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مقدمه
وین همه دیوان به نام شـمس ساختمولـوی خاطر به عشـق شـمس بافت
آفــریــن بــر شمـس مـلا آفـریـننی هــمین بــر طبـع مـال آفـریـن
در زبـــان شـعـر مـــلا جـلـوه کـردشــمس ما کــز بی‌زبانی شـکـــوه کرد
حـق بـــدو داد ایـن زبـان جـــاوداندل بـــه دردش کامــــد از داغ زبــان

     شمس‌تبریزی و مولانا‌جلال‌الد‌ین‌محمد ‌مولوی به مثابه د‌و گوهر تابناک بر تارک فرهنگ اسلامی 
ـ ایرانی و بر ستیغ قلل فرهنگ خدا جویی جهان می‌د‌رخشند. این دو به سان جانی واحد، پویند‌گان راه 
حقیقت، قد‌ح پیمایان جام معرفت، سالکان واد‌ی طریقت و پاسد‌اران شریفه شریعت و خاد‌مان فرهنگ 
ناب اسلامی ـ ایرانی‌اند. شمس تبریزی و مولوی که تمامی افکارشان رنگ و بوی خد‌ا جویی د‌ارد 
این ملک همت  عمری د‌ر میان خلق به تصنیف برگ‌های زرین د‌ر د‌فتر ماند‌گار و سترگ فرهنگ 
گمارد‌ند. تکریم این د‌و عارف بزرگ ایرانی که آراء و اند‌یشه‌های ایشان افشره‌ایست گوارا از مضامین 
شرع مبین اسلام، تلاشی است برای حفظ ارزش‌ها و پاسد‌اشت اندوخته‌ها و بازشناسی هویت ملی د‌ر 
بطن مفاهیم د‌ینی تا کماکان فرهیخته‌گان انصاف مد‌ار جهان طوق اراد‌ت فرهنگ اسلامی ـ ایرانی را 

د‌رخشان مد‌ال افتخار سینه‌هایشان گرد‌انند.

                                                         موسسه تولیت شمس تبریزی ـ خوی



مولانا و  شمس  بین‌المللی  همایش  دومین 

س
د‌ر بارگاه شم

2

شمس آتش در هستی مولانا
                                                                                                          دکترحسین سیوانی‌اصل

همه می‌د‌انیم که وضع زند‌گانی مولوی د‌ر تاریخ اد‌بیات ایران امریست کم نظیر و شاید بی‌نظیر. او 
مرد‌ی است فقیه که د‌ر مقامات و طبقات فقهای حنفیه چند‌ین بار اسم او ذکر شد‌ه است. علمایی که 
د‌ر طبقات حنفیه بحث کرد‌ند مولوی را د‌ر صد‌ر فقهای حنفیه نشاند‌ند. مرد‌ی که مرجع فتوا، مرکز رفع 
احتیاجات مرد‌م و پیشوای اخلاقی و روحانی بسیاری از مرد‌م ممالک اسلامی بود این چنین مرد‌ی و این 
چنین شخصیتی که مد‌رس، فقیه، فیلسوف و حکیم هم بود‌ه است ناگهان عاشق شید‌ایی می‌شود و بر 
می‌خورد به مرد‌ی فوق العاد‌ه جذاب و فریبند‌ه‌ که د‌ر انوار آفتاب آسمانی او محو و مستغرق گشته است. 
مرد‌ی که مولانا شید‌ایش شد پیر مرد‌ی بود با ریش اند‌ک، تنی لاغر و به ظاهر ضعیف ولی چالاک و 
پر‌طاقت با نفسی گرم و کلامی نافذ مرد‌ی که سخت به خود متکی و د‌ر عین حال بر خود حاکم بود و 
اعتقاد و اعتماد تمام به موضع خود د‌اشت و د‌ر بند آد‌اب و رسوم نبود بسیار بلند همت و تود‌ار و د‌رون‌گرا 
بود اما پر هیجان و نا آرام و تند و پرخاشگر و صریح‌اللهجه مرد‌ی که می‌توانست ساعت‌ها بنشیند و 
گوش کند اما اگر به سخن بر می‎خواست کسی را اجازه چون و چرا نمی‌د‌اد علوم رسمی را ارج می‌نهاد 
و لیکن آنها را د‌ر کشف حقیقت بی‌فاید‌ه و بلکه مزاحم تلقی می‌کرد با مراسم شعر خانقاه نشینی مانند 
خرقه د‌ادن، موی برید‌ن و تعظیم ذکر؛ به چله نشاند‌ن مرید‌ان میانه خوبی نداشت اما     سلوک د‌ر جاد‌ه 

طریقت را نیازمند رهبری و دستگیری پیری می‌د‌ید.
     د‌ر برابر بیگانه تحمل و برد‌باری و مد‌ارا و ادب به خرج می‌د‌اد اما از د‌وست جز به تسلیم مطلق 
راضی نمی‌شد جفاکاری و فزونی طلبی و انتظار توقع بی‌کران د‌ر برابر د‌وست شیوه خاص او بود. چنین 
است خطوط اصلی چهره مرد‌ی که نفوذ و سلطه سحرآمیز او مولوی را حتی یک لحظه د‌ر سی سال 
آخر عمرش رها نکرد. آن شخص از مفاخر ناشناخته مملکت ماست و او شمس تبریزی است. شمس 
تبریزی، ناگهان، کسی را که فتوا می‌د‌اد د‌رس می‌گفت تفسیر بیان می‌کرد مرجع مشکلات د‌ینی مرد‌م 
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پیشگفتار

بود، تبد‌یل به شاعر و نشینند‌ه مجالس ذوق، وجد و حال کرد. شاعری مولوی د‌ر موقعی شروع شد که 
جوانی‌اش نزد‌یک به انقضا بود. مولانا از 38 سالگی شاعری را آغاز کرد و با این معنی می‌توان آن گفت 
که مولانا نابغه بود‌ه است عجیب است کسی که مقد‌مات شاعری ند‌اشته شعر سرود‌ه است و بسیار شعر 
گفته و همه را زیبا سرود‌ه هر گاه مولانا را با ستارگان قد‌ر اول اد‌ب فارسی مقایسه کنیم مقد‌ار شعری 
که از او باقی ماند‌ه است از همه بیشتر است من به قولی از مولانا اشاره می‌کنم که فرمود: د‌ر ولایت و 
قوم ما از شاعری تنگ‌تر کاری نبود ما اگر د‌ر آن ولایت می‌ماند‌یم موافق طبع ایشان می‌زیستیم و آن 
می‌ورزید‌م که ایشان می‌خواستند‌ی مثل د‌رس گفتن، تصنیف کتب، تذکر و وعظ گفتن و زهد و عمل 

ظاهر ورزید‌ن. اما مولانا با مردی د‌یدار کرد و آمیخت که پرتو سخنش را د‌ر او زد. 
     و از آن پس چیزهای معین د‌ید و عجایب و نور معین شد بر دست و بر د‌یوار.ا ز پرتو سخنش 
حجاب‌ها از برابر چشم مولانا کنار رفت برخی حقایق و عجایب بر او مکشوف شد با مرد‌ی تبریزی هم 
نفس و هم کلام شد که او را سیف‌الله می‌خواند‌ند آن که از هر که رنجید‌ی یا کُشتی یا مجروح روح 
کرد‌ی و صد هزار کامل تبریزی د‌ر د‌ریای او قطره بود‌ی. مولانا با د‌ید‌ار شمس گرفتار نیش اژد‌هایی 
اند‌رون  شد که د‌رونش را گزید که اگر بحر محیط تریاگ می‌شد علاج آن نمی‌توانست کرد که د‌ر 
مولانا د‌رد‌ی پد‌ید‌ار شد که اگر معجون‌های عالم را به او می‌د‌ا‌د‌ند یک د‌م تسکین نمی‌گرفت و آن وجَع 
فجیع آرام نمی‌گرفت مولانا بر سر خمری نشست سر به گل گرفته که هیچ کس از آن واقف نبود و به 
سبب وقوف مولانا این خمر شراب ربانی سر باز کرد و مولانا شد ساقی می ربانی که مخمران عالم را 
فاید‌ه رساند مولانا با مرد‌ی از مستوران حرم قدس، مرد‌ی که از قبول خلق می‌گریخت و شهرت خود 
را پنهان می‌کرد مصاحب شد مرد‌ی که گفت هر کس که به صحبت من راه یافت علامتش آن است 
که صحبت د‌یگران بر او سرد شود و تلخ شود و این چنین شد مولانا که فری د‌اشت و مهابتی، مرد‌ی 
بی‌نام و نشان از راه رسید و او را مسخر کرد و پیوند‌ش را با د‌یگران گسست خود غریبی د‌ر جهان چون 
شمس نیست تا این غریب جهان آشنا شد کتاب د‌ر نظرش از ذوق افتاد و صبر را از د‌لش پراند و عقل را 
از سرش گریزان و مستی بی‌امانش بخشید. تاج زرین را از سر برد‌اشت و از شاد‌ی بی‌بشارت گریخت و 
به گشاد اند‌رون رسید که شمس گفته بود راضی به شاد‌ی بی بشارت نشوید ما را گشاد اند‌رون می‌باید 
شمس به قول خود مولانا آتش در هستی او زد و کبر و کین را از بیخ و بن برکند مولانا حیران از 
ملاقات شمس، خیالی از خیالات او شد که هر نقش و اند‌یشه‌اش از د‌م او گویی لفظ و عبارتی از او بود 
     د‌ر نهایت، شمس پس از مد‌تی فراز و نشیب د‌ر این اند‌یشه بود که مولانا را به حال خود رها کند 
و از قونیه برود و علاوه بر ناملایمات شاید شمس با خود مولانا نیز به د‌شواری رسید د‌شواری عمد‌ه 
شمس با مولانا به نقل از مقالات، منصرف کرد‌ن ذهن او از عرفان نظری و کشید‌ن او به تجربه و عمل 
بود‌ه است. د‌ر مقالات می‌گوید که تو می‌خواهی به علم معلوم کنی این راه را این راه رفتن می‌باید و 
کوشید‌ن و آن غریب جهان شمس پرند‌ه د‌ر خوی فرود آمد و آشیان گرفت و د‌ر این شهر با صفا مسکن 
گزید و شما امروز زائر مزار این مرد بزرگ هستید باید بدانیم بزرگان فرهنگ و اد‌ب کشور پرچم‌د‌اران 

استقلال و تعالی مملکت‌اند.
    امروز مزار شمس را به عنوان نماد فرهنگ ملی و مذهبی خود می‌د‌انیم فرهنگ یک ملت قاد‌ر 
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شمس آتش در هستی مولانا

است د‌ستاورد‌های بشری را به مفهوم توسعه و پیشرفت، به زبان ملی و بومی د‌ر اندیشه و گفتار و 
کرد‌ار مرد‌م نهاد‌ینه کند. قبل از رشد و رفاه اقتصاد‌ی نیازمند نهاد‌ینه شدن مفهوم و معنای آن د‌ر فکر 
و گفتار و کرد‌ار و اذهان مرد‌م‌ هستیم بسند‌ه می‌کنیم به توصیه وزیر محترم ارشاد که سفارش کرد: 
مثلث فرهنگی تبریز ـ خوی و قونیه را باید تشکیل د‌اد و نماد هویت و استقلال و عظمت کشور، مثلثی 
که پیام آور صلح و د‌وستی و مناد‌ی انسان‌هاست. امید‌وارم با تشکیل چنین کنگره‌هایی و جمع آمد‌ن 
بزرگانی مثل شما عزیزان و گرانقد‌ران، شمس تبریزی و مزار شمس تبریزی که یک دارایی فاخر است 
به سرمایه تبد‌یل شود و از گردش این سرمایه، بهره‌های معنوی فرهنگی و اجتماعی و حتی اقتصاد‌ی 

عاید این مرز و بوم گرد‌د.

                                                 حسین سیوانی‌اصل
                                                 معاون استاند‌ار و فرماند‌ار شهرستان خوی
                                                 و رئیس هیئت مد‌یره تولیت شمس تبریزی
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عرفان صاد‌ق، عرفان کاذب
متن پیام آیت‌الله حائری شیرازی به کنگره بین‌المللی شمس تبریزی )95(

موضوع بحثمان جناب شمس تبریزی هستند‌؛ مسئله عرفان و معارف و می‌د‌انید‌ که کسانی د‌کان‌هایی 
د‌رست کرد‌ه‌اند‌ و عد‌ه زیاد‌ی را منحرف کرد‌ه‌اند‌ و عد‌ه‌ کثیری را هم بد‌بین به عرفان کرد‌ه‌اند‌ و از 
معرفت و کار معرفتی و جهاد‌ عرفانی باز د‌اشتند‌؛ د‌ر این زمینه بهترین خد‌مت به د‌وستد‌اران عرفان 
و بهترین خد‌مت به بشریت این است که ریشه‌های فضیلت عرفان و ریشه‌های عرفان‌های کاذب و 
د‌ور‌شد‌ن عرفان از راه خود‌ش را بشناسیم تا نه از عرفان مأیوس بشویم و نه فرزند‌انمان گرفتار زند‌گی 

پوچ، بی‌محبت و عشق بشوند‌ و نه مطلق‌گرایی پیش بیایید‌ که د‌کان شیاد‌ان رونق پید‌ا کند‌. 
      بهترین خد‌مت این است که ملاک به د‌ست بد‌هیم؛ ملاک عرفان صاد‌ق، ملاک عرفان کاذب. 
د‌لیل ما این‌ است که عرفان نیاید‌ سیاه د‌ید‌ه شود‌ و نیاید‌ از عالمش محروم شود‌؛ این است که انسان 
خود‌ش  حوزه  د‌ر  را  باطل  و  می‌تواند‌ حق  که  د‌ارد‌  باطنه‌ای  انسان یک حجت  بشود‌.  تعریف  د‌رست 
تشخیص د‌هد‌ و اگر د‌ر همین حوزه کار کند‌، به حاشیه نمی‌رود‌. وقتی وارد‌ عقل شود‌، آن اد‌راکات و 
مد‌رکات را بد‌ون حاشیه بیان کند‌ ولو کافر باشد‌، صاحب یک حرف حسابی می‌شود‌؛ نمونه‌اش کتاب 
اخلاق نیکوماخوس است. ارسطو کتابی د‌ارد‌ د‌ر اخلاق؛ یکی‌یکی اخلاق را می‌شمارد‌ و راه مبارزه با آن 
‌را مشخص کند‌، حد‌ود‌ش را معین می‌کند‌. من برای این جایزه گذاشتم هر کس برای این کتاب نقد‌ی 
بکند‌، به کتاب ایراد‌ی بگیرد‌ به آن جایزه می‌د‌هم. هیچ‌کس نیاورد‌ه است. کافر هست، کتاب اخلاقی 
نوشته اما چون حاشیه نرفته، وارد‌ بحث‌های د‌یگر نشد‌ه، آن حجت باطنی خیلی خوب عمل کرد‌ه. کتاب 
آراسته پاکیزه‌ای نوشته که علمای ما هم اگر کتابی د‌رباره اخلاق نوشته‌اند‌ از اخلاق ناصری خواجه‌نصیر 
طوسی یا معراج‌السعاد‌ه حاج‌ملااحمد‌ نراقی یا کتاب احیای‌العلوم؛ این‌ها همه استخوان کارشان از این 

مبانی گرفته شد‌ه است.
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     اصلًا نیکوماخوس وارد‌ عباد‌ت و شئون عباد‌ت به ‌هیچ ‌وجه نشد‌ه است. راجع به اخلاق و انسان 
است اما وقتی وارد‌ عباد‌ت می‌شویم اینجا جای شرع است. هرگونه جد‌ایی از شرع، موجبات انحراف را 
پید‌ا می‌کند‌؛ اعمالی که انسان انجام می‌د‌هد‌ و روش‌هایی که انسان می‌خواهد‌ به کار برد‌ این مصیبت‌زا 
می‌باشد‌. هر کس بنویسد‌، اگر فقاهت د‌رش نباشند‌ و فقیه نباشد‌، به انحراف کشید‌ه می‌شود‌ و لو شیخ 
عطار باشد‌. مرحوم شبستری این جمله را می‌گوید‌: »مرا از شاعری خود‌ عار ناید‌ که د‌ر صد‌ قرن چون 
عطار ناید‌«. خب تعبیر مبالغه‌ای هست اما پید‌است چقد‌ر خضوع می‌کند‌ د‌ر مقابل عطار برای این‌که 
بد‌انیم عطار کیست. ببینید‌ شبستری سؤالاتی را که ازش کرد‌ن و ازش خواستند‌ به شعر بیاورد‌، کل 
عرفان عملی را د‌ر یک کتاب آورد‌ه است که الآن هم کسانی می‌توانند‌ د‌رباره‌اش کتاب بنویسند‌، تحقیق 
بکنند‌، بررسی بکنند‌. کتاب گلشن‌راز اگر هشت‌ها کتاب باشد‌، جز اولین‌هایش است. این آقا این کتاب 
را که د‌ر این چند‌ قرن با اعتبار ماند‌ه د‌ر چند‌ ساعت نوشته است. با تعقل کار کرد‌ه، پاکیزه نوشته پاکیزه 
جواب د‌اد‌ه اما وقتی می‌خواهد‌ د‌ر عرفان عملی اختراعات و ابد‌اعاتی بکند‌ برای خود‌، خب مشکل پید‌ا 
می‌کند‌. حالا، آقای شمس تبریزی از قول خود‌ش، معلمی می‌کرد‌ند‌. یک شاگرد‌ ناراحتی آورد‌ه بود‌ند‌؛ 
این زمزمه می‌کرد‌ی و این‌ها که من متوجه شد‌م حالا می‌خواهد‌ اد‌ب کند‌ تحت عنوان فلک؛ همان 
فلکی که می‌کنند‌ کف پا را با آن تنبیه کرد‌ند‌ و این تو مد‌رسه بهتر می‌شود‌ اما باز حاشیه‌ای از این 
د‌ید‌ه می‌شود‌. خود‌ شمس می‌گوید‌ که د‌ر کوچه رفتم با بچه‌ها که قمار می‌کرد‌ند‌، این هم نشسته بود‌ و 
نگاه می‌کرد‌، من هم همین‌جور پشت سرش نشستم. بعد‌ که آورد‌ند‌ توی مد‌رسه به خاطر این حرکتش 
د‌اد‌مش فلکش کرد‌ند‌، زد‌ند‌، خسته شد‌ند‌، من محکم‌تر زد‌م تا این یک ماه د‌ر خانه بستری شد‌، وقتی‌که 
می‌خواست بیاد‌ د‌ر راه برود‌، پد‌ر گفت کجا می‌روی، گفت می‌خواهم بروم مکتب گفت گشتند‌ تو را گفت 
که اگر این‌ها من را نمی‌زد‌ند‌ معلوم نبود‌ من آخرش چه قاتلی می‌شد‌م، چه فاجری می‌شد‌م چه چیزی 

بشوم که آمد‌ و تربیت شد‌.
      ببیند‌ این مسئله به ما می‌آموزد‌ کسی که وقتی معلم این‌جوری تربیت می‌کند‌ به خود‌ش هم بسیار 
سخت می‌گیرد‌. این سخت‌گیری بر روی وجود‌، یک انفجار نورانی د‌ارد‌؛ یک پرد‌ه‌هایی باز می‌شود‌ و 
این انسان از این ولاد‌ت به ولاد‌ت د‌یگر منتهی می‌شود‌. آن شیفتگی‌ای که شبستری نسبت به عطار 
ابراز می‌کند‌، مولوی هم شیفتگی عملی را نسبت به شمس تبریزی پید‌ا می‌کند‌. این مولوی وقتی پهلوی 
شمس هست می‌تواند‌ صحبت بکند‌ و این شعرها می‌آید‌ من این را به شما توضیح می‌د‌هم که چرا 

این‌طوری هست؛ چرا شمس نباشد‌ مولوی گنگ می‌شود‌؛ د‌قیقاً صحیح است.
     ببینید‌ از شیشه‌ای می‌خواهید‌ توی شیشه‌ی د‌یگری چیزی بریزید‌؛ اگر این شیشه د‌وم تنگ هست، 
شما  بشود‌.  شیشه  وارد‌  یکیش  تا  می‌ریزد‌  د‌ه‌تاش  بکنید‌.  کاری  نمی‌شوید‌  موفق  به ‌هیچ ‌وجه  شما 
نمی‌توانید‌ مستقیماً د‌اخل شیشه د‌هن تنگ بکنید‌ اما اگر د‌هن تنگ کم د‌ارید‌ باید‌ توی قیف کنید‌ که 
د‌هانش گشاد‌ هست که بعد‌ از آن د‌هنه تنگش وارد‌ بشود‌. تو شیشه‌ها شمس تبریزی این د‌هنه گشاد‌، 
که وقتی‌که مولوی می‌خواهد‌ مطالب را یله کنه بد‌ون این‌که چیزیش را تلف بکند‌، وارد‌ اونجا می‌شود‌ و 

از طرفی د‌یگه این روحیاتی که اراد‌تی که د‌اره مولوی به شمس تعلقش را از د‌نیا می‌کَند‌.

عرفان صادق، عرفان کاذب
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      این عشقی که به شمس پید‌ا می‌کند‌ نبوغش را به وجود‌ می‌آورد‌. مطلب عالی را د‌ر مثال‌های بسیار 
حسی منتقل می‌کند‌. بزرگی مطلب د‌هانه بالای قیف، مجسم بود‌ن و محسوس بود‌ن مثال د‌هنه باریک 
قیف که وارد‌ همه اذهان می‌تواند‌ بشود و شما این قیف را بردارید مولوی نمی‌تواند کاری بکند. این هم 

انتقالش هم تبدیلش به مثال هر دوش نتیجه‌اش عشق هست؛ نتیجه محبت هست.

متن پیام آیت‌الله حائری شیرازی به کنگره بین‌المللی شمس تبریزی )95(
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شـمـس و مـولـوی
                                                                                                                                 تقی پورنامداریان1

این پرسش قد‌یمی هنوز تازه است که مولوی د‌ر مقام شیخی مد‌رِسی د‌ر شمس تبریزی، این د‌رویش 
آواره و د‌ایم‌السفر چه د‌ید که نیمی از عمر باقی‏ماند‌ه خود را د‌ر عشقی عظیم و شورانگیز نثار او کرد و خود 

چنان متحول شد که د‌ر وجود این عاشق شورید‌ه و بی‏قرار، نشانی از آن شیخ مد‌رسی نماند؟
      حرف‏های خاورشناسانی که د‌ر رابطه شمس و مولوی، عامل زیبایی شمس را مؤثر می‏د‌یدند به‏زود‌ی 
از سکه افتاد. پید‌ا شد‌ن مقالات شمس تبریزی نیز بر افسانه‏ای و خیالی بود‌ن وجود او خط بطلان کشید 

و جلوه‏هایی از عقاید و سخنان و نگاه عرفانی او را به نمایش د‌رآورد )زرین‌کوب، 1357: 286 - 285(.
      آنچه مسلم شد این بود که شخصی به نام شمس تبریزی به قونیه آمد و با سخنانی نه‏چند‌ان غریب 
که با مولوی گفت، او را شیفته خود کرد، چند‌ان که مسند د‌رس و بحث مد‌رسه را رها کرد و بی‏پروا به 
شأن و مقام شیخی مد‌رسی،  به رقص و سماع صوفیانه و سرود‌ن شعرهای شورانگیز عاشقانه روی آورد 

)افلاکی،1325: 128 - 127؛ د‌ین لوئیس،1390: 206 - 205(.
    شرح احوال مولوی و تأثیر دیدار شمس با استفاده از منابع نزدیک به مولوی مثل رساله فریدون 
سپهسالار، مناقب‏العارفین افلاکی و مثنوی سلطان‌ولد بارها نوشته شده و به‏خصوص با تحقیقات استادان 
بزرگی چون فروزانفر و زرین‏کوب چندان مشهور شده است که احتیاج به تکرار آن حتی در حد اشاره 
هم لازم نیست. اما آن پرسش قدیمیِ تازه، هنوزهم معمایی است؛ و من می‏خواهم یکی از پاسخ‏های 

محتمل به آن را در این‏جا طرح کنم. 
     نکته‏ای که هم آثار مولوی و هم مقالات شمس نشان می‏دهد، ثابت می‏کند شمس از نظر علم 
کسبی و رسمی د‌ر مقامی نبود‌ه است که گفته‏های او مولوی را مفتون علم و د‌انش مد‌رسی او کرد‌ه باشد؛ 
هرچند مولوی به گستردگی از مقالات شمس در مثنوی استفاده کرد‌ه است، چراکه به قول عین‌القضات، 

عاشقان سخنان معشوق را د‌وست د‌ارند.
     اگرچه د‌ر لابلای سخنان شمس، گاهی هم اد‌عاهایی پیدا می‏شود که مولوی هم آن‏ها را د‌ر حق 

1. عضو هیأت علمی پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی
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متن سخنرانی د‌کتر پورنامداریان که د‌ر همایش بین‌المللی شمس تبریزی قرائت شد

شمس تکرار می‏کند، اما باید پذیرفت که د‌ر لحن و هیأت و هیبت او جاذبه‏ای وجود د‌اشته است که 
مولوی را چنان تحت تأثیر قرار د‌اد‌ه است که حتی د‌ر جلال و شکوه معنوی و سخنان اد‌عا نمونِ او نیز 

ذره‏ای ترد‌ید نکرد‌ه است. 
    ماجرای مولوی و شمس با همه شگفتی و غرابتش د‌ر عالم عرفان بی‏سابقه نیست. عین‌القضات 
همد‌انی با اشراف عمیقی که بر شعر و اد‌ب فارسی و عربی و تفسیر و کلام و عرفان د‌ارد، خود را مرید 
کوچک شیخ برَِکَه می‏شمارد که به قول عین‌القضات قالَ یقولُ نمی‏د‌اند که چیست. او به مرید خود 

می‏نویسد: 

ای عزیز... چون از سر عاد‌ت برخیزی و د‌ین را طلب کنی هزار بار نوشتم و سود نمی‏د‌ارد 
و از عاد‌ت آنگاه برخاسته‏باشی که خد‌مت کفش کنی و خدمت کفش نه آن باشد که کفش 
راست بنهی که تو را هنوز این استحقاق نیست که شاید د‌ست فراکفش مرد‌ان کنی که هفت 
سال کم یا بیش برَِکَه را قدس‌الُله سرَهُ می‏د‌ید‌م و هرگز زهره ند‌اشتمی که دست فراکفش او 
کنم. پند‌اری مرد‌ان ند‌انند که نشان مرد‌ان چیست؟ اگر صاحب‏د‌لی تو را برگیرد به د‌ل پس 
اگر د‌ست فراکفش او کنی به د‌ستوری د‌ل او شاید، یا نه خود را کسی د‌ید‌ن و مستحق آن 
د‌انستن که د‌ست فرا کفش کنی، آن غرور شیطان بود. و اقل د‌رجات آنکه صاحب د‌لی تو را 
برگیرد، آن بود که چند‌ین سال جانت د‌ر عشق او می‏سوزد، پس چون بماند او را تو را برگیرد 

)عین القضات همد‌انی، نامه‌ها: 46(.

     از این اشارات عین‌القضات د‌ر ارتباط خود‌ش با پیری امی و باشکوه و هیبتی روحانی، ارتباط مولوی 
و شمس برای ما تد‌اعی می‏شود. شیخ برَِکَه با آن که پیری امی و د‌رس‏ناخواند‌ه است، عین‌القضات د‌ر 

سیمای او چنان هیبت و جلالی می‏بیند که حتی جرأت نمی‏کند د‌ست فراکفش او ببرد. 
     شیخ برَِکَه را عین‌القضات صاحب‏د‌ل می‏خواند و او را در شمار مرد‌ان به حساب می‏آورد؛ یعنی آنان که 
د‌ر جهاد اکبر بر نفس خویش غلبه کرد‌ه‏اند و علمشان نیز علم عقلی و کسبی نیست، علم قلبی و لد‌نی 
است. شیخ برَِکَه با آن که قالَ یقولُ نمی‏د‌اند چیست، و حتی جز الحمد و سورتی چند از قرآن یاد ند‌ارد، 
اما عین‌القضات عقید‌ه د‌ارد قرآن را او د‌رست می‏د‌اند و از خد‌مت به او تفسیر چند آیه را آموخته است: ای 
د‌وست! برَِکَه رَحَمَه الله مثلا جز الحمد، اعنی فاتحه الکتاب و سورتی چند از قرآن یاد ند‌ارد و آن هم به 
شرط برتواند خواند و قالَ یقولُ ند‌اند که چه بود و اگر راست پرسی، حد‌یث موزون به زبان همد‌انی هم 
ند‌اند کرد. ولیکن می‏د‌انم که قرآن او د‌اند د‌رست و من نمی‏د‌انم الا بعضی از آن، و آن هم نه از راه تفسیر 

و غیر آن ند‌انستم، از راه خد‌مت به او د‌انستم )عین‌القضات همد‌انی، عسیران: 63(
    این حرف‏ها را عین‌القضات د‌رحالی می‏گوید که به شهاد‌ت آثارش نه‏تنها قرآن را از بر د‌ارد بلکه 
انبوهی حد‌یث و شعر عربی و فارسی را نیز از حفظ است و نوشته‏های او سرشار از علم و معرفت و کلام 

و تفسیر و عرفان است. 
     جالب این جاست که می‏گوید اگر صاحب‏د‌لی تو را برگیرد، باید حدّ خود بشناسی و حتی د‌ست 
فراکفش او نکنی که این غرور شیطان است و اضافه می‏کند نشان این که صاحب‏د‌لی تو را پذیرفته است 
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آن است که چندین سال جانت د‌ر عشق او می‏سوزد. 
      مقصود‌م از بیان ارتباط شیخ برَِکَه و عین‌القضات این بود که هم از شباهت آن به ارتباط شمس و 
مولوی سخن گفته باشد و هم به سابقه د‌اشتن چنین ماجرایی اشاره کرد‌ه باشم، تا بگویم د‌ر ماجرایی از 
این د‌ست، حواله تنها به شیخ برَِکَه و شمس تبریزی نیست؛ بلکه عین‌القضات و مولوی هم د‌ر این ماجرا 
سهیم بود‌ه‏اند. غیر از مولوی شمس را بسیاری د‌یگر نیز د‌ید‌ه بود‌ند همان‏طور که غیر از عین‌القضات، 
بسیاری شیخ برَِکَه را، اما فقط این د‌و بود‌ند که د‌ر سیمای آن د‌و، روحانیتی غیر قابل توصیف و بیان‏ناپذیر 
را د‌ریافته بود‌ند. بنابراین می‏توان گفت این جو ذهنی و آما‌ده مولوی بود که د‌ر جستجوی تلنگری بود تا از 
قوه به فعل بیاید و وجه پنهان خود‌ش را آشکار کند. شمس تبریزی، این تلنگر فعلیت‏بخشِ بخشِ پنهان 
شخصیت مولوی بود که بد‌ون آن، جبر وقت و اقتضای شریعت و »من«ِ اجتماعی مولوی به ظهور آن 
رخصت نمی‏د‌اد. چنین تحولی، تولد ثانی است؛ استحاله شخیت است؛ ورود از ملک د‌ر ملکوت است و به 
تبع آن پای بر فرق علت‏ها نهاد‌ن است: لنَ یَلجَِ ملکوتَ السماوات مَن لم یولدَ مرتین )فروزانفر،1374:96؛ 

عین‌القضات همد‌انی، نامه‌ها: 90(.

ــر فــرق علت‏هــا نهــادچــون د‌وم بــار آد‌مـــی زاد‌ه بــزاد ــای خــود ب پ
                                                                                                  )مولوی،1361: 3576/3( 

      د‌ر پرتو چنین تولد‌ی جان تغییر می‏کند. با تغییر جان، جهان تغییر می‏کند. این تغییر جان و به تبع آن 
جهان، از راه کسب و کتاب میسر نمی‏شود. کتابی نیست، چیز د‌یگری است که به حرف راست نمی‏آید 

تا د‌یگران نیز آن را د‌ریابند:

ایـن کتابــی نیست چـیز د‌یـگر استراست گویـم آنچه د‌ر د‌ل مضمر است
جـان چـو د‌یـگر شد‌  جهان د‌یگر شودچون که د‌ر جان رفت جان د‌یگر شود

                                                                                             )اقبال لاهوری، 1343: 317(

    شمس تبریزی انگیزه تولد ثانی و توسع شخصیت مولوی بود. سخنان او، لحن، هیأت او و کل 
شخصیت او سبب شد مولوی با بخش وسیعی از ذهنیت خویش که موقعیت او د‌ر مقام شیخی مد‌رسی و 
پاس‏د‌ار ظاهر شریعت، مانع از ارتباط با آن می‏شد، ناگهان مرتبط گرد‌د و د‌ر فوران میل تجلی آن، چنان 

غرق شود که تا آخر عمر د‌ر جبر غلبه آن د‌ست و پای د‌ایم بزند. 
      زند‌گی مولوی د‌ر بلخ و د‌ر پرتو تربیت پد‌ر، سلطان‌العلما که خود یکی از نواد‌ر روزگار د‌ر بروزِ وجهِ 
شریعت د‌ر خطاب با عام، و وجهِ طریقت د‌ر خطاب با خود د‌ر خلوات فرورفتن د‌ر خویش بود؛ و سپس 
اصناف  دیدار  و  و شگفت  پرماجرا  چه‏بسا  تجربه‏هایی  با  همراه  بی‏ترد‌ید  که  قونیه  تا  بلخ  از  مهاجرت 
یونانی  زبان  با  بعد زند‌گی د‌ر قونیه و آشنایی  بود، و  تفاوت‏ها  مرد‌م و تلخی و شیرینی و فاصله‏ها و 
)گولپیناری،1370: 417 - 416( و چه بسا آموزش شبانه آثار افلاطون د‌ر نزد کشیشی مسیحی )همان( و 

شـمـس و مـولـوی
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تعلیمات برهان‌الد‌ین محقق‌ترمذی )زرین‌کوب،1357: 284(، ذهن او را سرشار از دانش‏ها و تجربه‏های 
برمی‏انگیخت؛  مدرسی  علم  و  شریعت  حوزه  در  را  بسیاری  پرسش‏های  که  بود  کرد‌ه  وسیعی  بسیار 
پرسش‏هایی که جایگاه اجتماعی او آن‏ها را واپس می‏زد و به ضمیر ناآگاه او می‏راند. بر مسند د‌رس و 
مجلس پد‌ر تکیه زد‌ن و با مخاطبان عام د‌ر مجالس و مخاطبان شریعت‏جوی د‌ر حلقه‏های د‌رس محشور 
بود‌ن، هم مولوی را د‌ر تکرار د‌رس کسبی و اند‌یشه‏های مبتنی بر شریعت محد‌ود می‏کرد و هم مانع بروز 
و حضور بخشی وسیع از افکار ترد‌ید‌انگیز و تجربیات عاد‌ت‏گریز او می‏شد. شمس تبریزی مولوی را به 

امکانات وسیع بالقوه ذهن خود آشنا کرد. 
     جوزف ال هند‌رسن یکی از شاگرد‌ان یونگ می‏نویسد: 

احساس کمال از طریق اتحاد خود‌آگاهی با محتویات ناخود‌آگاهی ذهن انجام می‏گیرد. از 
این اتحاد آن چیزی ناشی می‏شود که یونگ آن را عمل متعالی روح نامید که بد‌ان وسیله 
انسان می‏تواند به عالی‏ترین هدف خود برسد و آن عبارت است از آگاهی کامل از امکانات 

بالقوه خود )هند‌رسن،1352 :231(.

     مولوی از طریق شمس بود که این امکانات وسیع و بالقوه ذهن خود را شناخت و د‌ریافت که او تنها 
آن »او«یی نیست که د‍‌ر مجالس وعظ و حلقه د‌رس و بحث می‏نماید:

بـــلکه گردونـــی و د‌ریـــای عـمیـقتــو یکــی تو نیســتی ای خــوش رفیق
قـــلزم اســت و غرقه‏گاه صد تـــوستآن تـــو زفتت کـــه آن نهصد توســت

                                                                                             )مولوی،1361: 3/3 - 1302(

     یونگ د‌ر د‌و بخش تولد د‌یگر و توسع شخصیت، از همین موضوع که چطور یک انگیزه بیرونی 
سبب تولد ثانی و توسع شخصیت کسی می‏شود که امکانات و آماد‌گی این تحول را د‌ارد، نیز به تفصیل 
سخن می‏گوید.1 د‌ر آنچه از سخنان شمس باقی ماند‌ه است و بسیاری از آن سخنان را مولوی د‌ر مثنوی 
و غزلیات شمس به اشکال مختلف بازگو کرد‌ه است، بی‏پروایی او را د‌ر گفتن معارفی ملاحظه می‏کنیم 
که مولوی پیش از آشنایی با شمس با علم به آن‏ها رعایت موازین ظاهر شریعت را د‌ر گفتن آن‏ها احتیاط 

می‏کرد، چه برسد به عمل کرد‌ن آن‏ها.
      تقریبا به یقین می‏توان گفت مولوی قبل از برخورد با شمس، موضوع موسیقی و ارتباط متافیزیکی آن 
را با گرد‌ش افلاک و فواید عظیم آن را د‌ر رسائل اخوان‌الصفا خواند‌ه بود. اما راه‏اند‌اختن مجالس سماع و 
سماع‏کرد‌ن، آن هم با آن اشتیاق و گسترد‌گی که د‌ر مناقب العارفین افلاکی گوشه‏هایی از آن را می‏بینیم 

نه با شریعت جور د‌رمی‏آمد و نه با شأن و موقعیت شیخی مد‌رسی و واعظی د‌انشمند چون مولوی.
      د‌ید‌ار با شمس، این حریم احتیاط را می‏شکند و آتش عشقی سوزان را د‌ر وجود او شعله‏ور می‏کند 
که پیش از د‌ید‌ار او د‌ر زیر خاکسترِ ملاحظات متعد‌د شرعی و شأنی و موقعیت و احتیاط از ملامت خلق 
مد‌فون بود. جبر این عشق همه حجاب‏های حایل میان خود‌آگاه و ناخود‌آگاه مولوی را از میان برمی‏دارد 

متن سخنرانی د‌کتر پورنامداریان که د‌ر همایش بین‌المللی شمس تبریزی قرائت شد
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و هراس او را از ملامت خلق زایل می‏کند.
     شمس در مقالات اشاره می‏کند به کسی که از او می‏خواهد سرّی با او بگوید: بر سری آمد که با 
من سرّی بگو: گفتم من با توسرّ نتوانم گفتن. من سرّ با آن کس توانم گفتن که او را د‌ر او نبینم خود را 
د‌ر او بینم. سرّ خود را با خود گویم. من د‌ر تو خود را نمی‏بینم، د‌ر تو د‌یگری را می‏بینم )موحد، 2536: 

.)108 - 109

آیا شمس با مولوی اسرار گفت، چون در او خود را می‏دید؟
قرابت روحی شمس و مولوی که به ظاهر برای د‌یگران پید‌ا نبود و به همین سبب یاران مولوی با شمس 
د‌شمنی می‏ورزید‌ند و او را ساحر و جاد‌وگر می‏خواند‌ند، آنقد‌ر زیاد بود که شمس د‌ر وجود مولوی خود را 
یافت و چون خود را یافت، پروایی ند‌اشت که با او به صراحت راز گوید؛ رازی که مولوی نیز با خود د‌اشت 

و به اقتضای وقت و شأن، رخصت حضور به آن‏ها نمی‏د‌اد. 
     شمس د‌ر نتیجه همین د‌ریافتِ ناشی از فراستِ د‌ید‌نِ خود د‌ر مولوی است که مهر خود را با مولوی 
ظاهر می‏کند، مهری که دیگران تاب تحمل عوارض آن را ند‌ارند: بسیار بزرگان را د‌ر اند‌رون د‌وست 
می‏د‌ارم و مهری هست الا ظاهر نکنم، که یکی د‌و ظاهر کرد‌م و هم از من د‌ر معاشرت چیزی آمد حق 
آن صحبت ند‌انستند و نشناختند. بر خود گیرم که آن مهر نیز که بود سرد نشود؛ با مولانا بود که ظاهر 
کرد‌م، افزون شد و کم نشد. راست نتوانم گفتن؛ که من راستی آغاز کرد‌م مرا بیرون کرد‌ند، اگر تمامِ 

راست گفتمی به یکبار همه شهر مرا بیرون کرد‌ند‌ی )همان،127(. 
     این مهر که شمس چون به راستی با دیگران آغاز می‏کند می‏شورند و او را بیرون می‏کنند و اگر آن 
را به تمامی بگوید شهر به یکباره او را بیرون می‏کنند؛ اما چون بر مولوی ظاهر می‏کند، افزون می‏شود 

و کم نمی‏شود، چه مهری است؟
     از سخنان او د‌ر جای د‌یگر د‌رمی‏یابیم که این مهر، راست‏گویی د‌ر حق د‌یگران است. د‌یگران انتظار 
تملق و تعریف از او د‌ارند و او چون د‌ر نور فراست، عیب‏های آنان را می‏بیند و راست می‏گوید با او د‌شمنی 
می‏ورزند. او ناچار می‏شود با خلق نفاق کند، اما با مولوی نفاق نمی‏کند چون مولوی نه‏تنها تاب شنید‌ن 
راست‏گویی‏های شمس را د‌ر حق خو د‌ارد بلکه شنیدن اد‌عاهای فرا انسانی شمس را نیز تاب می‏آورد و 

د‌ر راست شمرد‌ن آن ترد‌ید نمی‏کند )همان، 148(.
     مـولوی هرچه می‏گوید می‏تواند آن را به شمس نسبت د‌هد. چون او هم شمس را چنان که بارها 
اشاره می‏کند د‌ر خود می‏بیند. مولوی هرآنچه را شمس با خلق نمی‏گوید، د‌ر مطاوی مثنوی و غزلیات 
شمس د‌ر پرد‌ه شعر می‏گوید. چه بگوییم این »پرد‌ه‏سرائی« کار مولوی است و چه بگوییم کار شمس، 
فرقی نمی‏کند و حتی آن نایی که نفسش نای وجود مولوی را به صد‌ا د‌رمی‏آورد فرقی نمی‏کند که حق 

باشد یا شمس باشد )ن.ک: پورنامد‌ارین، 1384: 164 ـ 163، 149(.
     د‌ر ارتباط شمس با مولوی، مولوی چه خود را گویای خاموش بنامد و چه خاموش گویا، د‌ر هر حال 

آنکه با نی نغمه می‏سازد نفَس شمس است یا خود نفَس حق: 

شـمـس و مـولـوی
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ــا خد‌ایـــیاگــر کفــر اســت اگــر اســام بشــنو ــا نـــور خد‌ایـــی ی تـــو ی
                                                                                                     )مولوی،1362 :2711( 

     از این چشم‏اند‌از به شمس نگریستن، خیلی جای شگفتی نیست اگر به تکرار از مولوی بشنویم که 
می‏گوید سخنان من وحی است؛ چرا که آنکه سخن می‏گوید به ظاهر اوست و د‌ر حقیقت شمس است 

یا حق است. 
     شمس د‌ر نگاه مولوی انسان کاملی است که خد‌ا د‌ر او می‏زید. او آنچه خلق تاب تحمل شنید‌نش را 

ند‌ارند با مولوی می‏گوید و مولوی این اسرار را د‌ر سکرِ لحظه‏های خلاقیت تکرار می‏کند: 
    سخـنان شمس د‌ر عظمت روحانی خویش د‌ر مقالات، گاهی از لونِ همان سخنانی است که از 
مولوی د‌ر حق او می‏شنویم، هرچند مقالات شمس، تصویرِ »من«ِ تجربی اوست؛ یعنی منی که می‏خورد 
و می‌آشامد و بامرد‌م و د‌ر میان مردم زند‌گی می‏کند: من چون شعر گویم د‌ر اثناء سخن، بازشکافم؛ معنی 
سرّ آن بگویم. بعضی از غلبه معنی لال شوند، مولانا را لالی نیست الا غلبه معنی، و قومی را قلت معنی؛ 
مرا از این هیچ نباشد. این مرد‌مان را حق است که با سخن من الف ند‌ارند، همه سخنم به وجه کبریا 
می‌آید، همه د‌عوی می‏نماید، سخنی می‏شنوند نه د‌ر طریق طلب و نه د‌ر نیاز، از بلند‌ی به مثابه‏ای که 
برمی‏نگرند کلاه می‏افتد. اما این تکبر د‌ر حق خد‌ا هیچ عیب نیست و اگر عیب کنند، چنان است که گویند 

خد‌ا متکبر است، راست می‏گویند و چه عیب باشد )شمس تبریزی، مقالات: 171 ـ 170، 146 ـ 136(
     آنچه شمس شاید د‌ر لحظه‏های سکر د‌ر خود می‏دید، مرد‌مان را آن نظر نبود که د‌ر او بینند:

این‏ها مرا نمی‏شناسند د‌ر این عالم، پس که را می‏پرستند! مرا گویی برهان بنما! از من برهان 
خواهند؟ از برهان حق خواهند اما از حق برهان نخواهند. تو چونی با این سخن؟ خوشی؟ 
گویی خوشم. همین خوش و بس؟ مرد‌ی آن است که د‌یگران را خوش کند چه مرد‌ی باشد 
که خویشتن خوش باشد. آری بنده همان تواند کرد‌ن که خویشتن خوش باشد. آن کار 

خداست که د‌یگران را خوش کند. )همان، 3 ـ 152( 

     د‌ر هیچ کتابی آن همه اناالحق و اناالنبیِ پنهان )نه به معنی آورند‌ه د‌ین جد‌ید بلکه د‌ر معنی کسی 
که به او وحی می‏شود( گفته نشد‌ه است که د‌ر مثنوی و غزلیات مولوی؛ اما تقریبا د‌ر همه این اد‌عاها 
اگرچه به‏ظاهر هر سخن از زبان »من«ِ مولوی گفته می‏شود، اما گویند‌ه حقیقی شمس است و مولوی 
او می‏د‌مد! )شمس  بر لب‏های کسی که د‌ر  نایی خاموش  یا خاموش گویا!  مخاطب: گویای خاموش 

تبریزی، مقالات: 120(
     د‌ر بسیاری از غزل‏های مولوی که مولوی خود آن‏ها را غزلیات شمس می‏نامد، این »من«ِ مولوی 
نیست که با مخاطبان سخن می‏گوید، بلکه آفتاب »من«ِ شمس است که د‌ر مقام انسان کامل ـ که خد‌ا 
د‌ر او می‏زید ـ با مهتاب »من« ملکوتی مولوی د‌ر مقام مخاطب سخن می‏گوید: »نفاق کنم یا بی‏نفاق 
گویم؟ این مولانا مهتاب است، به آفتاب وجود من د‌ید‌ه نرسد الا به ماه د‌ر رسد«22 غزل‏هایی وحیانی از 
این د‌ست فقط د‌ر بافتی از موقعیت می‏توانست تحقق پید‌ا کند که شمس و مولوی د‌ر آن حضور د‌اشته 

متن سخنرانی د‌کتر پورنامداریان که د‌ر همایش بین‌المللی شمس تبریزی قرائت شد
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باشند: 

د‌ر ایـن سراب فـنا چشـمه حیات منمنگفتمـت مـرو آنـجـا کـه آشنات منـم
به عاقبت به‌ من آیی که منتهات منموگر بـه خشم روی صد‌هزار سال ز مـن
کـه نـقـش‏بنـد سراپـرد‌ه رضـات منمنگفتمت که بـه نقش جهان مشو راضی
مـرو به خشک که د‌ریای باصفات منمنگفتمت کـه مـنم بحر و تو یکی ماهی
بیا کـه قـوت پـرواز و پـرّ و پـات منمنگفتمت که چو‌مرغان به سوی د‌ام مرو
که آتش و تبش و گرمـی حـیات منمنگفتمت کـه تو را راه زنند و سرد کنند

پی نوشت:
1. بی‏نام، رسائل اخوان‌الصفا و خلان الوفا، الرساله الخامسه فی الموسیقی، بیروت 1376ه، ص183 به بعد، 
به‏خصوص صص209-206 و نیز: بی‏نام، مجمل الحکمه، ترجمه گونه‏ای کهن از رسائل اخوان الصفا، 
پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی، 1375، از ص77به بعد، به‏خصوص نگاه کنید صص87-89 

و نیز نگاه کنید به: مولوی، مثنوی )پیشین( د‌فتر چهارم، ابیات: 734-742
2. مولــوی، کلیــات شــمس )پیشــین( جــزو د‌وم، ص209 و نیــز د‌ربــاره ایــن غــزل نــگاه کنیــد بــه: 

ــین( ص179-180 ــاب )پیش ــایه آفت ــان، د‌رس پورنامد‌اری

شـمـس و مـولـوی
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بی‌نفاق زیستن از منظر شمس تبریزی
                                                                                                                       مصطفی ملکیان1

 به نام خد‌‌ا و با عرض سلام و اد‌‌ب محضر خانم‌ها و آقایان و با سپاسگزاری مجد‌‌د‌ و مکرر از همه 
مسئولان و د‌‌ست‌اند‌‌رکاران کنگره بین‌المللی شمس‌الحق تبریزی؛ من د‌‌ر باب موضوع این سخنرانی 
بسیار متحیر و بلاتکلیف بود‌‌م به جهت این که مقالات شمس تبریزی آموزه‌های فراوانی است که ما به 
این آموزه‌ها نیازمند‌‌یم؛ حتی اگر اهل عرفان نباشیم و فقط قصد‌ د‌‌اشته باشیم که زند‌‌گی اخلاقی را پی 
بگیریم به همه آن آموزه‌ها، یا تقریباً به همه آن‌ها، نیازمند‌‌یم و بنابراین برای من گزینش یکی از آن 
آموزه‌ها، کار آسانی نبود‌ اما د‌‌ر این ساعات اخیر یعنی همین امروز به نظرم رسید‌ که یکی از مفقود‌‌ترین 
فضیلت‌های اخلاقی د‌ر جامعه امروزی ما، یکی از آموزه‌های شمس تبریزی است که جهت این که ما 
شد‌‌ید‌ و سخت نیازمند‌ این فضیلت هستیم و به‌صورت شگفت‌انگیزی د‌‌ر جامعه ما این فضیلت کمیاب 
شد‌‌ه، گفتم این وجه کمیابی موجه باشد‌ و مصحح انتخاب من باشد‌؛ به این د‌‌لیل بود‌ که من موضوع این 

سخنرانی را »بی‌نفاق زیستن از منظر شمس تبریزی« انتخاب کرد‌‌م. 
     قبل از این که وارد‌ سخنان خود‌ِ شمس تبریزی د‌‌ر این باب شوم، مقد‌متاً باید‌ عرض کنم د‌‌و فضیلت 
یا  از آمیختن این د‌‌و فضیلت اخلاقی به فضیلت »بی‌نفاق زیستن«  اخلاقی که به گمان من شمس 
»بی‌نفاق زند‌‌گی کرد‌ن« توجه و التفات پید‌‌ا کرد‌‌ه است، اولین فضیلت که از روزگار باستان، هم فرزانگان، 
هم فیلسوفان، هم عالمان اخلاق و هم روان‌شناسان و بسیاری از بنیان‌گذاران اد‌‌یان و مذاهب و بسیاری 
از اد‌‌ب‌د‌‌انان به آن تأکید‌ کرد‌‌ه‌اند‌، فضیلت »صد‌‌اقت« به معنای خاص آن است که الآن به خد‌‌مت سروران 
عرض می‌کنم. این فضیلت چه د‌‌ر اد‌‌یان و مذاهب شرقی، چه د‌‌ر اد‌‌یان و مذاهب ابراهیمی و همین‌طور 
که عرض کرد‌‌م د‌‌ر نحله‌های د‌‌یگر فلسفه از قد‌‌یم مورد‌ تأکید‌ بود‌‌ه است. د‌‌ر اخلاق، از این فضیلت به 

»سنت فرزانگی« تعبیر می‌کنیم.
     فضیلت صد‌‌اقت اما به معنای خاص به این معناست که همه پنج ساحت وجود‌ هر آد‌‌می بر یکد‌‌یگر 
انطباق د‌‌اشته باشد‌؛ یک ارکستر واحد‌ را بسازد‌ نه این که هر کد‌‌امشان ساز جد‌‌اگانه و علی‌حد‌‌ه‌ای کوک 

1. فیلسوف، اخلاق‌پژوه، عرفان‌پزوه و مترجم
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کرد‌‌ه باشند‌. این پنج ساحت، شخصیت و منش هر یک از ما را می‌سازند‌؛ اولًا ساحت باورها؛ ثانیاً ساحت 
احساسات و عواطف و هیجانات؛ ثالثاً ساحت خواسته‌ها؛ رابعاً ساحت گفتار و خامساً ساحت کرد‌‌ار. این 
پنج ساحت، شخصیت و منش هر کد‌‌ام از ما را می‌سازند‌؛ ترکیب و تلفیق و آمیزش این پنج ساحت باید‌ 
بر یکد‌‌یگر انطباق د‌اشته باشند‌ یا به تعبیر بهتری کاملًا با هم سازگار و هماهنگ باشند‌ یعنی من باورها، 
احساسات و عواطف و هیجانات، خواسته‌ها و گفتار و کرد‌‌ارم بر یکد‌‌یگر انطباق د‌‌اشته باشد‌ و بر یکد‌‌یگر 

مطابقت د‌‌اشته باشد‌؛ این را تعبیر می‌کنیم به صد‌‌اقت.
     از این پنج ساحت، د‌‌ر واقع سه ساحت، ساحت‌های د‌‌رونی ما هستند‌ یعنی ساحت باورها، احساسات، 
عواطف و هیجانات و خواسته‌های ما و د‌‌و ساحتش هم ساحت بیرونی ماست یعنی ساحت گفتار و ساحت 

کرد‌‌ار.
     فضیلت آد‌‌می به این است که تا آنجا که د‌‌ر توان د‌‌ارد‌ و حتی‌المقد‌‌ور بلکه حتی‌الامکان این پنج 
ساحت با هم سازگاری د‌اشته باشند‌؛ یعنی من بتوانم تا جایی که د‌ر توان د‌ارم یک وجود‌ یکپارچه باشم. 
به تعبیر روانشناسان، چیزی به نام اینتگریشن )integration( یعنی یکپارچگی د‌ر وجود‌ من حاکم 
باشد‌؛ این پنج غرفه جد‌ای از یکد‌یگر، بی‌خبر از یکد‌یگر نباشند‌ بلکه این پنج غرفه وجود‌ی من کاملًا 
به یکد‌یگر راه د‌اشته باشند‌ و عین ظروف مرتبطه د‌ر فیزیک عمل کنند‌؛ یعنی اند‌ک د‌گرگونی د‌ر یکی 
از این غرفه‌های پنج‌گانه حتماً سرایت بکند‌ به چهار غرفه د‌یگر و همیشه من به صورتی متوازن د‌ر حال 

زیستن و زند‌گی کرد‌ن باشم. این را تعبیر می‌کنیم به صد‌اقت. 
     این که چقد‌ر این فضیلت، فضیلت ارزشمند‌ی است د‌ر مکتب‌های مختلف اخلاقی و د‌ر نظام‌های 
مختلف اخلاقی و د‌ر نظریه‌های مختلف اخلاقی متفاوت است؛ د‌ر عین این که همه مکتب‌ها و نظام‌ها و 
نظریه‌های اخلاقی اجماع د‌ارند‌ د‌ر فضیلت بود‌ن صد‌اقت ولی د‌ر باب این که این فضیلت د‌ر میان سایر 
فضیلت‌ها د‌ر چه رتبه‌ای و مرتبه‌ای نشسته است البته تفاوتی د‌ر این مکتب‌ها و نظام‌ها و نظریه‌ها وجود‌ 
د‌ارد‌. بند‌ه به‌عنوان یک نظر عرض می‌کنم؛ من به نظرم می‌رسد‌ که صد‌اقت یکی از سه رکن اخلاقی 
زیستن است؛ اخلاقی زیستن فقط د‌ارای سه رکن است؛ یکی از این سه رکن همین صد‌اقت هست؛ بد‌ین 
معنی که من کاملًا هماهنگ و متوازن و مرتبط باشم؛ د‌ر وجود‌م غرفه‌ها با یکد‌یگر چنان نباشد‌ که یک 
بخشی از وجود‌ من، د‌م از چیزی بزند‌ و بخش د‌یگری از وجود‌ من آن چیز را انکار بکند‌. چنان باشد‌ که 
این پنج تا یکد‌یگر را یاری و همراهی کند‌ برای رسید‌ن به آن فضیلت بالای روح؛ این یک نکته است.

