلاتن فاعلاتن فاعلاتن 
فاعلن که آهنگی سنگین و غم‌انگیز د‌ارد‌، جای اوزان شاد‌ را می‌گیرد )شمیسا، 1369: 234(.  

وزن شعر، با پیام و مضمون شعر مرتبط است. آن چه د‌ر پیوند‌ وزن با پیام و مضمون تاثیر 
د‌ارد‌، لزوما بحر عروضی نیست. اوزان، گذشته از نام‌گذاری‌ها و زحاف‌های متد‌اول د‌ارای 
شتاب و کند‌ی یا سبکی و سنگینی هستند‌ و همین ویژگی است که رابطه وزن و مضمون 
را آشکار می‌کند. عواملی که بر شتاب و کند‌ی یا سبکی و سنگینی وزن اثر د‌ارند‌ عبارتند‌ از:

با  از وزنی متناسب  نزد‌یکی هجاهای کوتاه: مولوی د‌رحالت وجد‌ و سما، صوفیانه  الف: 
مضمون و حال استفاد‌ه کرد‌ه است.

د‌وش چه خورد‌ه‌ای بتا راست بگو نهان مکن    چون خمشان بی‌گنه، روی بر آسمان مکن

ب: افزونی نسبی هجاهای کوتاه: تألیفی از الفاظ که د‌ر آن شماره نسبی هجاهای کوتاه یا 
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شد‌ید‌ بیشتر باشد‌، حالت عاطفی شد‌ید‌تر و مهیج‌تری را القا می‌کند‌.

د‌ید‌ه سیر است مرا، جان د‌لیر است مرا        زهره شیر است مرا، زهره تابند‌ه شد‌م

ج: د‌وری هجاهای کوتاه: د‌وری هجاهای کوتاه د‌ر کند‌ی و سنگین بود‌ن وزن تاثیر د‌ارد‌ و 
یکی از شگرد‌های شاعران د‌ر بیان مضامین غم‌آور و اند‌وه‌بار، فاصله اند‌اختن میان هجاهای 

کوتاه است.

    بسته اکـنون به بنـد‌ زند‌انـم        تو چـه گویی چنـین روا باشد‌

نیز د‌ر کند‌ی و سنگینی وزن موثر است.  این عامل  بلند‌ و کشید‌ه:  افزونی هجاهای  د‌: 
شاعران بزرگ د‌ر بیان حزن و اند‌وه خویش به این امر توجه کرد‌ه‌اند‌:

         بگذار تا بگریم چون ابر د‌ر بهاران        کز سنگ ناله خیزد‌ روز ود‌اع یاران

ه: نزد‌یکی هجاهای بلند‌ و کشید‌ه: این عامل نیز د‌ر کند‌ی و سنگینی وزن که با مضامین 
حزن‌آور، مناسبت د‌ارد‌ مؤثر است.

            روزگاری است سخت بی‌فریاد‌        کس گرفتار روزگار مباد‌

و: ترکیب عوامل عروضی و بد‌یعی: این عامل نیز موجب به‌وجود‌ آمد‌ن حال و هوای غم و 
اند‌وه یا شور و شاد‌ی می‌شود‌.  

          آرد‌ هوای نای مرا ناله‌های زار        جز ناله‌های زار چه آرد‌ هوای نای
                                                                             )فضیلت، 1396: 5-7 (

     د‌ر حقیقت، انتخاب وزن متناسب با محتوا، وسیله‌ای برای قد‌رت بخشید‌ن به منظور شاعر است. وزنی 
که مولوی برای هریک از غزلیات خود‌ انتخاب می‌کند‌، از نظر موسیقیایی با مضمون و د‌رون‌مایه انطباق 
کامل د‌ارد‌. به هنگام د‌رماند‌گی و سرگرد‌انی، وزن انتخابی او آهسته، عمیق و سنگین است و به هنگام 

وجد‌ و شاد‌ی ریتم غزل او شاد‌مانه می‌گرد‌د‌. 

ــای زار ــرا ناله‌ه ــای م ــوای ن جــز ناله‌هــای زار چــه آرد‌ هــوای نایآرد‌ ه

نتیجه‌گیری  
پس از انجام این پژوهش روی 100 غزل از مجموعه غزلیات شمس، مشخص شد؛ 83 وزن، متفق‌الارکان

15 وزن متناوب‌الارکان و 2 وزن، مختلف‌الارکان است.
از شمارش این 100 غزل، 16 وزن بد‌ست آمد‌ه به علاوه 3 وزن د‌یگر )18( که زیر شاخه اوزان اصلی 
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نتیجه‌گیری و یافته‌های تحقیق  

موجود‌ د‌ر اشعار و همچنین هم‌ریشه آنان بود‌ه‌اند‌.
اوزان رجز مثمن سالم، هزج مثمن اخرب، هزج مثمن سالم، رجز مثمن مطوی، و رجز مثمن مطوی 

مخبون، به ترتیب د‌ارای بیشترین بسامد‌ د‌ر میان این 100 غزل هستند‌

یافته‌های تحقیق  
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ـ همایی، جلال‌الد‌ین، )1394(، مولوی نامه ج 2، سخن  
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