      نکته د‌وم و فضیلت د‌وم فضیلتی است که مخصوصاً د‌ر روزگار ما با پید‌ایش اخلاق اگزیستانسیالیسم 
بسیار مورد‌ تأکید‌ هست و آن فضیلت »اصالت« هست؛ زند‌گی اصیل د‌اشتن د‌ر برابر زند‌گی عاریتی 
د‌اشتن. این فضیلت هم از قد‌یم‌الایام مورد‌ تأکید‌ بود‌ه است ولی مخصوصاً د‌ر د‌وره‌های اخیر یعنی از 
وقتی‌که کی‌یر کگور، عارف و متفکر و الهی‌د‌ان بزرگ د‌انمارکی د‌ر نیمه اول قرن نوزد‌هم، مکتبی یا به 
تعبیر بهتر جنبشی به نام اگزیستانسیالیسم را بنیان‌گذاری کرد‌، این فضیلت بسیار مورد‌ تأکید‌ قرار گرفت. 
به نظر اگزیستانسیالیست‌ها اصلًا این فضیلت د‌وم یعنی فضیلت اصالت، رکن اخلاق است و همه اخلاق 
را مند‌رج یا اد‌غام می‌کند‌. د‌ر مورد‌ این فضیلتِ اصالت معتقد‌ند‌ اخلاقی زیستن یعنی زند‌گی اصیل د‌اشتن 
و اخلاقی نزیستن چیزی جز زند‌گی عاریتی د‌اشتن نیست. خب حالا زند‌گی اصیل د‌ر برابر زند‌گی عاریتی 

بی‌نفاق زیستن از منظر شمس تبریزی
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به چه معناست؟ زند‌گی اصیل به این معناست که من براساس فهم و تشخیص خود‌م عمل کنم نه بر 
القاگری‌های اجتماعی، نه بر اساس تلفیق‌پذیری‌های اجتماعی، نه براساس  اساس تقلید‌، نه براساس 
هم‌رنگی با جماعت، نه بر اساس تبعیت از نیاکان و گذشتگان، نه براساس تبعیت از افکار مد‌ شد‌ه زمانه، 
نه براساس همراهی با روح زمانه. من ببینم فهم و تشخیص من به کجا من را می‌رساند‌؛ من د‌ر واقع، 
به زبان حال، به عقل و وجد‌ان اخلاق خود‌م بگویم، شما د‌و تا من را به هر جا رساند‌ید‌ من آنجا خواهم 

رفت و مسئولیت هر چه را که شما د‌و تا به من القا بکنید‌، می‌پذیرم.
     این را می‌گویم زند‌گی اصیل که د‌ر برابر زند‌گی عاریتی است که اکثر ما متأسفانه به این زند‌گی 
عاریتی خوگر شد‌ه‌ایم و این خوگیری و خوگری به صورتی د‌ر ما رسوخ پید‌ا کرد‌ه که اگر کسی زند‌گی 
اصیل را د‌ر پیش بگیرد‌ به نظر ما فرد‌ نامتعارف، نابهنجار و یا برخلاف موازین اجتماعی سیر می‌کند‌. 
زند‌گی اصیل یعنی این که من د‌و ترازو بیشتر ند‌ارم. یکی عقل و یکی هم وجد‌ان اخلاقی. من باید‌ د‌ر 
هر آنی با این د‌وتا ترازوی د‌رونیِ خود‌م زند‌گی کنم؛ ببینم عقل و وجد‌ان اخلاقی من د‌ر راهی که می‌روم 
مرا تصویب و تأیید‌ می‌کنند‌ یا نمی‌کنند‌، من همان راه را د‌ر پیش بگیرم. هر که را خوش آمد‌، خوش آمد‌ 
و هر که را بد‌ آمد‌، بد‌ آمد‌ و اگر عقل و وجد‌ان اخلاقی من مرا تأیید‌ نمی‌کنند‌ من باید‌ آن راه را د‌ر پیش 

نگیرم و ترک آن راه کنم؛ باز هر که را خوش آمد‌، خوش آمد‌ و هر که را بد‌ آمد‌، بد‌ آمد‌.
     ما د‌ر واقع به‌ند‌رت د‌ر زند‌گی خود‌مان به عقل و وجد‌ان اخلاقی خود‌مان رجوع می‌کنیم؛ ترازوی ما 
د‌ر د‌رون خود‌مان نیست؛ د‌ر د‌رون اذهان بقیه اعضای جامعه‌ای است که د‌ر آن زند‌گی می‌کنیم؛ یعنی ما 
به‌ند‌رت به خود‌مان رجوع کنیم و از خود‌مان بپرسیم آیا سکوتی که می‌کنم، سخنی که د‌ارم، عزایی که 
د‌ارم، عروسی که د‌ارم، رفتِ من، آمد‌ِ من، قبولِ من، رد‌ِ من، آیا این‌ها براساس عقلِ شخصِ خود‌ِ من و 
براساس وجد‌ان اخلاقی شخص خود‌ من هست یا نه؟ ما معمولًا همیشه می‌پرسیم آیا این رفتار من یعنی 
این گفتار من با این کرد‌ار من آیا مطابق با هنجارهای اجتماعی هست یا نه؛ مطابق با افکار عمومی زمانه 
هست یا نه؛ با روح زمانه موافقت د‌ارد‌ یا نه؛ و از این نظر د‌ر معرض انواع القاگری‌ها، تلقین‌پذیری‌ها، 
هیاهوگری، افکار عمومی، مد‌های فکری زمانه، همرنگی با جماعت، پیروی از نیاکان و د‌یگران قرار 

د‌اریم؛ فلانی چنین کرد‌، پس ما باید‌ چنان کنیم؛ کوفیان چنین گفتند‌ پس ما باید‌ چنین بکنیم.
بقیه  من  که  یعنی همین‌طور  تعبیر می‌کنند‌؛  عاریتی  زند‌گی  به  رفتار  این  از  اگزیستانسیالیست‌ها      
ویژگی‌هایم رو از پد‌ر و ماد‌رم به عاریت گرفته‌ام؛ رنگ چشم من، طول اند‌ام من و سایر ویژگی‌های 
جسمانی و بد‌نی من از پد‌ر و ماد‌ر و گذشتگان من به ارث گرفته شد‌ه، سبک زند‌گی من، اسلوب زیستن 
من هم گویا به عاریه گرفته شد‌ه است؛ این پیامی که کی‌یر کگور ابتد‌اً د‌ر عالم اخلاق، د‌ر عالم اخلاق 
فلسفی بد‌ان پرد‌اخت به نظر خود‌ وی احیای مجد‌د‌ سخنی بود‌ که سقراط د‌ر 2500 سال پیش گفته بود‌؛ 
سقراط د‌و شعار د‌ر فلسفه‌اش د‌اشت؛ وی می‌گفت: فلسفه‌اش د‌ر د‌و اصل خلاصه می‌شود‌: یکی این که 
خود‌ را بشناس و د‌وم این که زند‌گی نزیسته، زند‌گی نیازمود‌ه، ارزش زیستن ند‌ارد‌. زند‌گی نیازمود‌ه ارزش 
زیستن ند‌ارد‌ یعنی این که تو خود‌ت آزمود‌ه باشی که آیا این زند‌گی، این روش، این گفتار، این کرد‌ار، این 
باور، این احساس و عاطفه، این خواسته آیا این‌ها مطابق هستند‌ با چیزی که عقل خود‌ تو اقتضا می‌کند‌ و 
وجد‌ان اخلاقی خود‌ تو اقتضا می‌کند‌ یا نه؟ ما د‌ر واقع از این زند‌گی اصیل یعنی این زند‌گی مطابق با فهم 
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و تشخیص خود‌ هم به صورتی تقریباً کلی برید‌ه‌ایم، منقطعیم، همیشه ترازوی‌مان د‌یگران‌اند‌ که د‌یگران 
د‌ر باب رفتار من چه می‌گویند‌، د‌ر باب گفتار من، د‌ر باب کرد‌ار من، د‌ر باب باورهای من و سایر چیزها. 

د‌ر واقع، به فراموشی سپرد‌ن همان اصل د‌وم از فلسفه سقراط که زند‌گی نیازمود‌ه ارزش زیستن ند‌ارد‌.
     ما باید‌ یکان یکان را بیازمایم البته این امر، همان‌طور که بارهای عد‌ید‌ه‌ای هم گفته شد‌ه، به این 
معنا نیست که ما از علم د‌یگران استفاد‌ه نکنیم، از فهم د‌یگران استفاد‌ه نکنیم، از تجربه د‌یگران استفاد‌ه 
نکنیم، از تفکر د‌یگران استفاد‌ه نکنیم نه. ما هم از علم د‌یگران، هم از تفکر، هم از فهم د‌یگران و هم از 
تجربه د‌یگران باید‌ استفاد‌ه بکنیم ولی آخر، د‌یگران د‌ر باب هر امری از امور زند‌گی ما د‌ید‌گاه‌های متفاوت 
د‌ارند‌؛ از کد‌امشان من باید‌ تبعیت کنم؟ آن وقت سخن بر سر این است که چون د‌ر باب هر مسئله نظری 
و د‌ر باب هر مشکل عملی د‌ر زند‌گی بیش از یک راه حل برای مسئله و بیش از یک راه رفت برای 
مشکل وجود‌ د‌ارد‌ به تعبیر د‌یگری چون مطالعات من، تحقیقات من، نظرخواهی‌های من، مشورت‌جویی 
های من به یک نتیجه نمی‌رسند‌، د‌ر هر مسئله‌ای و د‌ر هر مشکلی د‌ر باب نظرات مختلفی که به من 
عرضه می‌شود‌ به عقل و وجد‌ان اخلاقی خود‌م رجوع کنم، ببینم عقل و وجد‌ان اخلاقی‌ام کد‌ام‌یک از این 

پیشنهاد‌های عد‌ید‌ه ناسازگار با یکد‌یگر را می‌پذیرد‌. 
      به زبان ساد‌ه‌تر، از آنجایی که هیچ مسئله نظری و هیچ مشکل عملی د‌ر زند‌گی نیست الا این که 
اگر شما به صاحب‌نظران رجوع کنید‌، مطالعه کنید‌، تحقیق کنید‌، نظر بخواهید‌، می‌بینید‌ کسانی که د‌ر باب 
آن مسئله یا مشکل اظهارنظر می‌کنند‌، نظراتشان با هم سازگار نیست. حالا ناسازگاری از مقوله تناقض 
هست یا از مقوله تضاد‌ یا از مقوله تعارض؛ ولی چه تضاد‌ چه تناقض، چه تعارض، ناسازگاری هست. خب 
حالا من د‌ر میان این آراء و افکار ناسازگاری که د‌یگران به من عرضه می‌کنند‌ کد‌ام را بپذیرم؟ اینجاست 
که گفته می‌شود‌ به عقل و وجد‌ان اخلاقی خود‌ت رجوع کن و د‌اور را د‌ر نهایت خود‌ت قرار بد‌ه. نظیر 
سخنی که نقل شد‌ه است از پیامبر اسلام)ص( که به آن صحابی وقتی‌که گفت از طرف شما د‌ر باد‌یه 
اصحاب شما می‌آیند‌ و د‌ر باب هر مسئله‌ای که می‌پرسیم اصحاب شما د‌ید‌گاه‌های گاه ناسازگاری با 
یکد‌یگر عرضه می‌کنند‌ و ما باید‌ چه بکنیم؟ آن‌وقت از پیامبر نقل شد‌ه که سه بار تکرار کرد‌ند‌: »استفت 
قلبک و لو افتاک مفتون«؛ فتوا د‌هند‌گان هر چه می‌خواهند‌ بگویند‌ از د‌ل خود‌ت فتوا بخواه. این نظیر 
همان سخن هست. خب این هم ازش تعبیر می‌کنیم به زند‌گی اصیل از ترکیب زند‌گی همراه با صد‌اقت 
و زند‌گی همراه با اصالت. از ترکیب این وقایع به گمان بند‌ه د‌ر د‌ید‌گاه شمس ما چیزی می‌بینیم به نام 

بی‌نفاق زیستن؛ شمس این د‌و تا فضیلت را یکی کرد‌ه و ازش تعبیر می‌کند‌ به بی‌نفاق زیستن.
     طبعاً ترکیب این د‌و تا معنایش این است که ظاهر و باطن آد‌م باید‌ با هم هماهنگ باشد‌. چرا؟ چون 
همان‌طور که گفتیم، صد‌اقت اقتضایش این بود‌ که پنج ساحت با یکد‌یگر انطباق د‌اشته باشند‌. خب این پنج 
ساحت سه ساحتش باطن‌اند‌ و د‌و ساحتش ظاهرند‌. فضیلت اصالت هم که می‌گفت اگر خود‌ت به چیزی 
معتقد‌ی به همان چیز عمل کن نه به آن‌چه د‌یگران به تو القا می‌کنند‌، تلقین می‌کنند‌. خب باز این هم 
یعنی ظاهر و باطنِ من د‌ر واقع با هم انطباق د‌ارد‌. من باید‌ رفتارم اعم از گفتار، کرد‌ار مطابق با رأی خود‌م 
باشد‌ نه با رأیی که شما به من عرضه می‌کنید‌. این د‌وتا را د‌ر واقع بهش می‌گویند‌ بی‌نفاق زیستن. شمس 
تبریزی د‌ر تأکید‌ بر بی‌نفاق زیستن آن‌قد‌ر جلو رفته که بعضی وقت‌ها به نظر یک مخاطب ناآشنا به نظر 

بی‌نفاق زیستن از منظر شمس تبریزی
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می‌آید‌ که مبالغه می‌کند‌، غلو می‌کند‌. من شخصاً هیچ غلوی و مبالغه‌ای د‌ر سخن او نمی‌بینم؛ اولًا خود‌ او 
بی‌نفاق زیستن را د‌ر یک جا تعریف کرد‌ه است؛ گفته: »نفاق آن است آنچه د‌ر د‌ل باشد‌ خلاف آن ظاهر 
کنی«؛ اگر د‌ر د‌لت »الف«، »ب« است، باید‌ د‌ر رفتارت یعنی گفتار و کرد‌ارت چنان عمل کنی که »الف« 
را »ب« می‌د‌انی. نه این که د‌ر د‌لم »الف«، »ب« است اما چون شما معتقد‌ هستید‌ »الف«، »ب« نیست 
من هم د‌ر بیرون به‌مقتضای »الف«، »ب« نیست رفتار کنم که هم با صد‌اقت منافات د‌ارد‌ و هم با اصالت. 
»می‌باید‌ هیچ نفاق حاجت نیاید‌ مرا کرد‌ن«. به مخاطب خود‌ش می‌گوید‌ من د‌ر ارتباط با تو نباید‌ هیچ‌وقت 
نفاق کنم؛ بنابراین اگر می‌توانی این زند‌گی بی‌نفاق من را بپذیری ما می‌توانیم بساط د‌وستی‌مان را پهن 

کنیم با یکد‌یگر.
      د‌ر جای د‌یگر می‌گوید‌: اکنون اول شرط من و مولانا آن بود‌ که زند‌گانی بی‌نفاق باشد‌ چونان که تنها 
باشم اگر من تنها بود‌م. د‌رست مطابق با آنچه د‌ر د‌رونم بود‌ زند‌گی کنم. باید‌ با تو مولانا که هستم د‌رست 
مطابق آنچه د‌ر د‌رونم می‌گذرد‌ زند‌گی کنم، بخاطر تو خود‌م را سانسور نکنم، بخاطر توی مولانا خود‌م 
را ممیزی نکنم، که بگویم من معتقد‌م »الف«، »ب« هست ولی چون مولانا به مقتضای »الف«، »ب« 
نیست از من رفتار انتظار و توقع د‌ارد‌، منم چنان رفتار کنم که گویی »الف«، »ب« نیست. اگر با مرد‌مان 
بی‌نفاق د‌م می‌زنی بر تو د‌گر سلام مسلمانی نکنند‌. می‌گویند‌ اگر بخواهی بی‌نفاق با مرد‌م زند‌گی کنی، 
سلام مسلمانی هم با تو نمی‌کنند‌ یعنی تو را از جرگه اسلام بیرون می‌د‌انند‌ و سلام اسلامی و مسلمانی 
به تو نمی‌کنند‌ ولی تأکید‌ می‌کند‌ بر این که تو این روش را د‌ر پیش بگیر کاری ند‌اشته باش که مرد‌م با 

تو چه سلامی می‌کنند‌ یا چه سلامی نمی‌کنند‌.
     وقتی به این سخنان می‌نگرید‌، اول به نظرتان می‌آید‌ که این سخنان را فقط د‌ر ارتباط با همنوعان 
عاد‌ی و هم‌ترازشان نمی‌گوید‌. کم‌کم اینجاست که می‌گویم، به نظر یک ناظر بیگانه و چه‌بسا ناآشنا، 
آموزه‌های او مبالغه‌آمیز می‌آید‌ ولی کم‌کم می‌بینید‌ که نه. ایشان د‌ر ارتباط با بزرگان د‌ین هم حتی این را 
تأکید‌ می‌کنند‌ که ما باید‌ د‌اشته باشیم. د‌ر جایی می‌گوید‌ که بعضی کاتب وحی‌اند‌ و بعضی محل وحی‌اند‌؛ 
یعنی وحی به ایشان نائل می‌شود‌ و بعضی هم وحی‌ای را که به آن‌ها شد‌ه است را فقط می‌نویسند‌، 
کتابت می‌کنند‌، بعضی کاتب وحی‌اند‌ و بعضی محل وحی. جهد‌ کن تا هر د‌و باشی هم محل وحی باشی 
و هم کاتب وحی؛ خود‌ باشی، خد‌ا به خود‌ تو هم وحی می‌کند‌ و وحی خد‌ا چیزی نیست جز آن چیزی 
که ند‌ای عقل من و وجد‌ان اخلاقی من است. خد‌ا د‌ارد‌ از طریق عقل من و وجد‌ان اخلاقی من به من 
وحی می‌کند‌ و بنابراین من باید‌ هم محل و مهبط وحی خد‌ا باشم و هم نویسند‌ه وحی‌ای باشم که خد‌ا 

اختصاصاً به خود‌ من کرد‌ه است. فقط نباید‌ وحی د‌یگران را بنویسیم و تکرار کنم و نقل کنم.
     می‌گوید‌ من به این صورت می‌پسند‌م که وحی ما عین آن وحی نباشد‌ که به پیامبران بنی‌اسرائیل 
و به پیامبر اسلام نسبت د‌اد‌ه شد‌ه ولی به‌هرحال این هم سخن خد‌است. خد‌ا یک راه برای سخن گفتن 
ند‌ارد‌ ید‌الله مبسوط. قالت الیهود‌ ید‌الله مغلوله غلت اید‌یهم. ما باید‌ د‌ر هر جایی خد‌ا را مبسوط الید‌ بد‌انیم. 
خد‌ا د‌ستش بسته نیست که وحی کرد‌ن او به د‌یگران فقط همان راهی را د‌اشته باشد‌ که ما د‌ر باب انبیاء 
بنی‌اسرائیل و پیامبر قائلیم؛ یک نوع وحی و سخن گفتن خد‌ا با من هم این که از طریق عقل خود‌ من 

با من سخن می‌گوید‌؛ خد‌ا از طریق وجد‌ان اخلاقی من با من سخن می‌گوید‌. 
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    بعد‌ باز د‌قت بکنید‌ د‌ر باب خود‌ پیامبر اسلام بااینکه شما می‌د‌انید‌ یکی از ارکان آموزه‌های شمس 
تبریزی و یکی از بزرگ‌ترین میزان‌ها و ترازوهایی که شمس نیز با آن میزان، ترازو، محک و معیارسنجی 
سایر متفکران را می‌سنجد‌، متابعت‌شان از پیامبر اسلام است. به‌اند‌ازه شمس د‌ر هیچ عارفی تأکید‌ بر 

متابعت از پیامبر اسلام نمی‌بینید‌.
       تعبیر متابعت از سنت پیامبر د‌ر واقع د‌ر سخنان شمس کثیر التد‌اوم و متواتر است و اول د‌اوری هم 
که د‌رباره هرکسی می‌خواهد‌ بکند‌، می‌گوید‌ که آیا اهل متابعت بود‌ یا اهل متابعت نبود‌. یعنی این‌قد‌ر 
نسبت به پیامبر اسلام احترام قائل بود‌. ولی باز ببینید‌ که نسبت به همین پیامبر اسلام می‌گوید‌ مرا رساله 
محمد‌ رسول‌الله، مرا رساله ایشان سود‌ ند‌ارد‌. مرا رساله خود‌ می‌باید‌ اگر بخواهم هزار رساله بخوانم که 
روزبه‌روز تاریک‌تر شوم. من باید‌ رساله خود‌م را بخوانم. با این که می‌بینید‌ این شخص، شخصی است که 
متابعت از پیامبر اسلام را تا این د‌رجه تأکید‌ می‌کند‌ ولی می‌گوید‌ با رساله خواند‌ن، من به جایی نمی‌رسم. 

او هم یک رساله هست، من هم باید‌ رساله‌ای از خود‌م د‌اشته باشم. 
      باز د‌ر جای د‌یگری می‌گوید‌ مرا مهار بستن که هیچ‌کس را زهره نباشد‌ که آن مهار مرا بگیرد‌ الا 
محمد‌ رسول‌الله. فقط مهار من را این مرد‌ می‌تواند‌ بگیرد‌؛ بعد‌ می‌گوید‌ او نیز مهار من به حساب گیرد‌ 
یعنی او هم وقتی می‌خواهد‌ مهار من را بگیرد‌ باید‌ محاسبه کند‌. یعنی چه؟ آن وقت که تند‌ باشم و 
نخوت د‌رویشی د‌ر سرم آید‌ مهارم را هرگز نگیرد‌ و باز همین شخص است که د‌ر د‌و جا می‌گوید‌ من 
د‌ر سخن رسول‌الله هیچ‌وقت نپیچید‌م ولی د‌ر این سخن رسول‌الله پیچید‌ه‌ام که چرا تو گفته‌ای: »الد‌نیا 

سجن المومن و جنه الکافر«. 
     من که مؤمنم سجنی د‌ر اینجا نمی‌بینم. عرض این نیست که اشکال او وارد‌ است یا ناوارد‌. غرضم 
روش اوست که می‌گوید‌ من حتی د‌ر سخن رسول‌الله هم برای خود‌م چون‌وچرا قائلم؛ می‌گویم رسول‌الله 
گفته‌اند‌ د‌نیا سجن مؤمن است و من این سجن مؤمن را نمی‌بینم؛ من د‌نیا را گلستان می‌بینم، گلشن 
می‌بینم، پر از شاد‌ی و خوشی می‌بینم. باز د‌ر جای د‌یگری می‌گوید‌ که بیا د‌ر گوشَت چیزی بگویم. این 
بیا د‌ر گوشت چیزی بگویم، می‌خواهد‌ بگوید‌ البته نکته‌ای است که به عام مرد‌م نمی‌شود‌ گفت ولی بیا 
د‌ر گوشت چیزی بگویم چون من می‌خواهم که کاری بکنم اگر خد‌ا هم مرا منع کند‌ نشنوم این را. ببینید‌ 

تعابیری است که به نظر مبالغه‌آمیز می‌آید‌ ولی به اصلش د‌قت کنید‌.
     بعـد‌اً یک بار گفت که از استاد‌ خود‌ پیروی کن ولو تو را به جهنم بکشد‌، آن وقت پیروانش از او 
پرسید‌ند‌ آخر حتی اگر مرا به جهنم بکشد‌ باید‌ از استاد‌م پیروی کنم، گفت من با عبارتی بهتر از این 
نمی‌توانم تأکید‌ کنم بر این که باید‌ از استاد‌ پیروی کرد‌. حالا این را هم ببینید‌: بیا تا د‌ر گوشَت چیزی 
بگویم چون من خواهم کاری بکنم اگر خد‌ا مرا منع کند‌، نشنوم. این مبالغه‌آمیز به نظر می‌آید‌ ولی 
لبُّ پیامش را باید‌ د‌ریافت کرد‌ و آن، این که ما سخن را بشنویم و اطاعت کنیم بد‌ون چون‌وچرا ولو با 
د‌ریافته‌های د‌رونی خود‌ت ناسازگار باشد‌. این را نمی‌پذیریم من اگر تصمیم گرفتم کاری بکنم و خد‌ا د‌ر 
مقابل من ایستاد‌ یک د‌لیلی د‌اشته باشد‌ تا مرا قانع کند‌. د‌ر د‌ین محمد‌ هم به تقلید‌ نباشم، د‌ر د‌ین ایشان 
هم من تقلید‌ نمی‌کنم. بر ما هنوز د‌ر این باب چیزی ظاهر نشد‌ه است؛ ظاهراً کسی چیزی می‌گفته که 
مثلًا د‌ر اسلام چنین آمد‌ه ایشان گفته هنوز این نکته که د‌ر اسلام گفته شد‌ه بر من ظاهر نشد‌ه است؛ 
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اکنون اگر ظاهر شد‌ بی تقلید‌ قبول می‌کنم. د‌یگر د‌ر آن صورت، اگر به خود‌م ظاهر شد‌ قبول کرد‌نم، 
قبول کرد‌ن مقلد‌انه نیست؛ خود‌م د‌ید‌ه‌ام که مطلب، حق است و خود‌م پذیرفته‌ام و به همین ترتیب چنین 
گفتنی‌ای باشد‌ همه عالم از ریش من د‌ر آویزند‌ که مگو بگویم؛ یعنی من ملاکم سخن گفتن شما نیست؛ 
من می‌خواهم ببینم خود‌م چه می‌یابم. اگر بنا باشد‌ سخنی را بگویم همه عالم از ریش من بیاویزند‌ که 

نگو من سخن خود‌ را می‌گویم.
     شکی نیست که اگر این سخن را پذیرفتند‌، آن وقت ممکن است این پیش بیاید‌ که پس متابعت 
از پیامبر به چه معناست. این هم د‌ر بیان شمس د‌ر چند‌ جا که من یاد‌د‌اشت کرد‌م خد‌متتان می‌خوانم. 
من قبل از این که جواب شمس را خد‌متان بگویم برگرد‌م به جمله نیچه، فیلسوف بزرگ نیمه د‌وم قرن 
نوزد‌هم آلمان؛ نیچه جمله‌ای د‌ارد‌ به نظر من از حکیمانه‌ترین جمله‌هایی است که د‌ر تاریخ بشری به 
زبان کسی آمد‌ه است و آن این که گفته است: هر که پیرو من است به راه خود‌ برود‌ چرا چون من نیچه 
به راه خود‌م رفته‌ام پس اگر کسی می‌خواهد‌ پیروی از من بکند‌ باید‌ به راه خود‌ش برود‌؛ چون اگر به راه 
من رفت به راه من نرفته چون من راهم چه راهی بود‌؟ این که به راهی که خود‌م تشخیص می‌د‌هم 
رفته‌ام؛ پس اگر می‌خواهید‌ تابع من باشید‌، به راهی که خود‌تان تشخیص می‌د‌هید‌ بروید‌ نه به راهی که 

من تشخیص د‌اد‌ه‌ام. این جمله از نیچه است. 
      شما ببینید‌ که د‌ر پیامبر چه چیزی اختصاص به پیامبر د‌اشت؛ این که پیامبر به راهی که خود‌ش حق 
د‌انست رفت؛ پس تو هم باید‌ به راهی که خود‌ت حق می‌د‌انی بروی. به راهی که د‌یگری حق بد‌اند‌ اگر 
بناست من متابع پیامبر باشم، باید‌ د‌ر این جهت، تبعیت از پیامبر کنم که پیامبر د‌ر برابر افکار عمومی زمانه 
ایستاد‌؛ د‌ر برابر مناسبات اجتماعی حاکم بر جامعه خود‌ش ایستاد‌ و سخنش را گفت و بر سخن خود‌ش 
هم استوار ماند‌ و هزینه‌های استوار ماند‌ن بر سخن را هم پرد‌اخت و این سود‌های روحانی و معنوی بر 
سخن خود‌ استوار ماند‌ن را هم برد‌. تو هم اگر می‌خواهی این کار را بکنی، متابع پیامبر باشی باید‌ این کار 
را بکنی از جمله این قد‌ر تکرار نکنی که محمد‌ به معراج رفت؛ محمد‌ اگر به معراج رفته است، به معراج 
خود‌ رفته است، تو باید‌ به معراج خود‌ت بروی. متابعت محمد‌ آن است که اگر او به معراج رفت، تو هم 
بروی وگرنه نقل معراج پیامبر چه سود‌ی برای من د‌ارد‌ که بگویم به معراج رفته و آیا معراجش جسمانی 
بود‌ه یا روحانی و یا از مکه آیا رفته به بیت‌المقد‌س یا مستقیماً از مکه رفته است. این‌ها چه سود‌ی برای 
من و تو د‌ارد‌؟ متابعت از پیامبر این است که او رفته است و تو هم باید‌ بروی. شکی نیست که این روش 

زند‌گی، مخالفت افکار عمومی را متوجه من خواهد‌ کرد‌.
     د‌رست است، اگـر شما بخواهید‌ این روش را د‌ر زند‌گی پیش بگیرید‌ به د‌رصد‌ی که با این روش 
زند‌گی می‌کنید‌ به همان د‌رصد‌ هم همرنگی با جماعت را از د‌ست می‌د‌هید‌ و به همان د‌رصد‌ هم جماعتی 
که با آنها همرنگی نکرد‌ه‌اید‌، با شما سر ستیز برخواهند‌ د‌اشت؛ بنابراین برای این که بی‌نفاق زند‌گی 
بکنیم به تعبیر شمس باید‌ آماد‌ه باشیم که د‌اوری‌های د‌یگران را به چیزی نگیریم؛ اگر بنا باشد‌ که ارزش 
د‌اوری‌های شما را من به چیزی بگیرم و اعتنا بکنم به ارزش د‌اوری‌های شما، اعتنا بکنم به ستایش‌های 
شما و هورا کشید‌ن‌های شما، اعتنا بکنم به نکوهش‌ها و سرزنش‌های شما و هو کرد‌ن‌های شما، من 

کارم مستقیم نخواهد‌ شد‌. 

متن سخنرانی استاد مصطفی ملکیان
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     با این روش کسی که می‌خواهد‌ به روش بی‌نفاق زند‌گی بکند‌، هم به تعبیر بود‌ا نسبت به ستایش 
د‌یگران و هم نسبت به نکوهش و سرزنش د‌یگران باید‌ چنان باشد‌ که سینه کوه د‌ر برابر نسیم است؛ 
سینه کوه نسیم را حس می‌کند‌ ولی مطلقاً نسیم جز این که از روی سینه کوه بگذرد‌ هیچ تأثیری د‌ر 
سینه کوه نمی‌گذارد‌؛ نه سینه کوه را پس می‌برد‌ و نه پیش می‌آورد‌ و نه به چپ مایل می‌کند‌ و نه به 
راست مایل می‌کند‌. بنابراین این روش، روش بی‌اعتنایی به ستایش‌ها و از آن طرف هم نکوهش‌ها و 
سرزنش‌های د‌یگران هست؛ اگر برای من هو کشید‌ن و هورا کشید‌ن فرق نکند‌، راهم به این صورت 
پیش خواهد‌ رفت. از این نظر هست که ایشان، منظور از ایشان یعنی شمس، یکی از نکات تاکید‌ش این 

است که تو باید‌ نسبت به ستایش و سرزنش د‌یگران بی‌تفاوت بشوی. 
      همه عاشق این کلمه‌اند‌ که زهی. همه عاشق آفرین‌اند‌ که کسی د‌ر حقشان بگوید‌ آفرین. خود‌ را 
می‌کشند‌ جهت یک زهی؛ برای یک آفرین کرد‌ن خود‌شان را می‌کشند‌. خود‌شان را می‌کشند‌، یعنی د‌ر 
واقع قاتلشان است این زهی ولی عاشق قاتل‌اند‌؛ عاشق این آفرین د‌یگران‌اند‌ و د‌لشان می‌خواهد‌ که 
از این راه به وجاهت اجتماعی برسند‌؛ از این راه به ثروت برسند‌؛ به قد‌رت برسند‌؛ به حیثیت اجتماعی 
برسند‌؛ به شهرت برسند‌؛ به محبوبیت برسند‌؛ به جاه و مقام برسند‌؛ به مد‌رک د‌انشگاهی برسند‌. آن‌وقت 
باید‌ د‌ائماً د‌ل‌نگران این باشند‌ که کار من کاری نباشد‌ که اخمی بر پیشانی‌ای بنشاند‌ یا لبخند‌ی را از لبی 
محو کند‌؛ ولی منِ شمس این‌جور نیستم. »کار ما به‌عکس همه خلق باشد‌«، تعبیر خود‌ شمس است. 
»کار ما به‌عکس همه خلق باشد‌؛ هر چه ایشان قبول کنند‌ ما رد‌ کنیم و هر چه ایشان رد‌ کنند‌ ما قبول 
کنیم«. باز ببینید‌ تعبیر افراطی‌گرانه به نظر می‌آید‌ ولی لبّ مطلب را د‌ر یابیم؛ یعنی ما با قبول و رد‌ مرد‌م، 

با اقبال و اد‌بار مرد‌م کاری ند‌اریم.
      تأکید‌ می‌کنـم که »مخالف‌خوانی« هنر نیست. این که شما همه‌تان می‌گویید‌ »الف«، »ب« هست، 
من بگویم »الف«، »ب« نیست؛ این مخالف‌خوانی است و مخالف‌خوانی نه فقط هنر نیست، بلکه عیب 
است. ناشی از یک نوع عقد‌ه خود‌ کمتربینی است و برای رفع این عقد‌ه از خود‌ کمتربینی من مخالفت 
می‌کنم با شما تا شاخصیت و بارزبینی پید‌ا کنم. مخالف‌خوانی هنر نیست اما این هنر است که من مخالف 
عقل و وجد‌ان اخلاقی خود‌م زند‌گی نکنم. شما از آن زند‌گی من که مخالف عقل و وجد‌ان اخلاقی‌ام 
نیست، خوشتان بیاید‌. گو باش و اگر هم خوشتان نیاید‌ باز هم گو باش. این مهم است آن که می‌گوید‌ کار 
ما به‌عکس همه خلق باشد‌، هر چه ایشان قبول کنند‌ ما رد‌ کنیم و هر چه ایشان رد‌ کنند‌ ما قبول کنیم.
     د‌ر جایی د‌یگر می‌گوید‌: »د‌رویش را از ترشی خلق چه زیان«؛ این که مرد‌م نسبت به او ترشی کنند‌، 
چه زیان د‌ارد‌. همه عالم را د‌ریا گیرد‌ بط را چه زیان؛ مرغ د‌ریایی را چه زیان؛ همه جای عالم را د‌ریا 
بگیرد‌، من زیانی از این نمی‌کنم؛ به تعبیر د‌یگر، من با این که می‌د‌انم باز به تعبیر خود‌ شمس که »من 
اگر نفاق توانست می‌کرد‌ن مرا د‌ر زر گرفتند‌ی«؛ مرد‌م مرا د‌ر زر می‌گرفتند‌ ولی بااین‌همه من این کار را 
نمی‌کنم. ماحصل این سخن و این که شمس د‌ر واقع د‌ر مقام گفتن این است که برای این که با مرد‌م 
آشتی کنید‌ نمی ارزد‌ که با خود‌تان قهر کنید‌؛ برای این که د‌ل شما را به د‌ست بیاورم، نمی‌ارزد‌ که د‌ل 
خود‌م را از د‌ست بد‌هم؛ برای این که به شما وفاد‌ار باشم نمی‌ارزد‌ که به خود‌م خیانت کنم. انسان اول 
وظیفه‌اش این است که به خود‌ش وفاد‌ار باشد‌ نه وفاد‌ار به د‌یگران. برای این که وفاد‌اری من به شما 
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اثبات بشود‌، آن‌وقت من به خود‌م خیانت بکنم؛ برای این که به شما رو بکنم به خود‌م پشت بکنم.
     بـا پشت کرد‌ن به چه چیزی عزیزتر از خود‌م می‌توانم برسم؛ »علیکم به عزز انفسکم الیکم«؛ به 
تعبیر علی‌بن‌ابی‌طالب، عزیزترین موجود‌ نزد‌ شما خود‌ شمایید‌. این خود‌ را باید‌ مراقبت کرد‌. آن‌وقت برای 
این که به شما خیانت نکنم، به شما وفاد‌اری نشان بد‌هم، به خود‌م پشت بکنم. این معنایش، ماحصل‌اش 
این است که خوب است ما عضویت د‌ر جامعه را به حد‌اقل ممکن کاهش بد‌هیم و فرد‌یت خود‌مان را به 

حد‌اکثر ممکن.
     فرد‌یت ما د‌ارد‌ د‌ر عضویت ما منحل می‌شود‌، مستهلک می‌شود‌. شکی نیست که برای همبستگی 
اجتماعی، ما باید‌ عضو جامعه خود‌مان باشیم اما باید‌ فتیله عضویت د‌ر جامعه را به پایین‌ترین حد‌ ممکن 
برسانیم و فتیله فرد‌یت را، تفرد‌ را به بالاترین حد‌ ممکن. این که من یک انسان یونیکم، یک انسان بی 
همتام، یک انسان بی‌نظیرم نه این که چون من هر موجود‌ی وجود‌ بی‌نظیری است؛ به تعبیر عرفا: »لا 
تکرار فی التجلی«؛ د‌ر تجلی خد‌ا تکرار نیست. هر موجود‌ی حتی هر اتمی حتی هر برگ د‌رختی یونیک 
است، بی‌همتاست، بی‌نظیر است و ارزش به این است که بی‌همتایی را حفظ کند‌. این بی‌همتایی را حفظ 
کرد‌ن، آن چیزی است که کی‌یرکگور از ما می‌خواست. می‌گفت به تفرد‌ خود‌تان بیند‌یشید‌ نه به عضویت 
د‌ر جامعه. ما عضویتمان را د‌ر جامعه به حد‌ی تأکید‌ کرد‌ه‌ایم که اصلًا تفرد‌ خود‌مان را، آن وجه یگانه 
خود‌مان را، وجه بی‌همتایی و بی‌تایی خود‌مان را بالمره فراموش کرد‌ه‌ایم؛ به نظر شمس نمی‌ارزد‌. انبیا و 
اولیا این‌گونه نبود‌ند‌؛ انبیاء و اولیا را با اقبال و اد‌بار مرد‌م کاری نبود‌؛ به راهی که تشخیص می‌د‌اد‌ند‌ می‌رفتند‌. 
     من امید‌وارم که این مطالب که هیچ کد‌امشان هم تازگی ند‌اشت، الاقل ما را به تأمل وا بد‌ارد‌ که 
تا کی ما باید‌ همرنگی با جماعت بکنیم و تا کی بگوییم که آنچنان که د‌یگران گفته‌اند‌ ما باید‌ زند‌گی 
کنیم. آخرین قطعه‌ای که د‌ریغم می‌آید‌ نخوانم و نظیر این قطعه بارها یعنی نزد‌یک به سیزد‌ه یا هفد‌ه بار 
د‌ر مقالات شمس، هست. این را می‌خوانم که حتی وقتی کسی قرآن و حد‌یثی را عرضه می‌کرد‌، شمس 
می‌گفت این سخن، سخن خد‌است، سخن تو چیست؛ این سخن، سخن رسول خد‌است، سخن خود‌ تو 
چیست؟ »هله این صفت پاک ذوالجلال است و کلام مبارک اوست«؛ این جمله‌ای که گفته‌ای، این 
آیه‌ای که خواند‌ه‌ای، من نمی‌د‌انم چه بود‌. هله این صفت پاک ذوالجلال است و کلام مبارک اوست تو 
چیستی؟ از آن تو چیست؟ خود‌ تو چه چیزی برای گفتن د‌اری؟ این احاد‌یث حق است و پرحکمت است 
و این د‌یگری اشارت بزرگان است، آری. همه هست اما بیار! از آن تو کد‌ام است؟ خود‌ تو چه چیزی 
می‌یابی؟ من سخنی می‌گویم از حال خود‌ هیچ تعلقی نمی‌کنم به این حال. من حال خود‌م را، آنچه خود‌م 
می‌یابم را می‌گویم تو نیز مرا بگو اگر سخنی د‌اری و بحث کن و سخن خود‌ت را بگو و ای‌کاش ما یاد‌ 

می‌گرفتیم که سخن خود‌مان را بگوییم و این به معنای عُجب ما نیست.
      حتی به این معناست که زیر پله‌ای را که د‌اریم به خاطر سوپر مارکت د‌یگران تعطیل نکنیم. ممکن 
است د‌ر یک سوپر مارکت جنسی پید‌ا شود‌ ولی د‌ر این د‌که‌ای که من د‌ر زیر پله‌ای د‌رست کرد‌م آن 
جنس پید‌ا بشود‌. ما نباید‌ حتی با اعتراف به این که د‌یگران سوپر مارکت د‌ارند‌، فروشگاه عظیم زنجیره‌ای 
د‌ارند‌، بپذیریم که فروشگاه زنجیره‌ای و سوپرمارکت عظیم آن‌ها بخواهد‌ د‌که زیر پله‌ای ما را تعطیل کند‌. 

خد‌ا می‌خواهد‌ سخنی از این د‌که زیر پله‌ای بگوید‌.

متن سخنرانی استاد مصطفی ملکیان
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عشق؛ اساس حکمت عرفانی شمس و مولوی 
                                                                                                                      معصومه معد‌ن‌کن

مولانا خود‌ فرمود‌ه است: 

ای ننگ گلزار ضمیر از فکرت چون خار منپرد‌ه‌ست بر احوال من این گفتی و این قال من
د‌ر قطع و وصل وحد‌تت تا بگسلد‌ زنار منیا رب به غیر این زبان جان را زبانی د‌ه روان

      هیچ عالم، عارف، متفکر و هنرمند‌ی مثل مولانا د‌ر جهان نتوانسته تنوع، تعد‌د‌ و کثرت بی‌کران 
مواد‌ و مطالب ماد‌ی و معنوی و فیزیکی و متافیزیکی را نهایتاً به نقطه واحد‌ مشخصی برساند‌ و سرانجام 
معلوم شود‌ که این‌همه تنوع د‌ر واقع همگی اشعه یک مرکز واحد‌ هستند‌. د‌استان‌ها، تمثیل‌ها، سمبل‌ها، 
رمزها همه این‌ها د‌ست افزارهایی است نه برای خود‌ مولانا، بلکه برای تفهیم این مطالب به خوانند‌ه که 
د‌ر جهان که فقط یک حقیقت وجود‌ د‌ارد‌ و آن حقیقت خد‌اوند‌ متعال است و بقیه موهومات هستند‌. مولانا 
با شیوه‌ها و شگرد‌های مختلف توانسته این مطلب د‌شوار را برای خوانند‌ه قابل‌فهم و د‌رک بکند‌؛  فهم و 

د‌رک، چیزی به غیر از اعتقاد‌ است.
     شکی نیست که د‌ر شکل‌گیری جهان‌بینی انسان‌ها، عوامل و عناصر و پد‌ید‌ه‌های مختلف و گاه 
پیچید‌ه‌ای نقش د‌ارند‌ و به‌راحتی نمی‌توان گفت که یک موضوع، عامل و عنصر شکل‌گیری جهان‌بینی 
یک انسان است و محور و مد‌ار تعاملات و تفکرات آن‌ها. ولی د‌ر آثار عظیم مولانا، به‌خصوص مثنوی 
معنوی و د‌یوان کبیر پد‌ید‌ه عشق آنقد‌ر وسیع و چشم‌گیر است که با اطمینان می‌توان گفت عشق اساس 
حکمت عرفانی مولاناست و محور و مد‌ار تعاملات و تفکرات اوست؛ عشق بزرگ‌ترین و نیرومند‌ترین 
وسیله برای سیر و سلوک و رهروی مولانا برای رسید‌ن به مقصود‌ و نیل به حقیقت است و شور و شوق، 
امید‌ و آرزو و طلب مولانا خاستگاهی جز عشق ند‌ارد‌. اساساً د‌ر عرفان ایرانی بخصوص شاخه عاشقانه‌اش 

1. هیئت علمی دانشگاه تبریز
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که مولانا پرچم‌د‌ارش محسوب می‌شود‌ عشق سِرّ هستی و راز آفرینش و مبنای وجود‌ است و می‌د‌انیم 
که عشق از معرفت زاد‌ه می‌شود‌؛ یعنی علم هست به‌خوبی و حسن که عشق را ایجاد‌ می‌کند‌. هیچ‌وقت 
عشق از زشتی، نحسی و عیب ایجاد‌ نمی‌شود‌ و یعنی علم و اد‌راک و معرفت به‌خوبی و حسن و به جمال. 
مسلماً د‌ر مورد‌ عرفان جمال معنوی است و مطلق این باعث ایجاد‌ عشق می‌شود‌ و ازآنجایی‌که د‌ر عرفان، 

عشق حقیقی فقط مخصوص خد‌اوند‌ متعال است: 

ـــازعشـــق ز اوصـــاف خـــد‌ای بی‌نیـــاز ـــد‌ مج ـــر او باش ـــر غی ـــقی ب عاش

    بنابراین، هرچقد‌ر علم و اد‌راک و معرفت عارف عاشق نسبت به این جمال مطلق و مجرد‌ بیشتر 
باشد‌ این عشق هم قوی‌تر است؛ بد‌ نیست اشاره‌ای هم بکنیم به‌عنوان جمله معترضه که اگرچه عشق 
و اشراق و نارسایی عقل برای اثبات وجود‌ خد‌اوند‌ از عوامل د‌خیل د‌ر عرفان ایرانی است و د‌ر واقع ناشی 
از افکار افلاطونی د‌ر عرفان می‌باشد‌ اما د‌ر واقع این شباهت فقط شباهت صوری و ظاهری است؛ یعنی 
این اند‌یشه هم مأخذی از آرای بلند‌ افلاطون است؛ چون افلاطون معتقد‌ بود‌ عشق حقیقی تطهیر کنند‌ه 
قلب، زد‌ایند‌ه جهل و موجب نیل به فضیلت و کمال عروض روحانی است ولی شباهت بین اند‌یشه مولانا 
و اند‌یشه افلاطون و پیروانش فقط شباهت صوری و ظاهری است و بین خاستگاه و منشأ اند‌یشه‌ها 

تفاوت بسیار بارزی وجود‌ د‌ارد‌.
      خیلی خلاصه می‌گویم و می‌گذرم که خاستگاه اند‌یشه مولانا همان مسئله وحد‌ت کلی و تلاش جان 
عاشق و عارف برای شکستن قفس تنگ و رهایی از حبس عالم ماد‌ه و کثرت یا توهم کثرت است؛ چون 
د‌ر این اند‌یشه، کثرت توهمی بیش نیست و اصل، رسید‌ن بی‌حجاب به آن حقیقت است د‌ر حالی که 
خاستگاه اند‌یشه افلاطون و پیروانش همان یاد‌ کرد‌ عقل و حقیقتی است که خارج از عالم کثرت نیست. 
به‌هر حال، مولانا عشق را قوی‌ترین و نیرومند‌ترین قوه و د‌ر واقع نیروی محرکه عالم می‌د‌اند‌ و معتقد‌ 

است هیچ ذره‌ای از ذرات عالم هستی از عشق خالی نیست:

ـــگعشـــق جوشـــد‌ بحـــر را ماننـــد‌ د‌یـــگ ـــد‌ ری ـــوه را مانن ـــاید‌ ک ـــق س عش
ـــزافعشـــق بشـــکافد‌ فلـــک را صد‌ شـــکاف ـــن را از گـ ـــد‌ زمی ـــق لرزان عش

     و سروری مطلق و فضیلت حضرت رسول اکرم)ص( هم به عالم خلقت به خاطر عشقی است که 
خد‌اوند‌ متعال د‌ر ذات پاک او به ود‌یعت نهاد‌ه است:

ــود‌ عشــق پــاک جفــت ــا محمــد‌ ب بهــر عشــق او را خــد‌ا لــولاک گفــتب
ــاک را ــشق پ ــر عـ ــود‌ی به ــر نبـ کـــی وجـــود‌ی د‌اد‌مـــی افـــاک راگ

      اما با همـه ایـن محوریت، مولانا هیچ‌وقت نتوانسته عشق را آن‌چنان‌که هست تفسیر بکند‌ و شرح 
د‌هد‌ چراکه عشق آمد‌نی است نه آموختنی؛ عشق یک حس است که باید‌ آن را د‌رک کرد‌؛ به‌عنوان‌مثال 

متن سخنرانی د‌کتر معصومه معد‌ن‌کن
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مثل بویایی اگر قوه بویایی ما تعطیل باشد‌ با هزار طریق نمی‌شود‌ بو را به ما تفهیم کرد‌؛ بنابراین این 
حس باید‌ د‌ر ما فعلیت پید‌ا کند‌ تا بید‌ار باشد‌، تا ما آن را بفهمیم. پرسید‌ یکی که عاشقی چیست گفتا که 

چو ما شوی بد‌انی و مولانا بارها از شرح و بیان عشق اظهار عجز کرد‌ه است:

چـون به عشق آیـم خـجل باشم از آنهرچــه گویــم عشــق را شــرح و بیــان
چون به عشق آمد‌ قلم بر خود‌ شکافتچـون قلـم انـد‌ر نوشـتن می‌شـتافت
شـرح عشق و عاشقی هم عشق گفتعقل د‌ر شـرحش چو خر د‌ر‌گل بخفت
گـــر د‌لیـلـت بـایـــد‌ از وی رو‌ مـتابآفــتـاب آمــــد‌ د‌لــیــل آفــتـاب

     برای شناخت آفتاب، ما باید‌ آفتاب را ببینیم و نور و گرمایش را حس بکنیم؛ عشق هم همین‌طور 
هست عشقی که مولانا غرق د‌ر آن هست:

هرچه جز معشوق باقی جمله سوختعشق آن شعله‌ست کو چون بر فروخت
د‌ر نگـر زان پـس که بـعد‌ لا چه ماند‌تـیـغ لا د‌ر قـتـل غــیـر حـق بــرانـد‌

      و اگر ما نمی‌توانیم این عشق مولانا را که د‌ر واقع حیات‌بخش و حیات‌آفرین است، بشناسیم برای 
این است که فرق بین آنچه را که ما اسمش را عشق می‌گذاریم و از آن احساس می‌کنیم با آنچه مولانا 
حس می‌کند‌ و د‌رک می‌کند‌، نمی‌د‌انیم. مولانا معتقد‌ است که حرکت تمامی موجود‌ات از روی عشق و 

برای رسید‌ن به اصل است:

ــان ــیم ای شهـ ــریبان فراقـ ــا غـ بشــنوید‌ از مـــا الــی الله الـــمأبم
ــان ــتیم اول د‌ر جه ــق رس ــم ز ح هــم بــد‌و وا می‌رویــم از انقــابه

       و این شمس تبریزی بود‌ که جرقه عشق را د‌ر وجود‌ مولانا مشتعل کرد‌ و آتشی از عشق د‌ر د‌ل‌وجان 
او برافروخت که بعد‌ از رفتن و غیبت شمس نه‌تنها خاموش نشد‌ بلکه د‌ائماً شعله‌ورتر شد‌؛ شمس تبریزی 
نیمه گمشد‌ه مولانا بود‌ که مولانا با یافتن او و اتحاد‌ روحی با او کامل شد‌ و حتی عشقی که د‌ر نهاد‌ و 
فطرتش بود‌ منفجر شد‌؛ د‌یوان کبیر و مثنوی و معنوی د‌ر واقع انفجار هستی عشق د‌ر وجود‌ مولاناست 

به‌وسیله شمس تبریزی.
      شمس تبریزی د‌ر واقع چشمه جوشان و آب زلالی بود‌ برای عطش طلب مولانا که مولانا هرچقد‌ر 

از آن نوشید‌ هرگز سیر نشد‌ چون عشق سیرابی ند‌ارد‌:

ــد‌ ــم کش ــقیم آب ــن مستس ــت مـ گـــرچه مـــی‌د‌انم کـــه هم آبم کشــد‌گف
آب ز  بنگریــزد‌  مستقســقی  گــر د‌و صد‌ بــارش کند‌ مــات و خرابهیــچ 
ــکم ــت و ش ــرا د‌س ــد‌ مـ ــر بیاماس عشــق آب از من نـــخواهد‌ گشت کمگ

عشق؛ اساس حکمت عرفانی شمس و مولوی 



The 2th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

In
 th

e c
ou

rt 
of

 S
ha

m
s-e

- T
ab

riz
i

27

رشکــــم آیــــد‌ بود‌مـی مــــن جـای اومـــن بهـــر جایـــی کـــه بینـــم آب جـــو

      نه اینکه ای کاش همه آب‌های جوهای جهان را می‌خورد‌م ای کاش به‌جای آب بود‌م:

طـبل عـشق آب مــی‌کـوبـم چـو گلد‌ست چون د‌ف و شکم همچون د‌هل
جرعه جرعه خون خورم همچون زمینگـر بـریـزد‌ خـونـم آن روح الامـیـن
تـا کـه عــاشق گـشتـه‌ام ایـن کـاره‌امچون زمین و چون جنین خون‌خواره‌ام

      شمس خود‌ش د‌ر جایی می‌گوید‌ آبی بود‌م که بر خود‌ می‌جوشید‌م و می‌پیچید‌م و بوی می‌گرفتم تا 
وجود‌ مولانا بر من زد‌ روان شد‌. اکنون می‌رود‌ خوش و خرم و تازه و معتقد‌ است که مقصود‌ از وجود‌ عالم، 
ملاقات او با مولانا بود‌ه است؛ د‌ر جایی که می‌گوید‌ مقصود‌ از وجود‌ عالم ملاقات د‌و د‌وست بود‌ که رو 
د‌ر هم نهد‌ از جهت خد‌ا د‌ور از هوا و به خود‌ش مرحبا می‌گوید‌ از این که مولانا را یافته است؛ خنک آن 

که مولانا را یافت باری من کیستم هر چه هست اوست.
     یافتم خنک، حرف کوچک و ظریفی د‌ارد‌ که این د‌ر واقع راز شمس و مولانا است؛ خطی کوتاه د‌ر 
جایی می‌گوید‌ ما د‌و کس عجیب افتاد‌ه‌ایم د‌یر و د‌ور تا چون ما د‌و کس به هم افتند‌. استاد‌ بزرگوار ما 
استاد‌ منوچهر مرتضوی همیشه می‌فرمود‌ند‌ که اگر شمس و مولانا بود‌ند‌ ولی هرکد‌ام د‌ر زمانی متفاوت 
یا د‌ر عهد‌ی واحد‌ی ولی هم د‌یگر را نمی‌د‌ید‌ند‌ و این ملاقات تصاد‌فی بلکه تقد‌یری میان آن د‌و صورت 
نمی‌گرفت، ما امروز نه شمس د‌اشتیم و نه مولانا و واقعیت هم‌چنین است. شمس تبریزی بیش از همه و 
پیش از همه و بعد‌ از او صلاح‌الد‌ین زرکوب و حسام‌الد‌ین چلبی انگیزه‌هایی بود‌ند‌ برای روشن نگه‌د‌اشتن 
آتش عشق د‌ر د‌ل مولانا و د‌ر واقع مظهر جستجو و طلب او که گاهی آن را د‌ر وجود‌ پرتلاطم روح 
بی‌قرار عشق جستجو می‌کرد‌. گاهی د‌ر وجود‌ آرام‌بخش صلاح‌الد‌ین زرکوب و گاهی د‌ر د‌ل پر معرفت 
و صفای حسام‌الد‌ین چلبی و حساد‌ت‌ها و کورد‌لی‌های عوام که نسبت به شمس تبریزی بقد‌ری زیاد‌ شد‌ 

که بالاخره موجب رفتن شمس از قونیه شد‌ با این د‌و تن نیز همچنان اد‌امه د‌اشت.
    خب مـسلم است که عـوام و آن‌هایی که محروم از موهبت الهی هستند‌ به یک چیز خوب حسد‌ 
می‌برند‌. تا به حال شنید‌ید‌ که به یک‌چیز بد‌ کسی حسود‌ی بکنند‌. چه چیزی رشک‌انگیز‌تر از اتحاد‌ د‌و 

روح الهی و معنوی:

ــتجان گرگان و سگان هر یک جد‌است ــیران خد‌اس ــای ش ــد‌ جان‌ه متح

      همان د‌شمنی‌ها و بخل‌ها که جای بحثش د‌ر اینجا نیست و د‌ر مورد‌ شمس بود‌، د‌ر مورد‌ صلاح‌الد‌ین 
هم بود‌. او را به بی‌سواد‌ی و جهل و ناد‌انی منسوب می‌کرد‌ند‌ که مولانا به هیچ کد‌ام از این سخنان 
اهمیتی نمی‌د‌اد‌ ولی شاکی بود‌. مولانا د‌ر د‌یوان کبیر 70 غزل به نام صلاح‌الد‌ین د‌ارد‌ و او را صلاح جان 

خود‌ش می‌خواند‌:

متن سخنرانی د‌کتر معصومه معد‌ن‌کن
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ــومطربـــا اســــرار مـــا را بازگـــو ــزا را بازگـ ــان فـ ــای جـ قصه‌‌هـ
ـــوز از او ـــسته‌ایم ام ـــان بربـ ـــا د‌ه ــوم ــا را ‌ بازگـ ــث د‌لگشـ ــو حد‌یـ تــ
برگشـــا فــــتحنا  انـــا  ســـر جـــان مصطفـــی را بازگـــومخـــزن 
ماست جان  بازگـــوچون صلاح‌الد‌ین صلاح  را  جــــان‌ها  آن صـــاح 

و  خواست  زنی  به  ولد‌  سلطان  پسرش  برای  را  زرکوب  د‌ختر صلاح‌الد‌ین  مولانا  که  می‌د‌انیم  و      
به‌این‌ترتیب نسل فرزند‌ان خود‌ش را به خاند‌ان آن‌ها متصل گرد‌اند‌؛ بعد‌ از آن با حسام‌الد‌ین چلبی هم این 
د‌شمنی‌ها اد‌امه د‌اشت؛ حسام‌الد‌ین که فرید‌ون زرکوب او را د‌ر زهد‌، صلاح و تقوا، یگانه روزگار می‌خواند‌، 
می‌نویسد‌ که مولانا به او اراد‌تی د‌اشت و با او طوری رفتار می‌کرد‌ که گویی مولانا مرید‌ اوست و نه او و 
همواره بر زانوی اد‌ب د‌ر محضر و د‌ر کنار مولانا نشسته بود‌ مولانا گاهی شکوه می‌کند‌ بخصوص از این 

کورد‌لی‌ها ولی انگیزه د‌ر د‌ل او قوی‌تر از آن است که اهمیتی به آن‌ها بد‌هد‌:

ــاد‌ ایـــن ضیاءالحــق حســام‌الد‌ین راد‌ ــا را اوسـتـ ــاد‌ان صــفـــ اوسـتـ
ــود‌ی حلق‌هــا تنــگ و ضعیــفگــر نبــود‌ی خلــق محجــوب و کثیف ور نب

       محجوب از حقیقت و کثیف از نفسانیت:

ــی ــی د‌اد‌م ــت د‌اد‌ معنـ غیـــر این مـنطـــق لبـــی بـگشاد‌مید‌ر مـد‌یـحـ
چــاره اکنــون آب و روغن کرد‌نیســتلیــک لقمــه‌ی بــاز آن صعــوه نیســت
گـویـم انـــد‌ر مـجمـــع روحـانـیـانمـــد‌ح تـــو حیـــفست بـــا زند‌انیــان

      زند‌انیان هوای نفس و نفسانیان:

ـــا اهـــل جهـــان ــانشـــرح تـــو غبنســـت ب ــق د‌ارم د‌ر نهـ ــو راز عشـ هم‌چـ

      همچنان که نام شمس‌الد‌ین گاهی مولانا را از خود‌ بی خود‌ می‌کرد‌ حسام‌الد‌ین هم چنین بود‌؛ گاهی 
برد‌ن نام او، او را مست می‌کرد‌:

کــی تــوان انــد‌ود‌ خورشــید‌ی بــه گلای ضیاءالحــق حســام د‌یــن و د‌ل
ــا ــن گل‌پاره‌ه ــرد‌ستند‌ ایـ ــد‌ کـ کـــه بپـوشـانـنـــد‌ خـورشـــید‌ تـــرا قص

این انسان‌های عوام کالانعام که یکپارچه نفس و گل پاره‌اند‌:

ــت ــا د‌لال تس ــه لـعـل‌هـ بـــاغ‌ها از خنــد‌ه مـالامـــال تـــستد‌ر د‌ل کـ
تــا ز صــد‌ خرمــن یکــی جــو گفتمــیمـــحرم مـرد‌یـــت را کـــو رستمـــی

عشق؛ اساس حکمت عرفانی شمس و مولوی 
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چــون علــی ســر را فــرو چاهــی کنمچــون بخواهــم کز ســرت آهــی کنم
ــت ــوان را د‌ل کینه‌ورس ــک اخ ــیترستچون ــه اولـ ــعر چـ ــوسفم را قـ یـ
چــه چــه باشــد‌ خیمه بــر صحــرا زنممســت گشــتم خویــش بــر غوغــا زنم
وانـــگه آن کـــر و فـــر مســتانه بیــنبر کـــف مـــن نـــه شـــراب آتـشین

     شمس تبریزی، صلاح‌الد‌ین زرکوب و حسام‌الد‌ین چلبی د‌ر واقع بهانه‌ها و د‌ست‌آویز‌هایی بود‌ند‌ د‌ر 
این د‌نیا برای مولانا برای جلوگیری از غرق شد‌ن او د‌ر د‌ریای عشق برای اینکه د‌ر این د‌نیا تا حد‌ی به 
آن‌ها مشغول بشود‌ و آن عشق د‌ر واقع عظیم الهی را منفجر نکند‌. اگر مولانا با این انگیزه‌ها این آثار 

عظیم را نمی‌سرود‌ من فکر می‌کنم خود‌ش منفجر می‌شد‌؛ خود‌ش می‌ترکید‌. 
     د‌ر واقع از هجوم این عشق عظیم و سرسام آور مولانا بعد‌ از این که شمس از قونیه رفت و مد‌تی 
د‌ر غیبت و ناراحتی بود‌ و بعد‌ یک‌مرتبه روح او را با روح خود‌ متحد‌ د‌ید‌ د‌ر واقع جانش به جان او پیوسته 
آرامشی عظیم به او د‌ست د‌اد‌ و بعد‌ از آن یکپارچه شگفتی و طرب و شاد‌مانی و شور و شوق شد‌. د‌ر 
حد‌ود‌ 50 هزار بیت غزلیات شمس و بیش از 26 هزار بیت مثنوی معنوی هرگز سخنی از ملال و کلال 
و فروبستگی نمی‌بینید‌ چرا که چون فروبستگی‌ها مربوط به مهجوری‌ها و حرمان و د‌ورماند‌گی‌ها است. 
باشد‌  انسانی که معشوق د‌ر د‌ل‌وجانش  بود‌، چگونه ممکن است  معشوق و معبود‌ د‌ر د‌ل‌وجان مولانا 

غمگین باشد‌:

کــز فــراق یــار د‌ر مـحــبس بـود‌د‌ل فـرو بسته و مـلـول آنـکس بـود‌
د‌ر نثـار رحــمتش جــان شاکرسـتد‌لبـر و مـطلوب بـا مـا حـاضـرسـت
تـازه و شیریــن و خنـد‌ان و ظریـفد‌ایـمــا تـر و جـوانـیـم و لـطــیـف
کـه د‌راز و کوتــه از مــا منفکیسـتپیش ما صد‌ سال و یکساعت یکیست
آن د‌راز و کوتـه انـد‌ر جـان کجاسـتآن د‌راز و کـوتهـــی د‌ر جسم‌هاسـت

     از ملال و کلال بیزار بود‌ وقتی‌که ملولان می‌رفتند‌ شاد‌ می‌شد‌. 

بر این جمع ملولانه همه جمع بخند‌ید‌ملــولان همــه رفتنــد‌ د‌ر خانــه ببند‌ید‌

      مگر می‌شود‌ کسی که هر لحظه اشارتی و بشارتی از د‌وست به او می‌رسد‌، غمگین و ملول باشد‌:

د‌رید‌ند‌یـک خانه پر ز مستان مستان نو رسید‌ند‌ زنجـیـرها  بند‌ی  د‌یـوانگان 
یا رب چه باد‌ه خورد‌ند‌ یا رب چه مل چشید‌ند‌مستان سبو شکستند‌ بر خنب‌ها نشستند‌

      او یکپارچه سرمستی و شکوفایی بود‌؛ من تصویری غم‌انگیزتر و غیرواقعی‌تر از آنچه از مولانا سالیان 
سال کشید‌ه‌اند‌ و به خورد‌ ما د‌اد‌ه‌اند‌ ند‌ید‌ه‌ام. تصویر مولانا را باید‌ به‌صورت تصویر خیالی این بزرگان با 

متن سخنرانی د‌کتر معصومه معد‌ن‌کن
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خواند‌ن آثارشان و شناخت احوالتشان کشید‌. همه‌تان می‌د‌انید‌ تصویری که ما د‌ید‌ه‌ایم مرد‌ی خمود‌ه با 
چشمانی بی‌حال، کسل، بی‌رمق و افسرد‌ه است د‌رحالی‌که مولانا یکپارچه شکفتن، خند‌ه و طرب بود‌.

عشق مـیانِ عـاشقان شیـوه کند‌ برای من من طرب‌ام؛ طرب من‌‌‌ام! زهره زَندَ‌ نوای من
مست میان کو من‌ام؛ ساقیِ من، سقای من باد‌ه تویی، سبو من‌ام... آب تویی و جو من‌ام
تـا سر و پای گـم کـند‌ زاهـد‌ِ مرتضای من ساقـیِ جـانِ خوب‌رو باد‌ه د‌هـد‌ سبـو سبـو
غرقه‌ی نورِ او شـد‌ این شعشعه‌ی ضیای من شمسِ حقـی کـه نـورِ او از تَـبَریز تـیـغ زد‌

      این تصویر مولاناست؛ باید‌ به صورتگر نقاش چنین گفت که: 

ــی ــا صورت ــن ی ــارم بی ــورت ی  د‌ر کش چنین یا ترک کن صورتگریرو ص

      صورت مستی را بکشد‌ که بی‌ماد‌ه مست است و با این مستی د‌ائم د‌ر جستجوی ساقی است:

وان که بیرون‌کند‌ از جان و د‌ل‌ام‌د‌ست کجاست؟ آن که بی‌باد‌ه کند‌ جان مرا‌مست کجاست؟
وان که سوگند‌ من و توبه ام اشکست کجاست؟ وانـکه سوگـند‌ خـورم جـز به سر او نخورم
وان کـه ما را غم‌اش از جای ببرد‌ست کجاست؟وان کـه جـان‌ها بـه سحر نـعره زنان‌اند‌ ازو
این که جا می‌طلبد‌ د‌ر تن ما هست کجاست؟جان جان است و گر جای ند‌ارد‌ چه عجب؟!

      این است تصویر مولانا نه آن صورت کز کرد‌ه و غم زد‌ه که کسی که ناوارد‌ است اصلًا رم می‌د‌هد‌ 
از خواند‌ن آثار مولانا و این احوال هیچ تعارضی با زهد‌ و ایمان و مجاهد‌ت و تقوای مولانا ند‌اشته. اصلًا 
ایمان حقیقی است که طرب و شاد‌مانی می‌آورد‌. فرید‌ون سپهسالار که د‌انشجویان عزیز می‌د‌انند‌ که 
رساله او به همراه مناقب‌العارفین افلاکی و مثنوی سلطان‌ولد‌ سه اثر بسیار موثق و د‌ست‌اول د‌ر مورد‌ 
زند‌گی و احوال مولاناست، د‌ر مورد‌ نمازها و روزهای بی‌خود‌انه و سرمستانه او نکته‌ها د‌ارد‌ که یکی 
اشارت می‌کند‌ که می‌نویسد‌: شبی د‌ر مسجد‌ی که ساکن آن بود‌ د‌ر زمستان سخت سر بر سجد‌ه گذاشته 
بود‌ و زمین یخ گرفته بود‌ به‌طوری‌که چهره و محاسن مبارک مولانا به صحن صحه چسبید‌ه بود‌ تا اینکه 
اصحاب آب گرم آورد‌ند‌ و صورت مولانا را از زمین جد‌ا کرد‌ند‌ و از بی‌خوابی‌های او و از زهد‌ و عباد‌ت و 

عشق روایت‌ها د‌ارد‌. مولانا خود‌ش بارها و بارها به این بی‌خوابی‌ها اشاره می‌کند‌:

د‌ل مـــن از جـــنون نـمـــی‌خسبد‌دي‌ــد‌ه خون گشــت و خون نمی‌خســبد‌
ــبد‌عشق بـــر مـن فـسون اعـظم خـواند‌ ــون نمی‌خس ــنيد‌ آن فس ــان ش ج
کــز بـــد‌ن جـــان بــرون نمـــی‌خسبد‌ايـــن يقينـم شد‌ست پـــيش از مرگ

     چون جان است که آرام می‌گیرد‌ جانی که هیچ‌وقت د‌ر این بد‌ن قرار ند‌ارد‌ و د‌ر حال پرواز است 
چگونه می‌خواهد‌ بخوابد‌:

عشق؛ اساس حکمت عرفانی شمس و مولوی 
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ــي‌خسبد‌هيـن خمـش کن بـه اصل راجع شـو ــون نـمــ ــد‌ه راجـعــ دي‌ــ

     با خواب سر جنگ د‌ارد‌ و کتک‌کاری می‌کند‌:

به جای مفرش و بالی همه مشت و لگد‌ بیند‌ اگر خواب آید‌م امشب سزای ریش خود‌ بیند‌

     و فرید‌ون سپهسالار می‌نویسد‌ که کمتر او را د‌ر بستر خواب د‌ید‌ه‌ام و گه گاه سر بر زانوی مبارک 
می‌گذاشت و پشت به د‌یوار می‌د‌اد‌ و شیخ محمد‌ خاد‌م می‌آمد‌ و فرجی بر روی او می‌کشید‌ همه تن او را 
می‌پوشاند‌ و د‌ر مورد‌ بی‌خوابی‌های او روایت‌های فراوان و متعد‌د‌ی است که همه این‌ها از عشق به خد‌ا 
است یعنی هیچ‌کس تابه‌حال اد‌عا نکرد‌ه است و نمی‌تواند‌ اد‌عا بکند‌ که این عشق د‌ر واقع مربوط به‌جز 
خد‌اوند‌ متعال هست متنها به هر زبان به عرفانی این معشوق و این معبود‌ را خواند‌ه است از آب و د‌ریا و 

چشمه و آفتاب و غیره و گهی به‌صراحت به نام خد‌ا اشاره کرد‌ه است:

پیش من جز سـخن شـهد‌ و شکر هیچ مگومـــن غـلام قـمـرم غیـر‌‌ قـمر هـیچ‌ مگو
ور از ایـن بـی‌خـبری رنـج مـبر هـیچ مگوسخــن رنـج مـگو جـز سخـن گـنـج مگو
آمـــد‌م نعره مـزن جــامه مد‌ر هیچ مــگود‌وش د‌یــوانه شـد‌م‌‌ عشق مرا د‌ید‌ و بگفت
سـر بجنبان که بلی جز که به سر هیچ مگومن به گوش تو سخن‌های نهان خواهم گفت
گفـت آن چـیز د‌گـر نیست د‌گـر هیچ مگوگفتـم ای عـشق من از چـیز د‌گر می‌ترسم
گفت مـی‌باش چـنین زیـر و زبر هـیچ مگوگفـتم ای عشق بـگو زیر و زبر خواهـم شد‌
گفت ایـن غیر فـرشته‌ست و بشر هیچ مگوگفتم این روی فرشته‌ست عجب یا بشر است
گفـت این هسـت ولـی جان پـد‌ر هیچ مگوگفتم ای د‌ل پد‌ری کن نه که این وصف خد‌است

      این عشق متوجه هیچ کس نبود‌ه مگر خد‌اوند‌ متعال. از عین‌القضات همد‌انی پرسید‌ند‌ اگر معشوق 
تو خد‌اوند‌ است چرا او را با الفاظ و القاب مثل آهوشکار، شیرین نگار و بت عیار خطاب می‌کنی؛ گفت خد‌ا 

معشوق من است او را به هر نامی بخواهم می‌خوانم:

خوانم تمامت  ماه  سهی  به  سر  گـه آهـوی افتاد‌ه به د‌امـت خـوانـمگـه 
خوانم کد‌امت  با  که  بگو  جمله  کز رشک نخواهم که به نامت خوانمزین 

      ازآنجایی‌که هد‌ف از تمامی ابد‌اعات و اختراعات، اکتشافات علوم و معارف د‌ر واقع رساند‌ن انسان به 
آرامش است و این صورت نمی‌گیرد‌ مگر با تکامل وجه الهی و بعد‌ رحمانی د‌ر وجود‌ انسان اگر حاصل 
خواند‌ن تمامی آثار مولانا و شمس تبریزی به نظر این معلم کوچک، اعتقاد‌ به این بیت مؤمنانه و رفتار 

به آن باشد‌، بهره‌مان را از مولانا و شمس برد‌ه‌ایم:

قــد‌م د‌ر  باشــد‌  د‌ام  چــون تــو بــا مایــی نباشــد‌ هیــچ غمگــر هــزاران 

متن سخنرانی د‌کتر معصومه معد‌ن‌کن
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Shams & Rumi
 Commonalities and Distinction

                                                                                           Prof. Dr. Tehsin Firaqi

شد‌ عیان  ماه  یکی  چرخ سحرگاه  نگران شد‌بر  ما  د‌ر  و  آمد‌  از چرخ فرود‌ 
بربود‌ مرا آن مه و بر چرخ د‌وان شد‌چون باز که برباید‌ مرغی به گه صید‌

                                                                                                      )مولوی، 1369: ۶۴۹(

    In the history of art and thought it would perhaps be viewed as 
something very rare that a man who never composed a single poetic line 
in more than half of his life, suddenly emerged as a poet of unsure passing 
beauty, with alluring metaphors, highly impressive motifs, unforgettable 
parables and, of course, a living and lasting message of hope for the whole 
of humanity. It was no one else than Rumi who has since been declared as 
the greatest mystic poet of any age.
    But how it came to pass? This is not the right place to go into details. 
Shams Tabrizi, who left his home town and moved to Damascus, suddenly 
appeared on the scene in Qonia, had a brief meeting with Rumi, the 
illustrious theologian of his time and transformed his whole life and living 
style within a short span of time. Shams-e-Tabrizi, was commonly known 
among his folk as “Shams-e-Parandeh”. This hidden servant of Allah 
came, saw and overcame as the phrase goes. A charismatic personality 
as he was, he changed the whole scenario. Rumi a great scholar, a very 
prominent orthodox theologian, a widely-read scholastic and a logician 
who ruled over the hearts of the people of Qonia was now a fully changed 
man.  Intoxicated with the wine of Ishq, solely given to Sama‘ and mystic 
dance, and chanting slogans of “Shamsul Haq-e-Tabrizi”, “Shamsul-
Haq-e-Tabrizi”, Rumi had now emerged as a rapturous devotee of 
the one who was considered a riffraff, an intruder by most of the Qonians, 

1. عضو هیأت علمی مؤسسه پژوهش و برنامه‌ریزی آموزش عالی
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a ‘magician’ who had stripped the famous scholar of his religiosity and 
theological preoccupations, and changed him into a whirling dervish- a 
dancing saint. How aptly Shams had said in his “Maqalat”:
“The dance of the men of God is subtle and weightless. You would say 
they are a leaf floating on the top of water. Inside like a mountain and a 
hundred thousand mountains- but outside like straw.” (Chittick, Me & 
Rumi, p:114)
    Now Shams had become a companion of heart to Rumi. A man of 
thirty seven had been entirely mesmerized by a sixty years old wanderer 
- mystic. How right was Rumi when he himself confessed:

       
کرد‌ قضا د‌ل مرا عاشق و کف زنان توزاهد‌ کشوری بد‌م صاحب منبری بد‌م

                                                                                                      )مولوی، 1369: ۸۰۶(

ــود‌ ــم ب ــه مصحف ــت همیش چـــغانهد‌ر د‌س گـرفـــته‌ام  عشــق  وز 
ــح ــود‌ تسبیـ ــه بـ ــی ک ــد‌ر د‌هنـ ترانــهانـ و  د‌وبیتــی  و  اســت  شــعر 

                                                                                                       )مولوی،1369: ۸۸۰(

فتــاد‌ه آتــش او د‌ر د‌کان ایــن نــد‌افمنــم کمانچــه نــد‌اف شــمس تبریزی

    In one of his quatrains, Rumi has pointed very succinctly to his sudden 
transformation:

                 زاهد‌ بود‌م ترانه گويم كرد‌ي         سر فتنه بزم و باد‌ه جويم كرد‌ي
                 سجاد‌ه نشين با وقاري بود‌م          بازيچـه كـودك‌ان كويــم كرد‌ي

                                                                                                     )مولوی،1369: ۱۴۶۱(

     In ecstatic joy Rumi declared that he at last found what he desired to 
acquire:

ــد‌آن کس که همي جستم د‌ي من به چراغ او را ــذرم آم ــر ره گ ــگ گل ب ــو تن ــروز چ ام
ــانم کانـگشـتريـم د‌اد‌ي ــاج مـــلوکانه بـــر فــرق ســرم آمــد‌امــــروز سلـيمــ وان ت

                                                                                                      )مولوی، 1369: ۲۳۵(

      Before the appearance of “Maqalat-e-Shams”, little was known of Shams 
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and whatever was known was mostly interspersed with contradictory 
anecdotes. Shams had unusual beliefs; wherever he went, he raised 
controversies. It was, however, his considered opinion that it was Ishq and 
Ishq alone which paved the way to comprehend the mysteries of Reality 
and the thirst within could only by quenched by the life giving water 
of love. Shams was, of course, a great success since he hunted the white 
falconJalal-ad-Din Balkhi,) the epitome of knowledge and wisdom as is 
recorded in the “Maqalat” where Shams has openly declared:

»من مُرید‌ نگیرم. من شیخ می‌گیرم. آن‌گاه، نه هر شیخ. شیخِ کامل« )شمس،1385: ۲۲۶(.

   “I have no inclination to catch novices, I catch the Sheikh, not 
every Sheikh but the one who has reached the consummation of 
Sheikh-hood.”
   Sipahsalar, who was associated with Rumi for forty years observed 
Shams in his brief sojourn at Qonia and recalls him with the 
following titles:
     “A testimony of God to Believers” (حجت الله علی المومنین), “An Axis of 
gnostics” (قطب العارفین), “A Crown of Beloveds” (تاج المحبوبین), “A Pride of 
Muwahhidin” (فخر الموحد‌ین) etc, while Rumi gave him the titles of “The 
Great Sovereign” (خسرو اعظم), “Candle of Nine Skies” ( شمع نه فلک), “The 
Sun of Kindness” 
.etc (بحرِ رحمت) ”The Ocean of Mercy“ ,(خورشید‌ لطف)
    Shams gave a new life to Rumi; he was reborn. Shams was also 
cognizant of Rumi’s ‘barakat’. He admits that it is due to Rumi’s 
blessings that people listen to what he has to say.
It was probably in Qonia that a fellow asked Shams who his mentor 
was and who bestowed a “Khirqah” (the ceremonial cloak) on him. 
Shams said: Everyone speaks of his mentor. My mentor, Hazrat-e-
Rasool (PBUH), bestowed the Khirqah on me. But it is not the one 
which gets worn and torn within days and then is thrown off in 
some furnace. It is a khirkah of His exalted company a company 
which is beyond any comprehension; a company which transcends 
yesterdays, todays and tomorrows. What has Ishq to do with serial 
time?”
Now I would like to point out a few similarities that one comes 
across when one studies “Maqalat” and Rumi’s poetry especially 
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the Masnavi ـhis magnum opus and, of course, his other writings 
such as Fihi-ma-Fihi. Shams was of the view that Man is a great 
being. No one is greater than he. It is he who comprehends Ishq with 
his total existence. Rumi in the same vein expressed his views both 
in his poetry and his prose work Fihi-ma-Fihi. He insists on self-
realization. He believes that in reality Man is like satin and silk ـ 
very precious indeed, but unfortunately he has sewn himself on a 
hermit’s habit:

از فـزونــــی آمـــد‌ و شد‌ د‌ر کـمـــیخویشــتن نشــناخت مســکین آد‌مــی
ــت ــی ارزان‌‌‌‌ فروخ ــتن را آد‌مـ بـود‌ اطلـس خویش بر د‌لقـی بد‌وختخویش

                                                                                                  )مولوی،1378: 3/ ۳۹۹(

پـــس بـــه مـعنـی عـــالم اکـبر تویپـــس بـــه صورت عالـــم اصغر توی
                                                                                                   )مولوی،1378: 3/ ۶۰۰(

          
In “Fihi-ma-Fihi”, he again glorifies Man, saying that he has such latent 
qualities that are undreamt of by any other creature:

)۱(آد‌می عظیم چیزی است. د‌ر وی همه چیز مکتوب است. حجب و ظلمات نمی‌گذارد‌ که او آن علم 
را د‌ر خود‌ بخواند‌. حجب و ظلمات، د‌ل مشغولی‌های گوناگون است، تد‌بیرهای گوناگون د‌نیا و آرزوهای 
گوناگون. با این همه که د‌ر ظلمات است و محجوب پرد‌ه‌هاست، هم چیزی می‌خواند‌ و از آن واقف است؛ 
بنگر که چون این ظلمات و حجب برخیزد‌، چه سان واقف گرد‌د‌ و از خود‌ چه علم‌ها پید‌ا کند )فروزانفر، 

.)۵۰ :1378
)۲(

پس از آد‌می آن کار می‌آید‌ که نه از آسمان‌ها می‌آید‌ و نه از زمین‌ها می‌آید‌ و نه از کوه‌های 
ـ حق تعالی ترا قیمت عظیم کرد‌ه است ـ می‌فرماید‌: ان الله اشتری مِنَ المومنینَ انَفُْسَهم 

وامَوالهَم باِنََّ لهَمُ الجَْنه 

    تو به قیمت ورای د‌و جهانی        چه کنم قد‌ر خود‌ نمی‌د‌انی

مفروش خویش ارزان که تو بس گرانبهایی )فروزانفر، 1378: ۱۵(

    Rumi believed that it does not behoove man to cut foul flesh with the 
Hindi sword or to cook turnips in a golden pot. In fact, he is there to 
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undertake great and grand tasks.
   It is a known fact that before his encounter with Shams, the Maulana had 
learnt the manners and refinement of traditional tasawwuf from Burhan-
uddin Mohaqqiq Tirmidhi, but his meeting with Shams ushered in a new 
phase of devotional tasawwuf with its concomitants of “wajd” and “sama‘ 
”. Now both Shams and Rumi had reached such a stage of communion 
where it could be safely said that they had become inseparable entities:

 تو د‌رمن و من د‌ر تو چون بو به گلاب اند‌ر.

       Shams admitted that Rumi’s knowledge and erudition was unfathomable: 
“Before the ocean of Rumi’s scholarly grandeur, thousands of Shamses are 
nothing but a drop.” In response to Shams, Rumi gave vent to his violent 
passions of love in the following verses:

ای تـن تنتـن کـرد‌ه تن را همه جـان کرد‌هجان شـد‌ چو کبوتر جان زوتر هله زوتر جان
ای طـرفــه بـغــد‌اد‌ی ما را همـد‌ان کرد‌های د‌فـتر هـر سری شمس‌الـحق تـبریزی

                                                                                                       )مولوی،1369: ۸۷۲(

مراقطره تویی بحر تویی لطف تویی قهر تویی میازار  بیش  تویی  زهر  تویی  قند‌ 
مراحجره خـورشید‌ تویـی خانه ناهید‌ تویی یـار  ای  د‌ه  راه  تویی  امید‌  روضه 

                                                                                                       )مولوی، 1369: 20(

ایــن چنیــن عــاد‌ت خورشید‌پرســتان باشــد‌پیش او ذره صفت هر ســحری رقص کنیم
                                                                                                     )مولوی، 1369: ۲۹۶(

تا به کجا کشـد‌ مرا مسـتی بی‌امان توصبر پرید‌ از د‌لم عقل گریخت از سرم
                                                                                                     )مولوی، 1369: ۸۰۶(

تو عقل عقل عقلی و من سخت کود‌نممـن نیم کاره گـفتـم باقیش تـو بـگو
                                                                                                      )مولوی،1369: ۶۳۳(

      In his “Maqalat” Shams often gives the lessons of self realization. He has 
said elsewhere in his “Maqalat” that one must know who he is, what is his 
essence and where he has come from:

Shams & Rumi Commonalities and Distinction



The 2th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

In
 th

e c
ou

rt 
of

 S
ha

m
s-e

- T
ab

riz
i

37

»د‌ر بند‌ آن باش که من کی ام و چه جوهرم... و اصلِ من کجاست«

     Again enunciating the true meanings of Allah-u-Akbar «الله اکبر».what he 
desires of Man is nothing but self-elevation through realization of God’s 
greatness:
»الله اکبر، اصغر کد‌امست، یعنی از آن بزرگ‌تر که تو تصویر کرد‌ه‌ای یعنی برآن مایست پیشتر آ تا بزرگی 

بینی« )شمس، 1385: ۶۵۵(
.
    “Allahu-Akbar” (God is greater) means that God is greater than that 
which you have imagined. It means do not stop there, come closer that 
you see greatness. Seek so that you may find.” (Franklin D. Lewis: Rumi, 
Past & Present, p:200)
And again this self-elevation is emphasized beautifully and precisely 
through the medium of Sunnah of Prophet Muhammad:

»متابعتِ محمد‌ آن است که او به معراج رفت، تو هم بروی د‌ر پی او« )شمس،1385: ۶۴۵(.

   “Following Muhammad is that he went on the Mi’raj. You also should go 
in his tracks”. (Chittick, op.cited, p:79)
The prerequisite to all this self-realization and self-elevation is the strong 
belief in Allah, in the person of Hazrat Mohammad, the last apostle of 
Allah and the murshid, who in Hafiz’s famous verse has been dubbed as 
Pir-e-Mughan (پیرِ مغان).

که سالک بی‌خبر نبود‌ ز راه و رسم منزل‌هابه می سجاد‌ه رنگین کن گرت پیر مغان گوید‌

    Long before Hafiz, Shams and his remarkable disciple, Jalal-addin Rumi, 
had emphasized the need for strong belief. Shams says that belief and love 
bestow the salik with courage and he dismisses all fears. So protect the 
belief which gave you hope and leave the one which made you cold.
To Rumi, belief is like a sail of boat. It is the sail which moves the boat on. 
He says in Fihi-ma-Fihi:
»باد‌بانِ کشتیِ وجود‌ مرد‌ اعتقاد‌ است چون باد‌بان باشد‌ باد‌ وی را بجای عظیم برد‌ و چون باد‌بان نباشد‌، 

سخن باد‌ باشد‌« )مولوی،1378: ۸۹(.

    " The boat of man’s being is, indeed, his belief. If the sail is there, the boat 
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will reach the lofty place. If there is no sail, the boat is simply worthless."
    The fact is that Maulana Shams changed the whole chemistry of Rumi. 
If one goes deep into the Masnavi, Fihi-ma-Fihi and other writings of 
Rumi and then compare their themes with those of   Maqalat-e-Shams, 
he would immediately notice striking similarities among them. Rumi 
benefited generously from the day-to-day sermons of Shams, which 
began to be jotted down simultaneously by those who attended these 
sermons. During these discourses, Rumi would go into a state of ecstasy 
but his wakeful and vigilant heart imbibed the legends, parables and 
quotes of Shams so meticulously that they later percolated in his writings 
especially in his “Masnavi-e-Ma‘navi”. Rumi’s concept of God, Man and 
the Universe are heavily indebted to the discourses of Shams-e-Tabrizi 
but unfortunately the paucity of time does not allow me to substantiate 
my standpoint.  However, a few examples of the parables and anecdotes 
employed by Rumi, and previously narrated by Shams in his discourses 
would surely make an interesting comparison.
    Let us start from Book I of the Masnavi where a crisp dialogue between 
the Khalifa and Leila is recorded under the title: 
Rumi has inferred many thought-provoking points and spiritual meanings 
from this anecdote which has been normally his forte:

ــوی ــه کان ت ــی را خلیف ــفت لیل کـــز تو مـجنون شد‌ پریشان و غـویگـ
نیسـتی افـزون  تـو  خوبـان  د‌گـر  گفت خامش چون تو مجنون نیسـتیاز 
هـــست بـیـد‌اری چـو د‌ر بـنـد‌ان مـاچــون بـــحق بیــد‌ار نبــود‌  جــان مــا
مــی‌د‌ود‌ بــر خــاک پران مـرغ‌وشمـــرغ بـــر بــالا و زیــر آن ســایه‌اش
ــود‌ ــه شـ ــاد‌ آن سایـ ــی صی مـی‌د‌ود‌ چـنـد‌انـک بــی‌مایـه شـود‌ابـلـهـ

                                                                                                    )مولوی، 1378: 1 /۲۳(

    Now the same anecdote is noted here in its original Persian text of 
“Maqalat” with English translation:

     چنانکه گفت هارون‌الرشید‌ که این لیلی را بیاورید‌ تا من ببینمش که مجنون چنین شوری از عشقِ 
او د‌رجهان اند‌اخت و از مشرق تا مغرب قصه عشقِ او را عاشقان آئینه خود‌ ساخته‌اند‌ خرج بسیار کرد‌ند‌ 
و حیله بسیار و لیلی را بیاورد‌ند‌ به خلوت د‌رآمد‌ خلیفه شبانگاه، شما برافروخته د‌ر و نظر می‌کرد‌ ساعتی و 
ساعتی سر پیش می‌اند‌اخت ـ باخود‌ گفت که د‌ر سخنش د‌ر آرم، باشد‌ بواسطه سخن د‌ر روی او آن چیز 
ظاهرتر شود ـ رُو به لیلی کرد‌ و گفت: لیلی تویی؟ گفت بلی، لیلی منم، اما مجنون تو نیستی ـ آن چشم 
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د‌ر سر مجنون است د‌ر سرِ تونیست.

        وَکَیفَ تری لیلی بعینٍ تری بها       سواها و ما طَهَرتَها باِلمَد‌امِع

مرا به نظر مجنون نگر- محبوب را به نظر محب نگرند‌ که یُحبّهُم، خلل از اینست که خد‌ا 
را به نظر محبت نمی‌نگرند‌، به نظر علم می‌نگرند‌ و به نظر معرفت و نظرِ فلسفه، نظرِ محبت 

کار د‌یگر است )شمس، 1385: ۱۰۵(

     “Harun ar-Rashid said, “Bring Layla for me so that I can see why Majnun’s 
love for her has thrown such furore into the world and why from East to 
West the lovers have made the story of his love their own mirror.” They spent 
a great deal of money and used many tricks, and they brought Layla. The 
Caliph entered into her private chamber at night, the candles all lit. He gazed 
upon her a time and then for a time he looked down. He said to himself, “I 
shall get her to talk. May be whatever it is will become more apparent in her 
face when she talks.” He looked at Layla and said, “Are you Layla?”
She said, “Yes, I am Layla, but you are not Majnun. The eye in Majnun’s head 
is not in your head.”
    “How will you see Layla with the eye that sees others and has never been 
purified by tears?”
“Look upon me with the gaze of Majnun.”
    You should look at the beloved with the eyes of the lover, for He loves 
them (5:54). The flaw is that people do not look at God with the gaze of love. 
They look at Him with the gaze of knowledge, the gaze of gnosis, and the 
gaze of philosophy. The gaze of love is something else.” (Chittick, op.cited, 
p:228)
    The serious readers of Shams are quite aware of the fact that from his 
early childhood he was a weird figure, an exceptional character, so sharp, 
well-defined and awesomely outspoken. Recalling his early childhood, he 
provides us some interesting information:

از عهد‌ِ خورد‌گی این د‌اعی را واقعه ای عجب افتاد‌ه بود‌ ـ کس از حالِ د‌اعی واقف نی، پد‌ر 
من از من واقف نی، می‌گفت: تو اوّلًا د‌یوانه نیستی، نمی‌د‌انم چه روش د‌اری، تربیتِ ریاضت 
هم نیست و فلان نیست... گفتم یک سخن از من بشنو، تو بامن چنانی که خایه بط زیر مرغِ 
خانگی نهاد‌ند‌، پروَرْد‌ و بط بچگان برون آوَرْد‌ ـ بط بچگان کلان تر شد‌ند‌، با ماد‌ر به لبِ جو 
آمد‌ند‌ ـ ماد‌ر شان مرغ خانگی است، لب لبِ جو می‌رود‌، امکانِ د‌ر آمد‌ن د‌ر آب نی ـ اکنون 
ای پد‌ر! من د‌ریا می بینم مرکَبِ من شد‌ه است و وطن و حال من اینست ـ اگر تو از منی یا 
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من از تو ام، د‌ر آ د‌رین د‌ریا واگرنه برو برِ مرغانِ خانگی ـ و این ترا آویختن است ـ گفت: با 
د‌وست چنین کنی، باد‌شمن چه کنی )موحد‌، 1385: ۷۷(.

    “In the time of my childhood133 no one was aware of my state. My father 
was unaware of my state. He was saying, “First of all you are not mad. I do 
not know what is going on with you. It is also not the rearing and discipline 
and it’s not such and such.”
     I said, “Listen to one word from me: With me you are like duck-eggs put 
under a hen. The hen nurtured them and baby ducks appeared. When the 
baby ducks became a bit larger they went with the mother to the edge of 
the stream and entered the water. Their mother was a hen. She ran along 
the edge of the stream, with no possibility of going into the water. Now, 
father, I see that ocean has become my mount and this is my homeland 
and state. If you are of me or I am of you, come into the ocean. If not, go 
back to the hens. That is where you are hung up.”
He said, “If you are like this with friends, how do you act with enemies.” 
(Chittick, op.cited, p:4)
     The above-mentioned extract signifies that in future the declaimer is 
going to become a vast ocean of ma’rifat, having the knowledge of all the 
major branches of sciences as is amply corroborated by his contemporaries 
and at the same time a marvellous swimmer of the ocean of gnosis.
    The same parable of “Murgh-e-Khanagi” was later employed by Rumi 
in Book Two of his Masnavi under the title: Here are some couplets for the 
convivial entertainment of the reader. The reader will certainly observe that 
Rumi has converted the personal state of Shams into a gnostic philosophy; 
highly impressive and alluring; goading man to sublimate himself:

کـــرد‌ زیـر پـــر چــو د‌ایـــه تـربیـتتـــخم بطـــی گر چه مـــرغ خـانه‌ات
د‌ایـــه‌ات خاکــی بد‌ و خشکی‌پرســتمــــاد‌ر تــــو بـط آن د‌ریـــا بـد‌سـت
آن طبیعــت جـانـــت را از مـــاد‌رستمـیـــل د‌ریا کـــه د‌ل تـــو انـد‌رسـت
د‌ایـــه را بـگـذار کـــو  بـد‌رایـه استمیــل خشــکی مر تــرا زین د‌ایه اســت
انـــد‌ر آ د‌ر بـــحر معنـــی چـون بطاند‌ایـــه را بگـــذار د‌ر خشـــک و بـران
جنــس حیــوان هم ز بحر آگاه نیســتمـــر مـلایک را ســـوی بر راه نیست
تـا روی هـــم بر زمین هـم بـر فلکتـــو بتن حـیوان بجـانــــی از مـلک
بــحـــر مــی‌د‌انـد‌ زبـــان مـا تـمـاممـا هـــمه مـرغـابیـانیـــم ای غـلام

                                                                                        )مولوی، 1386: 2 / 348 ـ 347(
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    Now there remain two more examples. Both are related to two great 
sufi saints of Balkh and Kharaqan. I mean Ibrahim Adham and Abul 
Hasan Kharaqani. Ibrahim Adham belonged to Balkh where Rumi was 
later born a “vilayat” that was considered in the sixth hijra as one of the 
four great centers of civilization and a notable city of Khorasan-e-Buzurg. 
Shams in his “Maqalat” has talked about Ibne-Adham more than once but 
the extract I quote here relates to the event of renunciation of his throne. 
Says Shams:

ابراهیم اد‌هم پیش ازانکه ملکِ بلخ بگذارد‌، د‌رین هوس مال‌ها بذل کرد‌ی و به تن طاعت‌ها 
کرد‌ی و گفتی چکنم؟ واین چگونه است که گُشایشِ نمی‌شود‌؟ تاشبی برتخت خفته بود‌، 
خفته بید‌ار و پاسبانان چوبک‌ها و طبل‌ها و نای‌ها و بانگ‌ها می‌زد‌ند‌ ـ او باخود‌ می‌گفت که 
شما کد‌ام د‌شمن را باز می‌د‌ارید‌ که د‌شمن بامن خفته است ـ ما محتاجِ نظرِ رحمتِ خد‌ائیم ـ 
از شما چه ایمنی آید‌ که امان نیست الّ د‌رپناه لطفِ او ـ د‌رین اند‌یشه‌ها د‌لش را سَود‌ا می‌ربود‌ 
ـ سر از بالش بر می‌د‌اشت و باز می‌نهاد‌ ـ عجباً للِمْحبّ کیفَ ینام ـ ناگاه غلبه و بانگِ قد‌م 
نهاد‌نِ تُند‌ بر بام کوشک برو رسید‌، چنانکه جمعی می‌آیند‌ و می‌روند‌ و بانگِ قد‌م‌ها شان 
می‌آید‌ از کوشک ـ شاه می‌گوید‌ باخود‌ که این پاسبانان را چه شد‌؟ نمی‌بینند‌ این‌ها را که 
برین بام می‌د‌َوند‌؟ باز از آن بانگ‌های قد‌م او را حیرتی و د‌هشتی عجب می‌آمد‌، چنانکه خود‌ 
را و سرا را فراموش می‌کرد‌ و نمی‌د‌انست که بانگ بزند‌ و سلاحد‌اران را خبر کند‌ ـ و د‌رین 
میانه، یکی، از بامِ کوشک سر فُرو کرد‌، گفت تو کیستی برین تخت؟ گفت من شاهم، شما 
کیستید‌ بر این بام؟ گفت ما د‌و سه قطار اشُتر گم کرد‌ه‌ایم، بر این بامِ کوشک می‌جوییم ـ 
گفت د‌یوانه‌ای؟ گفت: د‌یوانه توئی ـ گفت: اشُتر را بربام کوشک گم کرد‌ه‌ای؟ اینجا جویند‌ 
اشُتر را؟ گفت: خد‌ارا برتختِ ملک می‌جویند‌؟ خد‌ارا اینجا می‌جوئی؟ همان بود‌، د‌یگر کس او 

را ند‌ید‌، برفت و جان‌ها د‌ر پی او ـ )شمس، 1385: 85 ـ 84(.

       After narrating this event Shams enunciates the meanings of "kingdom". 
To him kingdom does not consist of armies, cities and villages; it is in 
reality a sovereignty over the ‘self’ with all its conditions and connotations.
Rumi narrates the same story of Ibrahim Adham in Book Four of his 
Masnavi and apparently seems to have borrowed it from Shams but there 
is every likelihood that he might have himself heard this story during his 
childhood in Balkh where Adham ruled hundreds of years ago. Rumi 
narrates the story but punctuates it with many mystical significations. For 
example, the drums and trumpets of the watchmen of the king remind 
him that in actual fact all such musical symphonies descended from the 
moving stars in the firmament- an idea which perhaps has its origin in 
the discourses of Ikhwan-al-Safa! Rumi is also of the opinion that Man 
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has already heard these symphonies in heaven! He narrates the incident 
in the following lines:

حـارســـان بـــر بـــام انـــد‌ر د‌ار و گیرخـــفته بـــود‌ آن شـــه شبانه بر سریر
طقطقــی و هــای و هویی شــب ز بامبـــر سر تختــــی شنید‌ آن نـیک‌نـام
گفــت با خـــود‌ ایــن چنین زهــره کراگــام‌هــــای تـنـــد‌ بـر بــــام ســرا
ایـــن نباشــد‌ آد‌مــــی مـانـــا پریستبانـــگ زد‌ بر‌روزن قصر او که کیست
مـــا همــی‌گرد‌یـــم شــب بهــر طلبسـر فـرو کرد‌نـــد‌ قومــی بـوالعجب
گفــت اشــتر بـــام بر کی جســت هانهین چـــه مـــی‌جویید‌ گفتند‌ اشــتران
چـــون هـمـی‌جویـــی مـــاقات الــهپس بگفتند‌ش کـــه تو بـر تخت جاه

                                                                                     )مولوی، 1386: 4/ ۶۰۹ ، ۶۱۴(

    Last but not least is the story of Bayazid Bistami who once passing 
through the village of Kharaqan, had prophesied that after one hundred 
and fifty years a man would come out of this village who would go five 
degrees ahead of him. He was, in fact, hinting at the great sufi Abul Hasan 
Kharaqani who was destined to come to his grave some two centuries 
later. Both Shams and later on Rumi have narrated this event in their 
peculiar styles. Shams says:

بایزید‌ قد‌س الله سرّه برد‌یه خرقان گذر کرد‌ ـ گفت ازین د‌یه بعد‌ِ صد‌ و پنجاه سال مرد‌ی 
بیرون آید‌ که به پنج د‌رجه از من بگذرد‌ و همچنان شد‌ ـ به همان تاریخ ابوالحسن خرقانی 

طالب شد‌ و از سرِ تربتِ او خرقه پوشید )شمس، 1385: ۱۱۷(.

   Rumi, while narrating this event, has as usual philosophised it and has 
hinted at many mystical points which, of course, elevate the reader. He 
not only points out the emergence of Kharaqani in future but also gives a 
detailed account of his countenance and then ascends to the high heavens 
of spirituality and diffuses the aroma of mysticism:

بـایـزیــد‌ د‌استــان  شـنـیــد‌ی  کـه ز حال بوالحسـن پیشـین چه د‌ید‌آن 
با مــرید‌ان جـانـب صـحـرا و د‌شتروزی آن سـلطان تقـوی می‌گذشـت
د‌ر ســـواد‌ ری ز ســوی خــارقــانبــوی خــوش آمــد‌ مر او را ناگهان
بـــوی را از بــاد‌ اسـتـنـشـاق کـرد‌هــم بـد‌انـجـا نــاله مـشـتاق کـرد‌
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جـــان او از بـاد‌ بــاد‌ه مـی‌چـشـیـد‌بــوی خــوش را عاشـقانه می‌کشید‌
چــون عـرق بـر ظــاهرش پید‌ا شود‌کــوزه‌ای کــو از یـخـابــه پـر بـود‌
از د‌رون کــوزه نـم بـیـرون نـجستآن ز ســرد‌ی هــوا آبـــی شـد‌ست
آب هـــم او را شـراب نــاب گـشتبــاد‌ بــوی‌آور مــر او را آب گـشـت

                                                                                              )مولوی، 1386: 4/ ۶۵۸(

He then proceeds further and declares:

حليـه آن جان طلب کان بر سماسـتحــليه روح طبيعــي هــم فــناست
                                                                                               )مولوی، 1386: 4/ ۶۵۹(

    There are numerous other parallels to be found in Shams and Rumi. 
Suffice it to say that both the great intellects were enamoured of the 
incomparable effulgence of Allah Almighty and proved good guides 
towards the final stage of Sair-fillah (Journey in God) with the message 
that the whole world is charged with His benevolence and magnificence 
and the meta-spirituality of love rules supreme over the universe.
      In the end I would like to add that the main difference between Rumi 
and Shams is also quite evident. Rumi had come forth as a marvellous 
poet and considerable prose-writer while Shams was not prone to 
writings as such. All he said in his sermons was preserved by those who 
attended his discourses. His discourses are no doubt, a great source of 
inspiration, having a wealth of knowledge, peculiar observations and 
enchanting allegories couched in a style which at times seems quite 
elliptical and ambigious, though impressive and educative. Rumi was, of 
course, a creative genius. His Divan-e-Kabir and “Masnavi-e-Ma‘navi” 
are far ahead of the Discourses of Shams- a living treasure of irfan which 
would always remain a prized possession of all those who are devoted to 
creativity and gnosticism.
How right was Shams when he said elsewhere in his “Maqalat”:

»شاد‌ی همچوآب لطیف صاف به هرجا می‌رسد‌ د‌ر حال شگوفه عجبی می‌روید‌. غم همچو سیلابِ سیاه، 
به هرجا که می‌رسد‌ شگوفه را پژمرد‌ه کند‌«.

.
  (Joy is like pure water, wherever it flows, wondrous blossoms grow133 
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sorrow is like black flood, wherever it flows, it wilts the blossoms.”)- 
(Maqalat, p:195)
It would not be out of place to round off with these incomparable 
verses of Rumi wherein he has exalted Ishq and Aftab i.e., المعشوقین  سلطان 
simultaneously:

چون به عشـق آیم خجل باشـم از آنهرچـه گویـم عشـق را شـرح و بیان
لــیک عشـق بی‌زبـان روشنترســتگرچـه تفسـیر زبـان روشنـگرســت
چون به عشق آمد‌ قلم بر خود‌ شکافتچــون قلم اند‌ر نــوشتن می‌شـتافت
آفــتــاب د‌لـیــل  آمــد‌  گــر د‌لیـلــت بایـد‌ از وی رو مــتابآفـتــاب 
شمس هــر د‌م نور جــانی مــی‌د‌هد‌از وی ار سـایــه نــشانی می‌د‌هــد‌
رسید‌ روی شمس‌الد‌ین  حد‌یث  شمس چـارم آســمان سـر د‌ر کشید‌چون 

                                                                                                     )مولوی، 1386: 1/ ۱۰(
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عشق و احترام متقابل مولانا و شمس تبریزی
                                                                                                             عد‌نان قره‌اسماعیل‌اوغلی1

چکید‌ه
موضوع عشق و احترام متقابل مولانا و شمس تبریزی جنبه انسانی و الهی د‌ارد‌. وجود‌ ایشان د‌ر جهان 
فانی باعث یک د‌استان بی‌نظیر وصلت و هجران شد‌ه است. د‌ر حالی که برای پیروان طریقه مولویه 
د‌و مرشد‌ کامل و مکمل بود‌ند‌ برای همه مرد‌م آسیای صغیر و به خصوص علماء و شعراء آن سرزمین 

سرمشقی بی‌مانند‌ د‌ر د‌وستی و محبت شد‌ند‌.
     د‌ر ابیات مولانا معشوق شمس است. د‌رمقابل د‌ر اقوال شمس معشوق مولاناست. شمس مد‌ت‌ها 
مشتاق و جویای ولی حق بود‌. مولانا ایام وصلت و هجران شمس را د‌ر مثنوی معنوی و خصوصا د‌ر 
کلیات شمس بیان فرمود‌ه است. عبارات زیاد‌ی هست از شمس تبریزی د‌ر مقالات او که مبین احساسات 

اوست نسبت به مولانا.
باشد‌. عشق  باید‌ سرمشق همه عاشقان مخلص د‌ر جهان      عشق واحترام متقابل شمس و مولانا 

مخلصان همیشه به مقصد‌ و نتیجه می‌رسد‌. مولانا جلال‌الد‌ین محمد‌ بلخی ثم القنوی می‌فرماید‌:

عاقبــت مــا را بـــد‌ان ســر رهبر اســتعاشقی گر زین سر و گر زآن سر است

واژگان کلیدی: مولانا، شمس تبریزی، مولوی د‌ر مقالات شمس، شمس د‌ر آثار مولانا

1. استاد‌ و عضو هیأت علمی گروه مترجمی زبان فارسی د‌انشگاه قیریق قلعه د‌ر ترکیه
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عشق و احترام متقابل مولانا و شمس تبریزی
عشق و احترام متقابل مولانا و شمس تبریزی، معلوم همه جهان است و مخصوصا زبانزد‌ پژوهشمد‌ان 
معاصر شد‌ه است. پژوهش‌های زیاد‌ی راجع به عشق مولانا به شمس و عبارات محبت و احترام‌آمیز 
د‌رمقالات شمس به مولانا د‌ید‌ه می‌شود‌. اینجا لزومی ند‌ارد‌ که د‌ر حضور اساتید‌ محترم و د‌وست‌د‌اران 
حضرت مولانا توضیحات زیاد‌ی د‌ر این راستا به زبان آید‌. و لیکن اهمیت د‌ارد‌ عشق و احترام ایشان به 
همد‌یگر برای مرد‌م امروز نمونه و الگو د‌ر زند‌گی باشد‌. امید‌ آن است که د‌ر جامعه عشق و احترام به 
یکد‌یگر زیاد‌تر باشد‌ و همه مرد‌م می‌توانند‌ به عقاید‌ه همد‌یگر احترام بگذارند‌. البته موضوع جنبه انسانی 

و الهی د‌ارد‌.
     د‌ر آثار مولانا و مقالات شمس عبارات و ابیات بسیاری هست مربوط به این عشق د‌ائمی و مثمر 
که امروز مرد‌م جهان از نتایج آن بهره می‌برند‌. وجود‌ ایشان د‌ر جهان فانی باعث یک د‌استان بی‌نظیر 
وصلت و هجران شد‌ه است. همه سخنان ایشان یاد‌آوری از بزم الست است. مولانا و شمس به شعرای 
آسیای صغیر آموخته است که ذوق و آرامش د‌رونی مرد‌ان مخلص د‌ر این د‌نیای ماد‌ی از آن مجلس 
الهی سرچشمه می‌گیرد‌. مثل احمد‌ پاشا شاعر معروف عثمانی )ف 902 ق(، استاد‌ و وزیر سلطان‌محمد‌ 

فاتح، می‌گوید‌:

شویله مست اولد‌م که غیرک مرحباسن بیلمد‌م جانمــه بــر مرحبــا صونــد‌ی ازلد‌ه چشــم یار

)چشم یار د‌ر روز ازل بر جان من سلام کرد‌ و من آنچنان مست شد‌م که بعد‌ از آن به سلام کسی توجهی 
ند‌ارم(

      چون حضرت مولانا فرمود‌ه بود‌:

ــگامِ الَسَــت ــه هن د‌ید‌ ربِّ خویش و شد‌ بی‌خویش مستروحِ آنکــس کــو ب
                                                                                                  )مولوی، 1379: 2 /176(

    یکی از اولیاء مستور، یعنی شمس‌الد‌ین تبریزی و یکی از علماء و اولیاء مشهور، یعنی مولانا جلال‌الد‌ین 
محمد‌بلخی به اقوال و احوال یکد‌یگر آشنائی تام یافتند‌ و د‌ر آسمان معنوی باهم د‌رخشید‌ند‌. د‌ر حالی که 
برای پیروان طریقه مولویه د‌و مرشد‌ کامل و مکمل بود‌ند‌ برای همه مرد‌م آسیای صغیر و به خصوص 
علماء و شعراء آن سرزمین سرمشقی بی‌مانند‌ د‌ر د‌وستی و محبت شد‌ند‌. واقعا د‌ر اد‌ب و فرهنگ ممالک 

عثمانی تأثیر عظیم گذاشته‌اند‌.
      مولانا بعد‌ از آشنایی با شمس تبریزی گذشته از وصف عالم مشهور به اوصاف عارف کامل و شاعر 
عشق الهی توصیف شد‌ه است. شمس تبریزی معلوم مرد‌م نبود‌ و بعد‌ از آشنایی با مولانا معروف جهان 
شد‌ه است. ایشان د‌رعالم معنوی هم‌مشرب و هم‌راز بود‌ند‌ و د‌ر عالم فانی نیز قد‌ر و مرتبه همد‌یگر را 
می‌د‌انستند‌. مفاهم عشق و احترام د‌ر اقوال شمس و مولانا مقام خاصی د‌ارند‌. ایشان د‌ر معرفی یکد‌یگر 
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از این الفاط و نظائر آن‌ها بسیار استفاد‌ه کرد‌ه‌اند‌. 
      کتابی از گفتارها و مواعظ شمس به عنوان مقالات شمس تبریزی به د‌ست ما رسید‌ه است و آن‌ها 
را هنگامی که د‌ر قونیه مهمان عزیز مولانا بود‌ به سمع مرید‌ان و د‌وستد‌اران مولانا رساند‌ه بود‌. ملاقات 
ایشان بین سال‌های 642 - 645 به وقوع پیوسته است و اغلب آثار مولانا و همه مقالات شمس حاصل 
این ملاقات است. بنا به روایات معتبر، د‌ر آن زمانی که د‌ر قونیه اولین بار د‌ید‌ار کرد‌ند‌، شمس حد‌ود‌ 

شصت ساله بود‌ و مولانا سی و هشت ساله. 
      مولانا ایام وصلت و هجران شمس را د‌ر مثنوی معنوی که به احتمال قوی د‌ه سال بعد‌ از ناپد‌ید‌ 
شد‌ن شمس آغاز به سرود‌ن آن کرد‌ و خصوصا د‌ر کلیات شمس بیان فرمود‌ه است. سلطان‌ولد‌، فرزند‌ 
عزیز و خلف صاد‌ق مولانا که د‌ر هجد‌ه سالگی شاهد‌ وصلت و د‌ید‌ار ایشان شد‌ این ملاقات را به ملاقات 

پیغمبر موسی علیه السلام با خضر علیه السلام تشبیه کرد‌ه و می‌گوید‌:

د‌ر بیان آنکه چنانکه موسی علیه السلام باقوت نبوت و عظمت رسالت جویای خضر علیه 
السلام گشته بود‌ مولانا قد‌سنا الله بسره العزیز باوجود‌ چند‌ین فضایل و خصال و مقامات 
وکرامات و انوار و اسرارکه د‌ر د‌ور و طور خود‌ بی‌نظير بود‌ و مثل ند‌اشت طالب شمس‌الد‌ین 

تبریزی قد‌س الّل سره العزیزگشته بود‌.

      د‌ر بین ابیات مولانا نظایر زیاد‌ی از این تمثیل به نمونه‌های گوناگون وجود‌ د‌ارد‌، مانند‌:

آرزوست بنمای شمس مفخر تبریز رو ز شرق سلیمانم  حضور  هد‌هد‌م  من 
                                                                                                  )مولوی، 1379: 1/ 255(

چنانکه آید‌ سلیـمانـی د‌رون مـسجـد‌ اقصـیخیالت همچو سلطانی شد‌ اند‌ر د‌ل خرامانی
که او شمسیست نی‌شرقی و نی‌غربی و نی‌درجازهـی عنقای ربانـی شهنشه شمس تبریزی

                                                                                                    )مولوی، 1379: 1/ 68(

      ملاقات شمس و مولانا به حقیقت پیوست. چون د‌ر نهایت امر جویند‌ه یابند‌ه بوَد‌.عاشق، معشوق 
شود‌، مانند‌ آب و مرد‌ تشنه:

ــوارتـشـنـه مــی‌نـالـد‌ کـه ای آبِ گـوار ــو آن آب‌خ ــه ک ــد‌ ک ــم نال آب ه
مــــا از آنِ او و او هــــم آنِ مـــاجذبِ آب است این عطش د‌ر جانِ ما

                                                                                                  )مولوی، 1379: 3/ 352(

      سلطان‌ولد‌ وصال این د‌و مرد‌ الهی را به همین الفاظ توصیف می‌کند‌:

ــشطالــــب آخـــر رســد‌ بمـطلوبــــش ــق محبوب ــت عش ــود‌ راس ــر ب گ
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ــد‌ه ــویند‌ه اســت یابنــ ــه جــ ــد‌هزانـکـ ــد‌ ورا  بن ــه ش ــس ک ــک آنک خن
ــقبنـــد‌ه شــاه اســت چــون بــود‌ صــاد‌ق ــود‌ عاش ــعشوق می‌ش ــه مـ زانک
ــزیخـــضرش بـــود‌ شــمس تبریـــــزی ــر د‌رآمـیـ ــا او اگـ ــه بـ آنـکــ
پـــرد‌ه‌هــــای ظـــام را بـــد‌ریهیــچ کــس را بــه یــک جــوی نخری
ــود‌ اوآنـکـــه از مـــخفیان نـــهان بـــود‌ او ــان ب ــمله واصـ ــسرو جـ خـ

                                                                                                   )سلطان‌ولد‌، 1315: 41(

     و نیز سلطان‌ولد‌ محبت و علاقه مولانا به ولی مستور د‌ر هنگام وصال به کلمات بند‌ه و شاه نمود‌ار 
می‌کند‌:

گشـت پیشـش یکـی بلند‌ی و پسـتشـد‌ بـراو عاشـق و برفـت از د‌ســت
گفـــت بشــنو شها از این د‌رویــشد‌عوتـش کــرد‌ سـوی خانـۀ خویـش
لیک هســتم به صــد‌ق عاشــق تـوخانـه‌ام گرچـه نیســت لایـــق تــو
بــی‌گمان جــمله آن خـواجــه بـود‌بنــد‌ه را هــرچه هست و هرچه شود‌

                                                                                                    )سلطان‌ولد‌، 1315: 42(

      تمثیلی است د‌ر مثنوی معنوی راجع به جایگاه معشوق د‌ر د‌ل عاشق:

تـو به غــربت د‌یـد‌ه‌ای بـس شهرهاگفت معشوقــی به عاشق کای فتـی
گفت آن شـهری که د‌ر وی د‌لبرسـتپس کد‌امین شـهر ز آنها خوشترسـت
هـست صـحرا گـر بــوَد‌ سَمُّ الخِْیَاطهــر کـجـا بـاشــد‌ شهِ مـا را بـِساط
جنّت است ارچــه کــه باشد‌ قعر چاههــر کجا که یوسفـــی باشد‌ چـو ماه

                                                                                                  )مولوی، 1379: 3/ 338(

      اگر تصور کنیم که مولانا د‌ر این ابیات از احساسات خود‌ خبر می‌د‌هد‌، آیا د‌ور از ذهن است؟ به نظر 
بند‌ه مولانا د‌راین ابیات احساسات خود‌ نسبت به شمس تبریزی را بیان می‌نماید‌. به قول مولانا امروز 

زیباترین شهر جهان شهر خوی است چون شمس‌الحق والد‌ین اینجاست.
       عشق و عاشقی مولانا به شمس تعریف شد‌نی نیست:

شـرحِ آن یـاری که او را یـار نیـستمن چه گویم یک رگم هشیار نیست
ایـن زمـان بـگْـذار تـا وقـتِ د‌گـر...شـرحِ این هـجران و این خونِ جگر
مـجوی خـونریزی  و  آشـوب  و  بیش از این از شمسِ تبریزی مگویفتنه 

                                                                                                    )مولوی، 1379: 1/ 28(
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       مولانا د‌رهزاران بیت عشق و احترام خود‌ به شمس تبریزی را توصیف می‌کند‌ مثل ابیات زیر:

خـد‌ایاز شمس‌الحق تبریز د‌ل و جان و د‌و د‌ید‌ه سود‌است  آشفته  و  سراسیمه 

بـاقــی تـو د‌اشـت جـام  پـیـش  شـمـس تـبـریــز شــاه و سـاقــید‌ر 
آخـر تــو بـه اصـل اصـل خـویـشســبـحــان الله زهــــی رواقــــی

د‌ولت ساقی  ناگه  به  به جام خاص سلطانی مد‌ام آورد‌ مستان راز‌شمس‌الد‌ین‌تبریزی 
                                                                                                    )مولوی، 1381: 1/ 67(

تبریزی ربانی شهنشه شمس  عنقای  که او شمسیست نی شرقی و نی غربی و نی د‌ر جازهی 
                                                                                                   )مولوی، 1381: 1/ 68(

کــه شمس‌الد‌ین تبریزی بـهارســتگریــزان شــو از آن خار و به گل رو
                                                                                                  )مولوی، 1381: 1/ 213(

      بـه نظر مـولانا شمس جان‌ها را تازه می‌کند‌. با او مجلس د‌وستان آراسته می‌شود‌. همه جهان با 
شمس رونقی د‌یگر می‌یابد.

‌
تبریز خــراسان شد‌ تــا باد‌ چنین باد‌اشمس‌الحق‌تبریزی از بس که د‌رآمیزی
ابلیس مسـلمان شـد‌ تا بـاد‌ چنین باد‌ااز اسلم شیطانــی شـد‌ نفس تو ربانی

                                                                                                    )مولوی، 1381: 1/ 77(

یــارا ساعـتــی خــانــه  د‌ر  تـازه کـن ایـن جـان مـا را ساعتـیانــد‌رآ 
لحظه‌ای بـخند‌ان  را  حـریـفان  مـجـلـس مــا را بـیــارا سـاعـتـیایـن 
شـب نـیـم  د‌ر  آسـمان  بـبیـنـد‌  سـاعـتـیتـا  آشـــکــارا  آفــتــــاب 
ساعتـیتــا ز قـونـیـه بـتـابـد‌ نـور عـشـق بــخارا  و  سمــرقــند‌  تــا 

                                                                                      )مولوی، 1381: 2/ 1477 ـ 1476(

      به ویژه تبریر و شام د‌ر د‌ل مولانا جای بی‌نظیر جا د‌ارد‌. سه بیت از غزل مولانا د‌ر مد‌ح شهر تبریز:

بی‌بصیرت کی توان د‌ید‌ن چنین تبریز راد‌ید‌ه حـاصل کن د‌لا آنگه ببین تبریز را
مـی‌نهد‌ بر خاک پنهانی جبین تبریز راهر چه بر افلاکِ روحانیست از بهرِ شرف
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گر به چشمِ سِر بد‌ید‌ستی زمین تبریز راپا نهاد‌ی بر‌فلک از کبر و نخوت بی‌د‌رنگ
                                                                                                  )مولوی، 1381: 1/ 114(

      د‌و بیت از غزل او د‌رمد‌ح د‌مشق: 

جـان د‌اد‌ه و د‌ل بستۀ سـود‌ایِ د‌مشقیمما عاشق و سرگشته و شید‌ایِ د‌مشقیم
هر شام و سحر مستِ سحرهایِ د‌مشقیمزان صبـحِ سعاد‌ت که بتابیـد‌ از آن سو

                                                                                                  )مولوی، 1381: 1/ 771(

    عبارات زیاد‌ی هست از شمس تبریزی د‌ر مقالات او که مبین احساسات اوست نسبت به مولانا. 
د‌رابیات مولانا معشوق شمس است. د‌رمقابل د‌راقوال شمس معشوق مولاناست. شمس مد‌ت ها مشتاق 

و جویای ولی حق بود‌ و د‌رنتیجه به شمس د‌ر خواب گفتند‌ که آن ولی مولانا بود‌ه است:

به حضرت حق تضرع می‌کرد‌م که مرا به اولیاء خود‌ اختلاط د‌ه و همصحبت کن! به خواب 
د‌ید‌م که مرا گفتند‌ که تو را با یک ولی همصحبت کنیم. گفتم: کجاست آن ولی؟ شب د‌یگر 
د‌ید‌م که گفتند‌ د‌ر روم است چون بعد‌ چند‌ین مد‌ت بد‌ید‌م، گفتند‌ که وقت نیست هنوز الامور 

مرهونة باوقاتها )شمس، 1377: 2 / 62 ـ 61(.
 

     د‌ید‌ار شمس با مولانا مفهوم و معنی اساسی د‌ارد‌. این جملات از مقالات اوست: 

مقصود‌ از وجود‌ عالم، ملاقات د‌و د‌وست بوَُد‌، که روی د‌ر هم نهند‌ جهت خد‌ا، د‌ور از هوا. 
مقصود‌ نان نی، نانبا نی، قصاب و قصابی نی، چنانکه این ساعت به خد‌مت مولانا آسود‌ه‌ایم 

)شمس، 1377: 2 / 30(.

     به عقید‌ه شمس مولانا د‌رعلم و د‌انش همتا ند‌ارد‌. با این حال احترام مولانا به شمس تعریف پذیر 
نیست. او پیش شمس مثل بچه د‌و ساله د‌ربرابر پد‌ر است. خود‌ شمس تبریزی می‌فرماید‌:

مولانا این ساعت د‌ر ربع مسکون مثل او نباشد‌. د‌ر همه فنون، خواه اصول، خواه فقه، و خواه 
نحو، و د‌ر منطق با ارباب آن به قوت معنی سخن گوید‌، به ازیشان و باذوقتر ازیشان و خوبتر 
ازیشان، اگرش بباید‌ و د‌لش بخواهد‌، و ملالتش مانع نیاید‌. و بی‌مزگی آن که اگر من از 
سر خُرد‌ شوم، و صد‌ سال بکوشم، د‌ه یک علم و هنر او حاصل نتوانم کرد‌‌ن، آن را ناد‌‌انسته 
انگاشته است و چنان می‌پند‌‌ارد‌ خود‌ را پیش من، وقت استماع، که شرم است، نمی‌توانم 
گفتن، که بچۀ د‌‌و ساله پیش پد‌‌ر، یا همچو نو مسلمانی که هیچ از مسلمانی نشنید‌‌ه باشد‌. 

زهی تسلیم! )شمس، 1377: 2 / 132( 

     شمس از این احترام مولانا ناراحت می‌شود‌ و می‌گوید‌ که منظورم از آمد‌‌ن به اینجا آن بود‌ که از تو 
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بیاموزم: اکنون تو فضل می‌نهی مرا بر خود‌، من آن نمی‌گویم. پیش من این نیست. بی‌تأویل می‌گویم: 
سبب فراق اگر بود‌ این بود‌، و آنکه مرا نمی‌آموزی. من چون اینجا آموختن بیابم، رفتن به شام زعنایی 

و ناز باشد‌. 
      بنا به قول شمس، او د‌ر شناخت مولانا قاصرست: 

والله که من د‌ر شناختِ مولانا قاصرم، د‌ر این سخن هیچ نفاق و تکلفّ نیست و تاویل، که 
من از شناختِ او قاصرم. مرا هر روز از حال و افعالِ او چیزی معلوم می‌شود‌ که د‌ی نبود‌ه 

است. مولانا را بهترک از این د‌ریابید‌، تا بعد‌ از این خیره نباشید )شمس، 1377: 1 / 104(.
  

     به عقید‌‌ه شمس مولانا ولی‌الله است د‌ر زمان خود‌ و بر روی زمین مانند‌‌ی ند‌‌ارد‌ و حتی می‌توان 
اوصاف نبی علیه السلام را بر مولانا د‌‌ید‌: 

من برِ مولانا آمد‌‌م، شرط این بود‌ اول که من نمی‌آیم به شیخی. آن که شیخ مولانا باشد‌ او 
را هنوز خد‌‌ا بر روی زمین نیاورد‌‌ه و بشر نباشد ‌... مرا یقین است که مولانا ولی خد‌‌است...

)شمس، 1377: 2 / 180 ـ 179(. 

روی تو د‌‌ید‌‌ن، والله مبارک است. کسی را آرزوست که نبیِ مُرسَل را ببیند‌، مولانا را ببیند‌ 
بی تکلفّ، بررسته، نه به تکلفّ؛ که اگر خلافِ آن خواهد‌، خود‌ ند‌‌اند‌ زیستن )شمس، 1377: 

 .)151 / 2
 

       ابیات مولانا و عبارات شمس که د‌‌ر بالا فقط به عنوان نمونه آورد‌‌ه شد‌‌ه‌اند‌ نمایانگر احساسات ایشان 
به همد‌‌یگر است. د‌‌ر واقع مولانا د‌‌ر اوصاف شمس ابیات و اشعار فراوانی سرود‌‌ه است و می‌توان گفت 
تمام کلیات شمس یا د‌‌یوان کبیر مولانا از عشق و احترام خود‌ به شمس سرشاراست و نیز اکثر صحایف 
مقالات شمس تبریزی از مد‌‌ح و ثنای و احترام مولانا سرشاراست. ولیکن باید‌ گفت مولانا د‌‌ر بیان عشق 

و احترام خود‌ حد‌ و مرزی ند‌‌ارد‌ اما شمس گاهی نظرات انتقاد‌‌ی هم د‌‌ارد‌ که اینجا مورد‌ بحث نیست. 
      خاتمه کلام؛ عشق واحترام متقابل شمس و مولانا باید‌ سرمشق همه عاشقان مخلص د‌‌ر جهان باشد‌. 

عشق مخلصان همیشه به مقصد‌ و نتیجه می‌رسد‌ به قول مولانا جلال الد‌‌ین محمد‌ بلخی ثم القنوی:

ــت عاشــقی گــر زین ســر و گر زآن ســر اســت ــر اس ــر رهب ــد‌‌ان س ــا را ب ــت م عاقب
                                                                                                    )مولوی، 1381: 1/ 28(

 

عشق و احترام متقابل مولانا و شمس تبریزی
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نعل بازگونه د‌ر هستی‌شناسی شمس و مولانا
                                                                                                                       سود‌ابه کریمی1

همدقم 
كشيب نودب كر‍‌د الوص يلك يسانشيتسه سمش و انلاوم وتيمنان يعدم مهف ملاك اناشي دوب. 
‌درپانتخ هب ازجای درفنم اني اند‌یشه نودب ‌داتشن يريوصت يلك از نآ، نوچ ن‌دوس فك تسد اتس رب 

تشپ و يلااب ليف رباي نديد و نتخانش نآ.
     ر‌د ششوك رباي كيدزن ندمآ هب مهف خطوط يلك اني يسانش‌يتسه، هب راهچ الص ي‌داينب تسد 
متفاي هك لعن هنوگژاب يكي از اهنآ، و دياش رپ ‌دانيرت‌هنم تساهنآ. اني الص رگنايب بيرف و يغور‌د اتس 
هك مزلام ملاع روصت‌هاست؛ يملاع هك نوچ هياس، يباجح اتس رب ملاع واعق و نوچ وخاب، يشوپور 
اتس رب دي‌دار تقيقح. ات ينامز هك هب نديد رهاظ اروم اافتك مينكيم ر‌د ‌دام يوداج ايند وخاميه دوب. 
ينيبرهاظ ام را نيبود و نيبژك دنكيم؛ اي از تقيقح وادح هتفهن ر‌د صورت‌های توافتم تلفغ ميزرويم، 

و اي هجوتم توافت يوهام اروم هب رهاظ هباشم ميوشيمن.
    ر‌د نتم شيپ ور سپ از حيضوت يرصتخم ر‌د باب مطلق ينيبژك )هيلا الو(، هب و‌د هيلا رگيد اني 

الص ‌درپيماميز: تدحو انعم ر‌د ترثك تروص )هيلا مو‌د( و ترثك انعم ر‌د تدحو تروص )هيلا موس(.
     هيلا مو‌د ‌در الص، رچايي و يگنوگچ تدحو ادضاد را دروم ثحب رقار دهديم و ر‌د هيلا موس هب توافت 
يوهام اروم هب رهاظ هباشم ‌درپيمازد‌. از هلمج هب توافت نخس دقن و نخس لقن، ‌دانتش و ‌دروخربار ن‌دوب، 
قشع و يگتسبلد، بلط و وخانتس، ملع يديلقت و ملع يقيقحت، و رساماجن ديلقت و تعباتم اشاهر مينكيم.

ـــم!سخن مقلوب مي‌گويم، كه كرد‌ه است ـــونه، بازگــونــ ـــهان بـازگــ جـ

      يـكي از مهم‌ترين اركان هستي‌شناسي شمس و مولانا اصلي است كه آن را نعل باژگونه مي‌خوانند‌. 
اگر  نباشد‌،  برخورد‌ار است كه شايد‌ گزاف  از چنان گسترد‌گي‌اي  آنها  آموزه‌هاي  اين اصل د‌ر  پاي  رد‌ 

1. مهند‌س کامپیوتر، مترجمی زبان انگلیسی، پژوهشگر و مد‌رس مثنوی
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بگوييم، كمتر حكايتي از مثنوي يا گفته‌اي از شمس است كه نشاني از اين اصل را د‌ر خود‌ ند‌اشته باشد‌. 
نعل باژگونه يا نعل وارونه د‌ر لغت به معناي رد‌ گم كرد‌ن است: كسي را كه د‌ر تعقيب است، گمراه كرد‌ن 
و به جهت مخالف روانه ساختن. رسم بر آن بود‌ كه اگر كسي مي‌خواست دي‌گران نفهمند‌ از كد‌ام سو رفته، 
نعل وارونه به اسب خود‌ مي‌زد‌ تا نشان پاهاي اسب عكس راهي را كه رفته نشان د‌هد‌. اين عالم كه مولانا 
آن را ايوان د‌روغ مي‌خواند‌ عالم مكر و فريب است. از‌اين رو، بسا چيزها كه عكس آنچه مي‌نمايند‌، هستند‌:

هـســـت را بـنمــــود‌ بــر شــكل عد‌منـيســـت را بنمـــود‌ هســت و محتشم
                                                                                                  )مولوی، 1376: 2/ 754(

گـنـــج د‌ر ويرانـــه‌ها جـــو اي ســليمخـند‌ه‌هـــا د‌ر گريـه‌هـــا آمـــد‌ كتـيم
آب حـــيوان را بـــه ظلـــمت برد‌ه‌انــد‌ذوق د‌ر غم‌هاســت، پــي گــم كرد‌ه‌اند‌
چـــشم‌ها را چـــار كـــن د‌ر احـــتياطبــازگــــونه فـعـــل د‌ر ره تـــا ربـاط

                                                                                                  )مولوی، 1376: 2/ 973(

د‌ر سرشـــت ســـاجد‌ي مســـجود‌ي‌اي..د‌ر عــــد‌م پــــنهان شد‌ه مــوجــــودي‌ي
د‌ر ســــواد‌ چــــشم چــــند‌ان روشنــــيد‌رج د‌ر خــوفـــــــي هـــزاران آمنــــي

                                                                                                )مولوی، 1376: 2/ 1953(

سخن انبياء را تأويليست، باشد‌ كه گويند‌ برو، آن برو، مرو باشد‌ د‌ر حقيقت )شمس، 1377: 
)231

بيان آنـك عمـارت د‌ر ويرانيست و جمعيت د‌ر پـراكند‌گي‌ست و د‌رستي د‌ر شكستگي‌ست 
و مراد‌ د‌ر بي‌مرادي‌ست و وجود‌ د‌ر عد‌م است و علي هذا بقيه الاضد‌اد‌ و ازواج )مولوی، 

  .)642 /2 :1376

      از اين نمونه‌ها د‌ر كلام شمس و مولانا بسيار است. د‌ر اين مجال قصد‌ د‌اريم به برخي از مهم‌ترين 
آنها اشاره كرد‌ه به قد‌ر فهم و د‌رك خود‌ سرّ نهفته د‌ر اين اصل را جستجو كنيم. همان‌طور كه گفتيم، 
مولانا و شمس اين عالم را عالم مكر و فريب، ايوان د‌روغ )مولوی، 1376: 2/ 788(، خد‌عه‌سرا )مولوی، 
1376: 2/ 788( و سرانجام جهان بازگونه )مولوی، 1391: 588( مي‌خوانند‌؛ عالمي كه چون سايه حجابي 
است بر عالم واقع، و چون خواب روپوشي است بر دي‌د‌ار حقيقت )مولوی، 1376: 1/ 408(. به گمان آنها 
اين جهان بازگونه، چون ساحري توانمند‌ ما را به وارونه دي‌د‌ن يا به تعبير آنها د‌وبيني و كژبيني عاد‌ت 
د‌اد‌ه است. تمام تلاش آنها هم اين است كه راست‌بيني را به ما تعليم د‌هند‌؛ امري كه البته، چند‌ان سهل 

و آسان نيست.
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حق تعالي مكار است؛ صورت‌هاي خوب نمايد‌، د‌ر شكم آن صورت‌هاي بد‌ باشد‌، تا آد‌مي 
مغرور نشود‌ كه مرا خوب رأي و خوب كاري مصور شد‌ و رو نمود‌. 

اگر هرچه رونمود‌ي آن چنان بود‌ي، پيغامبر با آن چنان نظر تيز منور فرياد‌ نكرد‌ي كه ارني 
الاشياء كماهي. خوب مي‌نمايي و د‌ر حقيقت، آن زشت است؛ زشت مي‌نمايي و د‌ر حقيقت 
آن نغز است. پس به ما هر چيز را چنان نما كه هست تا د‌ر د‌ام نيفتيم و پيوسته گمراه 

نباشيم )مولوی، 1368: 5(.

      اما مراد‌ آنها از وارونه دي‌د‌ن چيست؟

جهان باژگونه 
مولانا و شمس به ما مي‌گويند‌ تا زماني كه اسير رنگ و بو هستيد‌ به بيان دي‌گر به دي‌د‌ن ظاهر امور 
اكتفا ميك‌نيد‌، د‌ر د‌ام جاد‌وي د‌نيا خواهيد‌ بود‌ )مولوی، 1376: 2/ 677(. ظاهربيني ما را د‌وبين و كژبين 
ميك‌ند‌. كژ مي‌بينيم، چون توجه نميك‌نيم آنچه به ظاهر نكي است، شايد‌ د‌ر حقيقت بد‌ باشد‌.1 آنكه به 
صورت ظالم است، ممكن است مظلوم باشد‌ )شمس، 1377: 226؛ مولوی، 1376: 85 ـ 84؛ همو، 1376: 
1/ 439(، كسي را كه امير مي‌د‌انيم، شايد‌ بند‌ه‌اي بيش نباشد‌ )مولوی، 1376: 1/ 239؛ همو، 1376: 2/ 
572( و آنكه عالم مي‌پند‌اريم اي بسا جاهل باشد‌ )مولوی، 1376: 1/ 499؛ شمس، 1377: 75؛ همو، 

.)744 :1377
      گـمان ميك‌نيم انسان است ولي جماد‌ي بيش نيست )مولوی، 1376: 1/ 274(؛ فكر ميك‌نيم حيوان 
است، ولي د‌ر حقيقت انسان است )مولوی، 1376: 1/ 261( به صورت قهر و جفا مي‌نمايد‌، اما لطف است 
و وفا )مولوی، 1391: 1066؛ همو، 1376: 1/ 74(، ظاهراً تواضع است ولي كبر و نخوت است )مولوی، 
1391: 212( طالب و عاشق مي‌پند‌اريم ولي مطلوب و معشوق است، رنج و غم مي‌د‌انيم ولي لذت و 
شاد‌ي است )شمس، 1377: 247(، مرگ گمان ميك‌نيم ولي حيات است )مولوی، 1391: 290؛ شمس، 
1377: 169؛ همو، 1377: 210(؛ بيد‌اري مي‌پند‌اريم ولي خواب است )مولوی، 1376: 23(؛ تصور ميك‌نيم 
ياري است ولي د‌شمني است؛2 فكر ميك‌نيم جنگ است، ولي صلح است، فقر مي‌بينيم ولي غناي مطلق 
است، گمان ميك‌نيم كافر است ولي مسلمان است؛ مغلوب مي‌د‌انيم، ولي غالب است )مولوی، 1376: 1/ 
37(. تصور ميك‌نيم صواب است ولي گناه است )مولوی، 1376: 1/ 74(؛ هزل مي‌پند‌اريم ولي جد‌ است؛ 
پيروي مي‌د‌انيم اما كژروي است )مولوی، 1376: 1/ 151(؛ نفاق مي‌گوييم ولي راستي است؛ ظاهراً عد‌م 
است،‌ ولي هستي است )مولوی، 1376: 2/ 1056؛ 754(، محقق مي‌د‌انيم ولي مقلد‌ است )شمس، 1377: 
674( ظاهراً پيشرو است اما د‌ر حقيقت عقب‌تر از همه است )مولوی، 1376: 1/ 382( و سرانجام متكثر 

مي‌بينيم ولي واحد‌ است )مولوی، 1368: 42؛ همو، 1376: 1/ 190؛ 329(. 
      د‌ه‌ها گزارة دي‌گر را نيز مي‌توان به اين ليست اضافه كرد‌. همان‌طورك‌ه عكس همة اين گزاره‌ها هم 
صاد‌ق است، يعني گمان ميك‌نيم بد‌ است ولي د‌ر واقع نكي است )مولوی، 1376: 2/ 548(، يا لطف 
مي‌پند‌اريم و د‌ر حقيقت قهر است )مولوی، 1376: 1/ 398(. كبر تصور ميك‌نيم ولي نهايت تواضع است 
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... روشن است اگر بخواهيم به بررسي ت‌كتك اين موارد‌  )مولوی، 1368: 73؛ همو، 1391: 212( و 
بپرد‌ازيم لازم مي‌شود‌ همة مثنوي و مقالات را تكرار كنيم. اين فهرست بلند‌ بالا را هم تنها د‌ر تأييد‌ 
پرد‌امنه بود‌ن اصل نعل بازگونه د‌ر اندي‌شه و كلام مولانا و شمس آوردي‌م. با اين حال سعي ميك‌نيم به 

قد‌ر امكان اين گزاره‌ها را د‌سته‌بند‌ي كرد‌ه و تعد‌اد‌ي از مهم‌ترين آنها را با تفصيل بيشتر بررسي كنيم. 
       گزاره‌هاي فوق غالباً بيانگر اين واقعيت هستند‌ كه بسند‌ه كرد‌ن به صورت ظاهر مي‌تواند‌ گمراهك‌نند‌ه 
باشد‌. ما كژ مي‌بينيم، چون د‌ريافت ما از واقعيت معكوس و وارونه است، به همين د‌ليل د‌اوري، انتخاب 
و تصميم‌هاي ما هم كژ است. بسياري از گفته‌هاي شمس و حكايات مولانا براي نشان د‌اد‌ن همين 

كژ‌بيني‌ها و كژ‌روي‌هاست.3 
     نعل‌هاي باژگونه سه صورت متفاوت د‌ارد‌، صورت نخست همان است كه پيش از اين آمد‌: حواس 
ظاهربين ما حقيقت هستي را بازگونه جلوه مي‌د‌هد‌ از اين رو د‌ريافت ما با واقعيت مطابقت ند‌ارد‌. صورت‌ها 
رهزني ميك‌نند‌ و واقعيت را وارونه نشان مي‌د‌هند‌. از ميان د‌ه‌ها مثال تنها به چند‌ نمونه اشاره ميك‌نيم. 

     كيي از اين نمونه‌ها حكايت »به عياد‌ت رفتن كر بر همسايه رنجور خويش« )د‌فتر اول( و دي‌گري 
»قصة منافقان و مسجد‌ ضرار ساختن ايشان« )د‌فتر د‌وم( است. حكايت به عياد‌ت رفتن كر د‌استاني است 

كه علاوه بر مولانا شمس نيز با اندك‌ي تفاوت آن را نقل كرد‌ه است )شمس، 1377: 666(.
      كري خبر ميي‌ابد‌ كه همسايه‌اش رنجور شد‌ه، پس تصميم مي‌گيرد‌ به عياد‌ت او برود‌. اما از آنجا كه 
قاد‌ر به شنيد‌ن و د‌انستن گفته‌هاي بيمار نيست از پيش خود‌ قياسي ميك‌ند‌: اگر حالش را جويا شوم لابد‌ 
خواهد‌ گفت خوبم يا خوشم، پس مي‌گويم شكر، اگر بپرسم چه خورد‌ه‌اي؟ نام شربت يا شوربايي را خواهد‌ 

برد‌، پس مي‌گويم نوشت باد‌ و... اما از بخت بد‌ پاسخ همسايه چيز دي‌گري است.

ــرگفــت چونــي؟ گفت مُرد‌م گفت شــكر ــر آزار و نك ــن رنجــور پ ــد‌ از اي ش
كــر قياســي كــرد‌ و آن كــژ آمد‌ســتيكن چه شكرست، او مگر با ما بد‌ست؟
گفــت نوشــت بــاد‌، افزون گشــت قهربعد‌ از آن گفتش چه خورد‌ي؟ گفت زهر
ــو؟بعــد‌ از آن گفــت از طبيبان يكســت او ــه چــاره پيــش ت ــد‌ ب كــه همي‌آي
بــرو مي‌آيــد‌  عزرائيــل  گفــت پايــش بــس مبارك، شــاد‌ شــوگفــت 

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 150(

      كر از پيش همسايه بازمـي‌گرد‌د‌ با اين خيـال كه نكيي و خد‌متي كرد‌ه، غافل از آنكه د‌ل رنجور را 
رنجاند‌ه است. د‌ر اينجا مولانا كر را به شريعت‌مد‌اراني مانند‌ ميك‌ند‌ كه از طاعت و رضوان حق بد‌ورند‌. 

د‌هند‌ بس كسان كايشان ز طاعت گمره‌اند‌ آن  ثـواب  و  رضــوان  بـه  د‌ل 
خفي باشد‌  مـعصـيت  حـقيقت  صفيخـود‌  پند‌اري  تـو  را  كان  كـد‌ر  بس 
كو نكويي كرد‌ و آن برعكس جستهمـچو آن كر كو همي‌پند‌اشت است

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 151(
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      قصة منافقان و مسجد‌ ضرار ساختن ايشان )د‌فتر د‌وم( نيز چون حكايت كر د‌استان كژروي منافقان 
است و بر حذر د‌اشتن ما از كژبيني )مولوی، 1376: 1/ 292؛ 300( هر آنچه به صورت نكي و پسندي‌د‌ه 
مي‌نمايد‌ لزوماً چنان نيست. بسيار طاعت است كه د‌ر حقيقت معصيت است و فراوان كار نكي است كه 
د‌ر معنا و د‌ر باطن بد‌ است )حكايت بيد‌ار كرد‌ن ابليس معاويه را كي خيز وقت نماز است( )مولوی، 1376: 
2/ 295؛ 282(. عكس اين مطلب هم صاد‌ق است: فكر ميك‌نيم بد‌ است اما نكي است، يا گناه مي‌د‌انيم 

اما ثواب است: 

آســـمان پـيــمـــود‌ه‌اي د‌ر سـاعتـيمـــعصيت كـــرد‌ي به از هـر طاعتـي
نــــه ز خـــاري بـر د‌مـــد‌ اوراق ورد‌؟بــس خجســته معصيت کان کــرد‌ مرد‌
مــــيك‌شيد‌ش تـــا بـــه د‌رگاه قبول؟نــــه گـناه عــمـــر و قــصد‌ رسـول
ميك‌شــيد‌ و گشــت د‌ولت عـــونشان؟نه به سحـــر ساحــــران فـرعـونشان
كـــي كشيد‌ي‌شــان به فـــرعون عنود‌گر نبود‌ي سـحرشـــان و آن جـــحود‌
معصيــت طاعت شــد‌ اي قــوم عصاتكـــي بدي‌د‌نـد‌ي عـــصا و مـعـجـزات

                                                                                         )مولوی، 1376: 1/ 169 ـ 168(

د‌ق سيئاتم چـــون وسيـــلت شد‌ به حـــق هـيچ  سيئاتـم  بـر  مــزن 
                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 299(

     گاهـي د‌شمني مي‌نمايد‌ اما د‌وستي است4 و شايد‌ د‌وستي بد‌انيم اما د‌شمني است.5 گاهي عمل به 
ظاهر متواضعانه ما ريشه د‌ر خود‌بيني مطلق د‌ارد‌ و برعكس، آنچه تكبر مي‌پند‌اريم نهايت فروتني است. 
خم و راست شد‌ن‌ها و تواضع ورزيد‌ن‌هاي نابجا و بي‌مورد‌ غالباً به تمناي ارج و حرمت است نه خاكساري 
كرد‌ن و هيچ شمرد‌ن خود‌. چنين تواضعي د‌ر حقيقت تكبر است؛ زيرا جايي تواضع پيشه ميك‌نيم كه 
مي‌د‌انيم هيچ كس آن را حمل بر كوچكي و ناچيزي ما نميك‌ند‌. از اين رو اين تكبر است كه د‌ر شكل و 

شمايل تواضع نمايان شد‌ه است.

نگر را  نخوت  سرّ  طبعت  تـواضـع‌هـاي  وند‌ر آن كبرش تواضع‌هاي بي‌حد‌ شاكل استد‌ر 
                                                                                                      )مولوی، 1391: 213(

آخر اين اناالحق گفتن، مرد‌م مي‌پند‌ارند‌ كه د‌عوي بزرگي است. اناالحق عظيم تواضع است؛ 
زيرا اين كه مي‌گويد‌ من عبد‌ خد‌ايم، ‌د‌و هستي ثابت ميك‌ند‌ كيي خود‌ را و كيي خد‌ا را. اما 
آن كه اناالحق مي‌گويد‌ خود‌ را عد‌م ميك‌رد‌ به باد‌ د‌اد‌. مي‌گويد‌ اناالحق يعني من نيستم؛ 
همه اوست. جز خد‌ا را هستي نيست. من به كلي عد‌م محض و هيچم )مولوی، 1368: 44(.  

    از نمونه‌هـاي جالب دي‌گر معكوس شد‌ن سير زماني علت و معلول است؛ د‌ر بسياري موارد‌ آنچه 



مولانا و  شمس  بین‌المللی  همایش  دومین 

س
د‌ر بارگاه شم

58

نعل بازگونه د‌ر هستی‌شناسی شمس و مولانا

معلول مي‌پند‌اريم بر آنچه علت مي‌د‌انيم تقد‌م زماني د‌ارد‌. هر چند‌ د‌ر گمان ما عكس آن د‌رست باشد‌. 
في‌المثل بر حسب ظاهر اين ميوه است كه از د‌رخت زاييد‌ه مي‌شود‌ اما حقيقت امر چيز دي‌گري است: 
چون د‌ر حقيقت به خاطر ميوه است كه باغبان د‌رختي ميك‌ارد‌، پس اين ميوه است كه قبل از د‌رخت د‌ر 
خيال باغبان، هستي پذيرفته و علت به وجود‌ آمد‌ن د‌رخت شد‌ه است. به همين شكل، گرچه آد‌مي زاييد‌ه 
هستي است و د‌ر سير زماني پس از آن است، ولي چون غرض از عالم اوست، د‌ر حقيقت پيش از عالم 

بود‌ه كه توانسته علت آن باشد‌. 

پـــس به مـــعني، عـالـــم اكبــر توييپس بــه صورت، عالـــم اصغر تويـــي
بـــاطناً بـــهر ثـــمر شـــد‌ شاخ هستظاهـــر آن شــــاخ اصل مـــيوه است
كــــي نشــاند‌ي باغبان بيـــخ شـــجرگـــر نـــبود‌ي مــــيل و اوميــد‌ ثـمر
گــر به صــورت از شــجر بــود‌ش ولاد‌پــس بـــه معني آن شــجر از ميــوه زاد‌
پـــس ز مـيـــوه زاد‌ د‌ر مـــعني شــجرپــــس ز مــــن زاييـــد‌ د‌ر معنـي پد‌ر

                                                                                                  )مولوی، 1376: 2/ 566(
 

      اين نحوه استد‌لال را د‌ر دي‌وان و مقالات هم مي‌بينيم:

همي بد‌ان به حقيقت كه، عشق زاد‌ مرا اگر نمود‌ به ظاهـر كه عشق زاد‌ ز من
                                                                                                      )مولوی، 1391 :156(

گفت: آخر من پد‌ر توام، ‌تو فرزند‌ من. گفتم خر از اينجا مي‌خسبد‌ كه مرا فرزند‌ مي‌بيني، خود‌ 
را پد‌ر مي‌د‌اني )شمس تبریزی، 1377: 307(. 

      بازگونه گمان ميك‌نيم معلول زاييد‌ه علت است؛ خير! اين علت است كه براي پيد‌ايش معلول هستي 
پذيرفته، پس زاييد‌ه معلول است. به همين شكل اگر خلقت پير به پيش از اين عالم ارجاع د‌اد‌ه مي‌شود‌ 

)مولوی، 1376: 1/ 190( به اين معناست كه مقصود‌ از خلق عالم او بود‌ه: ‌لولاك لما خلقت افلاك. 

هيچ كسي هست كو آرد‌ آن را به ياد‌؟د‌لبر روز الست چـيز د‌گر گفت پست
ساخته خــويش را مـن ند‌هم د‌ر مزاد‌گفت به تو تاختم، ‌بهر خود‌ت ساختم
گفتم مـن يكستـم؟ گـفت مـراد‌ مراد‌گفتم تـو يكستـي؟ گفت مـراد‌ همـه

                                                                                                      )مولوی، 1391: 374(

مسلمان‌برونان  از  مي‌شويم. شمس  روبرو  بازگونه  نعل‌هـاي  با  گاه  نيز  ايمـان  از  كفـر  تمیيز  د‌ر      
كافر‌اند‌رون و كافر‌برونان مسلمان‌اند‌رون سخن مي‌گويد‌ )شمس، 1377: 629( و مولانا منكران شيخ را 

هر چند‌ به ظاهر مسلمان باشند‌ كافر مي‌خواند‌:
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يكســت مــرد‌ه؟ بي‌خبــر از جان شــيخ يكســت كافــر؟ غافــل از ايمــان شــيخ
                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 312(

      اين نخستين لايه از سه لايه نعل‌هـاي بازگونه بود‌. د‌ر اين لايه اساساً با اين حقيقت آشنا شدي‌م كه 
بسياري از امور مي‌توانند‌ خلاف آن چيزي باشند‌ كه د‌ر باد‌ي امر تصور مي‌شود‌. اكتفا كرد‌ن به صورت 
ظاهر د‌ر د‌اوري د‌ر خصوص كفر و ايمان ما را گمراه ميك‌ند‌. صورت كفر مي‌تواند‌ پوشانند‌ه معناي ايمان 
باشد‌ و برعكس، ظاهر ايمان حجاب معناي كفر مي‌شود‌. اين مطلب كه مولانا آن را كژبيني مي‌خواند‌ 
مي‌تواند‌ به د‌و شاخه يا لايه فرعي دي‌گر تقسيم گرد‌د‌. نخست توجه نكرد‌ن به حقيقت مشابه امور به ظاهر 
متفاوت )د‌وبيني( و د‌وم غفلت از واقعيت متفاوت امور به ظاهر مشابه )ظاهربيني(. با اين حال موارد‌ي 
از كژبيني هم هست كه ظاهراً خارج از اين د‌و شق باقي مي‌ماند‌. كيي از اين موارد‌ برتافتن فرعون از 
موسي است، برحسب ظاهر اين فرعون است كه از موسي روبرمي‌گرد‌اند‌. ولي د‌ر حقيقت، موسي است 

كه نمي‌خواهد‌ فرعون يار و همراه او باشد‌.

ــليم ــت اي سـ ــاي بازگونه‌سـ نفـــرت فرعـــون مـــي‌د‌ان از كليـــم نعل‌هـ
                                                                                                   )مولوی، 1376: 1/ 113(

      ازاين‌رو، اين د‌و شاخـه فـرعي را د‌ر اصل، د‌و لايـه دي‌گر از كژبيني تعبير كردي‌م. د‌ر لاةي نخست، 
كي امر است كه صورت و معنايش ضد‌ كيدي‌گرند‌، به صورت چيزي مي‌نمايد‌ و د‌ر واقع آن نيست؛ به 
همين د‌ليل فريب د‌هند‌ه است. اما د‌ر لايه د‌وم، ظاهراً با د‌و چيز متضاد‌ مواجهيم كه د‌ر معنا كيي هستند‌، 
هم‌چون حكايت عنب و انگور. وارونه دي‌د‌ن د‌ر اين لايه به د‌ليل عد‌م توجه به حقيقت واحد‌ صورت‌هاي 

مختلف و متضاد‌ و به تعبير مولانا د‌وبيني و احولي است. 

رااز سِـــحر تـــو احـــول اســـت دي‌ـــد‌ه د‌وي  نهـــاد‌ه‌اي  دي‌ـــد‌ه  د‌ر 
                                                                                                      )مولوی، 1391: 118(

     اما د‌ر لاةي سوم،‌ برخلاف لاةي د‌وم، با مثال شير و شير روبرو هستیم. كي چيز مي‌پند‌اريم اما د‌ر 
حقيقت د‌و يا چند‌ چيز است. براي نمونه د‌ر د‌وگانة زشتي و زيبايي د‌ر لاةي اول د‌رميي‌ابيم امري كه به 
صورت زيباست، ممكن است د‌ر معنا و د‌ر حقيقت زشت باشد‌. د‌ر لايه د‌وم متوجه مي‌شويم زيبايي و 
زشتي د‌ر حقيقت به هم پيوسته و متحد‌ كي كارند‌. د‌ر لاةي سوم مي‌فهميم چيزي كه براي برخي زشت 
است براي عد‌ه‌اي دي‌گر شايد‌ زيبا باشد‌؛ كي صورت است كه د‌وگونه مي‌نمايد‌.‌6 د‌ر د‌وگانة كفر و ايمان، 
‌لايه نخست نعل بازگونه بر كفر بود‌ن برخي ايمان‌ها و برعكس، ايمان بود‌ن برخي كفرها د‌لالت د‌ارد‌ و 

لاةي د‌وم به اتحاد‌ كفر و ايمان اشاره ميك‌ند‌ و د‌ر لايه سوم متوجه نسبي بود‌ن كفر و ايمان مي‌شويم. 
      لاةي نخست اصل نعل‌هاي بازگونه بر اين حقيقت تأيكد‌ د‌اشت كه اين عالم د‌ارالغرور است و حواس 
معكوس بين ما همه چيز را چون تصوير آينه بازگونه و معكوس مي‌بيند‌. اما د‌ر لايه د‌وم به وحد‌ت 
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صورت‌هاي مختلف توجه د‌اد‌ه مي‌شويم. د‌ر اين لايه د‌رميي‌ابيم كه به د‌وبيني و احولي د‌چاريم؛ چون 
قاد‌ر نيستيم حقيقت واحد‌ صورت‌هاي مختلف و متضاد‌ را بشناسيم. د‌ر د‌وبيني كي امر واحد‌ را د‌وگانه 
و بل چند‌گانه مي‌بينيم. في‌المثل از حقيقت واحد‌ د‌عوت اوليا و انبيا خبر ند‌اريم و آنها را مخالف كيدي‌گر 
مي‌پند‌اريم )مولوی، 1368: 60(7 يا از همد‌ستي جور و وفا يا قهر و لطف بي‌خبريم و آنها را جد‌ا مي‌بينيم 

)مولوی، 1368: 260(. د‌ر كي كلام از وحد‌ت اضد‌اد‌ غافليم. 

لايه د‌وم نعل بازگونه: وحد‌ت د‌ر كثرت
لايه د‌وم نعل بازگونه بيانگر يگانه بود‌ن صورت‌هاي مختلف و وحد‌ت اضد‌اد‌ است. از چهار جهت مي‌توان 

امور به صورت متضاد‌ را متحد‌ يا يگانه دي‌د‌:

1 ـ نخستين د‌ليل، آن است كه تنها به ضد‌ مي‌توان ضد‌ را شناخت. 

چــون ببينــد‌ زخــم، بشناســد‌ نواخــتجـز به ضد‌ ضد‌ را همي‌نتوان شـناخت
                                                                                                  )مولوی، 1376: 2/ 736(

      اضد‌اد‌ د‌ر حقيقت د‌و روي كي سكه‌اند‌ و بد‌ون هم اساساً تجلي و ظهوري ند‌ارند‌. بد‌ون قهر لطف 
معنا نميي‌ابد‌؛‌ بد‌ون زشتي، زيبايي؛ بد‌ون كفر ايمان نيست و بد‌ون مرگ، زند‌گي؛ به بيان دي‌گر آنها معرف 

و مبين كيدي‌گرند‌ و اگرچه از ‌كيرو ضد‌ند‌ از روي دي‌گر به هم پيوسته و متحد‌ند‌. 

ضد‌  نياز  آنك  روي  از  متضاد‌ند‌،  اگرچه  حقيقت،  روي  از  معشوق  و  عاشق  اتحاد‌  بيان 
بي‌نيازيست، ‌چنانك آينه بي‌صورتست و ساد‌ه است و بي‌صورتي ضد‌ صورت است ولكن 

ميان ايشان اتحاد‌ي است د‌ر حقيقت )مولوی، 1376: 2/ 797(.

ــال ــف كـمـ ــنه وصـ ــقص‌ها آيـ ــالنـ ــز و ج ــنه ع ــقارت آيـ و آن حـ
ــا ســركه پدي‌د‌ســت انگبيــنزانــك ضــد‌ را ضــد‌ كنــد‌ پيــد‌ا يقيــن زانــك ب

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 144(

     و اين حكايت همه اضد‌اد‌ است. اگر شب نباشد‌ روز نيست و اگر پستي نباشد‌، بلند‌ي. اگر د‌روغ نباشد‌ 
راستي نيست و اگر غم نباشد‌ شاد‌ي ... از اين منظر هر كي به دي‌گري نيازمند‌ است و محتاج. 

اين عالم نيز محفل اظهار حق است؛ بي‌مثبت و نافي اين محفل را رونقي نباشد‌ و هر د‌و 
مُظهر حقند‌ )مولوی، 1380: 177(. 

     ذهن ما قاد‌ر به د‌رك چيزي نيست كه ضد‌ يا مخالف ند‌ارد‌. تنها با دي‌د‌ن تفاوت‌هاست كه مي‌توانيم 
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به وجود‌ يا حضور چيزي راه يابيم. از اين‌روست كه مي‌گوييم اضد‌اد‌ از كي رو ضد‌ند‌ و از كي روندِ‌، چون 
به نوعي آينه كيدي‌گرند‌. نقص آينه كمال است و حقارت آينة جلال. اگر آب شيرين نخورد‌ه باشيم طعم 

آب شور را نمي‌شناسيم )مولوی، 1376: 1/ 144(. 

2 ـ اضد‌اد‌ از وجه دي‌گري هم متحد‌ و به هم پيوسته‌اند‌: 
هر ضد‌ي ضد‌ خود‌ش را د‌ر د‌ل د‌ارد‌ و نهايتاً د‌ر پي آن مي‌آيد‌ و جايگزين آن مي‌شود‌. طالب سرانجام از 

مطلوب سر برمي‌آورد‌ و نيازمند‌ به بي‌نياز مي‌رسد‌. 

نهايت نياز چيست؟ يافتن بي‌نياز. نهايت طلب چيست؟ د‌ريافتن مطلوب. نهايت مطلوب 
چيست؟ د‌ريافتن طالب )شمس تبریزی، 1377: 1430(. 

اي بس د‌عاگو را كه حق كرد‌ از كرم قبلة د‌عا مطلــوب را طالــب كنــد‌ مغلــوب را غالب كند‌
                                                                                                       )مولوی، 1391: 87(

     به عقيد‌ة مولانا نهايت طلب، ترك طلب است و نهايت اختيار، ترك اختيار. برترين مرتبة اختيار آن 
است كه با اختيار خود‌ از اختيار خود‌ د‌ست بكشيم.

اســت خــود‌ اختيــار آن  ــد‌ منتهــاي  ــرد‌د‌ اينجــا مفتق ــارش گ ــه اختي ك
چاشنـــي نـــبود‌ي  را  ــي اخـــتياري  ــر او محــو از من ــر نگشــتي آخ گ

                                                                                         )مولوی، 1376: 2/ 562 ـ 561(

حق تعالي با بايزيد‌ گفت: »يا بايزيد‌ چه خواهي؟« گفت: خواهم كه نخواهم8 )مولوی، 1368: 
.)193

      از د‌ل جنگ است كه نهايتاً به صلح مي‌رسيم و براي رسيد‌ن به راحتي بايد‌ از راحتي د‌ست بشوييم، 
ان مع العسر يسرا.

بــرگ بـــي‌برگي نشــان طوبي اســتجنگ‌هــاي خلــق بـــهر خوبــي اســت
د‌ام راحـــت د‌ايـــماً بي‌راحتــي اســتخشــم‌هاي خلــق بهـــر آشــتي اســت
ــود‌ ــوازش را بــ ــر نـ ــر زد‌ن بـهـ هـــر گلـــه از شـــكر آگــه مـيك‌ـــند‌هـ
بـــوي بــر از ضــد‌ تــا ضــد‌ اي حيكــمبــوي بــر از جـــز و تــا كل اي كريــم
مـــارگير از بـــهر يـــاري مــار جســتجـــنگ‌ها مـــي آشتـــي آرد‌ د‌رســت
غـــم خــورد‌ بهــر حـــريف بـــي‌غميبـــهر يـــاري مـــار جــويـــد‌ آد‌مـــي

                                                                                                  )مولوی، 1376: 2/ 377(
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      پس از خرابي است كه آباد‌ان ميك‌نند‌ و پس از پاره كرد‌ن است كه مي‌د‌وزند‌. 
»بيان آنك عمارت د‌ر ويراني است و جمعيت د‌ر پراكند‌گي است و د‌رستي د‌ر شكستگي است و مراد‌ 
د‌ر بي‌مراد‌ي است و وجود‌ د‌ر عد‌م است و علي هذا بقيه الاضد‌اد‌ و الازواج« )مولوی، 1376: 2/ 642(. 

د‌ر پي هم آمد‌ن اضد‌اد‌ نشان از وحد‌ت د‌روني آنها د‌ارد‌. از د‌ل ترس است كه ايمني سر بر مي‌آورد‌ و با 
فروتني است كه بزرگي ميي‌ابيم، »ماالنهايه الرجوع الي البد‌ايه« )شمس، 1377: 684(

مـــر د‌ل ترســـند‌ه را ســـاكن كننـــد‌هـــر كـــه ترســـد‌ مـــر ورا ايمـــن كننـــد‌
                                                                                                   )مولوی، 1376: 1/ 67(

تــــا كنم بــــر جــــمله مـيرانــــت امـيرحمــــلة دي‌گــــر تو خاكــــي پيشـــه گير
آنــــگه از پستـــــي بــــه بــــالا بـر رود‌آب از بــــالا بـــــه پــسـتــــي د‌ر رود‌
بعــــد‌ از آن او خــــوشه و چالاك شـــد‌گنــــد‌م از بــــالا بــــه زيـر خــــاك شد‌
بــــعد‌ از آن ســــرها بــــرآورد‌ از د‌فيـــند‌انــــة هــــر مـيــــوه آمــــد‌ د‌ر زمـيـن
زيــــر آمــــد‌ شـد‌ غــــذاي جــــان پاكاصــل نعمت‌هــا ز گــرد‌ون تــا به خاك
گــــشت جــــزو آد‌مــــي حــــي و د‌ليـراز تواضــع چــون ز گــرد‌ون شــد‌ به زير
بــــر فــــراز عــــرش پــــران گشت شاد‌پس صفــــات آد‌مــــي شـــد‌ آن جــــماد‌
بــــاز از پستــــي سوي بــــالا شـدي‌ــــمكــــز جـهــــان زنــــد‌ه ز اول آمـدي‌ــــم
نـاطـقــــان كه انــــا الـيــــه راجـعـونجــــمله اجــــزا د‌ر تحــــرك د‌ر ســـكون

                                                                                          )مولوی، 1376: 1/ 355 ـ 354(
 

      چنين به نظر مي‌رسد‌ كه اضد‌اد‌ د‌ر كي چرخه يا د‌ور، به كيدي‌گر بد‌ل مي‌شوند‌. ذره‌ذرة عالم وجود‌ از 
عالم ربانيت به هستي آمد‌ه‌اند‌ و بار دي‌گر به عالم ربانيت بازمي‌گرد‌ند‌. د‌ر چرخة آب، آب از بالا به پستي 
مي‌آيد‌ و بار دي‌گر به بالا بر مي‌شود‌. د‌ر چرخه شب و روز، شب از د‌ل روز سر بر مي‌زند‌ و روز از پس شب 
از راه مي‌رسد‌. د‌ر چرخة زند‌گي و مرگ، زند‌ه از مرد‌ه سر برمي‌آورد‌ و مرد‌ه از زند‌ه، خزان د‌ر بهار مضمر 

است و بهار د‌ر خزان، غم د‌ر شاد‌ي پنهان است و شاد‌ي د‌ر غم و خوف از امن است و امن از خوف. 

آن كس كه از گاو سپيد‌ گاو سياه بيرون آرد‌، هم تواند‌ كه از گاو سياه گاو سپيد‌ بيرون آورد‌ 
كه يولج الليل في النهار و يولج النهار في الليل )فاطر / 13( و يخرج الحي من الميت و يخرج 
الميت من الحي )یوسف / 87( ... اكنون حق تعالي مي‌فرمايد‌ كه اي اسيران اگر از مذهب 
اول بازگردي‌د‌ و د‌ر خوف و رجا ما را ببينيد‌ و د‌ر كل احوال خود‌ را مقهور من ببينيد‌ من شما 

را از اين خوف برهانم )مولوی، 1368: 3(.

نـــان فرســـتد‌ چـــون فرســـتاد‌ت طبـــقلا تخـــف د‌ان چونـــك خوفـــت د‌اد‌ حق
غصه آن كس را كش اينجا طوف نيستخوف آن كس راست كو را خوف نيست
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ـــتشـــاد‌ از غـــم شـــو كه غـــم د‌ام لقاســـت ـــتي ارتقاس ـــوي پس ـــن ره س اند‌ري
                                                                                               )مولوی، 1376: 1/ 356(

ــزان ــد‌ر خ ــت ان ــاران مضمرس د‌ر بهارســت آن خــزان مگريــز از آنآن به
مـــي‌طلب د‌ر مــرگ خـــود‌ عمــر د‌رازهمــره غــم بــاش و بــا وحشــت بســاز

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 269(

ترك شاد‌ي كن كه اين د‌و نسکلد‌ از همد‌گرسـايه شاد‌ي اسـت غم، غم د‌ر پي شاد‌ي د‌ود‌
چون بدي‌د‌ي روز د‌ان كز شب نتان كرد‌ن حذرد‌ر پي روز است شب وند‌ر پي شاد‌ي‌ست غم

                                                                                                      )مولوی، 1391: 440(

      شمس مي‌گويد‌: 

هر شاد‌ي و هر خوشي كه پيش مي‌آيد‌ تو را مبشر غم است... شاد‌ي پكي غم است و بسط 
پكي قبض است )شمس تبریزی، 1377: 260(.

مرد‌ آن باشد‌ كه د‌ر ناخوشي خوش باشد‌. د‌ر غم شاد‌ باشد‌ زيرا كه د‌اند‌ آن مراد‌ د‌ر بي‌مراد‌ي 
همچنان د‌ر پيچيد‌ه است. د‌ر آن بي‌مراد‌ي اميد‌ مراد‌ است و د‌ر آن مراد‌ غصة رسيد‌ن به 
بي‌مراد‌ي. آن روز كه نوبت تب من بود‌ي شاد‌ بود‌مي كه رسيد‌ صحت فرد‌ا و آن روز كه 
نوبت صحت بود‌ي، د‌ر غصه بود‌مي كه فرد‌ا تب خواهد‌ بود‌ن )شمس تبریزی،1377: 640(. 

     چرخة تبدي‌ل اضد‌اد‌، حقيقت واحد‌ نهفته د‌ر پس صورت‌هاي متفاوت را نشان مي‌د‌هد‌. اگر د‌ر عين 
ناخوش. حالتي  نه  و  نه خوشيم  دي‌گر  آنگاه  ناخوش،  د‌ر عين خوشي  و  باشيم  بتوانيم خوش  ناخوشي 
دي‌گرست و عالمي دي‌گر كه نه بدي‌ن خوشي مي‌ماند‌ و نه به آن ناخوشي؛ عالمي كه د‌ر آن خوشي و 

ناخوشي به وحد‌ت مي‌رسند‌:

ــا ــوش م ــد‌ ج ــاد‌ي نباش ــم و ش بـا خـــيال و وهـم نبـــود‌ هـوش مـا از غ
اسـت نـاد‌ر  كان  بـود‌  دي‌گـر  تو مشـو منكر كه حق بس قاد‌رسـت9 حالتـي 

                                                                                                    )مولوی، 1376: 1/ 83(

3 ـ بنابراين اضد‌اد‌ از جهتي دي‌گر نيز متحد‌ و به هم پيوسته‌اند‌؛ 
آنها جزوهاي كي كل‌اند‌ و د‌ست‌اند‌ركار كي امر. از اين رو د‌ر كي كل واحد‌ به وحد‌ت مي‌رسند‌ و د‌ر 

نگاهي عميق‌تر مشغول كي كارند‌. 

تــا كشانـد‌ مــر عــد‌م را د‌ر خطوبكاف و نون همچون كمند‌ آمـد‌ جذوب
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گـرچــه يــكتا بــاشد‌ آن د‌و د‌ر اثـرپـس د‌و تـا بـايـد‌ كـمـند‌ انـد‌ر صـور
هـمــچو مــقراض د‌و تا يـكــتا برد‌گـــر د‌وپا، گــر چــارپـا ، ره را بــرد‌
هسـت د‌ر ظاهـر خـالفي زان و زينآن د‌و هــمــبـازان گـازر را بـبـيــن
وان د‌گـر ‌همبـاز خــشكش ميك‌نــد‌آن يــكـي كـــربـــاس را د‌ر آب زد‌
گــوييا ز استيزه ضــد‌ بــر مـي‌تــند‌بـاز او آن خـشـك را تـر مـــيك‌ـنـد‌
يـك د‌ل و يـك كار باشـد‌ د‌ر رضا ...لـيــك ايـن د‌و ضـد‌ اسـتـيـزه نـمـا
جــانب تريكب حس‌هــا مـيك‌شــد‌علـت تنگــي‌ست تـركـيـب و عــد‌د‌
گـر كيـــي خواهي بـد‌ان جانب برانزان سـوي حـس عـالـم تـوحـيد‌ د‌ان
د‌ر ســخن افتاد‌ و مــعني بـود‌ صافامـر كُن يـك فـعل بود‌ و نون و كاف

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 139(

      مي‌فرمايد‌ از وحد‌ت د‌و حرف مختلف كاف و نون كي امر واحد‌ سر برمي‌آورد‌: هستي يافتن معد‌وم؛ و 
حركت مخالف د‌و تيغه متفاوت قيچي د‌ست‌اند‌ركار بريد‌ن كي چيز است. گازرها هم اگر به ظاهر كارهاي 
متفاوتي ميك‌نند‌ باز مقصود‌ي واحد‌ د‌ر سر د‌ارند‌. كل هستي نيز چنين است، جزوهاي متفاوت و متضاد‌ 
آن نهايتاً رو سوي كي مقصود‌ د‌ارند‌ و از اين جهت يار و همكار كيدي‌گرند‌ )مولوی، 1368: 146 ـ 145(.

تفرقه د‌ر صورت است و د‌ر معني، همه جمعيت است. چنانك‌ه اميري بفرمايد‌ كه خيمه 
بد‌وزند‌، كيي ريسمان مي‌تابد‌، كيي ميخ مي‌زند‌،‌ كيي جامه مي‌بافد‌ و كيي مي‌د‌وزد‌ و كيي 
مي‌د‌َرد‌ و كيي سوزن مي‌زند‌. اين صورت‌ها اگرچه از روي ظاهر مختلف و متفرقند‌ اما از 
روي معني جمعند‌ و كيي كار ميك‌نند‌. و هم چنين است احوال اين عالم نيز چون د‌ر نگري 
همه بند‌گي حق ميك‌نند‌ از فاسق و صالح و از عاصي و از مطيع و از دي‌و و مَلك. مثلًا 
پاد‌شاه خواهد‌ كه غلامان را امتحان كند‌ و بيازمايد‌ به اسباب، تا باثبات از بي‌ثبات پيد‌ا شود‌ 
و ن‌كيعهد‌ از بد‌عهد‌ ممتاز گرد‌د‌ و باوفا از بي‌وفا. او را موسوِسي و مهيجي مي‌بايد‌ تا ثبات او 
پيد‌ا شود‌. اگر نباشد‌ ثبات او چون پيد‌ا شود‌؟ پس آن موسوس و مهيج بند‌گي پاد‌شاه ميك‌ند‌ 
چون خواست پاد‌شاه اين است كه اين چنين كند‌. باد‌ي فرستاد‌ تا ثابت را از غير ثابت پيد‌ا 
كند‌ و پشه را از د‌رخت و باغ جد‌ا گرد‌اند‌ تا پشه برود‌ و آنچه با شه باشد‌ بماند‌. ملكي كنيزكي 
را فرمود‌ كه »خود‌ را بيارا و بر غلامان من عرض كن تا امانت و خيانت ايشان ظاهر شود‌«. 
فعل كنيزك اگرچه به ظاهر معصيت مي‌نمايد‌ اما د‌ر حقيقت بند‌گي پاد‌شاه ميك‌ند‌ )مولوی، 

 .)46 :1368

علم اگر به كلي د‌ر آد‌مي بود‌ي و جهل نبود‌ي، آد‌مي بسوختي و نماند‌ي. پس جهل مطلوب 
آمد‌ از اين رو كه بقاي وجود‌ به وي است. و علم مطلوب است از آن رو كه وسيلت است 
به معرفت. باري پس هر د‌و ياريگر همد‌گرند‌ و همة اضد‌اد‌ چنين‌اند‌. شب اگرچه ضد‌ روز 
است اما ياريگر اوست و كي كار ميك‌نند‌. اگر هميشه شب بود‌ي هيچ كاري حاصل نشد‌ي 
و برنيامد‌ي و اگر هميشه روز بود‌ي چشم و سر و د‌ماغ خيره ماند‌ند‌ي و دي‌وانه شد‌ند‌ي و 
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معطل... پس جملة اضد‌اد‌ نسبت به ما ضد‌ مي‌نمايد‌، نسبت به حيكم همه كي كار ميك‌ند‌ 
و ضد‌ نيستند‌ )مولوی، 1368: 214 ـ 213(. 

     به همين د‌ليل است كه از منظر مولانا و شمس بين علم و جهل، كفر و ايمان، پيامبر و شيطان 
تفاوتي نيست!10 

     با ايـن توجه مي‌آموزيم كه وراي اضد‌اد‌ هم عالمي است، عالمي كه اضد‌اد‌ و ازواج‌ جزوهاي آن 
هستند‌. د‌ر آن عالم اين جزوهاي متضاد‌ به وحد‌ت رسيد‌ه، كي كل واحد‌ را مي‌سازند‌. مثلًا شب و روز 
د‌ر عين حال كه ضد‌ كيدي‌گرند‌ با هم كلي را به وجود‌ مي‌آورند‌ كه زمان است. زمين و آسمان هم ضد‌ 
كيدي‌گرند‌، اما جزوهاي كل مكان هستند‌؛ زن و مرد‌ هم با آنك‌ه مخالف هم‌اند‌، ولي هر د‌و با هم د‌ر كل 
انسان جمع مي‌شوند‌. به همين ترتيب مي‌توان كل‌هاي مختلفي را نام برد‌ كه مجموع د‌و يا چند‌ ضد‌ند‌. 

كل‌هايي كه د‌ر عين حال جزوهاي كي كل بزرگ‌ترند‌ كه مجموع همه چيز است.
     اوليا و صاحب‌د‌لان كل‌ كل‌ها هستند‌. آنها مجموع همه چيزند‌، كوه و د‌ريا، آسمان و زمين، قهر و 
لطف، مستي و هوشياري، عاشق و معشوق، مريد‌ و مراد‌، مبتد‌ا و منتها، باد‌ه و جام، جسم و جان، ‌د‌انه و 

د‌ام، قند‌ و زهر، پنهان و آشكار، حاضر و غايب، مومن و كافر ... 

مقضي تويي، قاضي تويي، مستقبل و ماضي تويي        خشمين‌تويي، راضي‌تويي، تا چون نمايي د‌م‌به‌ د‌م
عشق سخـن كوشي تويي سود‌اي خاموشي تويي       اد‌راك و بيهوشي تويي كفر و هد‌ي، عد‌ل و ستم

                                                                                                      )مولوی، 1391: 544(

حيران كن و حيرانم د‌ر وصلم و مهجورم مـن خـامـم و بريانـم، خـند‌ند‌ه و گريانم
                                                                                                      )مولوی، 1391: 570(

هم چـاكر و هـم مـيرم، هم اينم و هم آنمهم خونم و هم شيرم، هم طفلم و هم پيرم
هم ساقي و هم مستم، ‌هـم شهره و پنهانمهـم شمس شـكر ريزم هـم خـطة تـبريزم

                                                                                                      )مولوی، 1391: 571(

هم د‌ود‌م و هـــم نورم، هم جمع و پريشــانمد‌ر آتش مـــشتاقي هـــم جمعم و هـم شمعم
نـــي خوبم و ني زشــتم، ني اينـــم و ني آنماي خواجه چه مرغم من؟ ني كبكم و ني بازم
نـي د‌ل بـه كســي د‌اد‌م ني د‌لبـر ايـشانـمنـي بنـد‌ه نـه آزاد‌م، نـي مـوم و نـه پـولاد‌م

                                                                                             )مولوی، 1391: 572 ـ 571(

     شمس نيز صفات متضاد‌ زشتي و زيبايي و قهر و لطف را از اوصاف خود‌ مي‌شمرد‌: 

كيي گفت كه مولانا همه لطف است و مولانا شمس‌الدي‌ن را هم صفت لطف است و هم 
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تأويل ميك‌ند‌. و عذر  آمد‌  آنگه  صفت قهر، آن فلان گفت كه همه خود‌ همچنين‌اند‌. و 
مي‌خواهد‌ كه غرض من رد‌ سخن او بود‌ نه نقصان شما! اي ابله چون سخن من مي‌رفت 
چون تأويل كني؟ و چه عذر تواني گفتن؟ او مرا موصوف ميك‌رد‌ به اوصاف خد‌ا، كه هم قهر 
د‌ارد‌ و هم لطف... مولانا را جمال خوب است و مرا جمالي هست و زشتي هست. جمال مرا 
مولانا دي‌د‌ه بود‌ زشتي مرا ندي‌د‌ه بود‌. اين بار نفاق نميك‌نم و زشتي ميك‌نم تا تمام مرا ببيند‌، 

نغزي مرا و زشتي مرا )شمس تبریزی، 1377: 73(.

همه عالم د‌ر كي كَس است، چون خود‌ را د‌انست همه را د‌انست. تتار د‌ر تُست. تتار صفت 
قهر است، د‌ر تست. اهد‌ قومي فانهم لايعلمون، يعني اهد‌ اجزائي، آخر آن اجزا كافران بود‌ند‌، 
اما جزو او بود‌ند‌. اگر جزو او نبود‌‌ند‌ي، جد‌اگانه بود‌ند‌ي، او كل چون بود‌ي؟ )شمس تبریزی، 

)203 :1377

      به گمان مولانا و شمس اوليا جمع همه چيزند‌. آنها كل‌اند‌ و از اين رو د‌ر جمع اضد‌اد‌ند‌. هم قهر و 
هم لطف، هم طالب و هم مطلوب، هم پنهان و هم آشكار ... د‌رست مانند‌ خد‌ا.11 با اين حال وقتي د‌ر 
جمع اضد‌اد‌ بود‌ي، د‌ر حقيقت هيچ كي از آنها هم نيستي، نه زشتي، نه زيبايي، نه پنهان نه آشكاري ...؛ 

وراي اضد‌اد‌ي و همچون آينه بي‌نقش و بي‌صفت شد‌ه‌اي )مولوی، 1368: 286(.

باطن من همه كيرنگي است اگر ظاهر شود‌ و مرا ولايتي باشد‌ و حكمي همه عالم كيرنگ 
شد‌ي، شمشير نماند‌ي، ‌قهر نماند‌ي )شمس، 1377: 106(. 

ــراد‌ر نــي بدي‌ــم نيــك و بــد‌ انــد‌ر جهان هســتي اســت ــه نيكيــم اي ب مــا ن
                                                                                                      )مولوی، 1391: 637(

وانجــا كــه نه محمــود‌ و نه مذموم، رســيدي‌مآن مه كه نه بالاســت نه پســت اســت، بتابيد‌
                                                                                                      )مولوی، 1391: 576(

     د‌ر كنـار شمس و مولانا كه بنشيني ياد‌ مي‌گيري هنگام غم شاد‌ باشي، چون مي‌د‌اني پس از غم 
و غم مي‌آيد‌ )شمس،  باخبري كه شاد‌ي مي‌گذرد‌  اگر شاد‌ي، غمگين مي‌شوي چون  و  است  شاد‌ي 
1377: 640(. د‌ر خوف احساس ايمني ميك‌ني چون مي‌د‌اني ايمني د‌ر خوف است )مولوی، 1376: 2/ 
565( و وقتي احساس ايمني ميك‌ني مي‌ترسي چون خوف د‌ر ايمني است. به تد‌ريج اين احساسات با 
چنان سرعتي به هم بد‌ل مي‌شوند‌ كه دي‌گر نمي‌د‌اني غمگيني يا شاد‌، د‌ر خوفي يا ايمني و ... هيچك‌د‌ام 
نيستي، حيراني و خاموش؛ زيرا احساسي را تجربه ميك‌ني كه نمي‌تواني برايش نامي بيابي و از توصيفش 
عاجزي. شمس تجربه هم‌زمان اضد‌اد‌ را چون د‌ر برگرفتن كل د‌رخت مي‌د‌اند‌ عوض چنگ اند‌اختن به 

شاخه‌اي فرعي. 

نعل بازگونه د‌ر هستی‌شناسی شمس و مولانا
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كيي د‌ر خانة او د‌رختي پيد‌ا شد‌ برآمد‌، بايد‌ كه كل د‌رخت را د‌ربرگيرد‌ تا همة شاخ‌ها آن او 
باشد‌ و تنه زياد‌ه. اما اگر د‌ست د‌ر كي شاخ زني باقي فوت شود‌، و خطر بود‌ كه آن شاخ 

بگسلد‌ و از آن شاخ بماني، هم از خود‌ بماني )شمس، 1377: 172(.

     تجربه كل، تجربه د‌رخت است. د‌رخت د‌ر آن واحد‌ هم زمين را لمس ميك‌ند‌ و هم آسمان را، آن 
د‌رختي مرتفع‌تر است كه ريشه‌هاي عميق‌تري د‌اشته باشد‌. تجربه كل، تجربه هم‌زمان اضد‌اد‌ است. 
تجربة عمل د‌ر بي‌عملي، هستي د‌ر نيستي، و لطف د‌ر قهر ... )شمس، 1377: 640؛ مولوی، 1391: 
190( تجربه هم‌زمان اضد‌اد‌ به معناي فراتر رفتن از آنهاست. يعني تجربة حركت عمود‌ي به جاي 
حركت افقي. د‌ر حركت افقي هر ضد‌ي د‌ر نهايت به ضد‌ خود‌ش بد‌ل مي‌شود‌. اما د‌ر حركت عمود‌ي 
همان امر را د‌ر سطحي عميق‌تر يا افقي‌گسترد‌ه‌تر تجربه ميك‌نيم.12 تجربة هم‌زمان اضد‌اد‌ تجربه گل 
سرخي است كه خار د‌ارد‌ يا تجربة راه رفتن با د‌و پاي چپ و راست است و پذيرش اين كه ما هم 
جسميم و هم جان. د‌ر اينجا خار اگرچه به ظاهر و د‌ر سطح جزء ضد‌ گل است اما د‌ر حقيقت كمك‌كار 
اوست و از او محافظت ميك‌ند‌. پاي چپ هم ضد‌ پاي راست نيست، همراه اوست و مقصود‌ از اين د‌و، 
راه رفتن است. شمس جسمش را ضد‌ جانش نمي‌د‌اند‌. جسم شمس اسبی تازي است كه او را از صد‌هزار 

خطر و آفت و راهزن برون برد‌ه است )شمس، 1377: 100(. 
     تا اينجا سه د‌ليل وحد‌ت اضد‌اد‌ را د‌انستيم: 1( اضد‌اد‌ مبين و معرف كيدي‌گرند‌، از اين رو به هم 
وابسته و به هم پيوسته‌اند‌. 2( هر ضد‌ي ضد‌ خود‌ش را د‌ر د‌ل د‌ارد‌ كه بيانگر همبستگي و اتحاد‌ د‌روني 
آنهاست. 3( اضد‌اد‌ اجزاي كي كل‌اند‌ و د‌ر آن به وحد‌ت مي‌رسند‌. به اين معنا كه اگر نكي بنگريم آنها 

را د‌ست اند‌ركار كي امر مي‌بينيم. 
چهارمين د‌ليل براي يگانه بود‌ن اضد‌اد‌ مربوط به نسبي يا ذومراتب بود‌ن وجود‌ است‌.

      به عقيد‌ه شمس و مولانا هستي ذومراتب است و جز حق، هر امر دي‌گري نسبي است. مثلًا د‌ر 
د‌وگانة زشت و زيبا نه زشتي مطلق است و نه زيبايي، هر د‌و نسبي‌اند‌؛ هيچ چيزي مطلقاً زشت يا مطلقاً 

زيبا نيست. نسبيت هم د‌و وجه د‌ارد‌، نخست به لحاظ بيش و كمي و د‌وم به جهت نظرگاه.
بد‌ي... بيش و كم  ايمان، قهر و لطف، خوبي و  زيبايي، كفر و  اوصاف چون زشتي و  از      برخي 
مي‌پذيرند‌. اين اوصاف ذومراتبند‌. به اين معنا كه مي‌توان برايشان كمتر و بيشتر تصور كرد‌. مثلًا  اگر 
د‌وگانة زشتي و زيبايي را د‌ر نظر بگيريم هر امري د‌ر نسبت با امور كمتر زيبا، زيبا محسوب مي‌شود‌ و 
د‌ر مقايسه با امور بيشتر زيبا، زشت. پس كي امر واحد‌ د‌ر نسبت با بعضي امور زشت است و د‌ر نسبت 
با برخي دي‌گر زيبا. به بيان دي‌گر كي چيز است كه از وجهي زشت و از وجهي دي‌گر زيباست، هم زشت 

است و هم زيبا. همچنين است براي بقيه اوصاف: 
     كي حال هم كفر است و هم ايمان، هم قهر است و هم لطف، هم خوب است و هم بد‌ ... بايد‌ 

ببينيم د‌ر كد‌ام پله ايستاد‌ه‌ايم و از كجا مي‌نگريم:

ماضي و مستقبل و حال از كجاست؟لامـكانـي كـــه د‌رو نـور خـد‌اسـت

لايه د‌وم نعل بازگونه: وحد‌ت د‌ر كثرت
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توست به  نسبت  مستقبلش  و  هر د‌و كي چيزند‌، پند‌اري كه د‌وستماضي 
                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 383(

     مـولانا مي‌گويد‌ هلال و بد‌ر د‌ر اصل كي چيزند‌، ‌با د‌و مرتبة وجود‌ي متفاوت )مولوی، 1376: 2/ 
957(. همان‌طور كه نور سايه و نور آفتاب هم از كي منبع‌اند‌؛‌ با اين تفاوت كه نور سايه از پس حجاب 
تابيد‌ه مي‌شود‌ و از اين‌رو بهرة كمتري از سرچشمه نور د‌ارد‌. جزء همان كل است كه بهرة وجود‌ي كمتري 
يافته است. از اين رو اگر مي‌گوييم هلال و بد‌ر يا سايه و آفتاب، هر چند‌ د‌ر ظاهر از د‌و چيز متفاوت ياد‌ 
ميك‌نيم د‌ر حقيقت به كي امر اشاره د‌اريم. هلال و بد‌ر يا سايه و آفتاب د‌و امرند‌ كه د‌ر توصيف و د‌ر نام 

متفاوتند‌ اما د‌ر وجود‌ كيي هستند‌.
     نسبيت تنها با بيش و كمي اوصاف مرتبط نيست به منظر و نظرگاه ما نيز مربوط مي‌شود‌. في‌المثل 
بد‌ي و خوبي تنها از آن رو كه بيش و كمي مي‌پذيرند‌ نسبي نيستند‌؛ به فرد‌ي هم كه به آنها مي‌نگرد‌ 

ربط پيد‌ا ميك‌ند‌. 
     كي فرد‌ مي‌تواند‌ براي كسي پسر باشد‌ و براي دي‌گري پد‌ر و كي چيز مي‌تواند‌ هم زير باشد‌ هم بالا.

بـام زيــر زيـد‌ و بـر عـمـرو آن زبـريــك تنــي او را پــد‌ر مــا را پــسر
سقف سوي خويش كي چيزست بسنسـبت زيـر و زبـر شـد‌ زان د‌و كـس

                                                                                                 )مولوی، 1376: 1/ 383(
 

بد‌ بـــه نسبت باشد‌ اين را هـــم بد‌انپـــس بـد‌ مـطلـق نـــباشد‌ د‌ر جـهان
كه كيـــي را پـــا، د‌گر را بنــد‌ نيستد‌ر زمانـــه هيـــچ زهر و قـنـد‌ نـيست
مر كيـــي را زهر و بر دي‌گر چـــو قند‌مـــر كيـي را پـا، د‌گـر را پـاي بـنــد‌
نسبتـــش بـا آد‌مـــي بـاشـد‌ مـمـاتزهـر مـار آن مــار را بـاشـد‌ حـيـات
خلق خاكي را بـــود‌ آن مـــرگ و د‌اغخـلـــق آبـي را بــــود‌ د‌ريـا چـو بـاغ
نسبت ايـــن از يـكـــي کس تـا هزارهـمچـنـين بـر مـي‌شـمر اي مردك‌ار

                                                                                                  )مولوی، 1376: 2/ 548(

هم وي انـد‌ر چشـم آن دي‌گر نگار...آن كيـي د‌ر چـشـم تـو باشد‌ چـو مـار
گاه مـاهـي باشـد‌ او و گاه شست ...كاند‌رين كي شخص هر د‌و فعل هست
هم وي انـد‌ر چشم يعقوبي چـو حـوريـوسـف اند‌ر چـشم اخـوان چون ستور

                                                                                         )مولوی، 1376: 1/ 207 ـ 206(

      يوسف هر چند‌ د‌ر واقعيت وجود‌ي‌اش كي كس بيش نيست اما براي براد‌ران و براي پد‌رش د‌و معناي 
متفاوت د‌ارد‌. نيل براي قبطي پرخون است و براي سبطي پر آب، سماع براي عد‌ه‌اي حلال است و براي 

نعل بازگونه د‌ر هستی‌شناسی شمس و مولانا
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برخي حرام )شمس تبریزی، 1377: 73(. هم‌چنين مي‌توان به صد‌ها مورد‌ي اشاره كرد‌ كه هر چند‌ د‌ر 
صورت كي چيز بيش نيست، اما براي آنها كه از منظرهاي مختلف به آن مي‌نگرند‌ معاني متفاوتي د‌ارد‌. 

به اين ترتيب به سومين لاةي نعل بازگونه مي‌رسيم. 

كثرت د‌ر وحد‌ت 
راست‌بيني و گذر از صورت تنها به معناي د‌ريافت يگانه بود‌ن صورت‌هاي متفاوت نيست، تفطن به معاني 
مختلف كي صورت واحد‌ هم هست. يعني فهم اين نكته كه د‌ر پس صورت‌هاي مشابه‌ اي‌بسا معاني 
متفاوتي نهفته باشد‌ هم‌چون مورد‌ شير و شير. واژه شير اگرچه به صورت يگانه است، د‌ر معنا به معاني 
مختلفي اشاره د‌ارد‌. به همين شكل في‌المثل د‌اشتن و برخورد‌ار بود‌ن، خواستن و طلب كرد‌ن،‌ د‌لبستگي 

و عشق، جبر و جباري، علم تقليد‌ي و علم تحقيقي، 
     نقل و نقد‌،‌ تقليد‌ و متابعت هم به صورت يگانه و د‌ر معنا د‌وگانه‌اند‌. د‌ر همة اين موارد‌ اگرچه د‌ر 
حقيقت با د‌و پدي‌د‌ه مواجه‌ايم اما به غلط آنها را كي پدي‌د‌ه واحد‌ گمان ميك‌نيم. به بيان دي‌گر، د‌ر اين 
د‌سته از ازواج يا اضد‌اد‌، د‌و معناي ضد‌، صورت و نمود‌ي واحد‌ ميي‌ابند‌. شمس و مولانا سعي د‌ارند‌ با طرح 
اصل نعل بازگونه ناد‌رست بود‌ن د‌ريافت ما را نشان د‌هند‌ و با واكاوي و كنكاش اين پدي‌د‌ة به ظاهر واحد‌ 

حقيقت د‌وگونه‌بود‌ن آن را نمايان سازند‌. 
 

نقد‌ و نقل 
كيي از اين موارد‌، تميیز سخن نقل از سخن نقد‌ است‌. مولانا و شمس اين د‌و گونه سخن را از كيدي‌گر 
تفكيك ميك‌نند‌. به عقيد‌ه آنها سخني كه از سر تجربه گفته مي‌شود‌ با نقل همان سخن از د‌هان دي‌گري 
تفاوت د‌ارد‌. اگر كسي از تجربه، د‌ريافت و حال خود‌ بگويد‌ و دي‌گري همان سخن را مو به مو نقل كند‌، 

هر چند‌ بر حسب ظاهر كي حرف گفته مي‌شود‌، اما د‌ر حقيقت د‌و سخن است كه بيان شد‌ه است. 

سخن ما همه نقد‌ است و سخن دي‌گران نقل است و اين نقل فرع نقد‌ است. نقد‌ هم‌چون پاي 
آد‌مي است و نقل همچنان است كه قالب چوبين به شكل قد‌م آد‌مي. اكنون آن قد‌م چوبين 
را ازين قد‌م اصلي د‌زدي‌د‌ه‌اند‌ و اند‌ازة آن ازين گرفته‌اند‌. اگر د‌ر عالم پاي نبود‌ي ايشان اين 
قالب را از كجا شناختند‌ي؟ پس بعضي سخن‌ها نقد‌ است و بعضي نقل است و به هم‌دي‌گر 

مي‌مانند‌، مميزي مي‌بايد‌ كه نقد‌ را از نقل بشناسد‌ )مولوی، 1368: 146(.
 

      سخن نقل بر مثال قالب چوبيني است كه بر شكل پاي آد‌مي ساخته‌اند‌ هر چند‌ به ظاهر چون پاي 
آد‌مي است د‌ر حقيقت قابليت‌هاي آن را ند‌ارد‌. سخن نقل گرچه به صورت، چون سخن نقد‌ مي‌ماند‌ تأثير 

و كاركرد‌ آن را نخواهد‌ د‌اشت.

هله اين صفت پاك ذوالجلال است، و كلام مبارك اوست؛ تو يكستي؟ از آن تو چيست؟ 
اين احادي‌ث حق است و پر حكمت، و اين د‌گر اشارت بزرگان است، آري هست، بيار از آن تو 

كثرت د‌ر وحد‌ت و نقد‌ و نقل 
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كد‌ام است؟ من سخني مي‌گويم از حال خود‌، هيچ تعلقي نميك‌نم به اين‌ها،‌ تو نيز مرا بگو 
اگر سخني د‌اري و بحث كن. اگر وقتي سخني د‌قيق شود‌ از بهر استشهاد‌ چنان كه مولانا 

فرمايد‌ مهر برنهند‌ از قرآن و احادي‌ث تا مشرح شود‌ روا باشد‌ )شمس، 1377: 72(.

     برخي طوطي‌صفت به تكرار صوت و حرف بزرگان مشغولند‌ و د‌ركي از معناي سخن خود‌ ند‌ارند‌.

طـمـــطراق و ســـروري اند‌وخـتـــند‌زيـــن لســان الطيــر عــام آمـــوختند‌
غافــل اســت از حال مرغــان مرد‌ خامصــورت آواز مــرغ اســت آن كلام
دي‌و گـــرچه مـــلك گيرد‌ هســت غيركـــو ســليماني كــه د‌انــد‌ لحــن طيــر

                                                                                                )مولوی، 1376: 2/ 1071(
 

بـــر مـــراد‌ مـــرغ كـــي واقـف شويلحــن مرغــان را اگــر واصــف شــوي
ــي ــر بـلبلـ ــوزي صـفيـ ــر بيـامـ تــو چـــه د‌اني كو چــه د‌ارد‌ بـــا گلي؟گـ
ــان ــم از گم ــد‌ آن ه ــي باش چــون ز لب جنبــان گمان‌هــاي كرانور بد‌انـ

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 150(

      حقيقت آن است كه شمس و مولانا حرف و صوت را فرع سخن مي‌د‌انند‌. به عقيد‌ه آنها اصل كلام، 
حرف و صوت نيست، د‌مي است كه از ناي وجود‌ برمي‌خيزد‌. از اين رو شمس بازگويي سخن خود‌ را 

ناممكن مي‌د‌اند‌؛ حتي اگر گويند‌ه مولانا باشد‌:

سخن مرا چنان گو كه من گفته باشم چنان بازنتواني گفتن! بيا بگو تا ببينم چگونه باز 
مي‌گويي. پس اين سخن اشارت است جهت آن مي‌گويم تا نگويي. فاتوا بسوره من مثله. اگر 
خواهي كه با آن كس بازگويي مرا بگو تا من بازگويم سخن خود‌ را )شمس، 1377: 375(.

مرا عجب مي‌آيد‌ كه كسي سخن مرا چگونه نقل ميك‌ند‌. به ذات پاك ذوالجلال كه مولانا 
سخن مرا اگر نقل كند‌ به ازين نقل كند‌ و معني‌هاي خوب انگيزد‌ به ازين؛ اما آن سخن من 

نقل نكرد‌ه باشد‌ )شمس، 1377: 385(. 

     علت اين امر آن است كه به عقيد‌ه شمس، قول و صوت كي چيز نيستند‌؛ شمس بين اين د‌و تمييز 
قايل مي‌شود‌. 

بهلول قارئي را سنگ زد‌، گفتند‌: چرا مي‌زني؟ گفت: زيرا قاري د‌روغ مي‌گويد‌. فتنه‌اي د‌ر شهر 
افتاد‌. خليفه بهلول را حاضر كرد‌، گفت: من صوت او را مي‌گويم، قول او را نمي‌گويم. گفت: 
اين سخن چگونه باشد‌؟ قول او از صوت او چون جد‌ا باشد‌؟ گفت: اگر تو كه خليفه‌اي فرماني 
بنويسي كه عاملان فلان بقعه چون اين فرمان بشنوند‌ بايد‌ كه حاضر آيند‌ هر چه زود‌تر 

نعل بازگونه د‌ر هستی‌شناسی شمس و مولانا
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بي‌هيچ توقف؛ قاصد‌ اين فرمان را آنجا برُد‌، خواند‌ند‌ و هر روز مي‌خوانند‌ و البته نمي‌آيند‌. د‌ر 
آن خواند‌ن صاد‌ق هستند‌؟ و د‌ر آن گفتن كه سمعاً و طاعه؟ )شمس، 1377: 130(

     صوت قـاري همان د‌مي است كه از حلقوم او خارج مي‌شود‌. آنچه بهلول د‌روغ مي‌خواند‌ اين د‌م است 
نه قول او. مولانا نيز به چنين تفكيكي قائل است. به عقيد‌ه او، افسون عيسي كه مرد‌ه زند‌ه ميك‌رد‌ تنها 
آن ورد‌ي نبود‌ كه بر لب مي‌راند‌،‌ حلق و لب عيسي هم د‌ر آن د‌خيل بود‌. اثربخشي آن ورد‌ از آن بود‌ كه 

بر لب عيسي جاري مي‌شد‌ )مولوی، 1376: 1/ 195(. 

ابليس د‌ر رگ‌هاي بني‌آد‌م د‌ر آيد‌ اما د‌ر سخن د‌رويش د‌ر نيايد‌. آخر متكلم د‌رويش نيست. 
اين د‌رويش فاني است، محو شد‌ه سخن از آن سر مي‌آيد‌ چنان كه پوست بز را ناي انبان 
كرد‌ي بر د‌هان نهاد‌ي، د‌ر مي‌د‌مي هر بانگي كه آيد‌ بانگ تو باشد‌ نه بانگ بز، اگرچه از 
پوست بز مي‌آيد‌، زيرا بز فاني شد‌ه است. آن معني كه از بز بانگ آورد‌ي فاني شد‌ه است 
و همچنين بر پوست د‌هل مي‌زني بانگي مي‌آيد‌ و آن وقت كه آن حيوان زند‌ه بود‌، اگر بر 

پوست زد‌ي بانگ آمد‌ي.

      د‌اند‌ آن كس كه او خرد‌مند‌ است        كـه ازيـن بانگ تـا بد‌ان چـند‌ است

از ضرورت گفته مي‌آيد‌ اين مثال كه د‌ر د‌رويش كامل متكلم خد‌است.
                                                                          )شمس، 1377: 173(.

كافرست گـرچــه قــرآن از لـب پيغامبرسـت او  نگفت  گويد‌ حق  كه  هر 
                                                                                               )مولوی، 1376: 2/ 632(

      آنكه د‌ر ناي محمد‌ مي‌د‌مد‌ حق است. او از خود‌ و از سخن خود‌ فاني شد‌ه است.

ــبمرد‌ه اســت از خود‌ شــد‌ه زنــد‌ه به رب ــش د‌ر د‌و ل ــرار حق ــود‌ اس زان ب
                                                                                                )مولوی، 1376: 1/ 479(

من قرآن را بد‌ان تعظيم نميك‌نم كه خد‌ا گفت، بد‌ان تعظيم ميك‌نم كه از د‌هان مصطفي 
صلي الله عليه و سلم برون آمد‌. بد‌ان كه از د‌هان او برون آمد‌ )شمس، 1377: 691(.

     قـول محـمد‌ و قـول قاري هر چند‌ بر حسب ظاهر كي چيزست چون از د‌و د‌م متفاوت است، د‌و 
گفته مي‌شود‌. قاري كلام قرآن بر زبان د‌ارد‌ و محمد‌ نيز؛ هر د‌و بر كي قولند‌ اما گفته محمد‌ نقد‌ است و 

گفته قاري نقل. تأثير اين د‌و د‌م بر هستي كيسان نخواهد‌ بود‌. 

سيراز صــيـاد‌ي بــشـنــــود‌ آواز طـيــر سوي  آن  ميك‌ند‌  ابلـه  مـرغ 

نقد‌ و نقل
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هـين ازو بگـريز اگرچه معنوي استنقـد‌ را از نقــــل نشناسد‌ غـوي اسـت
گر يقين د‌عوي كند‌ او د‌ر شكي استرُسـته و بـربــسته پيش او كيي است
چـونش ايـن تمييز نبـود‌ احمق استايـن چنين كس گر ذكي مطلق اسـت
ســوي او مــشـتـاب اي د‌انـا، ‌د‌ليرهـيــن ازو بــگريز چـون آهو ز شيـر

                                                                                                   )مولوی، 1376: 1/ 444(
 

     اصل سخن همان د‌م است. د‌م د‌ر اينجا به آن جنبانند‌ه، محرك و باد‌ي اشاره ميك‌ند‌ كه وجود‌ 
گويند‌ه را به حركت و جنبش وامي‌د‌ارد‌. روح كه از ريشه راح به معني باد‌ است، همان د‌م است. نفََس، 
نفخه و نفحه نيز از واژگاني هستند‌ كه مولانا گاهي به جاي د‌م استفاد‌ه ميك‌ند‌. به واسطه اين د‌م است 
كه نغمه، ند‌ا و صفير و بانگ و ... به گوش مي‌رسد‌. اين د‌م نسبتي با حرف و صوت ند‌ارد‌؛‌ لذا د‌ر خاموشي 

هم جاري و ساري است.

د‌ان كــه گــوش غيب‌گيــر تو كرســتگوش حس تو به حرف ار د‌رخور است
                                                                                                   )مولوی، 1376: 1/ 151(

زنمحــرف و صــوت و گفت را بــر هم زنم د‌م  تو  با  سه  هر  اين  بي  كه  تا 
                                                                                                    )مولوی، 1376: 1/ 81(

سوال كرد‌ كه پس عبارات و الفاظ را فايد‌ه چيست؟ فرمود‌ كه سخن را فايد‌ه آن است كه تو 
را د‌ر طلب آرد‌ و تهيج كند‌، نه آن كه مطلوب به سخن حاصل شود‌. و اگر چنين بود‌ي به 
چندي‌ن مجاهد‌ه و فناي خود‌ حاجت نبود‌ي. سخن همچنان است كه از د‌ور چيزي مي‌بيني 
جنبند‌ه، د‌ر پي آن مي‌د‌وي تا او را ببيني، نه آنكه به واسطه تحرك او را ببيني. ناطقة آد‌مي 
نيز د‌ر باطن همچنين است: مهيج است تو را بر طلب آن معني، و اگرچه او را نمي‌بيني به 

حقيقت )مولوی، 1368: 194 ـ 193(.

      اصل سخن همان باد‌ي است كه مهيج و برانگيزانند‌ه است. همان نفََسي كه ما را به طلب و حركت 
وامي‌د‌ارد‌. نفََسي سرد‌ است چون زمهريز و نفسي گرم چون خورشيد‌.

از د‌هانــش مي‌جهــد‌ د‌ر كــوي عشــقهرچــه گويد‌ مرد‌ عاشــق بوي عشــق
بــوي فـــقر آيــد‌ از آن خــوش د‌مد‌مهگـــر بگـــويد‌ فـقه، فـــقر آيـد‌ هـمـه
آيـــد‌ از گفــت شــكش بوي يقيــن ...ور بـگويـــد‌ كـفـــر د‌ارد‌ بـــوي دي‌ـن
صورتــش بـگـــذار و د‌ر معنــي نگــربـــت‌پرستي چـــون بـمانـــي د‌ر صور

                                                                                         )مولوی، 1376: 1/ 131 ـ 130(
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     مي‌فرمايد‌، به آن ننگريد‌ كه چه مي‌گويد‌، به آن بنگريد‌ كه چه حسي د‌ر شما ايجاد‌ ميك‌ند‌. توقف 
د‌ر صورت ظاهر، گفته ما را اسير صورت ميك‌ند‌ و از اين رو به بت‌پرستي مي‌ماند‌. براي فهم سخن بايد‌ 

بر تأثير آن بر خود‌ توجه كنيم. 

لذتـــي مـــي‌دي‌د‌ و تلخــي جـــفت اوهــر كــه صاحــب ذوق بــود‌ از گفت او
وز اثــر مي‌گفــت جان را سســت شــوظاهــرش مي‌گفــت د‌ر ره چســت شــو

                                                                                                    )مولوی، 1376: 1/ 24(
 

دي‌ـو پــنهان گشــته اند‌ر زير پوستهر كه سرد‌ت كرد‌ مي‌د‌ان کو د‌روست
                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 208(

آن نـد‌ا مـی‌د‌ان کــه از بـالا رسیــد‌هــر ند‌ایــی کـــه تــو را بالا کشید‌
َ‌رد‌هـــر نــد‌ايي كــه تــرا حرص آورد‌ بانـگ گرگـي د‌ان كـه او مـرد‌م د‌

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 257(

     نفس سرد‌ از وجود‌ سرد‌ برمي‌خيزد‌ و سرما مي‌بخشد‌ و نفس گرم از وجود‌ي گرم ناشي مي‌شود‌ و 
گرما را موجب مي‌شود‌. في‌المثل وجود‌ عاشق، د‌ر مقام كسي كه از تجربه زيسته شد‌ه )نقد‌( خود‌ خبر 
مي‌د‌هد‌ سرشار از گرماست. او از عشق گرم است و هر چه بگويد‌ بوي عشق، بوي آن تجربه واقعي را 
مي‌د‌هد‌. د‌م و نفس عاشق د‌ر سنگ و كوه و حيوان و نبات موثر است؛ يكميايي است كه مس وجود‌ را 

به زر بد‌ل ميك‌ند‌. 

اين سخن كه مولانا نبشت د‌ر نامه، محرك است، مهيج است اگر سنگ بود‌ يا سنگي بر 
خود‌ بجنبد‌. قال النبي عليه‌السلام ان لربكم في ايام د‌هركم نفحات الا فتعرضوا لها. مرا چنين 
مي‌آيد‌ كه اين ترجمه را بگويي. معني اين آن مي‌نمايد‌ كه اين نفحات نفس بند‌ه‌اي باشد‌ 
از بند‌گان مقرب كه اوست يكمياي سعاد‌ت نه آن كتاب ... كلام صفت است چون د‌ر كلام 
مي‌آيد‌ خود‌ را محجوب ميك‌ند‌ تا سخن به خلق برسد‌ تا د‌ر حجاب نه آيد‌ كي تواند‌ سخن 

به خلق رسانيد‌ن كه د‌ر حجابند‌؟ )شمس، 1377: 750(

      كلام هـر كسي صفت اوست كه د‌ر حجاب حرف و صوت آمد‌ه تا نفحه و بويي به كسي برسد‌ كه 
طالب آن است. اين نفحه همان نفَس گويند‌ه است كه به مشام مي‌رسد‌ و هر قالب و صورتي را مي‌تواند‌ 

پذيرا شود‌. 
       با اين توجهات د‌رميي‌ابيم كه تيكه بر صورت كلام و بسند‌ه كرد‌ن به صوت و حرف مي‌تواند‌ ما 
را از د‌ريافت حقيقت آن مانع شود‌. بايد‌ بياموزيم بي‌حرف و صوت بشنويم كه شنيد‌ن واقعي آن است. با 

اين‌گونه شنيد‌ن است كه مي‌توانيم نقل را از نقد‌ و بربسته را از بررُسته تشخيص د‌هيم.

نقد‌ و نقل
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چـون عـصاي مـوسـي آمـد‌ د‌ر وقـوفايــن الــم و حـــم ايــن حـــروف
لـيـك بـاشـد‌ د‌ر صـفــات ايـن زبـونحـرف‌ها مــاند‌ بريــن حرف از بـرون
كــي بـود‌ چـون آن عـصا وقـت بـيانهـر كـه گـيرد‌ او عصايــي ز امتحان
كــه بـر آيــد‌ از فــرح يــا از غـمــيعيسويست اين د‌م نـه هـر بـاد‌ و د‌مي
آمــد‌ست از حـضـرت مــولـي الـبـشرايـن الــــم اسـت و حـــــم اي پد‌ر
گر تو جان د‌اري بـدي‌ن چشـمش مبيـنهـر الـف لامــي چه مــي‌ماند‌ بدي‌ـن
مــي‌بمـاند‌ هـم بـه تـركــيـب عــوامگرچه تريكبش حروف است اي هـمام
گرچه د‌ر تريكـب هـر تـن جنس اوستهست تـريكب مـحمد‌ لـحم و پوست
هيــچ ايـن تـريكـب را بـاشـد‌ همـان؟گـوشت د‌ارد‌، پــوست د‌ارد‌ استـخوان
كه هـمـه تـريكـب‌ها گـشـتنـد‌ مــاتكانــد‌ر آن تـركـيب آمــد‌ مـعـجزات
هـست بــس بـالا و دي‌ـگرهـا نـشـيبهـمـچـنان تـركـيـب حـــم كـتـاب
هـمـچــو نـفـخ صـور د‌ر د‌رمـاند‌گــيزانــك زيــن تـريكب آيــد‌ زنـد‌گي
چـــون عــصــا حـــــم از د‌اد‌ خــد‌ااژد‌ها گـــرد‌د‌ شــكافـــد‌ بــحــر را
قـرص نـان از قـرص مه د‌ورست نكيظاهــرش مــاند‌ به ظاهــرها وليـك

                                                                                          )مولوی، 1376: 2/ 768 ـ767(

د‌اشتن و برخورد‌ار بود‌ن 
كيي دي‌گر از موارد‌ي كه د‌ر آن ظاهربيني ما را از فهم د‌رست مانع مي‌شود‌ عد‌م توجه به تفاوتِ د‌اشتن 
و برخورد‌ار بود‌ن است. د‌اشتن و برخورد‌ار بود‌ن د‌و يكفيت متفاوت رابطه فرد‌ است با همه آن چيزي كه 

به خود‌ نسبت مي‌د‌هد‌. 
     هر موجود‌ي صفات عارضي د‌ارد‌ و صفات ذاتي. صفات عارضي آن د‌سته از اوصافند‌ كه د‌ر تغيير و 
تلون‌اند‌. اين صفات عاريه‌اند‌ و د‌ر گذر زمان د‌گرگون مي‌شوند‌ و فنا مي‌پذيرند‌. آد‌مي هم چنين است. 
اوصاف ذاتي د‌ارد‌ و اوصاف عرضي. عرض‌ها د‌اشتن‌هاي ما را مي‌سازند‌، همان‌ها كه با مرگ يا پيش از 

آن بايد‌ از آن د‌ست بشوييم. هر آنچه با آن خود‌ را تعريف ميك‌نيم و آن نيستيم. 

حاصل همد‌گر را نكي نكي می‌باید‌ دي‌د‌ن از اوصاف بد‌ و نكي كه د‌ر هر آد‌مي مستعار است 
از آن گذشتن و د‌ر عين ذات او رفتن و نكي نكي دي‌د‌ن كه اين اوصاف كه مرد‌م همد‌گر را 
برَ مي‌د‌هند‌ اوصاف اصلي ايشان نيست. حكايتي گفته‌اند‌ كه شخصي گفت كه من فلان مرد‌ 
را نكي مي‌شناسم و نشان او بد‌هم. گفتند‌: فرما. گفت: »مكاري من بود‌. د‌و گاو سياه د‌اشت« 
اكنون هم چنين برين مثال است. خلق گويند‌ كه فلان د‌وست را دي‌دي‌م و مي‌شناسيم و هر 
نشان كه د‌هند‌ د‌ر حقيقت هم چنان باشد‌ كه حكايت د‌و گاو سياه د‌اد‌ه باشد‌ آن نشان او نباشد‌ 
و آن نشان به هيچ كار نيايد‌. اكنون از نكي و بد‌ آد‌مي مي‌بايد‌ گذشتن و فرو رفتن د‌ر ذات 

او، چه ذات و چه گوهر د‌ارد‌، كه دي‌د‌ن و د‌انستن آن است )مولوی، 1368: 38(.

نعل بازگونه د‌ر هستی‌شناسی شمس و مولانا
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     ما د‌اشته‌هايمان نيستيم. د‌اشته‌هاي ما به عاريه به ما واگذار شد‌ه‌اند‌. مي‌گوييم گاو من،‌ خانة من، 
خانواد‌ة من، شهر من، مد‌رك تحصيلي من، عقيد‌ة من، روش من، خلق‌وخوي من، پسند‌ من، قوت بد‌ني 
من، قد‌رت ذهني من، ... و با اين اوصاف خود‌ را تعريف ميك‌نيم. با اين حال يكست كه ند‌اند‌ اين همه 

اوصاف گذراي ما هستند‌، اوصافي كه د‌ر گذر ايام بد‌ل مي‌گرد‌ند‌ يا به كل فنا مي‌پذيرند‌. 
     ما اين تن خاكي‌مان نيستيم. تن خاكي ما د‌ر معرض مرگ است و فنا و ما گوهر لايزالي هستيم. 

آخر تو به اين تن چه نظر ميك‌ني؟ تو را به اين تن چه تعلق است؟ تو قايمي بي‌ اين و هماره 
بي ايني ... اين تن مغلطه‌اي عظيم است. پند‌ارد‌ كه او مُرد‌، او نيز مرد‌. هي تو چه تعلق د‌اري 

به تن؟ اين چشم‌بند‌ي عظيم است )مولوی، 1368: 230(.

     اگر تن خاكي‌مان نباشيم هر صفتي هم كه به او مربوط مي‌شود‌ صفت ما نيست. زيبايي و توانايي و 
هرگونه برخورد‌اري، اگر وصف تن باشد‌ و به جسم تعلق د‌اشته باشد‌ وصف ما نخواهد‌ بود‌. از د‌اشته‌هاي 
ما است و نسبتي با بود‌ن ما ند‌ارد‌. ما عقل و توانايي‌هاي مربوط به آن هم نيستيم. اين عقل هم با 
كوچ‌كترين سانحه، بيماري و گذر ايام د‌ستخوش مرگ و نابود‌ي مي‌شود‌. كي سكته مغزي كافي است 

تا تمام د‌انسته‌ها و آموخته‌هاي ما به باد‌ فراموشي سپرد‌ه شود‌، حال آنكه ما هم‌چنان هستيم. 
    به علاوه ما قول و فعل و حتي احوال نفساني، باورها و اميال و عواطف‌مان هم نيستيم. اين‌ها همه 
د‌ستخوش تغييرند‌. موج احوال گوناگون را د‌ر خود‌ بنگريم؛ گاهي شاد‌ي، گاهي غم، گاهي اميد‌، گاهي 
يأس، گاهي خشم، گاهي مهر ... د‌ر ما خانه ميك‌ند‌. مولانا و شمس آنها را به مهمان‌هايي تشبيه ميك‌نند‌ 
كه چند‌ صباحي د‌ر مهمان‌خانه وجود‌ ما اتراق كرد‌ه‌اند‌. آنها صاحب‌خانه نيستند‌؛ تنها بايد‌ مراقب و متوجه 

آنها باشيم و خليل‌وار هر مهمان را از مومن و كافر خد‌مت كنيم. 

تمثيل تن آد‌مي به مهمان‌خانه و اندي‌شه‌هاي مختلف به مهمانان مختلف، عارف د‌ر رضا 
بد‌ان اندي‌شه‌هاي غم و شاد‌ي چون شخص مهمان د‌وست غريب‌نواز خليل‌وار، كي د‌رِ خليل 
به اكرام ضيف پيوسته باز بود‌ بر كافر و مومن و امين و خاين و با همه مهمانان روي تازه 

د‌اشتي )مولوی، 1376: 2/ 875(.
 

     جسم و جان و عقل ما د‌اشته‌هاي ما هستند‌ نه بود‌ن ما؛ همان كه مولانا پوست )مولوی، 1376: 2/ 
795( و شمس غلاف وجود‌ حقيقي ما مي‌خواند‌: 

اين همه عالم، پرد‌ه‌ها و حجاب‌هاست گرد‌ آد‌مي د‌رآمد‌ه. عرش غلاف او، كرسي غلاف او، 
‌هفت آسمان غلاف او، كره زمين غلاف او، قالب او غلاف او، روح حيواني غلاف او، روح 
قد‌سي همچنين، ‌غلاف د‌ر غلاف، و حجاب د‌ر حجاب. تا آنجا كه معرفت است. و اين عارف 
نسبت به محبوب هم غلاف است، هيچ نيست. چون محبوب است، عارف نزد‌ او حقير است 

)شمس، 1377: 200(. 

د‌اشتن و برخورد‌ار بود‌ن 
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     آد‌مي هيچ كي از اين‌ها نيست. آسمان و زمين و جسم و عقل ... همگي چند‌ صباحي د‌ر خد‌مت اويند‌. 
اينها د‌ر تملك او نيستند‌، مالك اصلي، آنها را براي مد‌ت زمان محد‌ود‌ي د‌ر اختيارش گذاشته است. از 
اين رو بود‌ن او را نمي‌سازند‌ و صرفاً د‌اشته‌هاي او محسوب مي‌شوند‌. آد‌مي تنهاست، مجرد‌ و يگانه و فرد‌. 

چنانك‌ه آن حيكم گفت، اگر چه فسرد‌ه و ناتمام گفت:

محمد‌ گرچه بود‌ آنجا، ز هستي بر چه بود‌ آنجا؟ 
به جز حق هـر چه بود‌ آنجا، ‌به تاراج و فنا رفته 

فاني شود‌، گفته باشد‌ كه آمد‌م السلام علكيم. تنهات يافتم هر كيي به چيزي مشغول و 
بد‌ان خوش‌د‌ل و خرسند‌. بعضي روحي بود‌ند‌ به روح خود‌ مشغول، بعضي به عقل و بعضي 
به نفس. تو را بيك‌س يافتم. همه ياران رفتند‌ به سوي مطلوبان خود‌ و تنهات رها كرد‌ند‌. 
من يار بيي‌ارانم. از آنچه ميان ايشان رفت اين مشهور شد‌ كه: فأوحي الي عبد‌ه ما اوحي 

)شمس، 1377: 282(.

     آد‌مي نه جسم است، نه عقل و نه روح. اين‌ها همه ياران13 اويند‌ كه مد‌تي د‌ر خد‌متش هستند‌. اما 
سرانجام روزي او را ترك ميك‌نند‌. غفلت او از اين حقيقت و كيسان پند‌اشتن خود‌ با د‌اشته‌هاي خود‌، ما 
را به رنج مبتلا ميك‌ند‌. با اين حال همين كه به نور حق واقعيت را دي‌دي‌م و از بي‌چيزي و فقر خود‌ باخبر 

شدي‌م و د‌انستيم هيچ ند‌اريم همه د‌اشته‌هاي ما تغيير ماهيت مي‌د‌هند‌. 

د‌نيا بد‌ است اما د‌ر حق آن كس كه ند‌اند‌ د‌نيا چيست، چون د‌انست كه د‌نيا چيست او را د‌نيا 
نباشد‌ )شمس، 1377: 125(.

     د‌نيا )د‌اشته‌ها( د‌ر ذات خـود‌ بي‌جهت است، نه بد‌ است و نه خوب. نسبت ما با د‌اشته‌هايمان است 
آنها  با  را  خود‌  نمي‌بندي‌م،  آنها  به  د‌ل  باشيم  واقف  آنها  بود‌ن  عاريه  از  اگر  مي‌د‌هد‌.  آن جهت  به  كه 
تعريف نميك‌نيم و د‌ر پي كسب هويت، ‌ارزش و معنا به آنها چنگ نمي‌اند‌ازيم. د‌ر اين صورت است كه 

د‌اشته‌هاي ما به آنچه »برخورد‌اري« مي‌خوانيم بد‌ل مي‌شوند‌. 

چندي‌ن خروار نمك د‌ر آن مطبخ او خرج شد‌ي، باقي را قياس كن. زنبيل فروختي با اين 
سلطنت و بر خاك نشستي. و چند‌ مسيكن را گرد‌ كرد‌ي و با ايشان بخورد‌ي. و گفتي خد‌ايا 
من مسيكنم. هم‌نشين مسيكنانم. كار آن است اما هر كه از اين جنس هستي و انانيت آغاز 

كرد‌ كه من چنين و من چنان، مغزش نباشد‌. )شمس تبریزی، 1377: 268( 

     هـر چند‌ جلوه بيروني د‌اشتن و برخورد‌ار بود‌ن كي چيز است اما نتيجه كاملًا متفاوتي كه از آنها 
حاصل مي‌شود‌ از تفاوت ماهوي‌شان خبر مي‌د‌هد‌. از د‌اشتن، تنها رنج است كه حاصل مي‌شود‌ و ثمره 

برخورد‌ار بود‌ن توان حركت و بالي براي پرواز.

نعل بازگونه د‌ر هستی‌شناسی شمس و مولانا
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د‌نيا گنج است و مار است. قومي با گنج بازي ميك‌نند‌، قومي با مار، آنكه با مار بازي كند‌ بر 
زخم او د‌ل مي‌ببايد‌ د‌اد‌. به د‌ُ‌م بزند‌، به سر بزند‌. چون به د‌ُ‌م بزند‌ بيد‌ار نگرد‌ي، به سر بزند‌. و 
قومي كه از اين مار برگشتند‌ و به مهره و مهر او مغرور نشد‌ند‌، و پير عقل را د‌ر پيش كرد‌ند‌. 
كه پير عقل نظر آن مار را زمرد‌ است. مار اژد‌هاصفت چون دي‌د‌ كه پير عقل مقد‌م كاروان 
است زبون شد‌ و خوار شد‌ و سست شد‌. د‌ر آن آب چون نهنگي بود‌ زير قد‌م عقل پل شد‌. 
زهر او شكر شد‌. خار او گل شد‌. راهزن بود‌ بد‌رقه شد‌، مايه ترس بود‌، مايه امن شد‌ )شمس 

تبریزی، 1377: 313(.

      د‌ر د‌اشتن حامليم و د‌ر برخورد‌ار بود‌ن محمول. د‌ر د‌اشتن چون كشتي‌اي هستيم كه حامل آب است 
و د‌ر برخورد‌ار بود‌ن چون كشتي‌اي كه محمول آن است. 

آب انـد‌ر زيــر كشتــي پشتـي اسـتآب د‌ر كشتــي هلاك كشتــي است
زان سليمان خويش جز مسيكن نخواند‌چـونك مـال و مـلك را از د‌ل برانـد‌
از د‌ل پُـــر بــــاد‌ فـــوق آب رفــتكــوزة سـر بــستــه انـد‌ر آب زفـت
بــر ســر آب جــهان ســاكــن بـود‌بــاد‌ د‌رويشــي چـــو د‌ر باطـن بـود‌
مـلـك د‌ر چـشـم د‌ل او لاشـي‌ســتگرچه جمله اين جهان ملك وي است

                                                                                                    )مولوی، 1376: 1/ 48(

    بنـابراين د‌اشتن، مقام هستي است و برخورد‌ار بود‌ن مقام نيستي. د‌ر د‌اشتن به هر چيزي چنگ 
مي‌زنيم تا مقام و مرتبه و جايگاهي براي خود‌ فراهم آوريم. مي‌خواهيم محبوب باشيم و پرستيد‌ه شويم. 
سود‌اي شركي شد‌ن با خد‌ا را د‌ر سر د‌اريم و تمناي رب و مالك و اله دي‌گران بود‌ن را آرزو مي‌بريم. ولي 
د‌ر برخورد‌ار بود‌ن علي‌رغم استفاد‌ه از تمام نعمات، از فقر و نيستي خود‌ نيز باخبريم. مي‌د‌انيم ما مالك 
نعماتي نيستيم كه د‌ر اختيار د‌اريم. کوزه‌ای خالی را مي‌مانيم كه از تهي سرشار است؛ به تعبير مولانا پر 

از باد‌ د‌رويشي است. بادِ‌ ند‌اشتن؛ از اين رو بر سر آب جهان روان مي‌شويم.

نـي حاملـيتـــو د‌ريــن مستعمـــلي نـــي عاملــي منـي  زانـك مـحـمول 
ــه‌اي ــيت گـشتـ ــيت اذ رمـ ــا رمـ خويشتن د‌ر موج چون كف هِشته‌ايمـ
ــير ــانه گـ ــد‌ي پهلـــوي الا خـ اين عـجب كه هـم اسيري هم اميرلاشـ

                                                                                                  )مولوی، 1376: 2/ 667(

     براي د‌رك تفاوت د‌اشتن و برخورد‌ار بود‌ن مي‌توان به اختلاف مفاهيمي چون د‌لبستگي و عشق، 
خواستن و طلب و علم تقليد‌ي و علم تحقيقي توجه كرد‌ كه هر كي به نحوي بيانگر لايه سوم نعل 

بازگونه و نشان‌د‌هند‌ه كثرت معنا د‌ر وحد‌ت صورت هستند‌.

د‌اشتن و برخورد‌ار بود‌ن 
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عشق و د‌لبستگي 
واژه عشق د‌ر كلام مولانا معاني متفاوت و گاه متضاد‌ي د‌ارد‌. د‌ر كنار كاربرد‌هاي متعد‌د‌ واژه عشق د‌ر 

معناي مثبت، گاهي نيز آن را د‌ر معناي منفي ميي‌ابيم.

ــود‌ ــي ب ــي رنگ ــز پ ــق‌هايي ك ــود‌ عش ــي ب ــت ننگ ــود‌ عاقب ــق نب عش
                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 205(

     عشق د‌ر معناي منفي د‌ر حقيقت به امري اشاره ميك‌ند‌ كه آن را د‌لبستگي مي‌خوانيم.14 د‌لبستگي 
و عشق علي‌رغم تفاوت ماهوي‌شان مي‌توانند‌ صورت و نمود‌ي يگانه د‌اشته باشند‌ تا جايي كه عاشق 
و يا معشوق نيز شايد‌ د‌ر تمييز آن با مشكل روبرو شوند‌. جلوة بيروني د‌لبستگي و عشق شكايت عاشق 
از فراق معشوق و تمناي وصل اوست كه به هزار‌وكي‌ صورت بيان مي‌شود‌. اما اگر كمي از صورت‌ها 
عبور كرد‌ه نگاهي عميق‌تر به اين روابط د‌اشته باشيم تفاوت اين د‌و را متوجه مي‌شويم. د‌ر د‌لبستگي، 
محب خواستار تصاحب و تملك محبوب است. او مي‌خواهد‌ محبوب، تنها به خود‌ش تعلق د‌اشته باشد‌ 
و به اين سبب پذيراي احوالي چون حسد‌، رقابت و نفرت گشته و سرانجام به رنج و د‌رد‌ مبتلا مي‌گرد‌د‌. 
ولي د‌ر عشق واقعي تنها تمناي عاشق، وجود‌ و حضور معشوق است. مراد‌ او از وصل نه د‌اشتن و تملك 
معشوق، كه مستغرق و فاني د‌ر او بود‌ن است. د‌ر د‌لبستگي محب همچنان حضور د‌ارد‌ و اگر محبوب را 
مي‌خواهد‌ براي آن است كه با او خود‌ي گسترد‌ه‌تر ميي‌ابد‌. حال آنكه د‌ر عشق، عاشق د‌ر معشوق خود‌ 

نيست و نابود‌ مي‌شود‌.

زند‌ه معشــوق اســت و عاشق مرد‌ه‌اي جمله معشــوق اســت و عاشق پرد‌ه‌اي

     د‌لبسته مي‌خـواهد‌ صفات محـبوب را به »خود‌« اضافه كند‌، حال آنكه عاشق، صفات خود‌ را د‌ر 
صفات معشوق مي‌بازد‌ و مي‌سوزد‌. د‌لبسته با منضم كرد‌ن محبوب به خود‌ احساس هويت و ارزش ميك‌ند‌ 

و عاشق از همه من‌هاي خود‌ د‌ست شسته است. 
    مي‌توان د‌لبسته همسر، فرزند‌، مولا يا حتي خد‌ا بود‌؛ همان‌طور كه مي‌شود‌ عاشق آنها بود‌. د‌ر د‌لبستگي 
اهميت محبوب از آن جهت است كه محبوب »من« است، اساساًً د‌وستش د‌اريم چون مالِ من است و 
اگر مال دي‌گري باشد‌ دي‌گر خواستني نيست. هر چيزي كه به »من« منتسب شود‌ نكيو است و اگر همان 
چيز از آن دي‌گري باشد‌ د‌وست‌د‌اشتني نيست. د‌لبستگي از سنخ د‌اشتن و عشق از جنس بود‌ن است. د‌ر 
د‌لبستگي محبوب به بت تبدي‌ل مي‌شود‌، مي‌پرستيمش چون از آن ماست. اما د‌ر عشق، معشوق را د‌وست 
د‌اريم چون از جنس ماست. چيزي كه مال من است مال دي‌گري نمي‌تواند‌ باشد‌ و آنكه از جنس من است 

مي‌تواند‌ از جنس بسياري دي‌گر هم باشد‌. 
     د‌ر د‌لبستگي، اين معشوق است كه شركي مي‌پذيرد‌ و د‌ر عشق، عاشق است كه مشترك مي‌شود‌. 
د‌ر د‌لبستگي ممكن است چندي‌ن و چند‌ معشوق د‌اشته باشيم كه مي‌خواهيم تنها به ما تعلق د‌اشته باشند‌؛ 

نعل بازگونه د‌ر هستی‌شناسی شمس و مولانا
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آنها را با هيچ كس دي‌گر شركي نمي‌شويم. ولي د‌ر عشق تنها كي معشوق د‌اريم و مي‌خواهيم همه عالم 
عاشق او باشند‌ و از او بهره برگيرند‌. عشق و د‌لبستگي هر چند‌ د‌ر صورت ظاهر كيسان‌اند‌ و شيفتگي و 
اشتياق ما را نشان مي‌د‌هند‌؛ اما د‌ر باطن د‌و امر كاملًا متفاوت‌اند‌. د‌ر اينجا هم غفلت از تشابه صوريِ امورِ 

ماهيتاً متفاوت، مي‌تواند‌ راهزن و فريب‌د‌هند‌ه باشد‌.
 

طلب و خواستن 
خواستن و طلب، چون د‌لبستگي و عشق، د‌و امر به ظاهر كيسان اما د‌ر واقع عميقاً متفاوتند‌. شمس و 
مولانا با واكاوي اميال و خواهش‌هاي ما معاني متفاوت نهفته د‌ر پس ظاهر مشترك اين د‌و را به ما 
نشان مي‌د‌هند‌. طلب كه گاهي از آن به اشتياق، اشتها، نياز، جوع و فقر ياد‌ مي‌شود‌ همواره ممد‌وح است 
و خواستن كه با طمع و حرص مراد‌ف است مذموم. مولانا و شمس طلب را سرمايه آد‌مي مي‌خوانند‌؛ هر 
قد‌ر نياز و طلب د‌ر ما بيشتر باشد‌ قد‌ر و ارزش ما هم بيشتر مي‌شود‌ )شمس، 1377: 83؛ مولوی، 1368: 
313(. شمس راه را نياز مي‌د‌اند‌ و شاه را پرنياز )شمس، 1377: 110( و مولانا اشتياق و طلب را طعامی 
الهي‌ مي‌د‌اند‌ كه تنها به خاصان حق اختصاص د‌ارد‌ و به هر جلف گد‌ايي نمي‌رسد‌ )مولوی، 1376: 2/ 

839(. او نياز و اشتياق را راهبري مي‌د‌اند‌ كه همه موانع را از سر راه برمي‌د‌ارد‌:

آب مـي‌جـو د‌ايـماً اي خشك لب ...تو به هـر حالــي كه باشــي مي‌طلب
اين طلب د‌ر راه حق مانعكُ‌شي استيكن طلبك‌اري مـبارك جنبشي است
نـيست آلـت حـاجــت انـد‌ر راه ربگـرچــه آلـت نـيستت تـو مـي‌طلـب

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 395(

كـه طلـب د‌ر راه نيـكو رهـبـرسـت د‌ر طـلب زن د‌ايـماً تو هـر د‌و د‌سـت
سـوي او مــي‌غيز و او را مـي‌طلـب لنـگ و لوك و خـفته شكل و بي‌اد‌ب

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 376(

آد‌مي را چون از راه نياز د‌ر آيد‌ قيمت او پيد‌ا نيست. آد‌مي را د‌و صفت است: كيي نياز، از آن 
صفت اميد‌ د‌ار و چشم بنه، كه مقصود‌ د‌ر آيد‌. صفت دي‌گر بي‌نيازي است؛ از بي‌نيازي چه 
اميد‌ د‌اري؟ نهايت نياز چيست؟ يافتن بي‌نياز. نهايت طلب چيست؟ د‌ريافتن مطلوب )شمس 

تبریزی، 1377: 143(.

      طلب كه باشد‌ معد‌وم نيز هستي مي‌پذيرد‌. از نياز مريم بود‌ كه عيسي د‌ر گهواره لب به سخن گشود‌:

ــود‌ه‌ست و د‌رد‌ ــي بـ ــاز مريمـ كــه چنــان طفلـــي ســخن آغــاز كرد‌ آن ني
تــا بيابد‌ طالبـــي چيزي كـــه جُســت هــر چــه روييــد‌ از پــي محتاج رُســت
از بـــراي د‌فـــع حـاجـــات آفـريـــد‌ حـــق تعالــــي گـــر ســماوات آفريــد‌

طلب و خواستن 
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ــجا رود‌ ــجا د‌رد‌ي، د‌وا آنـ ــر كـ هـــر كـــجا فـقـري نـــوا آنـــجا رود‌ هــ
هــر كجــا كِشتي‌ســت آب آنـــجا رود‌ هــر كجــا مشــكل، جــواب آنجــا رود‌
ــا بـجـــوشد‌ آب از بــالا و پـســـت آب كــم جــو تشــنگي آور بــه د‌ســت ت

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 472(

      به همين سبب است كه به طالب بود‌ن و طلب كرد‌ن د‌عوت مي‌شويم:

ايــن ســپاه و نصــرت رايــات توســتايـن طلب مـفـــتاح مـطلوبات توست
مـــي‌زند‌ نـــعره كـــه مي‌آيــد‌ صبــاح ايــن طلب همچون خروســي د‌ر صياح

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 395(

حق تعالي شما را آن خواهد‌ د‌اد‌ن كه مطلوب شماست و همت شما آن جا كه هست، شما را 
آن خواهد‌ شد‌ )مولوی، 1368: 77(.

      با ايـن حال وقتي از »خواستن« سخن به ميان مي‌آيد‌ با بياني كاملًا متفاوت روبرو مي‌شويم. هر 
اند‌ازه بر طلب، حاجت برد‌ن و نياز تأيكد‌ ميك‌نند‌، از آرزو و خواستن پرهيز مي‌د‌هند‌. 

همه رنج‌ها از آن مي‌خيزد‌ كه چيزي خواهي و آن ميسر نشود‌ چون نخواهي رنج نماند‌ 
)مولوی، 1368: 128(.

زوايــن جهــان د‌ام اســت و د‌انــه‌ش آرزو آر  روي  د‌ام‌هـــا  از  گـريـــز  د‌ر 
آزمــود‌ي كــه چنيــن مـــي‌بايد‌شآرزو بـگـــــذار تـــا رحـــــم آيـد‌ش

                                                                                                  )مولوی، 1376: 2/ 922(

از  اول قد‌م د‌ست شستن  رنج مبتلا نشويم،‌  به غم و  اگر مي‌خواهيم  رنج است.  مايه       خـواستن 
خواهش‌ها و تمناهاست. روشن است كه خواستن و آرزو برد‌ن نمي‌تواند‌ با طلب و اشتياق برابر نهاد‌ه شود‌ 

و بي‌شك فرق بزرگي اين د‌و را از هم تفكيك ميك‌ند‌. 
      تا جايي كه از كلام مولانا و شمس برمي‌آيد‌ اختلاف اين د‌و به همان چيزي بازمي‌گرد‌د‌ كه د‌اشتن و 
برخورد‌ار بود‌ن، و د‌لبستگي و عشق را متفاوت ميك‌رد‌. د‌ر خواستن، ما خواهان افزون شد‌ن د‌اشته‌هايمان 
از تمناي هستي نشأت مي‌گيرد‌. مي‌خواهيم  هستيم و د‌ر طلب، طالب تعالي بود‌ن مي‌شويم. خواستن 
مالك باشيم، قوي باشيم، ‌زيبا باشيم، بزرگ باشيم .... د‌ر حقيقت مي‌خواهيم اله باشيم و پرستيد‌ه شويم؛ 
مي‌خواهيم شركي خد‌ا شويم. خواستن‌ها و آرزو برد‌ن‌هاي ما از آن روست كه براي خود‌، هستي مستقلي 
قائل هستيم؛ مي‌خواهيم، چون به د‌نبال كسب هويت و ارزش به بيرون از خود‌ چشم د‌وخته‌ايم؛ مي‌خواهيم، 

چون خواهان تمايز و برتري هستيم و به تعبير مولانا فضل‌جو و فضول‌ايم )مولوی، 1376: 1/ 475(.

نعل بازگونه د‌ر هستی‌شناسی شمس و مولانا
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      فزون‌طلبي و برتري‌جويي د‌ر هر شكل و به هر بهانه‌اي نهايتاً از شرك سر د‌ر مي‌آورد‌. فرقي نميك‌ند‌، 
‌به د‌نبال مال و جاه باشيم يا كسب علم و معرفت يا حكمت و كرامت يا .... اگر قصد‌ ما از اين جستجو 
و خواهش، فضل‌جويي و تمايز‌طلبي باشد‌،‌ بي‌شك آنچه د‌ر د‌رون خود‌ تجربه ميك‌نيم خواستن است نه 
طلب. د‌ر طلب ابتد‌ا خود‌ را نيست ميي‌ابيم. بر عاريه بود‌ن همه آنچه به خود‌ منتسب ميك‌نيم آگاه مي‌شويم 
و تهي‌بود‌ن ‌خود‌ را مي‌بينيم. د‌ريافت اين تهي‌بود‌گي و به تعبير مولانا فقر است كه طبيعتاً ما را به طلب 
رهنمون مي‌شود‌. با چنين د‌ريافتي است كه وجود‌ ما و بود‌ن ما عين طلب مي‌شود‌، يا خود‌ طلب مي‌شويم. 
و  فقر  از  است  فرد‌  آگاه شد‌ن  و حاصل  زاييد‌ه مي‌شود‌  از عشق  است كه  د‌رد‌ي  از  نـاشي      طلب 
نيستي‌اش؛ همان تشنگي، شوق و نيازي كه وقوف از تهي‌وارگي و فقر د‌ر ما پدي‌د‌ مي‌آورد‌. اما خواستن 
برعكس، حاصل احساس هستي است. طلب نتيجه عشق است و خواستن ناشي از د‌لبستگي. طلب بر 
بود‌ن ما مي‌افزايد‌ و خواستن بر د‌اشتن‌هاي ما. طلب اخلاص است و خواستن شرك. بايد‌ توجه د‌اشت 
كه تفاوت طلب و خواستن از بابت متعلق طلب يا خواسته نيست. چنين نيست كه اگر كسي، في‌المثل 
به د‌نبال مال و ملك باشد‌ لزوماً د‌ر د‌ام خواسته‌هايش افتاد‌ه باشد‌ و آنكه د‌ر پي حكمتي يا كرامتي است 

ضرورتاً به طلب متصف گرد‌د‌. 

قال رسول‌الله )صلي( عليه و سلم من اخلص لله تعالي اربعين صباحا ظهرت ينابيع الحكمه 
من قلبه علي لسانه. با صحابه خود‌ شرح اين ميك‌رد‌ كيي از ياران چهل روز به خود‌ مشغول 
شد‌ د‌ر عباد‌ت بعد‌ از آن با مصطفي شكايت كرد‌ كه يا رسول‌الله فلان يار را حالتي شد‌ه بود‌ و 
نظر و سخن لون د‌گر شد‌ه، شما د‌ر بيان او چيزي مي‌فرمودي‌ت كه من اخلص لله، من رفتم 
و چل روز چنان كه توانستم كوشيد‌م، لا كيلف الله نفسا الا وسعها و سخن تو خلاف نباشد‌. 
رسول صلي‌الله عليه و سلم جواب فرمود‌ كه »من اخلص« گفتم، شرط اخلاص است كه 
خالص براي خد‌ا كند‌، نه هوس دي‌گر و غرض د‌گر. تو عباد‌ت كرد‌ي به طمع آنكه سخن 
عجب از تو پيد‌ا شود‌، چنان كه از فلان يار دي‌د‌ي كه پيد‌ا شد‌ و آرزوت كرد‌ )شمس، 1377: 

8 ـ 187(.

      آنكه عباد‌ت ميك‌ند‌ و رياضت مي‌ورزد‌ تا سخن عجيب گويد‌ و فعل عجب از او زايد‌، خواهان ممتاز 
شد‌ن و متمايز گشتن است، نه طالب حكمت و معرفت. عباد‌ت و رياضت هم اگر به تمناي ممتاز بود‌ن 
صورت گيرد‌ شرك محسوب مي‌شود‌، چون نهايتاً خواستِ خواستِ‌ خواست ما برتر بود‌ن و محبوب بود‌ن 

و شركي خد‌ا بود‌ن است. 

اكنون به عمل چه تعلق د‌ارد‌؟ به رياضت چه تعلق د‌ارد‌؟ هر كه آن تير را د‌ورتر اند‌اخت، 
محروم‌تر ماند‌ )شمس، 1377: 76(.  

خُلــق حســند‌ر گــذر از فضــل و از جهــد‌ي ‌و فــن و  د‌ارد‌  كار خد‌مــت 
                                                                                                )مولوی، 1376: 2/ 1010(

طلب و خواستن 
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      د‌ر تفكيك طلب و خواستن نبايد‌ نگاه كنيم كه مطلوب يا خواسته ما چيست، بايد‌ بنگريم چرا چنين 
مطلوب يا خواسته‌اي د‌اريم؟ به عبارت دي‌گر، سرّ خواست ما يا خواستِ خواست ما چيست؟

روزي مصطفي عليه‌السلام هر ياري را جد‌اگانه مي‌پرسيد‌ از طبع او، و ميل او كه به جنگ 
مايل است يا به صلح؟ به لطف مايل است يا به قهر؟ و آن ميل به صلح از بد‌د‌لي است و 
جان‌د‌وستي و سلامت‌طلبي، يا از نكوخواهي و كرم و صبر و برد‌باري؟... )شمس، 1377: 616( 

     اين‌گونه نيست كه ميل به صلح يا به لطف د‌ر همه افراد‌ از كي امر ناشي شود‌. د‌ر پس هر ميل، 
ميل دي‌گري نهفته است و هر خواستي نهايتاً براي خواست دي‌گري است. مولانا خواست و ميل هر كسي 
را سرّ او مي‌د‌اند‌ و مي‌گويد‌ اگر از سرّ خود‌ واقفي كه خوب است، از سرّ خود‌ واقف نيستي، پس خود‌ را 

ايمن مبين. 
      فـي‌المثل اگـر به د‌نبال علم و د‌انش هستيم، ‌بايد‌ د‌قت كنيم علت اين علاقه و ميل چيست؟ به 
عبارت دي‌گر، د‌انش را براي چه چيز مي‌خواهيم؟ آن را مي‌خواهيم براي آن كه طالب حرمت و قد‌رتی 
اجتماعي‌ هستيم كه جستجوي علم و د‌انش مي‌تواند‌ برايمان به ارمغان بياورد‌. يا آن را مي‌خواهيم صرفاً 
به اين خاطر كه تشنه د‌انستنيم. حتي اگر د‌انش ما متاعي باشد‌ كه هيچ مشتري‌اي جز خود‌ ما ند‌اشته 

باشد‌؟ د‌و مورد‌ نخست، خواستن د‌انش است و مورد‌ آخر طلب د‌انش. 
     جستجوي د‌انش د‌ر صورت ظاهر، كي امر بيش نيست، اما د‌ر نسبتش با ما معاني متفاوتي ميي‌ابد‌. 
به عبارت دي‌گر، خواسته و مطلوب د‌ر صورت و د‌ر توصيف، يگانه‌اند‌. تفاوت آنها امري د‌روني است كه به 

روكيرد‌ و تلقي ما از امور مربوط مي‌شود‌. 
      د‌ر بحث از د‌اشتن و برخورد‌ار بود‌ن دي‌دي‌م كه وجه تمايز اين د‌و و علت مذموم بود‌ن كيي و ممد‌وح 
بود‌ن دي‌گري نه د‌ر وصف ظاهري آنها كه كيسان است، بلكه د‌ر تلقي ما از خود‌ و بالمآل روكيرد‌ ما به 
هستي نهفته است. بنابراين كاملًا ممكن است كسب مال را طالب باشيم و برعكس، مقام و مرتبه اوليا 
را خواهان.1 بايد‌ مراقب بود‌ كه د‌ر د‌ام صورت‌ها نيفتيم. اي بسا جوياي مال كه بهتر است از جوياي علم 

و چه بسيار خفته كه بهتر است از عابد‌ بيد‌ار:

ــزان و زنچيســت د‌نيــا؟ از خـــد‌ا غـــافل بـُـد‌ن ــد‌ه و مي ــاش و نق ــه قم ن
ــد‌ش رســولمــال را كــز بهــر دي‌ــن باشــي حمــول ــح خوان نعــم مــال صال

                                                                                                    )مولوی، 1376: 1/ 48(

ــرس ــك از وي مت ــا فل ــد‌ ت ــر برآي كــو بــه عشــق ســفل آموزيــد‌ د‌رسگ
ــرس ــد‌ ف ــه ســوي ســفل مي‌ران ــد‌ جـــرساو ب گرچــه ســوي علــو جنبان

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 306(

روزي آمد‌ شيطان كه يا عمر، ‌بيا تا تو را عجايب بنمايم. آورد‌ش تا د‌ر مسجد‌، گفت: يا عمر 

نعل بازگونه د‌ر هستی‌شناسی شمس و مولانا
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د‌ر شكاف د‌ر بنگر، نظر كرد‌ گفت يا عمر چه مي‌بيني؟ گفت مي‌بينم شخصي ايستاد‌ه است، 
نماز مي‌گزارد‌. گفت: بار دي‌گر نكيو بنگر. نظر كرد‌. گفت: چه دي‌د‌ي؟ گفت همان شخص نماز 
مي‌گزارد‌ و دي‌گري د‌ر بيغوله مسجد‌ خفته است پاي كشيد‌ه است. گفت: يا عمر بد‌ان خد‌اي 
كه تو را عزيز كرد‌ به متابعت محمد‌، و از منت خلاص كرد‌، كه اگر مرا خوف آن خفته نبود‌ي 
و از وي نيندي‌شيد‌مي، با اين نمازكنند‌ه كاري كرد‌مي كه سگ گرسنه با انبان آرد‌ نكند‌! اين 
شيطان را هيچ نسوزد‌، الا آتش عشق مرد‌ خد‌ا. د‌گر همة رياضت‌ها كه بكنند‌ او را بسته نكند‌،‌ 

بلكه قوي‌تر شود‌. )شمس، 1377: 3 ـ 232(.

     آنك‌ه خوابيد‌ه از آنك‌ه به نماز مشغول است بهتر است. غرض از عباد‌ت، نفي هواي نفس است و 
اين هوا را تنها عشق است كه مي‌سوزاند‌. اي بسا رياضت‌ها و عباد‌ت‌ها كه ما را از د‌رگاه د‌ورتر مي‌راند‌ 

و هوا را بر ما چيره‌تر مي‌گرد‌اند‌.

علم تقليد‌ي و علم تحقيقي 
بنابراين جستجوي علم نيز اگر از جنس خواستن باشد‌، حجاب ما مي‌شود‌. تا زماني که چنين حجابي 

د‌اريم پا د‌ر طريق نمي‌گذاريم: 

زانك ايـــن د‌انش نـــد‌اند‌ آن طـريقد‌ل ز د‌انـش‌هـــا بشســتند‌ ايــن فريق
زانـك هر فرعي به اصلش رهبرسـتد‌انشـي بايد‌ كـه اصلش زان سرسـت
تـــا لـــد‌نُ عــلـم لد‌نــــي مــي‌بـرد‌هــر پري بر عــرض د‌ريا كــي پرد‌؟
كش ببـــايد‌ ســينه را زان پـــاك كرد‌پس چـــرا علـــمي بيـــاموزي به مرد‌

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 382(
 

     تفاوت علم تقليد‌ي و علم تحقيقي، چون تفاوتِ خواستن و طلب كرد‌ن و د‌لبستگي و عشق نه د‌ر 
صورت ظاهر اين علوم، بلکه د‌ر نسبتي است كه عالم با علم خود‌ د‌ارد‌. علم تقليد‌ي از د‌اشته‌هاي ماست 

و علم تحقيقي از بود‌ن ما، د‌ر علم تقليد‌ي عالم حامل علم است و د‌ر علم تحقيقي محمول آن.

حافــظ علم ‌اســت آن كس نــه حبيباي بســا عـــالم ز د‌انــش بـــي‌نصيب
                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 464(

 
ـــمالشان ـــل د‌ل حــ ـــلم‌هاي اهــ ـــن احمالشـــانعـ ـــل تـ ـــاي اهـ عـلم‌هـ
عــــلم چـــون بـــر تـــن زنـــد‌ باري شـــود‌علـــم چــــون بـــر د‌ل زنـــد‌ يـــاري شـــود‌

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 153(

    همان‌طور كه تفاوت طلب و خواستن د‌ر موضوع طلب و خواسته نبود‌، تفاوت علم تقليد‌ي و علم 

علم تقليد‌ي و علم تحقيقي 
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تحقيقي نيز د‌ر موضوع علم نيست، د‌ر اختلافي است كه مقلد‌ و محقق به لحاظ وجود‌ي د‌ارند‌. اصلي‌ترين 
تفاوت عالم محقق و عالم مقلد‌ د‌ر انگيزه‌اي است كه جستجوي علم را سبب شد‌ه، همان باد‌ و روحي 
كه آنان را به د‌انستن تهييج كرد‌ه است. عد‌ه‌اي د‌ر پي آموختن‌اند‌ تا آن را بفروشند‌ و براي خود‌ مقام و 

مرتبه‌اي فراهم آورند‌. 

اين قوم كه د‌ر اين مد‌رسه‌ها تحصيل ميك‌نند‌ جهت آن ميك‌نند‌ كه معيد‌ شويم، مد‌رسه 
بگيريم ... تحصيل علم جهت لقمة د‌نياوي چه ميك‌ني؟ اين رسن از بهر آن است كه از چه 

برآيند‌، نه از بهر آن كه از اين چه به چاه‌هاي د‌گر فرو روند‌ )شمس، 1377: 178(.

      عد‌ه‌اي د‌ر پي آموختن‌اند‌ نه از آن رو كه به نيازي د‌روني پاسخ گويند‌، بلكه از آن جهت كه د‌ر كسب 
آن سود‌ مي‌بينند‌. علم را مي‌آموزند‌ تا با خيال خود‌ به آن سود‌ د‌ست يابند‌. آنها طالب آموختن نيستند‌ و 
قصد‌شان د‌ر كسب د‌انش چيزي غير از بهره برد‌ن از خود‌ آن د‌انش است. جان آنها طالب امر دي‌گري 

است، چون مخنثي كه سلاح و كماني يابد‌ و آن را بفروشد‌ تا براي خود‌ وسمه و گلگونه‌اي تهيه كند‌. 

بعضي براي خورد‌ن نان آمد‌ه بود‌ند‌ و بعضي براي تماشاي نان، مي‌خواهند‌ كه اين سخن را 
بياموزند‌ و بفروشند‌. اين سخن همچون عروسي است و شاهد‌ي است. كنيزكي شاهد‌ را كه 
براي فروختن خرند‌، آن كنيزك بر وي چه مهر نهد‌ و بر وي چه د‌ل بند‌د‌ چون لذت آن تاجر د‌ر 
فروخت است؟ او عنين است كنيزك را براي فروختن مي‌خرد‌. او را آن رجوليت و مرد‌ي نيست 
كه كنيزك را براي خود‌ خرد‌. مخنث را اگر شمشير هند‌ي خاص به د‌ست افتد‌ آن را براي 
فروختن ستاند‌. يا كماني پهلواني به د‌ست او افتد‌ هم براي فروختن باشد‌، چون او را بازوي 
آن نيست كه آن كمان را بكشد‌ و آن كمان را براي زه مي‌خواهد‌ و او را استعد‌اد‌ زه نيست. 
او عاشق زه است و چون آن را بفروشد‌ مخنث بهاي آن را به گلگونه و وسمه د‌هد‌. دي‌گر چه 

خواهد‌ كرد‌ن؟ عجب چون آن را بفروشد‌ به آن چه خواهد‌ خريد‌ن )مولوی، 1368: 111(.

     چنين كساني د‌ر حقيقت به د‌نبال مشتري مي‌گرد‌ند‌. اگر مشتري خود‌ را بيابند‌ به همان د‌ل شاد‌ 
مي‌شوند‌ و اگر نيابند‌ هيچ بهره‌اي از علم خود‌ نخواهند‌ برد‌: 

كــــز نـفـــور مـستـمـــع د‌ارد‌ فـغانعـــلم تقـــليد‌ي و تعليمــي اســت آن
همچــو طالب علــم د‌نياي د‌ني اســتچــون پــي د‌انه نه بهر روشــني اســت
نـــه كه تا يابـــد‌ از ايــن عالم خلاصطالـــب علــم اســت بهر عــام و خاص
عــاشــــق روي خـــــريد‌اران بــود‌علـــم گـــفتاري كــه آن بي‌جــان بود‌
چـــون خريد‌ارش نباشــد‌ مــرد‌ و رفتگرچـــه باشــد‌ وقــت بحث علــم زفت

                                                                                                 )مولوی، 1376: 1/ 276(

      د‌ر مقابل، آنـها كه حقيقتاً تشنه آمـوختن و د‌انستن‌اند‌ چون بستر خشك جوي آبي را مي‌مانند‌ كه 
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آبِ علم را كه از آنها مي‌گذرد‌ جذب ميك‌نند‌. علم دي‌گر نه از د‌اشته‌هاي عاريه و موقتي آنها كه جزئي از 
بود‌ن آنها مي‌شود‌. هر قد‌ر جو تشنه‌تر باشد‌، جذب آب را هم قابل‌تر خواهد‌ بود‌ )مولوی، 1376: 1/ 2.2(. 

سخن محقق نقد‌ است و سخن مقلد‌ نقل. 

فــرق‌هاست مــقلد‌  تـا  مــحقق  يكن چو د‌اوود‌ست و آن دي‌گر صد‌استاز 
ــنه آمــوزي بـود‌مــنبع گـــفتار ایـن سـوزي بـــود‌ وان مـــقلد‌ كــهـ

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 202(

د‌ر زبـــان آرد‌ نـــــد‌ارد‌ هـيـچ جــانآن مــــقلد‌ صـــد‌ د‌ليل و صـــد‌ بيـان
گـــفت او را كِــــي بود‌ بـرگ و ثـمرچــــونك گويند‌ه ند‌ارد‌ جـــان و فـــر
او به جان لرزان‌ترســت از بـــرگ كاهمـــيك‌ند‌ گـــستاخ مــــرد‌م را بـه راه
د‌ر حـدي‌ثـــش لرزه هـم مـضـمر بود‌پـس حدي‌ثش گر چــه بس بـا فر بود‌

                                                                                          )مولوی، 1376: 5/ 822 ـ821(

     بـر مستـمع همـان باد‌ي وزيـد‌ه مي‌شود‌ كه اول بار وجود‌ گويند‌ه را به حركت د‌رآورد‌ه بود‌. لذا 
گفته‌هاي مقلد‌ و محقق هر چند‌ د‌ر ظاهر كيسان به نظر رسد‌ د‌ر حقيقت و د‌ر واقعيت د‌و تأثير متفاوت 

برجا خواهد‌ گذاشت. 
      تـفاوت علم تقليد‌ي و علم تحقيقي نه د‌ر چيستي د‌انسته‌ها و نه د‌ر كميت آنهاست. اين‌گونه نيست 
كه هر كه معلومات بيشتري د‌ر حافظه گرد‌ آورد‌ه باشد‌، عالم‌تر هم باشد‌. آن كس كه به طلب لقمة 
د‌نياوي د‌ر پي د‌انش مي‌رود‌ كار خود‌ را صعب‌تر مي‌نمايد‌؛ حجابي بر حجاب‌هاي دي‌گرش مي‌افزايد‌ و آن 

حجاب علم است. 

هر كه تمام عالم شد‌، از خد‌ا تمام محروم شد‌، و از خود‌ تمام پر شد‌ )شمس، 1377: 206(. 
د‌انشمند‌ان بزرگ د‌ورند‌ همچنين مرد‌ة مرد‌ه، خفتة خفته سخن مي‌گويند‌ د‌ر خواب )شمس، 

.)744 :1377
اغلب د‌وزخيان از اين زيركانند‌ ازين فيلسوفان، از اين د‌انايان كه آن زيركي ايشان حجاب 

ايشان شد‌ه )شمس، 1377: 145(. 

      با اين وصف علم تقليد‌ي و علم تحقيقي د‌ر حقيقت كي علم است كه د‌ر وجود‌هاي مختلف، معاني 
متفاوتي ميي‌ابد‌ و بعضاً نتايج متضاد‌ي را موجب مي‌شود‌. به عبارت دي‌گر صورت ظاهر اين د‌و علم از 
جهت موضوع تفاوتي ند‌ارند‌؛ آنچه آنها را از هم جد‌ا ميك‌ند‌ نتيجه‌اي است كه از هر كي از آنها حاصل 
مي‌آيد‌. عالم مقلد‌، علم را براي عرضة خود‌ و د‌ر نهايت يافتن مشتري می‌خواهد‌. از‌این‌رو آنچه ميي‌ابد‌ 
از د‌اشته‌هاي عاريه او مي‌شود‌ )مولوی، 1376: 1/ 276(. او حمال علم است و آنچه از علمش حاصل 
ميك‌ند‌ جز تاركيي ظن و گمان نيست. ولي عالم محقق، طالب علم است چون خواهان حقيقت است. 

علم تقليد‌ي و علم تحقيقي 
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علم او عين اوست، جزئي از بود‌ن او كه فراموشي نمي‌پذيرد‌ و از او منفك نمي‌شود‌ )مولوی، 1376: 1/ 
308(. او طالب روشنايي و خواستار رهايي است و به نهايي‌ترين مرتبه معرفت كه شناخت خويشتن است 
د‌ست ميي‌ابد‌، »من عرف نفسه فقد‌ عرفه ربهً«.15 به اين ترتيب به بحث دي‌گري مي‌رسيم كه بار دي‌گر 

نمايانگر كثرت معنا د‌ر وحد‌ت صورت است: تفاوت تقليد‌ و متابعت.

تقلید‌ و متابعت
پيروي يا اطاعت صورتي است كه مي‌تواند‌ بر د‌و معنا و مفهوم د‌لالت د‌اشته باشد‌. اين د‌و معناي مخالف 
د‌ر كلام شمس و مولانا به تقليد‌ و متابعت تعبير شد‌ه است. تقليد‌ و متابعت د‌ر لغت به معناي پيروي كرد‌ن 
هستند‌. بر حسب ظاهر آن كه تقليد‌ ميك‌ند‌ و كسي كه تبعيت ميك‌ند‌، هر د‌و به كي كار مشغول‌اند‌ و 
به كي شيوه »عمل« ميك‌نند‌ يعني بي‌چون و چرا و بي‌آنكه د‌ليلي براي باور يا عمل خود‌ طلب كنند‌، از 

مرجعي بيروني پيروي ميك‌نند‌. 
     مقلد‌ كسي است كه براي قول و فعل و حتي باورش د‌ليل و حجتي ند‌ارد‌. د‌ر واقع حتي از حقيقت 
قول و فعل و باور خود‌ آگاه هم نيست. او كاري را ميك‌ند‌، سخني را مي‌گويد‌، و باوري را معتقد‌ است 
كه د‌ر دي‌گري / دي‌گران دي‌د‌ه و به معناي واقعي كلمه كي د‌نباله رو است. از سوي دي‌گر، كسي كه از 
دي‌گري تبعيت ميك‌ند‌ نيز بر حسب ظاهر همان حال و وضع را د‌ارد‌. او نيز براي اعمال خود‌ د‌ليلي جز 
پيروي نمي‌جويد‌ با اين حال، و علي‌رغم صورت مشابه اين د‌و پدي‌د‌ه، شمس و مولانا، موضع متفاوتي د‌ر 

قبال آنها د‌ارند‌. 
     تقليد‌ و مقلد‌ با جدي‌ت تمام و با كوبند‌ه‌ترين عبارات مورد‌ مذمت قرار مي‌گيرد‌. مولانا تقليد‌ را آفت 
هر نكيي مي‌د‌اند‌. به عقيد‌ة او مقلد‌ نمي‌تواند‌ د‌ر عمل و د‌ر نظر ثابت و استوار باشد‌ و چون كاهي به هر 

باد‌ي تغيير موضع مي‌د‌هد‌. 

كـه بـود‌ تـقلـيـد‌، اگـر كـوه قـويـستزانـــك تقليــد‌ آفــت هر نكيويي ســت
گوشت پارهش د‌ان‌چو او‌را نيست چشمگـــر ضريــري لمترســت و تيز چشــم
آن سـرش را زان سـخـن نـبـود‌ خـبر گر سـخـــن گـــويد‌ ز مــــو باركيـتر

                                                                                                 )مولوی، 1376: 1/ 202(

     شمس نيز به همين مطلب اشاره ميك‌ند‌، او همه فساد‌هاي عالم را ناشي از تقليد‌ د‌انسته و مقلد‌ را 
حتي د‌ر خور مسلمان ناميد‌ن نيز نمي‌د‌اند‌: هر فساد‌ي كه د‌ر عالم افتاد‌ ازين افتاد‌ كه كيي كيي را معتقد‌ 
شد‌ به تقليد‌، يا منكر شد‌ به تقليد‌ ... و تقليد‌ گرد‌ان باشد‌، ساعتي گرم و ساعتي سرد‌. كي روا باشد‌ مقلد‌ 

را مسلمان د‌اشتن؟ )شمش تبریزی، 1377: 161؛ مولوی، 1376: 895( 
      مولانا ما را از هرگونه تقليد‌، د‌ر عمل و د‌ر نظر شدي‌د‌اً منع ميك‌ند‌:

ـــخبرچشـــم د‌اري تـــو، به چشـــم خــــود‌ نگر ـــفيهي بيـ ـــشم س ـــنگر از چـ مـ
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گـــوش گــولان را چــرا باشــي گــرو؟گــوش د‌اري تــو، بــه گوش خود‌ شــنو
هــم بــه راي عقــل خــود‌ اندي‌شــه كنبـــي زتقليد‌ي نـــظر را پـــيشه كــن

                                                                                                )مولوی، 1376: 2/ 1044(

     و شمس تا آنجا پيش مي‌رود‌ كه د‌نباله‌روي بي‌جهت از كلام پيامبر، يا هر كس دي‌گر را برنمي‌تابد‌:

مرا رساله محمد‌ رسول الله سود‌ ند‌ارد‌، مرا رسالة خود‌ بايد‌. اگر هزار رساله بخوانم كه تاركيتر 
شوم )شمس تبریزی، 1377: 270(.

اين همه احادي‌ث و رموز بزرگان و تفسير قول اين و قول آن، همه تقليد‌ است، سر به هيچ 
جاي بيرون نكند‌ )شمس تبریزی، 1377: 331(. 

    هله اين صفت پاك ذوالجلال است، و كلام مبارك اوست. تو يكستي؟ از آن تو چيست؟ 
اين احادي‌ث حق است و پرحكمت، و اين د‌گر اشارات بزرگان است، آري هست، بيار ازان 

تو كد‌ام است؟
من سخن مي‌گويم از حال خود‌، هيچ تعلقي نميك‌نم به اينها، تو نيز مرا بگو اگر سخني 

د‌اري و بحث كن )شمس تبریزی، 1377: 72(.

      با اين همه با همان جدي‌ت بر تبعيت از پير نيز تأيكد‌ مي كنند‌:

ــاهـــر كه خـواهـــد‌ هـمنشينـــي خـد‌ا ــور اولـيـ ــد‌ د‌ر حـضـ تـانــشـيـنـ
تـــو هـــكاي زانـــك جزوي بي كلياز حــضــــور اولـيا گـــر بـسـكـلـي
بـــيك‌سش يـــابد‌ ســرش را او خــورد‌هـر كـــرا دي‌ـو از كـريـــمان وا بــرُد‌

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 265(

زود‌ طاغـــي گــرد‌ي و ره گـــم كنــيگـر ازيـــن سايـــه روي سـوي منـي
زيــــر ظل امـــر شـيـــخ و اوسـتـــاد‌پـــس برو خـامـوش بـــاش از انقـياد‌
مـــسخ گـــرد‌ي تـــو زلاف كامـلــيورنـــه گـرچـــه مـستـعـــد‌ و قـابلـي
ــرهـــــم زاسـتـعـــد‌اد‌ وامـانــي اگــر ــاد‌ راز و بـاخـبـ ــي زاستـ سـركشـ

                                                                                                   )مولوی،1376: 2/ 684(

زشتي‌اي از  د‌ور  تو  شيخي  با  روز و شـب سيـاري و د‌ر كشتـي‌ايچونك 
تويي بخشـي  جـان  جـانِ  پـناه  مـي‌رويد‌ر  ره  خـفته‌اي  انـد‌ر،  كشتـي 
خـويـش ايام  پيـغامـبـر  از  تيكه كم كن بر فن و بر كام خويشمـسكل 
بي‌د‌ليل ره  روي  چون  شيري  خـويش بين و د‌ر ضلالـي و ذلـيـلگرچه 
پرهـاي شيـخ با  الا كـه  مـپر  تـا ببينـي عـون و لشكـرهاي شـيخهـين 

                                                                                                  )مولوی، 1376: 2/ 567(
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      شمس‌ نيز د‌ر مـقالات مـهم‌ترين و اصلي‌ترين تكليف را متابعت مي‌د‌اند‌. به عقيد‌ه او عمل به اين 
تكليف آن چنان د‌شوار است كه بزرگاني چون حلاج، بايزيد‌، سهرورد‌ي و ابن‌عربي نيز نتوانستند‌ آن چنان 
كه بايد‌ آن را به جا آورند‌ )شمس تبریزی، 1377: 210؛ 299؛741(. از اين كه شمس علي‌رغم اقرار به 
بزرگي و عظمت اين افراد‌، آنها را د‌ر زمره متابعان محمد‌ نمي‌د‌اند‌ نتيجه مي‌شود‌ كه متابعت تمام و كمال 
مرتبه‌اي بس بزرگ است كه به سهولت به د‌ست نمي‌آيد‌ ما را همان بس كه د‌ر مسير متابعت گام بسپاريم. 
      اما متابعت چيست؟ و از چه جهت با تقليد‌ تفاوت د‌ارد‌؟ اگر صورت ظاهر رفتار مقلد‌ و تبعيت كنند‌ه 
كيسان است و چنين مي‌نمايد‌ كه د‌ر عمل به كي كار مشغولند‌، پس فرق عظيمي كه اين د‌و را از هم 
تفكيك ميك‌ند‌ د‌ر چيست؟ فرقي كه باعث مي‌شود‌ اولي آنچنان مذموم باشد‌ و د‌ومي تا به اين حد‌ ممد‌وح.

     كيي از وجوهي كه تقليد‌ را از متابعت متمايز ميك‌ند‌ علت يا منشا آن است. مولانا تقليد‌ را ناشي از 
حرص و طمع مي‌د‌اند‌. او د‌ر حكايت فروختن صوفيان بهيمه مسافر را جهت سماع )مولوی، 1376: 1/ 
203( تقليد‌ كرد‌ن و د‌ر نتيجه مغبون شد‌ن آن صوفي مسافر را نتيجه طمع او د‌ر شركي شد‌ن ذوق و 

مواجيه دي‌گر صوفيان مي‌خواند‌:

بــر د‌ران تــو پرد‌ه‌هــاي طمــع را صاف خواهي چشــم و عقل و سمع را
عـــقل او بربســت از نــور و لمــع زانـــك آن تقليد‌ صوفـي از »طمـع«
مـــانع آمـــد‌ عـــقل را از اطــاع طمــع لوت و طمع آن ذوق و ســـماع

                                                                                                 )مولوی، 1376: 1/ 205(

      د‌ر د‌استان »تلبيس وزير بانصاري« )مولوی، 1376: 1/ 20( نيز پيروي نصاري از آن وزير جهود‌ امراي 
د‌وازد‌ه‌گانه‌شان ناشي از طمع آنان است به سعاد‌ت اخروي و شايد‌ برتري د‌نيوي. 

ـــع ـــري را تب ـــر امي ـــي مـ ـــر فريقــ ـــعه ـــود‌ را از طم ـــر خ ـــته مي ـــد‌ه گش بن
                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 24(

 
      هر چند‌ فرمانبرد‌اري مقلد‌انة اين گروه هم نهايتاً حاصلي جز تباهي برايشان ند‌ارد‌. كسي كه به تقليد‌ 
كاري را ميك‌ند‌ از آن جهت كه علم تقليد‌ي د‌ارد‌ و بر همه جوانب امر آگاه نيست، شايد‌ كه نتيجه‌اي 
خلاف مقصود‌ خود‌ بيابد‌. همچون حكايت به عياد‌ت رفتن كر بر همساةي رنجور خويش )مولوی، 1376: 
1/ 150( عابد‌ي كه با وهم و گمان و با تقليد‌ كرد‌ن پي هد‌ايت مي‌گرد‌د‌ نيز اي بسا نتيجه‌اي عكس 

بگيرد‌. 

گمره‌اند‌ زطاعت  كايشان  كسان  د‌ل بـه رضـوان و ثـواب آن د‌هـنـد‌ بس 
خـفي باشد‌  مـعصيت  حقيقت  بـس كد‌ر كان را تـو پـند‌اري صفـي خـود‌ 
پند‌اشت‌ست همي  كو  كر  آن  كو نكويي كرد‌ و آن بر عكس جست همچو 

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 151(
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     مـولانا تقليد‌ را نتيجة خواستن مي‌د‌اند‌. تقليد‌ ميك‌نيم تا به گمان خود‌ خيري يا مقام و مرتبه‌اي 
د‌نيوي يا اخروي براي خود‌ فراهم كنيم. با اين حال به ند‌رت چنين چيزي حاصل مي‌آيد‌ و اگر بيايد‌ باز 

به ند‌رت قد‌ر و وزني خواهد‌ د‌اشت:

د‌ر حــق او نـافـــع آيــــد‌ آن د‌روغليــك نـــاد‌ر طالــب آيـــد‌ كـــز فروغ
ــد‌ ــي رس ــود‌ جاي ــك خ ــد‌ ني گـرچـــه جان پند‌اشت و آن آمد‌ جسد‌ او بقص

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 104(

ــث ــد‌ د‌ر حدي‌ ــر باشــد‌ مقل ــوحه گ جـــز طـمـع نبـود‌ مـراد‌ آن خـبـيـثنـ
ــوزناك ــدي‌ث س ــد‌ حـ ــوحه‌گر گوي ليـك كـو سـوز د‌ل و د‌امــان چاك؟نـ
يكن چو د‌اوود‌ست و آن‌دي‌گر صد‌استاز مــحقق تــا مــقلد‌ فــرق‌هاست
مـــقـلــد‌ كــهنــه آمــوزي بــود‌...منبــع گفتــار ايــن ســوزي بـــود‌ وان
نـوحـه‌گر را مــزد‌ باشـد‌ د‌ر حـسـابهــم مـــقلد‌ نيســت محــروم از ثــواب

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 202(

      مقلد‌ان صورت پرستند‌؛ نقش را مي‌گيرند‌ و از معني غافل مي‌مانند‌ )مولوی، 1388: 133( و د‌ر غالب 
موارد‌ همان‌طور كه د‌ر بحث علم تقليد‌ي و علم تحقيقي دي‌دي‌م، قصد‌شان از تقليد‌ جستجوي فضل است. 
فضل و هنر را هم براي برتري جويي و تمايز طلبي مي‌خواهند‌ )شمس تبریزی، 1377: 178؛ مولوی، 
1388: 170(؛ )مولوی، 1376: 1/ 438( تا به اين وسيله بر د‌ل‌ها حكومت كنند‌ و د‌ر مقام معشوق و 

محبوب بنشينند‌. 

تا زلاف ايـن خـلـق را حـسرت د‌هـيشيـــد‌ كــــرد‌ي تا بــه منبر بــر جهي
پـس زشيـد‌ آورد‌ه‌اي بـــي‌شرمـي‌ايبــس بكـــوشيد‌ي، ندي‌د‌ي گرمـــي‌اي
باز بــي‌شرمــي پــنـاه هــر د‌غاستگـرمــــي آنِ اولـــيا و انـبـيـاســـت
كه خوشيم و از د‌رون بس ناخـوش‌اند‌كــه التفــات خلــق ســوي خود‌ كشــند‌

                                                                                         )مولوی، 1376: 1/ 365 ـ 364( 

ــم ــلقان شدي‌ـ ــراني خـ ــب حـيـ ــم طال ــت زدي‌ ــد‌ر اولوهي د‌ســت طمــع ان
ايــن نمـــي‌بينيم مـــا كانــد‌ر گـــويم تــا به افـــسون مـــالك د‌ل‌ها شــدي‌م
د‌ســـت واد‌ار از سبـــال دي‌ـــگران د‌ر گـــوي و د‌ر چهــي اي قلتبــان

                                                                                         )مولوی، 1376: 1/ 430 ـ 431(

      د‌ر حالي كه اين مقام تنها از آن خد‌است، و هر كس با خد‌ا هن‌بازي كند‌ مستوجب رنج و بلا خواهد‌ 
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بود‌. 

هــر كــه د‌ر پوشــد‌ بــرو گــرد‌د‌ وبــال هـــست الوهـــيت رد‌اي ذوالـــجلال
ــذر تــــاج از آن اوســت آن مــــا كـمـــر ــود‌ د‌ارد‌ گ ــد‌ خ ــز حـ واي او كـ

                                                                                                  )مولوی، 1376: 2/ 733( 

      پيش از اين گفتيم كه مقلد‌ان د‌چار ظن و ش‌كاند‌، چون كاهي هستند‌ كه به كمترين باد‌ي سرگرد‌ان 
مي‌شوند‌، حجت‌شان چون خود‌ آنان فاقد‌ اصالت است و اگر از د‌ولتي خبر د‌هند‌ جز لاف و د‌روغ نيست. 
د‌ر بيان آنك د‌ر مخبر د‌ولتي فر و اثر آن چون نبيني جاي متهم د‌اشتن باشد‌ كي او مقلد‌ است د‌ر آن. 

)مولوی، 1376: 2/ 820(

هيـن ميفزا پشـك، ‌افزا مشـك چين نيم تو مشك است و نيمي پشك هين
د‌ر زبــان آرد‌ نــد‌ارد‌ هـيـــچ جــان آن مـــقلـــد‌ صــد‌ د‌ليل و صد‌ بيـان
گـــفت او را كِـــي بود‌ بـرگ و ثمر چـــونك گـــويند‌ه ند‌ارد‌ جــان و فر
او بجـان لرزان‌تر اسـت از بــرگ كاه مــيك‌ند‌ گــستاخ مـــرد‌م را بـه راه
د‌ر حـــدي‌ثش لــرزه هـم مضمر بود‌پس حـدي‌ثش گرچـــه بس با فـر بود‌

                                                                                         )مولوی، 1376: 2/ 822 ـ 821(

     صورت ظاهر رفتار فرد‌، آنگاه كه تبعيت ميك‌ند‌ و وقتي كه به تقليد‌ مشغول است، تفاوتي ند‌ارد‌. د‌ر 
متابعت نيز فرد‌ ملزم به پذيرش و تسليم بي‌قيد‌ و شرط د‌ستورات پير خود‌ مي‌شود‌ با اين تفاوت كه بر 
خلاف تقليد‌ كه ريشه د‌ر حرص و طمع د‌اشت، ‌متابعت ناشي از احساس هم جنسي و يگانگي است. 
شمس و مولانا، تبعيت را نتيجة هم خويي و هم صفتي مريد‌ و مراد‌ مي‌د‌انند‌ همان طور كه نتيجة تبعيت 

هم چيزي جز هم خويي و هم صفتي بيشتر آنان نيست. 

هم‌خويي ـ تبعيت
اگر بين مريد‌ و مراد‌ هيچ جزء و ماةي مشترك و خو و صفت مشابهي وجود‌ ند‌اشته باشد‌، تبعيت محال 
است. د‌ر عين حال تبعيت مريد‌ از مراد‌ نيز موجب هم‌خويي و هم صفتي بيشتر اين د‌و مي‌شود‌. با تبعيت 
است كه مريد‌ به جمله صفات شيخ متصف مي‌گرد‌د‌ ‌)شمس تبریزی، 1377: 39 ـ 738(، تا آنجا كه: شيخ 

مريد‌ را فرو مي‌خورد‌ بي‌چون و چگونه عجب د‌ارم از چنين كاري ناد‌ر )مولوی، 1388: 276(.
      با تبعيت مريد‌ از مراد‌ اوصاف مريد‌ د‌ر اوصاف شيخ محو و نابود‌ مي‌شود‌. همان‌طور كه اوصاف هيزم 
تيره د‌ر صفت آتش ناپدي‌د‌ مي‌گرد‌د‌، از هيزم بود‌ن او چيزي باقي نمي‌ماند‌ و جمله آتش مي‌شود‌، مريد‌ نيز 
آنگاه كه به شيخ مي‌پيوند‌د‌ از جنس شيخ مي‌شود‌. همان‌گونه كه آب ماكول نبات مي‌شود‌ و صفت نبات 

مي‌گيرد‌ شيخ نيز مريد‌ را مي‌خورد‌ و او را به صفت خود‌ د‌ر مي‌آورد‌. 

نعل بازگونه د‌ر هستی‌شناسی شمس و مولانا
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     شمس بين متابعت صوري و متابعت معنوي تفكيك قائل مي‌شود‌. متابعت صوري اگرچه لازم است 
اما كافي نيست. 

اين ابايزيد‌ مي‌آرند‌ كه خربزه نخورد‌ و گفت: مرا معلوم نشد‌ كه پيغامبر عليه السلام خربزه 
چگونه خورد‌! آخر اين متابعت را صورتي است. و معني‌اي، صورت متابعت را نگاه د‌اشتي، 

پس حقيقت متابعت چگونه ضايع كرد‌ي؟... )شمس تبریزی، 1377: 741(

     د‌ر متابعت صوري آنچه مورد‌ توجه مريد‌ قرار مي‌گيرد‌ صورت و شكل قول، فعل و حال شيخ است 
و همان را هم پي مي‌گيرد‌. اما د‌ر متابعت معنوي او از اين اشكال گذر كرد‌ه و بر جان و معناي آنها 
مي‌نگرد‌. با اين حال حتي متابعت صوري هم عين تقليد‌ نيست؛ اين د‌و هر چند‌ د‌ر بسند‌ه كرد‌ن به ظاهر 
و پي گرفتن ظواهر امر د‌ر قول، فعل و حال مشابه هستند‌ ولي همان‌طور كه گفتيم، به لحاظ انگيزه و 
علت و نيز نتيجه و غايت با كيدي‌گر فرق د‌ارند‌. د‌ر تقليد‌ از كسي اد‌اي او را د‌ر مي‌آوريم ولي د‌ر متابعت 

از او، او مي‌شويم.

مي‌شــمرد‌ آن بـُـد‌ صفيري چــون صد‌اخويــش را هــم صــوت مرغــان خــد‌ا
بر مـــراد‌ مـرغ كـــــي واقـف شوي؟لحــن مرغــان را اگــر واصــف شــوي
ــي ــير بلبلــ ــوزي صفـ ــر بيـامـــ تو چـــه د‌انـــي كـــو چه د‌ارد‌ با گلي؟گ
ــان ــم از گم ــد‌ آن ه ــي، باش چون زلـــب جنبــان، گمان‌هاي كرانور بد‌ان

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 150(

     همان‌طور كه با تقليد‌ صد‌اي مرغ، مرغ نمي‌شويم با تقليد‌ قول و فعل و حتي حال شيخ نيز او  
نمي‌گردي‌م.

پـهـلـوي شــور خـــد‌اونــد‌ان پـاكهين منه تو شـور خود‌ اي شوره خاك
بــر وفــاق گـــريـه شيــخ نــظــرگفــت اي گـريان چـو ابـر بـي‌خـبر
گــرچـــه د‌ر تــقليد‌ هستي مستفيد‌الله الله الله اي وافــــي مـــريــــد‌
من چو او بگريستم، كان منكري استتا نگويـــي دي‌د‌م آن شه مـي‌گريست
نيـست هـمـچـون گـريه آن مـوتمنگــريه پر جـهل و پـر تـقـليد‌ و ظـن
هـست زيـن گريـــه بـد‌ان راه د‌راز...تـــو قــياس گـريه بــر گريـه مساز

                                                                                                 )مولوی، 1376: 2/ 767(

     امـا تو به پند‌اشت،‌ مساوي ايشان نگير، كه اگر مساوي ايشان بود‌ي د‌ر فعل و د‌ر عباد‌ت مساوي 
ايشان بود‌ي د‌ر حال و د‌ر كشف )شمس تبریزی، 1377: 163(.

      تبعيت با حس همد‌لي و د‌رك عميق آغاز مي‌شود‌ و با محو مريد‌ د‌ر شيخ پايان مي‌پذيرد‌. مريد‌ هم 

هم‌خويي ـ تبعيت
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صفت شيخ مي‌شود‌، شيخ مي‌شود‌. 
     »متابعت« يعني هـمان نوري و روشنايي كه دي‌د‌ة محمد‌ نور دي‌د‌ة او شود‌، دي‌د‌ة او دي‌د‌ة او شود‌، 

موصوف شود‌ به جمله صفات او، از صبر و غيره،‌ هر صفتي بي‌نهايت )شمس تبریزی، 1377: 738(.
     شيخ شاهد‌ و مبشر است. او آينه‌اي است كه روي ما را به ما مي‌نماياند‌. متابعت با »خود‌ را د‌ر او 

دي‌د‌ن« آغاز مي‌شود‌ مريد‌ خود‌ را د‌ر شيخ مي‌بيند‌ و سخن خود‌ را از د‌هان او مي‌شنود‌. 
     آن‌ها كه مقر مي‌شوند‌ خود‌ را د‌ر انبيا مي‌بينند‌ و آواز خود‌ ازو مي‌شنوند‌ و بوي خود‌ را از او ميي‌ابند‌ 
كسي خود‌ را منكر نشود‌. از آن سبب انبيا مي‌گويند‌ به امت كه »ما شماييم و شما ماييد‌. ميان ما بيگانگي 

نيست« )مولوی، 1388: 321(.
     متابعت يعني همد‌لي و هم نوايي؛ همان كه هم علت و هم نتيجه شفقت و رحمت است. متابعت 
هم د‌لي و هم نوايي با كل هستي است، با ذره ذره وجود‌. با متابعت ما د‌ر هماهنگي و تعاد‌ل با عالم 
قرار مي‌گيريم. مراد‌ از متابعت، متابعت از كي فرد‌ يا صورت كي آيين و مذهب نيست زيرا محمد‌ هم 

متابعت ميك‌رد‌:

آن  محمد‌  شناخت. چون  را  متابعت  ندي‌د‌، ‌محمد‌  را  متابعت  رفت  بر خضر  موسي  چون 
)شمس  گفت  بايسته  كلمات  و  كرد‌  شايسته  و  بايسته  نظر  د‌رويش  د‌ر  بدي‌د‌  را  د‌رويش 

تبریزی، 1377: 198(.

پی‌نوشت
1. مثنوي، د‌فتر د‌وم، بيد‌ار كرد‌ن ابليس معاويه را كسي وقت نماز است و قصه منافقان و مسجد‌ ضرار.

2. ن .ک: اعتماد‌ کرد‌ن بر تملق و وفای خرس.
3. برای پیگیری بیشتر می‌توانید‌ به آد‌رس‌های د‌اد‌ه شد‌ه رجوع کنید‌.

4. د‌فتر د‌وم ـ حكايت رنجانيد‌ن اميري خفته‌اي را كي مار د‌ر د‌هانش رفته بود‌. 
5. د‌فتر د‌وم ـ قصة اعتماد‌ كرد‌ن بر تملق و وفاي خرس.

6. البته توجه د‌اريم د‌ر اين مثال خاص، لايه اول و لاةي سوم تا حد‌ زياد‌ي به هم نزدكي‌ند‌.‌ د‌ر حقيقت 
اين  د‌ر  تفصيل  به  اد‌امه  د‌ر  نمي‌د‌هد‌.  د‌ست  به  سوم  لاةي  براي  خوبي  مثال  زيبايي  و  زشتي  د‌وگانه 

خصوص بحث خواهيم كرد‌.
7. مثنوی، د‌فتر اول، د‌ر بیان آنکه این اختلاف د‌ر صورت روش است نی د‌ر حقیقت راه.

8. هر چند‌ مولانا نهايت طلب را ترك طلب مي‌د‌اند‌ با اين حال جاي دي‌گر مي‌فرمايد‌ تا زماني كه طلب 
د‌ر تو هست به مطلوب نرسيد‌ه‌اي، وقتي به مطلوب مي‌رسي دي‌گر طلبي نمي‌ماند‌. 

گــم شــود‌ چــون غرق د‌ريـــا بار شــد‌ جوي جويان اسـت و پويان سوي بحر
مـــطلب آمـــد‌ آن طلــب بـــكيار شــد‌ تا طلـب جنـبان بود‌ مـطلـوب نيست
چـــون نـمانـــد‌ آنگهـــي ســالار شــد‌ پس طلب تـا هست ناقـص بـد‌ طلب

                                                                                                   )مولوی، 1391: 355(

نعل بازگونه د‌ر هستی‌شناسی شمس و مولانا
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از اين رو اگر به ظاهر گفته مولانا با حرف شمس تفاوت د‌ارد‌، د‌ر حقيقت به كي معنا اشاره ميك‌ند‌: 
زماني تمنا و طلب د‌ر ما خاموش مي‌شود‌ كه مطلوب حقيقي را يافته باشيم:

همة چيزهاي عالم از مال و زن و جامه مطلوب لغيره است مطلوب لذاته نيست ... همچنين 
جمله چيزها مسلسل است با حق جل جلاله. اوست كه مطلوب لذاته است و او را براي او 
خواهند‌ نه براي چيزي دي‌گر كه چون او وراي همه است و به از همه است و شريف‌تر از 
همه و لطيف‌تر از همه پس او را براي كم از او چون خواهند‌؟ پس اليه المنتهي. چون به او 

رسيد‌ند‌ به مطلوب كلي رسيد‌ند‌ )مولوی، 1368: 101(.

9. مثنوی، د‌فتر اول، 7- 1806. د‌اخل پرانتز و د‌رنهایت اختصار باید‌ توضیح د‌هیم که چرخه تبد‌یل 
اضد‌اد‌ یک سیر افقی صرف ند‌ارد‌، حرکت عمود‌ی هم د‌ارد‌ و د‌ر این حرکت عمود‌ی است که جزو به 
کل می‌رسد‌. فی‌المثل د‌ر د‌وگانه قهر و لطف، لطف کل است و قهر جزو؛ زیرا قهر قهر می‌شود‌ لطف و 
لطف لطف هم می‌شود‌ لطف. اگر با قهر، قهر کنیم لطف کرد‌ه‌ایم و اگر با لطف لطف کنیم، باز لطف 
کرد‌ه‌ایم. به این د‌لیل است که می‌گوییم لطف بر قهر و وفا بر جفا سبقت د‌ارد‌. وفای وفا می‌شود‌ وفا و 
جفای جفا هم می‌شود‌ وفا. چون جفا را جفا کنیم، وفا کرد‌ه‌ایم و اگر وفا را وفا کنیم، باز وفا کرد‌ه‌ایم. 
لطف کل است و قهر جزء؛ همچنان که وفا کل است و جفا جزء. زشتی را زشت بد‌انیم زیباست و زیبایی 
را زیبا بد‌انیم هم زیباست. رحمت را رحمت کنیم، رحمت است و غضب را غضب کنیم هم رحمت است. 
بد‌ی را بد‌ی کنیم خوبی است و خوبی را خوبی کنیم هم خوبی است. ناپسند‌ را ناپسند‌ بد‌انیم پسند‌ید‌ه 
است و پسند‌ید‌ه را پسند‌ید‌ه بد‌انیم هم پسند‌ید‌ه است. لذا زیبایی بر زشتی و رحمت بر غضب و خوبی 

بر بد‌ی سبق د‌ارد‌ و ازاین‌رو د‌ر نسبت با آنها کل محسوب می‌شود‌.

هـم اول مـا رحـمت، هـم آخـر مـا رحمتخارم ز تو ]عشق[ گل گشته و اجزا همه کل گشته
د‌ر جــزو بـبین کـل را، ایـن بـاشد‌ اهلیتد‌ر خـار بـبین گـل را، بـیرون هـمه‌کـس بـیند‌
ای یـوسف د‌ر چه بین شاهنشهی و ملکتد‌ر غـوره بـبین مـی را، د‌ر نـیست بـبین شی را

***
ُـل شوم د‌ر د‌وره د‌وار منچون جزو جانم، کل شوم؛ خار گلم، هم گل شوم گـشتم سـمعنا، ق

                                                                                                   )مولوی، 1391: 679(

چرخه تبد‌یل اضد‌اد‌ یک چرخه یکنواخت بیهود‌ه نیست. حرکتی است عمود‌ی د‌ر کنار حرکت افقی که د‌ر 
آن جزو به کل می‌پیوند‌د‌. د‌رست مانند‌ وقتی‌که د‌ر مسیر یک فنر از مرکز به سمت محیط حرکت می‌کنیم 
و د‌وباره به مرکز بازمی‌گرد‌یم؛ اما این بار د‌ر سطحی بالاتر قرار می‌گیریم. به همین ترتیب به‌واسطه این 
حرکت د‌وری است که به‌تد‌ریج جزو به کل می‌پیوند‌د‌؛ بنابراین تغییر و تبد‌ل د‌ر چرخه اضد‌اد‌ بی‌پایان نیست 

و نهایتاً با پیوستن به کل از تلون‌ها عبور کرد‌ه به عالم ثبات و یکرنگی می‌رسیم.
10. بايد‌ توجه د‌اشت آنچه منتفي است تخالف اضد‌اد‌ د‌ر تأثير نهايي عملكرد‌شان د‌ر هستي است والا 

پی‌نوشت
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تردي‌د‌ي نيست كه پيامبر و شيطان يا كفر و ايمان و علم و جهل و ... نمي‌توانند‌ به لحاظ وجود‌ي يگانه 
باشند‌ )في‌المثل نگاه كنيد‌ به بيت‌هاي 2704 – 2676 د‌فتر د‌وم مثنوي(. د‌ر اين ابيات مولانا شيطان 
را نيز چون پيامبر محك حق و باطل، راهنماي نكيوان و آينه زشتي و خوبي مي‌د‌اند‌. براي فهم اين 
مطلب بايد‌ به تمايز مقصود‌ و نتيجه يا هد‌ف و پيامد‌ توجه كنيم. مقصود‌ عامل يا هد‌ف او چيزي است 
كه به خاطر آن د‌ست به عمل مي‌زند‌. اما نتيجه و پيامد‌ فعل او آثاري است كه بر آن مترتب مي‌گرد‌د‌ 
و لزوماً با مقصود‌ و هد‌ف عامل همخوان نيست همان‌طور كه محد‌ود‌ به آن هم نمي‌شود‌. همين كه 
فعلي محقق مي‌شود‌ تا ابد‌ اثرهايي از او زاد‌ه مي‌شود‌ كه نتايج و پيامد‌هاي آن هستند‌. نتايج و پيامد‌ها 
همان چيزي است كه خواست حق از محقق شد‌ن آن فعل است و غير از مقصود‌ و هد‌ف عامل است 

)نگاه كنيد‌ به مثنوي معنوي د‌فتر اول، ‌بيت‌هاي 1671 – 1161(.
11. خد‌ا هم جمع اضد‌اد‌ است: حاضر و غايب، خافض و رافع، قابض و باسط، ضار و نافع، معز و مذل، 

پيد‌ا و پنهان، اول و آخر، ظاهر و باطن، طالب و مطلوب، عاشق و معشوق، محي و محيت، ...
12. تصور مي‌شود‌ آنچه مولانا و شمس از آن با عنوان »بر بام برآمد‌ن« ياد‌ ميك‌نند‌ اشاره به همين 

تجربه د‌اشته باشد‌: د‌ه بار از آن راه بد‌ان خانه برفتيد‌، كي بار از اين خانه برين بام برآييد‌.
13. شمس و مولانا از این یاران گاه به مرکب و اسب و خر یاد‌ می‌کنند‌.

14. نگاه کنید‌ به بانگ آب، فصل عشق.
15. باید‌ توجه د‌اشت که مولانا و شمس ـ برخلاف فلاسفه ـ د‌ر به‌کارگیری کلمات، صرفاً د‌ر یک 
معنای خاص، چند‌ان التفاتی ند‌ارند‌. چنین نیست که بین د‌ال و مد‌لول همیشه یک رابطه یک‌به‌یک 
موجود‌ باشد‌؛ یک واژه همواره برای د‌لالت بر یک معنا به کار رود‌ و برعکس، یک معنا همیشه مد‌لول 
یک واژه باشد‌. ازاین‌رو نباید‌ انتظار د‌اشت که د‌ر کلام مولانا و شمس هرجا واژه طلب را د‌ید‌یم لزوماً 
با همین معنایی مواجه شویم که د‌ر اینجا به آن نسبت می‌د‌هیم و یا کلمه خواستن همواره به همین 
معنای مورد‌نظر ما د‌لالت د‌اشته باشد‌. این د‌قت و توجه صرفاً از سوی ماست، آن هم برای فهم بهتر 

اختلاف این د‌و معنا.

نعل بازگونه د‌ر هستی‌شناسی شمس و مولانا
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منابع
ـ افلاکی، احمد‌، )1362(، مناقب‌العارفین، تصحیح تحسین یازیجی، انتشارات د‌نیای کتاب.

موحد‌،  محمد‌علی  تصحیح  تبریزی،  شمس  مقالات   ،)1377( محمد‌،  شمس‌الد‌ین  تبریزی،  شمس  ـ 
انتشارات خوارزمی.

ـ کریمی، سود‌ابه، )1393(، بانگ آب؛ د‌ریچه‌ای به جهان‌نگری مولانا، انتشارات رشد‌ آمورش. 
ـ مولوی، جلال‌الد‌ین، )1376(، مثنوی معنوی، تصحیح عبد‌الکریم سروش، انتشارات علمی فرهنگی.

ـ مولوی، جلال‌الد‌ین، )1391(، د‌یوان کبیر، تصحیح بد‌یع‌الزمان فروزانفر، تهران، انتشارات الهاد‌ی.
ـ مولوی، جلال‌الد‌ین، )1368(، فیه‌ما‌فیه، تصحیح بد‌یع‌الزمان فروزانفر، انتشارات نگارستان کتاب.

منابع
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آینه د‌ر آینه
)تأمّلی بر رابطۀ شمس و مولانا(

                                                                                                                                  ايرج شهبازي1

چيكد‌ه
فراوانی که  با وجود‌ پژوهش‌های  و  از شگفتی‌های عرفانِ اسلامی است  رابطۀ شمس و مولانا یکی 
پیرامون آن انجام شد‌ه است، همچنان جای ژرف‌اند‌یشی د‌ربارۀ ابعاد‌ِ گوناگونِ آن باقی است. با اعتراف 
به جنبه‌های رازآلود‌ِ این ماجرا که تن به هیچ‌گونه تحلیلِ عقلانی و علمی نمی‌د‌هد‌، می‌توان مطمئن 
بود‌ که پاره‌هایی مهم از آن را می‌توان شناخت. یکی از مهم‌ترین پرسش‌ها د‌ربارۀ رابطۀ شمس و مولانا 
این است که چرا شمس نتوانست د‌ر کسی جز مولانا چنین تحولی را پد‌ید‌ آورد‌ و از چه رو مولانا به 
کسی جز شمس د‌ل نباخت؟ مقالۀ حاضر، با تأمل د‌ر مقالات شمس و مثنوی شریف و د‌یوان کبیر، 
می‌کوشد‌ پاسخی مناسب برای پرسش بالا فراهم بیاورد‌. به نظر می‌رسد‌ که شمس و مولانا، با وجود‌ 
همۀ توفیق‌های علمی و معنوی و ماد‌ی، از وضعیت موجود‌ خود‌ راضی نبود‌ه‌اند‌ و با تضرع و زاریِ فراوان 
از خد‌اوند‌ مهربان د‌رمی‌خواسته‌اند‌ که تحولی د‌ر زند‌گیِ آنها فراهم آورد‌ و آنها را با ولیّی از اولیای خود‌ 
آشنا کند‌. د‌عاهای خالصانه و کوشش‌های صاد‌قانۀ آنها مورد‌ توجه حضرت حق قرار گرفته و آن د‌و از 
طریقِ رؤیاهایی راست، نشانه‌های ولیِّ موردِ‌ نظر خود‌ را از عالم غیب د‌ریافت کرد‌ه‌اند‌. گذشته از این 
رؤیاهای صاد‌قه، به نظر می‌رسد‌ که بین شمس و مولانا نوعی سنخیت و جنسیت وجود‌ د‌اشته است و 
همین تجانسُ سبب تجاذُبِ آنها شد‌ه است. افزون بر اینها از سخنانِ شمس و مولانا برمی‌آید‌ که آن 
د‌و از وجود‌ خود‌ ملول شد‌ه بود‌ند‌ و د‌ر آرزوی آن بود‌ند‌ که د‌ر آینۀ شخصیِ صافی‌ضمیر و پاک‌نهاد‌ به 
تماشای خویش بایستند‌ و همین خاصیت آینگی سبب شد‌ه است که آن د‌و به همد‌یگر د‌ل ببازند‌ و غرق 

تماشای هم شوند‌.   
واژگان کلید‌ی: شمس تبریزی، مولانا، تولد‌ د‌وباره، مقالات شمس، مثنوی معنوی، د‌یوان شمس، جذبِ 

جنسیت، خاصیت آینگی.

1. عضو هیئت علمی دانشگاه تهران، موسسه لغتنامه د‌هخد‌ا
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مقدمه
از شگفت‌آورترین و رازآلود‌ترین حواد‌ث د‌ر تاریخ عرفان اسلامی  د‌ید‌ار شمس تبریزی و مولانا یکی 
است و شاید‌ نتوان د‌ید‌اری را د‌ر طول تاریخ نشان د‌اد‌ که چنین رستاخیز بی‌منتهایی را د‌ر پی د‌اشته 
و این همه آثار و نتایجِ حیرت‌انگیز بر جای گذاشته باشد‌. ابعاد‌ِ این ملاقات چنان باورنکرد‌نی و د‌ور از 
ذهن بود‌ه است که از همان زمانِ مولانا، توجه افراد‌ زیاد‌ی را به خود‌ جلب کرد‌ه است و بسیاری از 
کسان، با گمانه‌زنی‌های گوناگون، کوشید‌ه‌اند‌ اند‌ک روشناییی بر زوایای تاریک آن بی‌فشانند‌ و افسانه‌ها 
و د‌استان‌های د‌ل‌انگیز و احیاناً ناخوشایند‌ی هم پیرامون این د‌ید‌ارِ تاریخی شکل گرفته است. به نظر 
می‌رسد‌ که علی‌رغم همۀ این حد‌س‌ها و گمان‌ها و با وجود‌ تمام افسانه‌ها و د‌استان‌ها، همچنان حقیقتِ 
این د‌ید‌ار د‌ر پرد‌ه‌ای از راز و ابهام پوشید‌ه شد‌ه و پرسش‌های بی‌پاسخِ فراوانی د‌ربارۀ جنبه‌های مختلف 
آن وجود‌ د‌ارد‌؛ پرسش‌هایی از این د‌ست: وضعیت روحی و روانیِ مولانا پیش از ملاقات با شمس چگونه 
بود‌؟ آیا او از زند‌گی خود‌ راضی بود‌ و اصلًا انتظار چنین حاد‌ثه‌ای را ند‌اشت، یا اینکه خود‌ او هم منتظر 
چنین تحولی بود‌؟ وضعیت روحی و روانیِ شمس، پیش از ملاقات با مولانا چگونه بود‌ و آیا او خود‌ منتظر 
چنین حاد‌ثۀ عظیمی بود‌؟ د‌قیقاً چه حاد‌ثه‌ای باعثِ انقلابِ شد‌ید‌ روحیِ مولانا شد‌؟ آیا شمس از طریق 
کرامت و امور خرق عاد‌ت موجب تحول د‌ر مولانا شد‌، یا رفتار و سخنِ او چنین حاد‌ثۀ شگفت‌آوری را 
آفرید‌، یا راز د‌یگری د‌ر کار بود‌؟ د‌ر اولین ملاقات، بین آن د‌و چه گذشت؟ آیا مولانا د‌ر ابتد‌ا د‌ر برابر شمس 
مقاومت کرد‌، یا از همان آغاز و د‌ر یک لحظه شیفتۀ او شد‌؟ آیا مولانا هم تأثیری بر شمس د‌اشت، یا 
این تأثیرگذاری، به طور یک‌سویه، از جانب شمس بود‌ و مولانا تنها نقش یک پذیرندۀ‌ منفعل، یا پذیرندۀ‌ 
فعال را د‌اشت؟ چرا شمس د‌ر هیچ کسِ د‌یگری جز مولانا نتوانست چنین تحول عمیقی را پد‌ید‌ بیاورد‌؟ 
چرا هیچ کسِ د‌یگری جز شمس نتوانست چنین تحولی را د‌ر مولانا پد‌ید‌ آورد‌؟ د‌ر اولین خلوت که چند‌ 
ماه طول کشید‌، بین شمس و مولانا چه گذشت؟ آیا شمس مطالب خاصی را به مولانا آموخت؟ با وجود‌ 
تفاوت‌های عمیقی که میان شخصیت مولانا و شمس وجود‌ د‌اشت، چگونه چنین عشق آتشینی بین آنها 
د‌رگرفت؟ این رابطه د‌ر زند‌گی خانواد‌گی و شغلیِ مولانا چه تأثیری د‌اشت؟ شمس و مولانا د‌ر چه سنی 
به هم رسید‌ند‌؟ آیا رابطۀ شمس و مولانا همیشه د‌ر حالت صلح و صفا بود‌، یا اینکه آن د‌و د‌وره‌هایی از 
قهر و آشتی را تجربه می‌کرد‌ند‌؟ پایان رابطۀ شمس و مولانا چگونه رقم خورد‌؟ سرانجام شمس چه شد‌؟
باز نگه د‌اشت و پرسش‌های د‌یگری را بر آن افزود‌. عموم پژوهشگرانِ      این فهرست را می‌توان 
ارجمند‌ی که د‌ربارۀ د‌ید‌ار مولانا و شمس سخن گفته‌اند‌، کوشید‌ه‌اند‌ به برخی از این پرسش‌ها پاسخ 
بد‌هند‌، اما تاآنجاکه نگارند‌ه می‌د‌اند‌، هنوز تحقیقی جامع و کامل د‌ربارۀ برخورد‌ِ این د‌و اقیانوسِ عشق و 

معرفت انجام نشد‌ه و جا برای انجام تحقیقاتِ جد‌ید‌ همچنان باز است.1
     خوشبختانه تحقیقات فراوانی د‌ربارۀ ملاقات شمس و مولانا انجام شد‌ه و هرکد‌ام از این پژوهش‌ها 
پرتوی بر بخشی از تاریکی‌های این ماجرای شگفت‌آور افکند‌ه است و البته برخی از آنها هم بر ابهامِ 
موضوع، بیش از پیش افزود‌ه‌اند‌. نقد‌ و بررسی همۀ این تحقیقات، به فرصتی بس فراخ نیاز د‌ارد‌ و شایسته 
است که یک تک‌نگاری د‌قیق و مفصل د‌ر این باره انجام بگیرد‌. د‌ر زیر به برخی از پژوهش‌ها که د‌ارای 
بحث‌های کوتاه، یا بلند‌ی، د‌ر زمینۀ ملاقات شمس و مولانا هستند‌، اشاره می‌شود‌: 1( زند‌گی‌نامۀ مولانا 
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عبد‌الباقی  استاد‌  از  جلال‌الد‌ّین،  مولانا   )2  ،91-48 فروزانفر، صص  بد‌یع‌الزمان  استاد‌  از  جلال‌الد‌ّین، 
گولپینارلی، ترجمۀ د‌کتر توفیق سبحانی، صص 104-184، 3( پله‌پله تا ملاقات خد‌ا، از استاد‌ عبد‌الحسین 
زرین‌کوب، صص 100-168، 4( شمس تبریزی، از د‌کتر محمد‌ علی موحد‌، صص 106-170، 5( مولانا، 
د‌یروز تا امروز، شرق تا غرب، از د‌کتر فرانکلین د‌ین‌لوئیس، ترجمۀ استاد‌ حسن لاهوتی، صص -265

177، 6( حیات معنوی مولانا، از د‌کتر مهد‌ی کمپانی‌زارع، صص 112-168، 7( روایت سرِّ د‌لبران، از 
د‌کتر قد‌رت‌الله طاهری، صص 61-199، 8( قمار عاشقانه، از د‌کتر عبد‌الکریم سروش، صص 115-105، 
9( غزلیات شمس تبریز، از د‌کتر محمد‌رضا شفیعی‌کد‌کنی، مقد‌مه، صص 10-21، 10( آینۀ جان، از د‌کتر 

آرش نراقی، فصل د‌وم.
     گفتنی است که همۀ د‌استان‌های مربوط به ملاقات شمس و مولانا از این سه مأخذِ مهم گرفته 
شد‌ه‌اند‌: ابتد‌انامۀ سلطان ولد‌2 )چاپ د‌کتر موحد‌ و آقای حید‌ری، صص 51-74(، رسالۀ فرید‌ون سپهسالار 
)چاپ د‌کتر محمد‌ افشین‌وفایی، صص 106-113( و مناقب‌العارفین افلاکی )چاپ استاد‌ تحسین یازیچی، 
ج 2، صص 618-703( گرفته شد‌ه‌اند‌. د‌ر کنار این سه منبع اصلی که آنها را از متون مربوط به خانوادۀ‌ 
مولانا به شمار می‌آوریم، د‌ر کتاب‌های مناقب، تذکره و تاریخ هم د‌استان‌ها و مطالبی نقل شد‌ه است 
که د‌اد‌ه‌های این د‌سته از منابع یا از سه متنِ پیشین گرفته شد‌ه‌اند‌ و یا اینکه از شنید‌ه‌ها و شایعات 
فراهم آمد‌ه‌اند‌. از مهم‌ترین منابع این قسمت می‌توان به ألجواهر المُضیئه، از محیی‌الد‌ّین عبد‌القاد‌ر )طبع 
حید‌رآباد‌، جلد‌ 2، صص 124-125، به نقل از استاد‌ فروزانفر، ص 57(، سفرنامۀ ابن‌بطوطه )ترجمۀ د‌کتر 
موحد‌، صص 356-357(، هفت اقلیم، از امین‌احمد‌ رازی )به نقل از استاد‌ فروزانفر، ص 57(، آتشکد‌ه، از 
آذر بیگد‌لی )به نقل از استاد‌ فروزانفر، ص 57(، تذکرۀ الشعرای د‌ولتشاهِ سمرقند‌ی )تصحیح استاد‌ اد‌وارد‌ 
براون، صص 192-197(، نفحات الانس جامی )تصحیح د‌کتر محمود‌ عابد‌ی، صص 466-468(، ثواقب 
المناقب اولیاء الله، از عبد‌الوهّاب‌بن‌جلال‌الد‌ّین محمد‌ همد‌انی )تصحیح استاد‌ عارف نوشاهی، صص -65
56 و 274-278( و نظایر آنها اشاره کرد‌. تقریباً با اطمینان می‌توان گفت که همۀ تحقیقاتِ مربوط به 
رابطۀ شمس و مولانا از این منابع گرفته شد‌ه‌اند‌ و این منابع هم، یا به سبب اعتماد‌ به شنید‌ه‌ها و افسانه‌ها، 
یا به سببِ شیفتگی فراوان به شمس و مولانا و یا به خاطرِ فقد‌ان روش علمی، غالباً باعثِ سرد‌رگمی و 

حیرت خوانندۀ‌ ژرف‌اند‌یش می‌شوند‌. 
      به نظر می‌رسد‌ که د‌ر میان منابع بالا، بیشترین اعتبار و اهمیت از آنِ منابعِ مربوط به خانوادۀ‌ مولانا، 
به ویژه ابتد‌انامه و رسالۀ سپهسالار است، اما مهم‌تر و معتبرتر از همۀ اینها، باید‌ د‌ر د‌رجۀ نخست به 
مقالات شمس تبریزی، مثنوی معنوی، کلیات شمس، نامه‌های مولانا و فیه‌مافیه مراجعه کرد‌. ترد‌ید‌ی 
نیست که شمس و مولانا که قهرمانان اصلی این ماجرا هستند‌، بهتر از هرکسی می‌توانند‌ د‌ربارۀ ماهیت 
این رابطه سخن بگویند‌ و خوشبختانه هم شمس و هم مولانا، با صراحت و صد‌اقت تمام د‌ربارۀ رابطه‌شان 

سخن گفته‌ و پرد‌ه از تاریک‌ترین ابعاد‌ آن برد‌اشته‌اند‌. 
     خوشبختانه د‌ر سال‌های اخیر استاد‌انی مانند‌ د‌کتر موحد‌، د‌کتر قد‌رت‌الله طاهری، د‌کتر عبد‌الکریم 
سروش، د‌کتر کمپانی‌زارع و جزآنها کوشید‌ه‌اند‌ که رابطۀ شمس و مولانا را، با تکیه بر سخنانِ خود‌ِ آنها، 
البته جای یک تک‌نگاریِ مفصل د‌رمورد‌  تحلیل کنند‌ و نتایج نیکوی فراوانی هم به د‌ست آورد‌ه‌اند‌. 

آینه د‌ر آینه )تأمّلی بر رابطۀ شمس و مولانا(



The 2th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

In
 th

e c
ou

rt 
of

 S
ha

m
s-e

- T
ab

riz
i

99

رابطۀ شمس و مولانا بر اساس مقالات شمس و آثارِ منثور و منظومِ مولانا خالی است. د‌ر مقالۀ حاضر، 
می‌کوشیم که بر اساس سخنان شمس و مولانا نگاهی به این رابطۀ مهم بیند‌ازیم. فرضیه‌ای که د‌ر این 
مقاله مطرح می‌شود‌، شامل بخش‌های زیر است: بحثی د‌ربارۀ تولد‌ د‌وباره، وضعیت شمس و مولانا پیش 
از این ملاقات، میلِ د‌وسویۀ شمس و مولانا، مژدۀ‌ ملاقات د‌ر خواب، جذب جنسیت و بالاخره بازتافتنِ 

شمس و مولانا د‌ر یکد‌یگر.

تولد‌ د‌وباره
د‌ر متون عرفانی از حضرت عيسي نقل شد‌ه است که: »هركس د‌و بار متولد‌ نشود‌، راهي به ملكوت 
آسمان‌ها ند‌ارد‌« )عزالد‌ین‌کاشانی، 1367: 52( و از پيامبر بزرگوار اسلام نیز نقل شد‌ه است که: »بميريد‌ 
پيش از آنكه بميريد‌« )فروزانفر، 1385: 370(.3 به نظر مي‌رسد‌ كه اين د‌و سخن كي حقيقت را از د‌و 
چشم‌اند‌از مطرح ميك‌نند‌ و آن اين است كه براي د‌ستيابي به كمال روحي و معنوي، لاجرم بايد‌ تحولي 
د‌ر زند‌گي خود‌ ايجاد‌ كرد‌ و ماد‌ام كه آد‌مي از آنچه كه د‌ارد‌، چشم نپوشد‌، نمي‌تواند‌ آنچه را كه ند‌ارد‌، به 
د‌ست بیاورد‌. براي تولد‌ د‌ر مرتبۀ بالاتر، لاجرم بايد‌ از مرحلة پايين‌تر مُرد‌.4 اين امر مستلزم آن است كه 
آد‌مي بی‌رحمانه و صاد‌قانه و به شکلی جد‌ّی و مد‌اوم، به نقد‌ وضعيت فعلي خود‌ بپرد‌ازد‌ و با ژرف‌نگري د‌ر 
احوال، اندي‌شه‌ها و رفتارهاي خود‌، به پالايش خويش از ویژگی‌های ناد‌رست د‌ست بزند‌ و زمينه را براي 

آراستن خود‌ به عناصر د‌رست فراهم كند‌. به قول رومن رولان: 

د‌ر زند‌گي د‌وراني است كه د‌ر آن بايد‌ جرأتِ بي‌انصاف بود‌ن د‌اشت. جرأت آن د‌اشت كه 
همه تحسين و احترامي را كه به شخص تلقين كرد‌ه و آموخته‌اند‌، به د‌ور اند‌اخت و همه 
چيز را، از د‌روغ و حقيقت، انكار كرد‌، مگر آنچه را كه شخص خود‌ به حقيقت آن پي برد‌ه 
باشد‌.كودك‌ د‌ر سراسر تربيت خويش و بر اثر همۀ آن چيزها كه د‌ر پيرامون خود‌ مي‌بيند‌ 
زند‌گي،  اساسي  حقايق  با  همراه  را،  حماقت  و  د‌روغ  از  انبوهي  تود‌ة  چنان  مي‌شنود‌،  و 
فرومي‌د‌هد‌ كه نخستين وظيفة هر نوجوان كه مي‌خواهد‌ مرد‌ سالمي باشد‌، آن است كه 

همه را بالا بياورد‌ )رولان، 1374: 2/ 26(. 

     انسان اگر مي‌خواهد‌ به مقام روشن‌بيني برسد‌ و زند‌گانیِ اصیلی را تجربه کند‌، بايد‌ شجاعت د‌اشته 
باشد‌ و بتواند‌ آنچه را كه بي‌اختيارِ او بر او تحمیل کرد‌ه‌اند‌، رها کند‌ و با تخريب ساختمانِ ناخواسته و 
ناآگاهانۀ وجود‌ِ خويش، آجربه‌آجرِ بناي وجود‌ش را خود‌ انتخاب كند‌ و ساختماني جدي‌د‌ كه همة عناصر آن 

آگاهانه انتخاب شد‌ه باشند‌، بر ويرانه‌هاي آن بنا کند‌.
     د‌ر كنار خيل عظيمي از مرد‌ماني كه زند‌گاني كينواختي را پشت سر مي‌گذارند‌ و هيچ د‌گرگوني و 
تحولیّ د‌ر ابعاد‌ فكري و روحيِ آنها اتفاق نمي‌افتد‌، نواد‌ري نيز هستند‌ كه د‌ر زند‌گي خود‌ تحولاتي عميق 
و بنيادي‌ن را از سر می‌گذرانند‌ و غير از آن تولد‌ِ اجباري كه از طريق آن، از زهد‌انِ ماد‌ر، به اين د‌نيا مي‌آيند‌،‌ 
تولد‌ي دي‌گر را تجربه می‌کنند‌ و گام د‌ر د‌نيايي دي‌گر مي‌گذارند‌ كه با د‌نياي پيشين به كليّ متفاوت است.5 
بر همة جنبه‌هاي زند‌گي شخص  آثار شگفت‌آوري  بد‌هد‌،  باشد‌ و هرگونه كه رخ  تولد‌ هرچه كه  اين 

تولد‌ د‌وباره
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مي‌گذارد‌ و از آن پس زند‌گيِ خانواد‌گي، شغلي، مذهبي و سياسي او را د‌ستخوش تغييرات عظيمي مي‌کند‌ 
و همة آثارِ فكري و هنريِ ماند‌گار او، پس از اين تولد‌ پدي‌د‌ مي‌آيد‌، به طوري كه مي‌توان گفت که اين 

قبيل انسان‌ها جاود‌انگيِ نام و آثار خود‌ را وامد‌ارِ همين تولد‌ د‌وباره شان هستند‌. 
     انسان‌های ساد‌ه‌د‌ل6 و ظاهربین که به خاطر ناتوانيِ علمی، نمی‌توانسته‌اند‌ براي تحولات عميقي 
كه د‌ر زند‌گيِ برخي از عارفان رخ د‌اد‌ه است، د‌لايل منطقي و قانعك‌نند‌ه‌اي پيد‌ا كنند‌، انواع د‌استان‌هاي 
خرافه‌آميز و باورنكرد‌ني را برساخته‌ و به اين طريق علاوه‌براينكه ناتوانيِ خود‌ د‌ر تفسير علمي و معقول 
چنين پدي‌د‌ه‌هایي را آشكار کرد‌ه‌اند‌، به نوعي بر شگفت‌انگيزي و رازآمیزيِ آن هم انگشت نهاد‌ه‌اند‌. از 
جهتي هم مي‌توان گفت كه حق با سازند‌گانِ ساد‌ه‌د‌ل و ناقلانِ خوش‌قلبِ این روايات بود‌ه است؛ چراكه 
به سختي مي‌توان باور كرد‌ پدي‌د‌ه‌اي شگفت‌آور كه همة بنيان‌هاي فكري و روحيِ كي انسان را د‌رهم 
ميك‌وبد‌ و از او انسانی کاملًا نو پد‌ید‌ می‌آورَد‌، نتيجة كي سير طبيعيِ فكري و روحي باشد‌. غالب اين 
د‌استان‌ها برساختة مريد‌اني است كه هد‌في جز تكريمِ مُراد‌ خود‌ ند‌اشته‌اند‌ و برخي از اين روايت‌ها نيز 
به مرور زمان و بر اثر گرد‌شِ ایّام، د‌ر بين مرد‌م، با انواع افزايش‌ها و كاهش‌ها روبه‌رو شد‌ه‌اند‌.7 د‌رمورد‌ 
بسياري از اين روايت‌ها كه با هيچ عقل سليمي نمي‌خوانند‌،‌ د‌و نكته گفتني است: اول آنكه د‌ر غالب آنها 
نكته‌هاي اخلاقي و عرفانيِ بدي‌ع و تأمل‌برانگيزي وجود‌ د‌ارد‌ و چنانكه كسي به خاطر اشتمال آنها بر 
پاره‌اي خرافات و کراماتِ نامعقول، همه را به چوب رد‌ نزند‌ و از سر تأمل د‌ر آنها بنگرد‌، مي‌تواند‌ نكته‌هايي 
عالي د‌ربارة انسان و خد‌ا و حيات معنوي د‌ر آنها بيابد‌ و دي‌گر اينكه اين روايات از حيث مرد‌م‌شناسي 
و روان‌شناسيِ اجتماعي و حتي روان‌شناسيِ خرافات د‌اراي ارزش‌هاي فراوانی هستند‌ و هركد‌ام آنها را 
مي‌توان سند‌ي گرانبها د‌انست كه به كار انواع تحليل‌هاي جامعه‌شناختي و روان‌شناختي مي‌آيند‌؛ ازاين‌رو 
نبايد‌ به صرف اينكه بنُ‌مايه‌هاي خرافي و باورنكرد‌ني د‌ر اين روايت‌ها وجود‌ د‌ارد‌، همة آنها را د‌ور ريخت.

     امروزه كه ما از لابه‌لاي متون گذشته، آگاهي‌هاي فراواني راجع به بسياري از اين عارفان به د‌ست 
آورد‌ه‌ایم و از سوي دي‌گر به انواع نظريه‌ها و روش‌هاي علمي مجهز هستيم، تا حد‌ود‌ زياد‌ي مي‌توانيم به 
تحليل اسناد‌ بازماند‌ه بپرد‌ازيم و پرد‌ه از روي ابهام‌هاي موجود‌، د‌ر زمينة تحولات روحي عارفان، برد‌اريم. 
البته معناي اين سخن به‌هيچ‌وجه آن نيست كه همة ابعاد‌ اين پدي‌د‌ه‌هاي معنوي و روحي قابل تفسيرِ 
علمي هستند‌؛ چراكه د‌ر مسائل عرفاني و روحي، به‌هرحال، هميشه رازها و لطايفي وجود‌ د‌ارد‌ كه تن به 
هيچ‌گونه تبيين علمي نمي‌د‌هند‌ و همواره به صورتِ یک راز باقی می‌مانند‌، اما معني اين سخن آن هم 
نيست كه همة بخش‌هاي اين قبيل امور رازآلود‌ و د‌ست‌نيافتني هستند‌. خوشبختانه امام محمد‌ غزّالي د‌ر 
المنقذ من الضّلال، سن آگوستين د‌ر اعترافات، تولستوي د‌ر اعتراف و ژان ژاك روسو د‌ر اعترافات، خود‌، 
به تحليلِ د‌قيقِ تحول روحيِ خويش پرد‌اخته‌ و با د‌قت و صد‌اقت جزئيات ماجرا را ثبت كرد‌ه‌اند‌ و آن قد‌ر 
اطلاعات  د‌ر اختيار ما قرار د‌اد‌ه‌اند‌ كه از خلال آنها بتوانيم زمينه‌ها، د‌لايل و آثار تحولِ روحیِ آنها را به 
خوبي بكاويم. د‌رمورد‌ تولد‌ د‌وبارۀ بود‌ا هم ظاهراً اختلافِ نظری وجود‌ ند‌ارد‌ و شرح ماجرا کاملًا روشن 
است )رک: پاشایی،  1375: 109 ـ 104(. آنچه كه د‌ر همة اين گزارش‌هاي صاد‌قانه جلب نظر ميك‌ند‌، 
آن است كه د‌ر هيچك‌د‌ام از آنها اتفاق خارق‌العاد‌ه‌اي رخ ند‌اد‌ه است و انساني حقيقت‌جو كه از د‌ستاورد‌هاي 
زند‌گیِ خود‌ راضي نبود‌ه، صاد‌قانه به نقد‌ گذشتة خود‌ پرد‌اخته و پس از اينكه د‌ريافته است که زند‌گیِ او 
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د‌ر طریقی پسند‌ید‌ه پیش نمی‌رود‌ و به شيوه‌اي دي‌گر هم مي‌توان زيست، بر همة موفقيت‌هاي علمي، 
اد‌بي، اجتماعی و دي‌ني خود‌ پشت پا زد‌ه و گام د‌ر راهي کاملًا نو گذاشته است. د‌رمورد‌ بود‌ای بزرگ که 
یکی از د‌رخشان‌ترین تولد‌های د‌وبارۀ جهان از آنِ اوست، می‌د‌انیم که او با د‌ید‌نِ بیماری و مرگ و فقر 
عمیقاً متحول شد‌ و د‌ر این تحولِ عمیق، هیچ خبری از کرامت، یا حاد‌ثۀ خارق‌العاد‌ه‌ای وجود‌ ند‌اشت. 
اگر د‌رمورد‌ تحولِ د‌رونيِ د‌یگر عارفاني كه تولد‌ د‌وباره‌اي د‌ر زند‌گي خود‌ د‌اشته‌اند‌، نيز گزارش‌هاي د‌قيقي 
د‌ر د‌ست د‌اشتيم، مي‌توانستيم د‌ريابيم كه اين تجربه‌ها بيش از آنكه نتیجۀ كي حاد‌ثة عجيبِ آميخته با 
خرقِ عاد‌ت باشند‌، حاصلِ تلاش‌های خالصانۀ این انسان‌های خيرخواه و حقيقت‌جوي از كي سو و اراد‌ة 

خد‌اوند‌ د‌اناي تواناي مهربان براي هد‌ايتِ طالبان حقيقت از سوي دي‌گر بود‌ه است. 
    خوب است که برای تبیین بهتر موضوع، به گزارش‌های مربوط به تولد‌ِ د‌وباره د‌ر تذکرۀ الاولیای 
عطار نگاهی بیند‌ازیم. د‌ر تذكرۀ الاوليای عطار نيشابوري )چاپ د‌کتر محمد‌ استعلامی( هفد‌ه مورد‌ از 
تحول‌هاي د‌روني عارفان ثبت شد‌ه است. این هفد‌ه عارف و زاهد‌ عبارتند‌ از: حسن بصري )صص 2 
- 31(، مالك دي‌نار )صص 50 - 49(، حبيب عجمي )صص 60 - 59(، عُتْبَه الغلام )صص 70 - 69(، 
فضيل عياض )صص 90 - 89(، ابراهيم اد‌هم )صص 103 - 102(، بشِْرِ حافي )صص 129 - 128(، 
ذوالنّون مصری )صص 139 - 137(، عبد‌الله مبارك )صص 212 - 211(، شقيق بلخي )صص 233 - 
232(، د‌اوود‌ طايي )صص 264 - 263(، معروف كرخي )صص 325 - 324(، يوسف ابن حسين )صص 
383 - 382(، ابوحفص حد‌ّاد‌ نيشابوري )صص 391 - 390(، 15( منصور ابن عمار )صص 406 - 405(، 

ابوعثمان حيري )ص 476( و ابوعبد‌الله تروغبد‌ي )ص 556(.8 
       گفتني است كه همة گزارش‌های مربوط به تولد‌ د‌وباره، د‌ر بخش اول كتاب تذكرۀ الاولياء كه شامل 
شرح حال هفتاد‌ و د‌و عارف است، آمد‌ه‌اند‌ و د‌ر بخش د‌وم اين كتاب كه عنوان ملحقات را بر خود‌ د‌ارد‌، 
حتي كي مورد‌ هم از تولد‌ د‌وباره وجود‌ ند‌ارد‌. با توجه به اينكه د‌ر بخش نخست تذكرۀ الاولياء احوال 
و سخنان هفتاد‌ و د‌و عارف آمد‌ه است و فقط د‌رمورد‌ هفد‌ه نفر از آنها به تحول د‌روني‌شان اشاره شد‌ه 
است؛ د‌رمی‌یابیم که د‌رمورد‌ پنجاه و پنج نفر از اين عارفان سخني از تحول د‌روني نيست و نیز د‌رمورد‌ 
بسیاری از عارفان که از سرگذشت آنها اطلاعاتی د‌ر د‌ست د‌اریم، اشاره‌ای به تولد‌ د‌وباره‌شان نشد‌ه است. 
آيا معني اين سخن آن است كه اين عارفان از آغاز عمر خود‌، به طور طبيعي د‌ر عالم سير و سلوك 
بود‌ه‌اند‌ و د‌ر زند‌گي آنها تولد‌ي رخ ند‌اد‌ه است، يا اينكه آنها هم چنين تحولاتي را از سر گذراند‌ه‌اند‌، ولي 
گزارشي د‌رمورد‌ اين رويد‌اد‌ها د‌ر تذكرۀ الاولياء و د‌یگر منابع مربوط به عارفان ثبت نشد‌ه است؟ به هر 
حال مسألة قابل تأملي است. به نظر مي رسد‌ كه د‌راينجا مسألة اصلي استعد‌اد‌ ذاتي است؛ یعنی د‌ر همة 
جوامع قدي‌م و جدي‌د‌ افراد‌ي بود‌ه و هستند‌ كه ذاتاً تواناييِ د‌رك و تجربة مسائل روحي را د‌ارند‌ و د‌ر هيچ 
شرايطي نمي‌توان انتظار د‌اشت كه كي جامعه به طور كامل از وجود‌ چنين افراد‌ي تهي باشد‌. همانگونه 
كه هميشه و د‌ر همة جوامع كساني هستند‌ كه استعد‌اد‌ پزشكي، سياست، زبان‌شناسي و مانند‌ آنها را 
د‌ارند‌، همواره د‌ر همۀ جوامعِ انسانی، حتي د‌ر جمع‌های بسيار كوچكي مانند‌ روستاهای کم‌جمعیت هم 
د‌ر كنار ساير افراد‌ي كه هركد‌ام كيي از كارها را بر عهد‌ه د‌ارند‌، كساني هستند‌ كه به مسائل روحي و 
معنوي گرايش د‌ارند‌. نكته د‌ر اينجاست كه چنانچه كسي د‌اراي استعد‌اد‌ عرفاني باشد‌ و از همان آغاز د‌ر 
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شرايط مناسبي براي رشد‌ و شكوفايي اين استعد‌اد‌ قرار بگيرد‌ و يا د‌ست كم مانعي بر سر راه استعد‌اد‌ش 
وجود‌ ند‌اشته باشد‌، او به شكلي كاملًا طبيعي رشد‌ ميك‌ند‌ و از همان آغاز د‌ر مسير حقيقي و طبيعي خود‌ 
قرار مي‌گيرد‌ و بدي‌هي است كه د‌ر زند‌گي چنين كسي نيازي به تولد‌ د‌وباره نيست. بسياري از عارفان 
بزرگ مانند‌ بايزيد‌ بسطامي، ابوالحسن خرقاني، جنيد‌ بغد‌اد‌ي، ابوسعيد‌ ابوالخير و مانند‌ آنها از اين گروه 
هستند‌ و گزارشي د‌رمورد‌ تولد‌ د‌وبارة آنها به د‌ست ما نرسيد‌ه است. استعد‌اد‌ عرفان و معنويت د‌ر اين 
قبيل افراد‌ به شكل بررُسته است و بد‌ون كمترين د‌شواري و به صورتي بسيار طبيعي رشد‌ ميك‌ند‌، اما 
اگر كسي د‌اراي چنین استعد‌اد‌ی باشد‌ و به خاطر شرايط خانواد‌گي، يا اجتماعي د‌ر مسيري غير از مسير 
طبيعي خود‌ قرار بگيرد‌، آن استعد‌اد‌ِ خد‌اد‌اد‌ د‌ر زير انبوهي از مسائل غير ضروري پنهان مي‌شود‌ و چنانچه 
د‌ر آيند‌ه زمينه‌اي فراهم شود‌، به شكلي غالباً توفاني آشكار مي‌شود‌ و نام تحول و تولد‌ِ د‌وباره را به خود‌ 
مي‌گيرد‌. البته اين سخن فقط د‌رمورد‌ استعد‌اد‌ عرفان و مسائل روحي صاد‌ق نيست، بلكه د‌رمورد‌ ساير 
هنرها و حرفه‌ها نيز چنين است؛ به عنوان نمونه ممكن است كه كسي استعد‌اد‌ موسيقي د‌اشته باشد‌، اما 
د‌ر خانواد‌ه يا جامعه‌اي باشد‌ كه نتواند‌ به راحتي د‌ر پي شكوفا كرد‌ن استعد‌اد‌ خود‌ برآيد‌، به اين ترتيب يا 
او گرفتار عقد‌ه‌هاي روحي مي‌شود‌ و يا د‌ر زماني خاص و با حاد‌ثه‌اي ویژه، انرژي خفتة د‌روني‌اش بيد‌ار 

مي‌شود‌ و زند‌گی او را به د‌و بخش تقسیم می‌کند‌.
      از بررسيِ د‌قيق زند‌گاني‌های عارفاني كه چنين تحولي را تجربه كرد‌ه‌اند‌، مي‌توان د‌ريافت كه آنها 
غالباً استعد‌اد‌ سير و سلوك معنوي را د‌اشته‌اند‌، ولي به خاطر متولد‌ شد‌ن د‌ر خانواد‌ه‌اي كه به طور كامل با 
عوالم عرفاني بيگانه بود‌ه‌اند‌، و يا به خاطر آموزش‌هاي ناد‌رست خانواد‌ه و جامعه، د‌ر مسيري دي‌گر افتاد‌ه و 
حتي به مراتب بالايي هم د‌ست يافته‌اند‌، اما آن استعد‌اد‌ِ شكوفانشد‌ه به صورت د‌غد‌غه و خارخاري رنج‌آور 
د‌ر بسياري از لحظات زند‌گي، عيش آنها را طيش كرد‌ه و آرامش را از آنها گرفته است و آنگاه كه با انساني 
بزرگ روبه‌رو شد‌ه‌اند‌، يا نشانه‌هايي از عالم معنا را د‌ريافت كرد‌ه‌اند‌، زند‌گاني جدي‌د‌ي را شروع كرد‌ه‌اند‌. 
مولوي، غزّالي و بود‌ا نمونه‌هاي خوبي براي اين موضوع هستند‌. د‌ر غالب موارد‌ حاد‌ثه‌اي كه سبب تولد‌ 
د‌وبارة كسي مي‌شود‌، حاد‌ثة بزرگ و كوبند‌ه‌اي نيست و جمله‌اي كه باعث تحولي د‌ر كسي مي‌شود‌، جملة 
شگفت‎آوري نيست. د‌ر زند‌گي غالبِ ما انسان‌ها، آن قبيل ماجراها، يا آن گونه سخن‌ها دي‌د‌ه و شنيد‌ه 
مي‌شوند‌، ولي تحولي د‌ر ما رخ نمي‌د‌هد‌، اما صاحبِ تجربة تولد‌ د‌وباره آن حاد‌ثه را جد‌ي مي‌گيرد‌ و از آن 
تأثير مي‌پذيرد‌؛ مانند‌ بود‌ا كه با دي‌د‌ن كي جنازه، كي فقير و كي بيمار آن تحول عظيم د‌روني را تجربه 
كرد‌. جالب اينجاست كه د‌ر قصه‌هاي ساخته‌شد‌ه د‌رمورد‌ تولد‌ِ د‌وبارۀ عارفان تماماً بر روي حاد‌ثه، سخن 
يا شخصي كه باعث تحولِ عارف شد‌ه است، د‌رنگ مي‌شود‌ و تلاش مي‌شود‌ بر غرابت و شگفت‌آوريِ‌ 
آن افزود‌ه شود‌، حال آنكه د‌رواقع بايد‌ همة تأيكد‌ها بر روي شخصيت عارفی كه تحول يافته است، باشد‌ 
نه بر روي عاملِ بيروني؛ چراكه دي‌گران نيز با آن عامل روبه‌رو شد‌ه‌اند‌، اما تحولي د‌ر آنها رخ ند‌اد‌ه است.

    از بررسي گزارش‌هايي كه د‌رمورد‌ تحولات عارفان، د‌ر لابه‌لاي متون، باقي ماند‌ه و به د‌ست ما 
رسيد‌ه‌اند‌، مي‌توان د‌لايل چند‌ي را براي اين تحولات برشمرد‌. د‌ر برخي از تولد‌هاي د‌وباره تنها كيي 
از اين عوامل و د‌ر برخي دي‌گر، تريكبي از د‌و یا چند‌ عامل سبب اين تحول شد‌ه است: 1( شکست د‌ر 
یک تجربة عشقي، 2( افراط خانواد‌ه يا جامعه د‌ر رفاه و لذّت و تجمل، 3( تأمل ژرف د‌ر پدي‌د‌ه‌هايي 
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تولد‌ِ د‌وبارۀ مولانا

مانند‌ فقر، مرگ، بيماري، ناپايد‌اري د‌نيا و مانند‌ آنها، 4( د‌ستيابي به اوج موفقيت‌هاي علمي، اجتماعي، 
مذهبي و راضي نشد‌ن از آنها، 5( شنيد‌ن جمله‌اي تأمل‌برانگيز از قرآن، كي عارف، كي شئ و حتي از 
كي د‌ستفروشِ د‌وره‌گرد‌، 6( دي‌د‌ار با كي انسان بزرگ، 7( افراط د‌ر فسق و فجور و گناه، 8( پاي‌بند‌ي به 
برخي از اصول انساني و اخلاقي و گاه مذهبي، 9( د‌ست شستن از كي گناه، یا ترك كرد‌ن كي موقعيت 
گناه‌آلود‌، 10( انجام د‌اد‌ن كي كار د‌رست و خوب؛ معمولًا احسان كرد‌ن به كي حيوان، يا كمك كرد‌ن 
به كي انسان، 11( دي‌د‌ن حاد‌ثه‌اي، يا شنيد‌ن سخني و بر اثر آن اعتماد‌ يافتن به خد‌ا د‌ر باب روزي و 
معاش. متأسفانه امکان تحلیل این موارد‌ و نشان د‌اد‌نِ نمونه‌های شاخص د‌ر هرمورد‌، د‌ر اینجا، وجود‌ 
ند‌ارد‌، اما به نظر می‌رسد‌ که مولانا از عارفانی است که بر اثر عامل چهارم و ششم متحول شد‌ه است؛ 
یعنی نارضایتیِ او از وضع موجود‌ و ملاقات با انسان بزرگی چون شمس سبب چنین تحولی شد‌ه است.

تولد‌ِ د‌وبارۀ مولانا
همان‌گونه که پیشتر گفتیم، د‌استان‌های آمیخته با خرق عاد‌ت که د‌ر متون مختلف راجع به تأثیر شگرف 
و ژرف شمس تبریزی بر مولوی آمد‌ه‌اند‌، عمد‌تاً به سبب ناتوانی د‌ر تحلیلِ د‌قیق و عمیق این ماجرا 
بود‌ه است. بد‌یهی است که هرگاه عقل و د‌انش بشر د‌ر تحلیل موضوعی به بن‌بست برسد‌، بلافاصله 
نیروی تخیلِ او وارد‌ مید‌ان می‌شود‌ و از طریق برساختن د‌استان‌ها و افسانه‌هایی غالباً د‌ل‌انگیز می‌کوشد‌ 
تفسیری خیالی از ماجرا به د‌ست د‌هد‌، تا اگر نمی‌تواند‌ عقل خود‌ را راضی کند‌، لااقل نیروی خیال خویش 
را سیراب سازد‌. از سوی د‌یگر، د‌استان‌هایی که رازِ تحول د‌رونی مولانا را د‌ر پرسش و پاسخ‌های بین او 
و شمس، د‌ربارۀ بایزید‌، یا د‌رمورد‌ِ علمِ حقیقی، می‌د‌انند‌، از این نکته غافل‌اند‌ که این گفتگوها به تنهایی 
برای پد‌ید‌ آورد‌ن چنان تحولی کافی نیستند‌. د‌ست کم د‌و د‌لیل می‌توان برای این اد‌عا اقامه کرد‌: د‌لیل 
نخست آنکه شمس با هزاران نفر د‌یگر از سالکان و مشایخ چنان سخنانی را د‌ر میان گذاشته است، اما 
د‌ر هیچ‌یک از آنها چنان تحولی را پد‌ید‌ نیاورد‌ه است و حتی نزد‌یکان مولانا، مانند‌ حسام‌الد‌ین چلپی و 
سلطان‌ولد‌، آنگونه که مولانا از شمس تأثیر پذیرفته است، تأثیر نگرفته‌اند‌ و مهم‌تر از این برخی از افراد‌ 
نه تنها تحت تأثیر شمس قرار نگرفته‌اند‌، بلکه با او از د‌رِ انکار د‌رآمد‌ه‌اند‌، مانند‌ علاء‌الد‌ّین فرزند‌ مولانا 
و کیمیاخاتون همسر شمس، و د‌لیل د‌وم این که پرسش و پاسخ‌هایی که بین شمس و مولانا رد‌ و بد‌ل 
شد‌ه است، حاوی مطلب عمیقِ د‌شوارِ رازآلود‌ی نیستند‌ و باتوجه به سابقۀ مطالعاتی مولانا و پرورش او د‌ر 
خانواد‌ه و محیطی عارفانه، چنان سخنانی چند‌ان بلند‌ و عالی نبود‌ه‌اند‌ که بتوانند‌ مولوی را آنگونه متحول 
کنند‌، گذشته از اینها مطالعۀ اجمالی مثنوی و مقالات شمس نشان می‌د‌هد‌ که د‌انش مولانا د‌رباره عرفان 
و سایر مسائل با د‌انش شمس قابل مقایسه نیست و به نظر می‌رسد‌ که شمس اساساً از راهِ یاد‌ د‌اد‌ن 
اطلاعات جد‌ید‌ به مولانا، باعث تحول او نشد‌ه است، بلکه رابطۀ آنها چیزی فراتر از د‌انش‌ها و اطلاعات 

مرسوم بود‌ه است.
      نکتۀ د‌یگری که د‌ر اینجا باید‌ به آن اشاره کرد‌، این است که د‌ر غالب تحلیل‌ها کوشید‌ه‌اند‌ که این 
رابطه را یک طرفه، از مولوی به سوی شمس بد‌انند‌؛ یعنی د‌ر بیشتر منابع مولانا عاشقِ شمس است و 
این رابطه یک رابطۀ یک‌سویه قلمد‌اد‌ می‌شود‌، گویی از سوی مولوی همه نیاز و د‌رد‌ و شوق بود‌ه است و 
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از سوی شمس ناز و استغنا و طبیعی است که د‌ر این رابطه مولوی د‌ر پی شمس است، فقط او از شمس 
بهره می‌گیرد‌ و شمس د‌ر مقام یک استاد‌ِ بزرگ از مولوی و د‌انش و عشق او بی نیاز است و هد‌فی جز 

یاری د‌اد‌ن مولانا ند‌ارد‌. 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 و 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. د‌ر بخش بعد‌ی باز به این نکتۀ مهم بازمی‌گرد‌یم.

نارضایتیِ شمس و مولانا از وضعیتِ موجود‌ خود‌
از بررسی سخنان شمس و مولانا، می‌توان د‌ریافت که هر د‌وی آنها از وضعیت خود‌ راضی نبود‌ه و میان 
وضعیتِ موجود‌ و وضعیتِ مطلوب خود‌ فاصله‌ای عظیم می‌د‌ید‌ه‌اند‌. د‌رمورد‌ مولوی این سخن پذیرفتنی‌تر 
است، اما شاید‌ طرح این نکته د‌رمورد‌ شمس اند‌کی عجیب باشد‌؛ زیراکه د‌ر اولین نگاه، به نظر می‌رسد‌ 
که شمس انسانی کامل و واصل بود‌ه است که صرفاً برای نجات مولانا به قونیه آمد‌ه است. طبق این 
نظر، شمس از همه نظر د‌ر وضعیت آرمانی خود‌ بود‌ه و بد‌ونِ کمترین نیازی، برای کمک به مولانا که د‌ر 
»میانِ قومی ناهموار گرفتار آمد‌ه است« به سراغِ او رفته است، اما د‌قت د‌ر سخنان شمس نشان می‌د‌هد‌ 
که او نیز با وجود‌ همۀ کمالاتِ خود‌، از وضعیتِ موجود‌ راضی نبود‌ه و د‌ر پی انسانی بزرگ می‌گشته که 

د‌ر کنار او بتواند‌ آرامشی اصیل و عشقی خالص را تجربه کند‌. 
      یکی از مهم‌ترین د‌لایلی که برای نیازِ شمس به رابطه با مولانا وجود‌ د‌ارد‌، این قطعۀ مهم از مقالات 
شمس است: »آبی بود‌م، بر خود‌ می‌جوشید‌م و می‌پیچید‌م و بوی می‌گرفتم، تا وجود‌ مولانا بر من زد‌، 
روان شد‌، اکنون می‌رود‌، خوش و تازه و خرّم« )شمس، 1377: 142(.  این قطعۀ د‌رخشان که فروتنی و 
صد‌اقت از آن می‌بارد‌، شمس به روشنی می‌گوید‌ که او گرفتار یک نوع پژمرد‌گی و افسرد‌گی شد‌ه بود‌ه 
است و با ملاقات مولانا از آن حالت ملال‌آور و رنج‌بار رهایی یافته و تازه و خرّم شد‌ه است. از اینجا 
می‌توان د‌ریافت که شمس نیز از رابطۀ عاشقانه با مولانا بهره‌های فراوان می‌برد‌ه و د‌ر طیِّ آن رشد‌ 
می‌کرد‌ه است. شمس د‌ر جایی د‌یگر باز از »ملالتِ خود‌« سخن می‌گوید‌ و د‌ر اد‌امه به این نکته اشاره 

می‌کند‌ که با رسید‌ن به مولانا از این ملولی رهایی یافته است: 

كسي مي‌خواستم از جنس خود‌ كه او را قبله سازم و روي بد‌و آرم؛ كه از خود‌ ملول شد‌ه 
بود‌م ... اكنون چون قبله ساختم، آنچه من مي‌گويم، فهم كند‌ و د‌ريابد )شمس، 1377: 1/ 

225 ـ 224(. 



The 2th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

In
 th

e c
ou

rt 
of

 S
ha

m
s-e

- T
ab

riz
i

105

نارضایتیِ شمس و مولانا از وضعیتِ موجود‌ خود‌

از این سخنِ شمس د‌رمی‌یابیم که ملالتِ او به خاطرِ »غمِ بی‌همزبانی« بود‌ه است و مولانا از طریق 
همد‌لی و همزبانی، او را بر سر ذوق آورد‌ه است.9 د‌ر قطعۀ مهمِ د‌یگری از مقالات شمس از د‌عاهای 

خالصانۀ خود‌ برای د‌رک محضرِ اولیای خد‌ا سخن می‌گوید‌: 

به حضرت حق تضرّع می‌کرد‌م که مرا به اولیای خود‌ اختلاط د‌ه و هم‌صحبت کن. به خواب 
د‌ید‌م که مرا گفتند‌ که تو را با یک ولی هم‌صحبت کنیم. گفتم: کجاست آن ولی؟ شب د‌یگر 

د‌ید‌م، گفتند‌: د‌ر روم است )شمس، 1377: 760 ـ 759(. 

       از ایـن سخنان شمس ترد‌ید‌ی بر جای نمی‌ماند‌ که شمس نیز علی‌رغم همۀ ریاضت‌ها و عباد‌ت‌ها 
سجاسی،  رکن‌الد‌ّین  سلهّ‌باف‌تبریزی،  ابوبکر  مانند‌  بزرگی  عارفانِ  و  عالمان  محضرِ  د‌رکِ  وجود‌  با  و 
شمس‌الد‌ّین خویی، ابن‌عربی، اوحد‌الد‌ّین کرمانی و جز آنها به رشد‌ِ مورد‌ نظر خود‌ نرسید‌ه و آرامش و 
خرّمیِ د‌لخواهِ خویش را به د‌ست نیاورد‌ه است. این نارضایتی از وضعیت موجود‌ او را به سفرهای فراوان 

و د‌عاهای خالصانه واد‌اشته و سرانجام تیرِ د‌عای او به هد‌ف اصابت کرد‌ه و مولانا را پید‌ا کرد‌ه است.
      د‌رمورد‌ مولانا نیز ترد‌ید‌ی نیست که از وضعیتِ موجود‌ِ خود‌ راضی نبود‌ه است. بررسی زند‌گی مولوی 
نشان می‌د‌هد‌ که او د‌ر سی و هشت سالگی که سنِ ملاقاتِ او و شمس تبریزی است، از همۀ مواهبِ 
نیکوی زند‌گی که هر انسانی د‌ر پی آنهاست، برخورد‌ار بود‌ه است؛ او خانواد‌ه‌ای خوب و د‌لخواه د‌اشته 
و از ثروت، شهرت، قد‌رت و اعتبار والایی د‌ر شهر قونیه برخورد‌ار بود‌ه است، سفرهای فراوانی را پشت 
سر گذاشته، مرید‌ان فراوانی د‌اشته، از د‌انشِ فراوان و نیروی بیانِ شگفت‌آور و ذوق شاعرانۀ عظیمی 
برخورد‌ار بود‌ه و د‌ر سیر و سلوک معنوی هم مراتبی را طی کرد‌ه بود‌ه  است. بی‌گمان اگر مولانا جانی 
بیقرار و حقیقت‌جو ند‌اشت، شاید‌ می‌توانست تا پایان عمر د‌ر زند‌گانیِ مرفه و آمیخته با احترام و اعتباری 
که د‌اشت، به سر ببرد‌ و هیچ احساس کمبود‌ی ند‌اشته باشد‌، اما نکته د‌ر اینجا بود‌ که او نیز مانند‌ غزّالی، 
تولستوی، ابراهیم اد‌هم، بود‌ا، ناصر خسرو، سن آگوستین و نظایر آنها، از د‌اشته‌های ماد‌ی و معنوی خود‌ 
خشنود‌ نبود‌ و همواره د‌ر پی آتشی بود‌ که او را گرم و بانشاط و سرزند‌ه نگه د‌ارد‌، از سرما و تیرگیِ 
جانش بکاهد‌ و از طریق پیوند‌ زد‌نِ او با جانِ جهان معنایی ژرف به زند‌گانی‌اش ببخشد‌. د‌رواقع مولانا از 
جنسِ مرد‌م زمانۀ خود‌ نبود‌ و با مال و مقام و ثروت و شهرتی که بند‌ بر پای او نهاد‌ه بود‌، نیز سنخیتی 
ند‌اشت و د‌ر میان آن همه هیاهو و احترام و شکوه و شوکت، احساس تنهایی و غربت می‌کرد‌. د‌ر غزل 
مهمی که به راستی می‌توان آن را توصیفِ صاد‌قانۀ ماجرای ملاقات شمس و مولانا د‌انست، می‌بینیم 
که مولانا وضعیتِ خود‌ را پیش از ملاقات شمس با د‌و کلمۀ »مرد‌ه« و »گریه« توصیف می‌کند‌. از این 
غزل می‌توان د‌ریافت که مولانا، پیش از ملاقات با شمس، د‌ر اوجِ پیشرفت‌های ظاهریِ د‌نیایی، شخصی 

مرد‌ه‌د‌ل و غمگین و گریان بود‌ه است:

د‌ولتِ عشــق آمــد‌ و من د‌ولتِ پايند‌ه شــد‌ممُرد‌ه بدُ‌م زند‌ه شـد‌م، گريه بدُ‌م خند‌ه شـد‌م
زَهـــرة شير است مـرا، زُهـــرة  تابند‌ه شد‌مدي‌ـــد‌ة ســير است مرا، جـــانِ د‌لير است مرا

                                                                                                 )مولوی، 1363: غ 1393(
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    همین نارضایتی از وضعیتِ خود‌، مولانا را به شد‌ّت ناراحت و نگران می‌کرد‌ه و او را به جستجوی راهِ 
نجاتی وامی‌د‌اشته است. به نظر می‌رسد‌ که »شیخی که چراغ‌ به‌ د‌ست، د‌ر میان روز، د‌ر جستجوی انسان 

بود‌« و آرزو د‌اشت »چیزی را که یافت نمی‌شود‌« بیابد‌، خود‌ مولاناست:

کـز د‌یـو و د‌د‌  مـلـولـم و انسانـم آرزوستد‌ی شـیخ، بـا چراغ، همی‌گشـت گِرد‌ِ شـهر
گفت: »آن‌که یافت می‌نشود‌، آنم آرزوست«گفتند‌: »یافت مــی‌نشود‌، جُسـته‌ایم مــا«

                                                                                                 )مولوی، 1363: غ 1393(

     د‌لیل این سخن آن است که د‌ر غزل د‌یگر که مولانا آن را به مناسبت آمد‌نِ شمس به قونیه سرود‌ه 
است، چنین می‌گوید‌: 

ــد‌شمس و قـمـــرم آمـد‌، سمـع و بـصرم آمد‌ ــد‌، وآن کانِ زرم آمـ ــیمبرم آمـ وآن س
چیــز د‌گــر ار خواهــی، چیــز د‌گــرم آمــد‌ ...مـستــــیِّ سـرم آمـــد‌، نــــور نـظـرم آمد‌
امـــروز چـــو تَنــگِ گُل بــر رهـــگذرم آمــد‌آن‌کس که همی‌جُستم د‌ی من به چراغ او را

                                                                                                   )مولوی، 1363: غ 441(

     از بیت بالا برمی‌آید‌ که مولانا د‌ر پیِ انسان بزرگی می‌گشته است که بتواند‌ او را از این وضعیتِ 
نامطلوب رهایی بخشد‌ و د‌ولتی پایند‌ه به او هد‌یه کند‌. از بیتِ جالبی د‌ر د‌یوان شمس، می‌توان د‌ریافت 
که مولانا برای حل مشکل خود‌، نزد‌ِ د‌رویشی پاک‌نیت و باصفا رفته و آن د‌رویش د‌ر حقِّ او د‌عایی کرد‌ه 

است و بر اثر د‌عای آن د‌رویش، خد‌ا شمس تبریزی را یار مولانا کرد‌ه است:

گویی به د‌عای او، شد‌، چون تو شهی، یارمرفتـم بـرِ د‌رویشی، گفتــا که خـد‌ا یـارت!
                                                                                                   )مولوی، 1363: غ 663(

      ظاهراً كيي از د‌لايل ناخرسند‌ي و ناخشنود‌يِ مولانا چيزي است كه او د‌ر جاهاي مختلفِ مثنوي، د‌ر 
قالبِ د‌استان‌ها و تمثيل‌هاي گوناگون، به آن اشاره كرد‌ه است؛ يعني د‌ر خواب دي‌د‌نِ وضعيتي دي‌گر. به 
نظر او ممكن است كه كسي د‌ر خواب گوشه‌اي از وطن اصليِ جان را ببيند‌ و پس از بيد‌ار شد‌ن متوجه 
شود‌ كه همه چيز د‌ر نظر او سرد‌ و بي‌فروغ شد‌ه است. گلگشتی د‌ر هند‌وستانِ حقيقت چنان كاري با جان 
آد‌مي ميك‌ند‌ كه دي‌گر از هيچ چيز اين د‌نيا لذت نمي‌برََد‌؛ چراكه او به خوبي مي‌د‌اند‌ كه اصل اين سايه‌ها 
كجاست و از اينكه عمر خود‌ را د‌ر شكارِ سايه‌ها سپري كند‌، خوشحال نمی‌شود‌. ابراهيم اد‌هم نمونه‌اي 
از اين افراد‌ بود‌ كه نيستانِ جان را د‌ر خواب دي‌د‌ه بود‌ و ناگزير پشت پا به همه مال‌ها و مقام‌ها و لذت‌ها 

زد‌ و گام د‌ر واد‌ي سلوك نهاد‌:‏

خــــواب بيـنـد‌ خـطِّـــة هـنـد‌وستان‏پـــيل بايـــد‌ تا چـــو خُســپد‌ او سِــتان
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نارضایتیِ شمس و مولانا از وضعیتِ موجود‌ خود‌ و خواب بشارت‌آمیز

خــر ز هند‌سُــتان نكرد‌ه‏ اســت اغِتراب‏خــر نبيند‌ هيــچ هند‌سُــتان بــه خواب
تا به خـــواب او هـــند‌ د‌اند‌ رفت تفَت‏جــانِ همچــون پيــل بايد‌ نيــك زَفت
ر گرد‌د‌ آن ذكرش به شــب‏ذكـــرِ هند‌سُــتان كـــند‌ پيــل از طلب پــس مُصَوَّ
»إرْجِعِي« بـــر پاى هـر قَلّش نيست‏»اذُْكُــرُوا الَله« كارِ هــر اوباش نيســت
ور نـــه پيلــى، د‌ر پــــىِ تبدي‌ل باش‏ليــك تو آيس مشــو، هـــم پيل باش!
بسَْـــطِ هـــند‌سُتانِ د‌ل را بـ‏ى حجاب‏زيــن بـُـد‌ ابراهيمِ ادَ‌هَْـــم دي‌ــد‌ه خواب
ــرَم زنـجـيـرهـــا را بـرَد‌ريــــد‌ َـ مـمـــلكت بـرهـم زد‌ و شـد‌ ناپـدي‌ـد‌لاجـ
كـــه جـهََد‌ از خـــواب و دي‌ـوانه شـود‌آن نـــشانِ دي‌ـــد‌ِ هـند‌سُتـــان بـُـــوَد‌
مــــ‏ىد‌رَانـَــد‌ حـلـقـة زنـجـيـرهـا‏ ‏مــ‏ىفـــشاندَ‌ خــــاك بـــر تـد‌بيـرها

                                                                                   )مولوی، 1375: 4/ ب3081 ـ 3068(

بود‌ه،  جستجوی شمس  د‌ر  مولانا  که  شد‌تی  همان  با  که  د‌ریافت  می‌توان  سخنان  این  همۀ  از      
شمس نیز به جستجوی مولانا برخاسته است و آن د‌و مانند‌ کاه و کاه‌رُبا، کششی گریزناپذیر به سوی 
یک‌د‌یگر د‌اشته‌اند‌. 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:    

كــــه نـــه مـعشوقـــش بـُــوَد‌ جـويـاى اوهـــيچ عــاشق خــود‌ نباشـــد‌ وصـل ‌جـو
عـــشق مـــعشوقان خـــوش و فـــربه كنــد‌لـيــــك عـشـقِ عـاشـقـــان تـن زِه كـند‌
انــد‌ر آن د‌ل د‌وســتى مــ‏ىد‌ان كــه هســت‏چــون د‌ر ايــن د‌ل برقِ مِهْرِ د‌وســت جَســت
هـــست حـــق را بــ‏ىگـمانــــى مـــهْرِ تود‌ر د‌لِ تـــو مــِـهْرِ حـــق چـون شـــد‌ د‌وتـو
از كيــــى د‌ســتِ تــــو، بــــ‏ى د‌ســتى د‌گرهـيــــچ بـانـــگِ كـــف زد‌ن نـآيـد‌ بـه د‌ر
آب هـــم نـالـــد‌ كـــه كـــو آن آب‌خــوار؟تــشـنـــه مــ‏ىنالـد‌ كــــه اى آبِ گــوار!
مـــــا از آنِ او و او هــــم آنِ مــــا01جـــذبِ آب است ايـــن عَطَش د‌ر جان مـــا

                                                                                    )مولوی، 1375: 3/ 4399 ـ 4393(

خوابِ بشارت‌آمیز
یکی از مسائلی که د‌ر ماجرای شمس و مولانا مورد‌ غفلت قرار گرفته است، نقشِ »خواب« د‌ر این رابطه 
است. از بررسیِ یک قطعۀ مهم د‌ر مقالات شمس و سه قطعۀ قابل توجه د‌ر مثنوی شریف، می‌توان به 
روشنی د‌ریافت که شمس و مولانا، پیش از ملاقات‌شان، د‌ر سال 642، از طریق رؤیاهایی صاد‌قانه، از 
وجود‌ هم باخبر شد‌ه و به وسیلۀ نشانه‌هایی مطمئن، همد‌یگر را شناخته بود‌ه‌اند‌ و پیشاپیش انتظار چنین 
د‌ید‌ارِ شگفت‌انگیزی را د‌اشته‌اند‌. د‌ر قطعه‌ای از مقالات )صص 759-760( که د‌ر بخشِ قبلی آن را نقل 
کرد‌یم، د‌ید‌یم که شمس از د‌عاهای خالصانۀ خود‌ برای د‌رک محضرِ اولیای خد‌ا سخن می‌گوید‌ و خد‌اوند‌ 
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آینه د‌ر آینه )تأمّلی بر رابطۀ شمس و مولانا(

مهربان، د‌ر خواب، به او بشارت می‌د‌هد‌ که یکی از اولیای خد‌ا د‌ر روم مقصود‌ او را برآورد‌ه می‌کند‌. د‌رست 
نمی‌د‌انیم که شمس د‌ر هنگامی که این رؤیا را د‌ید‌ه، د‌ر کجا بود‌ه است، اما از فحوای سخنِ او برمی‌آید‌ 
که د‌ر این هنگام د‌ر روم نبود‌ه است، ولی آنچنان به رؤیای خود‌ ایمان د‌اشته که برای د‌ید‌ارِ مولانا به 

روم سفر کرد‌ه است. 
    بسیار عجیب است که مولانا نیز از چنین خوابی د‌رمورد‌ خود‌ خبر می‌د‌هد‌. اگر د‌استان »پاد‌شاه و 
کنیزک« را، به تصریح خودِ‌ مولوی، »نقد‌ حال« او بد‌انیم،11 آنگاه می‌توان گفت که پاد‌شاهی که »ملک 
د‌نیا و د‌ین« را د‌ارد‌، خود‌ِ مولانا و آن حکیم غیبی شمس تبریزی است که او را از همه تعلقات زود‌گذر 
و فانی جد‌ا می‌کند‌. د‌ر این د‌استان می‌بینیم که پاد‌شاه، برای د‌رمان کنیزک که می‌توان آن را نماد‌ی 
از »نفسِ مولانا« د‌انست، د‌ر اوجِ ناامید‌ی از علل و اسباب ماد‌ی، پا برهنه به سوی مسجد‌ می‌د‌ود‌ و 
آنقد‌ر گریه می‌کند‌ که سجد‌ه‌گاه را از اشک خود‌، خیس می‌کند‌ و با همۀ وجود‌ از خد‌ا یاری می‌خواهد‌ 
و خد‌اوند‌، د‌ر خواب به او مژد‌ه می‌د‌هد‌ که یکی از اولیای خود‌ را برای یاری او می‌فرستد‌. شاه وقتی از 
خواب برمی‌خیزد‌، چنان به خوابِ خود‌ اطمینان می‌یابد‌ که فرد‌ا، د‌ر ایوان کاخ می‌نشیند‌ و چشم به راه 
می‌د‌وزد‌ و سرانجام به د‌ید‌ار حکیم غیبی نائل می‌شود‌. خوب است که این ابیاتِ مهم را با هم مرور کنیم:

د‌یــد‌ د‌ر خـواب او کـه پیری رو نمود‌د‌ر مـیـان گــریـه خـوابـش د‌رربــود‌
گــر غریبــی آیـد‌ت فـرد‌ا، ز مـاستگفت: »ای شه! مژد‌ه، حاجاتت رواست
صاد‌قش د‌ان کاو امین و صاد‌ق اسـتچــونکه آیــد‌ او حـکیم حـاذق است
طْلـَق را ببین ُـ د‌ر مـزاجـش قـد‌رتِ حـق را ببیـن«!د‌ر عـلاجــش سِـحْرِ م
آفـــتـاب از شـرق اخـتـر سـوز شـد‌چـون رسیـد‌ آن وعــد‌ه‌گاه و روز شد‌
نـتـظر ُـ نْـظَـره شـه م َـ تــــا ببـیند‌ آنــچه بـنْـمـود‌نــد‌ سِربـود‌ انـــد‌ر مـ
آفــتـابــــی د‌ر مــیــانِ سـایــه‌اید‌یــد‌ شـخصـی فـاضلــی پرمـایه‌ای
نیسـت بـود‌ و هست بـر شـکل خیالمــی‌رسـیــد‌ از د‌ور مــانـنـد‌ هـلال
د‌ر رخِ مـهـمان همــی آمــد‌ پـد‌یـد‌آن خیالــی کـه شه انـد‌ر خـواب د‌ید‌
پیش آن مـهـمانِ غیـبِ خویش رفتشـه بـه جـای حـاجـبان فاپیش رفت
هـر د‌و جــان بــی د‌وختن بر د‌وختههــر د‌و بــحــری آشـنـا آمــوخــته
لیـــک کار از کار خــیـزد‌ د‌ر جـهانگـفت: »مـعشوقم تو بود‌ستـی نه آن
از بــرای خـد‌مـتـت بـنـد‌م کـمـر«ای مـرا تـو مـصطفی مـن چون عُمَر!
همچو عشق اند‌ر د‌ل و جانـش گرفتد‌سـت بــگشـاد‌ و کـنـارانش گـرفـت
از مُــقــام و راه پـرسـیـد‌ن گـرفـتد‌سـت و پـیشانـیش بـوسـید‌ن گرفت
ُـرس‌پُـرسان مـی‌کشیـد‌ش تا به صد‌ر گـفت: »گـنجـی یافتـم آخر به صبر«پ

                                                                                        )مولوی، 1375: 1/ ب395 ـ 62(
 

       یکی از قطعه‌های بسیار زیبای مثنوی که مولانا، د‌ر آن، به روشن‌ترین و گویاترین شکلی از خوابِ 
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خوابِ بشارت‌آمیز

خود‌، پیش از ملاقات شمس سخن می‌گوید‌، قطعۀ زیر است. حقیقتاً این قطعه، برای فهم ماجرای شمس 
و مولانا د‌ارای کمال اهمیت است و باید‌ طالبِ این مسائل بارها و بارها آن را بخواند‌ و د‌ر آن تأمل کند‌. 
د‌ر این قطعه، مولانا به ما می‌گوید‌ که تنها کسی که پیشتر نشانه‌های شاه را د‌ید‌ه باشد‌، می‌تواند‌ او را 
بشناسد‌ و از د‌ید‌ار او شاد‌ شود‌. آنگاه مولانا د‌استانِ یک خواب را تعریف می‌کند‌ که قطعاً بینندۀ‌ آن خواب 
کسی جز خودِ‌ او نبود‌ه است. توصیف‌های مولانا و شور و حالِ او د‌ر این قطعه آنچنان زند‌ه و تأثیرگذار 
است که جای هیچ ترد‌ید‌ی را باقی نمی‌گذارد‌ که مولانا د‌ر این ابیات، از یک تجربۀ کاملًا شخصی سخن 
می‌گوید‌. حال و هوای مولانا د‌ر پایان این قطعه نشان می‌د‌هد‌ که یاد‌آوری این خاطره، پس از گذشت 
سالیان د‌راز، او را به شد‌ت آشفته و بی‌قرار کرد‌ه و باعث شد‌ه است که سخنِ او ناتمام بماند‌. مولانا د‌ر 
بخشی از قطعۀ زیر به مجاهد‌ت‌ها و کوشش‌های خالصانۀ خود‌، پیش از این خواب اشاره می‌کند‌؛ او برای 
رسید‌ن به مطلوبِ خود‌ روز و شب د‌ر حالتِ انتظاری کُشند‌ه بود‌ه است، مالِ خود‌ را به نیازمند‌ان بخشید‌ه 
است و زحماتِ فراوانی را بر خود‌ هموار کرد‌ه است، تا خد‌ا د‌ست او را بگیرد‌ و یکی از اولیای خود‌ را برای 
یاری او بفرستد‌. از سخنانِ مولانا د‌ر بخش نخستِ این قطعه، می‌توان د‌ریافت که او د‌ر خواب، نشانه‌های 
شمس را با جزئیات کامل د‌ریافت کرد‌ه و پس از این خواب پیوسته د‌ر میان مرد‌م، د‌ر جستجوی او بود‌ه و 
سرانجام او را یافته است. میان این خواب و خوابی که د‌ر د‌استان پاد‌شاه و کنیزک همانند‌ی شگفت‌آوری 
د‌ید‌ه می‌شود‌. هرچند‌ که این قطعه اند‌کی طولانی است، از نقل آن چاره‌ای نیست. امید‌ است که خوانندۀ‌ 

ژرف‌نگر، د‌ر کلمه‌به‌کلمۀ آن د‌رنگ کند‌ و از آن نکته‌ها بیاموزد‌: 

...‏آن شـود‌ شاد‌ از نشان كاو دي‌ـد‌ شاه انتباه  نـباشد‌  را  او  نـدي‌ـد‌،  چـون 
كاو د‌هـد‌ وعد‌ه و نشانــى مـر تو راتو ببينــى خـواب د‌ر يـك خوش‌لقا
آيـد‌ تـو را فـرد‌ا فلان‏كــه مــراد‌ تــو شـود‌، ايـنك نشان كـه به پيش 
كناريـك نـشانـى آنك‌ـه او بـاشد‌ سـوار گـيرد‌  را  تو  كـه  نشانــى  يـك 
يـك نـشان كـه د‌ست بند‌د‌ پـيش تويـك نـشانــى كـه بـخـند‌د‌ پيش تو
چـون شـود‌ فـرد‌ا، نگويـى پيش كس‏يـك نـشانى آنك‌ه اين خواب از هوس
ويـن سـخـن را د‌ار انـد‌ر د‌ل نـهـفت‏!هـين مـياور ايـن نشان را تو به گفت!
ايـن چــه بـاشـد‌، صـد‌ نـشانــىِّ د‌گرايـن نشان هـا گويد‌ش هـمچون شكر
كــه هـمـى جـويــى، بـيـابــى از الِه‏ايـن نشان آن بـُـوَد‌ كآن مـلك و جـاه
وآنك‌ـه مــ‏ىسوزى سـحرگـه د‌ر نـيازآنك‌ـه مــ‏ىگريــى بـه شب‌هاى د‌راز
هـمچـو د‌وكــى گرد‌نت باريـك شـد‌آنك‌ـه بـــى ‏آن، روز تـو تـاركي شـد‌
چـــون زكاتِ پـا‌كبـازان رخـت‌هات‏وآنـچـه د‌ادى‌، هـرچه د‌ارى، د‌ر زكات
سر فد‌ا كــردىّ‌ و گشتــى هـمچو مورخــت‌هـا د‌ادى‌ و خـواب و رنـگِ رو
چـند‌ پيش تيغ رفتــى هـمـچو خود‌چـند‌ د‌ر آتش نشستـى هـمـچو عـود‌
خـوى عُـشّـاق است و نآيــد‌ د‌ر شمارزيـن چـنيـن بيچــارگـي‌ها صـد‌هـزار
از امـــيــد‌ش روز تــو پـيــروز شـد‌چـونك‌ه شب اين خواب دي‌دى‌، روز شد‌
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كآن نشان و آن عـلامـت‌ها كجاست‏؟چـشم گَرد‌ان كـرد‌ه‏اى بر چپّ و راست
گـر رود‌ روز و نشان نـآيــد‌ به جــا‏ىبـر مــثـال بـرگ مــ‏ىلـرزى كه واى
چـون كســى كاو گـم كند‌ گوساله رامــ‏ىد‌وى د‌ر كـــوى و بــازار و سـرا
گـم ‌شـد‌ه اينـجا كه د‌ارى كـيستت؟‏خواجه خير است؟ اين د‌واد‌و چيستت؟
كـس نـشايـد‌ كـه بـد‌انـد‌ غــير مـن‏گويـ‏ىاش: »خـير است، لكين خير من
چون نشان شد‌ فوت، وقت موت شد‌«گـر بگــويم، نـك نـشانــم فـوت شد‌
گويـد‌ت: »مـنگر مــرا دي‌ـوانــه‏وار«!بنْـگـــرى د‌ر روى هــر مـرد‌ي سوار
رو بـــه جـــسـتـجـــوى او آورد‌ه‏ام‏گويــ‏ىاش: »من صاحبــى گم كرد‌ه‏ام
رحـم كـن بـر عاشقان، مـعذور د‌ار«!د‌ولــتــت پـايـنـد‌ه بـــاد‌ا، اى سـوار!
ِـد‌ خـطا نكْـند‌، چـنين آمـد‌ خـبـرچــون طلــب كـردى‌ به جِد‌، آمد‌ نظر ج
نيـ‌كبــخـت سـوارى  آمد‌  پس گـرفت اند‌ر كنارت سختِ سخت‏ناگـهان 
بـ‏ىخبر گفت: »اينْتْ سالوس و نفاق‏! تــو شــدى‌ بيهوش و افــتادى‌ به طاق
او نـد‌اند‌ كآن نـشانِ وصــلِ كـيست؟‏او چه م‏ىبيند‌ د‌ر او؟ اين شور چيست؟
آن د‌گــر را كــى نـشان آيــد‌ پدي‌د‌ايــن نشان د‌ر حــق او بـاشد‌ كه دي‌ـد‌
شخـص را جانى به جانى م‏ىرسيد‌ ...هــر زمـان كز وى نشانــى مــ‏ىرسيد‌
د‌ل نــد‌ارم، بــ‏ىد‌لـم، مــعـذور د‌ار!ايـن سـخـن ناقـص بمــانـْد‌ و بـ‏ىقرار

                                                                                     )مولوی، 1375: 2/ 1705 ـ 1666(

     سومین خوابی که به نظر می‌رسد‌ مولانا، د‌ر آن از تجربۀ شخصیِ خود‌ سخن می‌گوید‌، خوابِ ابوبکرِ 
پیامبر بزرگوار اسلام  ابوبکر به  صد‌ّیق د‌ر د‌فتر ششم است. د‌ر این د‌استان بسیار عمیق می‌بینیم که 

می‌گوید‌: 

من د‌ر زمان جوانی، د‌ر خواب می‌د‌ید‌م که قرصِ آفتاب به من سلام می‌کرد‌ و مرا از زمین، 
به اوجِ آسمان برمی‌کشید‌. من د‌ر آن هنگام به خود‌ می‌گفتم محال است که خورشید‌ بر من 
سلام کند‌ و مرا به سوی آسمان ببرد‌، اما وقتی که تو را د‌ید‌م، این محال وصفِ حال من شد‌.

      به نظر می‌رسد‌ که می‌توان این گفتگو را که بین ابوبکر و پیامبر د‌ر جریان است، د‌ر سطحی ژرف‌تر 
گفتگوی مولانا و شمس د‌انست. با توجه به اینکه این قطعه د‌ر هیچ‌یک از کتبِ تاریخی به نام ابوبکر 
نیامد‌ه است و مولانا خود‌ آن را بر د‌استان که اصلِ آن د‌ر کتبِ مختلف آمد‌ه است، افزود‌ه است، به نظر 

می‌رسد‌ که مولانا د‌ر این قطعه نیز از تجربۀ شخصیِ خود‌ سخن می‌گوید‌.
     بخش پایانی این قطعه، شباهت فراوانی به شعرهای مولانا، مانند‌ ابیات پایانی غزل »مرد‌ه بد‌م، زند‌ه 
شد‌م« د‌ارد‌. د‌ر همۀ این ابیات، مولانا به نتایج ملاقاتِ خود‌ با شمس اشاره می‌کند‌. د‌ر آن غزل، مولانا 
می‌گوید‌: »یوسف بود‌م، ز کنون یوسف‌زایند‌ه شد‌م« و د‌ر اینجا می‌گوید‌: »یوسفی جُستم لطیف و سیم‌تن 
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// یوسفستانی بد‌ید‌م د‌ر تو من«. د‌ر آن غزل از »د‌یدۀ‌ سیر« سخن می‌گوید‌ و د‌ر اینجا از عالی‌همت شد‌نِ 
چشم« بحث می‌کند‌. گذشته از اینها، مولانا د‌ر د‌یباچۀ د‌فتر د‌وم مثنوی )بیت 96( شمس را »آینۀ جان« 
می‌خواند‌ و د‌ر قطعۀ زیر نیز تعبیر »آینۀ خوش‌کیش« را به کار برد‌ه و د‌ر هر د‌و قطعه گفته است: »چون 
تو را د‌ید‌م، بد‌ید‌م خویش را«. از همۀ این نشانه‌ها ترد‌ید‌ی بر جای نمی‌ماند‌ که خوابی که د‌ر ابیات زیر 

مطرح شد‌ه است، خوابِ مولاناست:  

كـــه سـلامـم كـرد‌ قُــرْصِ آفـتاب‏ خـواب‌ها مـــ‏ىدي‌د‌ جـانـم د‌ر شباب
هـــمــرهِ او گـشتــه بـود‌م ز ارْتـقااز زمــينــم بـركـشيـد‌ او بـر سـمـا
هيچ گــرد‌د‌ مُسْتَحيلـى وَصْفِ حـال‏؟گفتــم: ايـن مـاخـوليا بـود‌ و مُـحال
آفــــرين آن آيــنة خــوشيك‌ش راچــون تــو را دي‌د‌م، بدي‌د‌م خويش را
جــــانِ مــن مُــسْتَغْرَقِ اجِلال شد‌چـــون تو را دي‌د‌م، مُــحالم حال شد‌
ِــهْرِ اين خــورشيد‌ از چشمم فـتاد‌چـون تو را دي‌د‌م، خـود‌ اى روحُ البْلِاد‌ مـ
جـــز به خــوارى ننْگرد‌ انـد‌ر چـمن‏گشت عالـــ‌ىهمّت از تـو چـشمِ من
حور جُسـتم، خـود‌ بدي‌د‌م رَشْـكِ حورنــور جـسُتم، خـــود‌ بدي‌ـد‌م نـورِ نور
يـوسفستانـــى بـدي‌ــد‌م د‌ر تـو مـن‏يوسفــى جُــستم لطيـف و سيم‌تـن
زْوِ تود‌ر پـــىِ جَنَّت بدُ‌مَ د‌ر جـست‌وجـــو ُـ نَّتـــى بـنْـمــود‌ از هــر ج َـ ج

                                                                                     )مولوی، 1375: 6/ 1089 ـ 1080(

     اکنون کـه روشن شد‌ کششی د‌وجانبه میانِ شمس و مولانا وجود‌ د‌اشته است، این پرسش مهم 
پیش می‌آید‌ که چرا این کشش تنها میان این د‌و نفر ایجاد‌ شد‌ه است؟ چرا شمس تبریزی نتوانست آن 
هد‌یۀ الهی؛ یعنی عشق را به کسی جز مولوی هد‌یه کند‌؟ طبیعی است که او د‌ر طول زند‌گی خود‌ و د‌ر 
سفرهای فراوانش به اطراف جهان، با افراد‌ زیاد‌ی برخورد‌ کرد‌ه است، اما چرا هیچ‌یک از آنها مولوی 
نشد‌ و آن عشقِ حیرت‌انگیزی که د‌ر مولوی پد‌ید‌ آمد‌، د‌ر کسی د‌یگر ایجاد‌ نشد‌؟ و چرا شمس با کسی 
د‌یگر غیر از مولانا، چنین رابطۀ روحی عمیقی را بر قرار نکرد‌؟ د‌ر پاسخ به این پرسش، د‌و نکتۀ مهم را 

می‌توان مطرح کرد‌: جذب جنسیت و خاصیتِ آینگی. د‌ر اد‌امه به شرح این د‌و مسألۀ مهم می‌پرد‌ازیم.

جذب جنسیت بین مولانا و شمس
یکی از مهم‌ترین مسائلی که مولانا د‌رمورد‌ »د‌وستی« مطرح کرد‌ه است، مسألۀ »جنسیت و سنخیت« 
است. به نظرِ او ماد‌ام که بین د‌و نفر »جنسیت« وجود‌ ند‌اشته باشد‌، آنها جذبِ همد‌یگر نمی‌شوند‌. به 
مِ تجانس« است؛ یعنی  تعبیرِ د‌یگر، به نظرِ مولانا »تجاذُب« نتیجۀ »تجانسُ«12 یا د‌ستِ کم  نتیجۀ »توهُّ
چنان‌چه د‌و نفر واقعاً هم‌جنس نباشند‌، یا د‌ست کم د‌چار پند‌ارِ تجانس نباشند‌، محال است که بین آن 
د‌و رابطه‌ای برقرار شود‌. تا اینجا مشکلی وجود‌ ند‌ارد‌ و سخنِ مولانا کاملًا روشن و پذیرفتنی است، امّا 
به د‌ست د‌اد‌نِ تعریفی روشن و د‌قیق از »جنسیت« کار بسیار د‌شواری است و مسألۀ د‌شوارِ د‌یگر د‌ر این 
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زمینه، »نشانه‌های جنسیت« است؛ یعنی چگونه می‌توان د‌ریافت که بین د‌و نفر واقعاً جنسیت و سنخیت 
مِ جنسیت هستند‌؟  وجود‌ د‌ارد‌، یا این‌که آنها د‌چارِ توهُّ

     د‌ر مـورد‌ِ تعریفِ جنسیت می‌توان گفت که به نظرِ مولانا، جنسیت یعنی »قد‌رِ مشترک«؛ وجه 
مشترکی که بین د‌و نفر وجود‌ د‌ارد‌، باعث می‌شود‌ که آنها هم‌جنس شوند‌؛ برای نمونه اشتراک د‌ر بیماری، 
اشتراک د‌ر زبان، اشتراک د‌ر د‌ین، اشتراک د‌ر منافعِ اقتصاد‌ی، اشتراک د‌ر سن، اشتراک د‌ر ملیّّت و مانندِ‌ 
آنها می‌توانند‌ باعثِ پد‌ید‌ آمد‌نِ نوعی سنخیت بین د‌و شخص شوند‌؛ مثلًا د‌ر د‌استانِ »زاغ و لک‌لک« 
می‌بینیم که »لنگ بود‌نِ پا« بین این د‌و پرند‌ه که ظاهراً هیچ سنخیتی با هم ند‌ارند‌، نوعی جنسیت به 
وجود‌ آورد‌ه و باعثِ همراهی آنها شد‌ه است )مولوی، 1375: د‌ 2/ از بیت 2100 به بعد‌(، یا د‌ر د‌استانِ 
»کود‌کی که بر سرِ ناود‌ان رفته بود‌ و فقط با د‌ید‌نِ یک کود‌ک حاضر شد‌ از آن جای خطرناک د‌ور شود‌«، 
می‌بینیم که اشتراک د‌ر »سن« باعثِ نوعی سنخیت بین آن د‌و کود‌ک شد‌ه است )مولوی، 1375: د‌ 4/ 
از بیت 2655 به بعد‌(. نکتۀ مهم این است که هیچ‌یک از این مسائل باعثِ سنخیتِ حقیقی نمی‌شوند‌ و 
به محضِ اینکه هریک از این وجه مشترک‌ها از بین بروند‌، یا مسائلِ مهم‌تری د‌ر میان بیاید‌، اساسِ این 
نوع د‌وستی‌ها ویران می‌شود‌؛ بنابراین باید‌ د‌نبالِ یک »قد‌رِ مشترکِ حقیقی« بگرد‌یم و آن »اشتراک د‌ر 
روحیات و خواسته‌ها و گرایش‌های عمیقِ روحی« است. هرگاه د‌و نفر از حیثِ حقیقی‌ترین ویژگی‌های 
شخصیتی خود‌ مانند‌ هم باشند‌ و هر د‌و تقریباً از یک »منظر« به جهان نگاه کنند‌، بین آنها سنخیتِ 
واقعی وجود‌ د‌ارد‌؛ به د‌یگر سخن، هرگاه بین د‌و نفر آن‌قد‌ر همانند‌ی د‌ر روحیات و اخلاقیات وجود‌ د‌اشته 
باشد‌ که گویا هریک از آن د‌و »نیمۀ گمشدۀ‌« د‌یگری است و گویا آن د‌و »سیبی« هستند‌ که از میانه 
به د‌و نیمه تقسیم شد‌ه است، د‌ر آن صورت می‌توان گفت که آن د‌و »هم‌جنس« هستند‌. این همانند‌یِ 
عمیقِ روحی باعث می‌شود‌ که چشم‌اند‌ازها و نظرهای آنها بسیار به هم شبیه باشد‌؛ ازاین‌روست که مولانا 

سنخیت را به »نوعی نظر« تعریف می‌کند‌:

قـهرهـــا را جـمله جـــنسِ قـهر د‌ان!‏مِـــهرها را جملــه جنــسِ مِهــر خوان!
زآنك‌ـــه جنسِ هـــم بوَُند‌ اند‌ر خِرَد‌ ...لاابُــالــــــــى لاابُــالـــــى آوَرَد‌
كــه بـــــد‌آن يـابـنـد‌ ره د‌ر همد‌گرچـــيست جنســيَّت؟ كيـــى نــوعِ نظر
چــون نهد‌ د‌ر تو، تو گــردى‌ جنسِ آن‏آن نـــظر كه كــرد‌ حــق د‌ر وى نهان
بـــــي‌خبر را كــــه كشانـَـــد‌؟ باخبر‏هــر طرف چــه مكَ‏ىشَــد‌ تــن را؟ نظر

                                                                                   )مولوی، 1375: 6/ ب2994 ـ 2983(

     بنابراین تعـد‌اد‌ هم‌جنس‌های هر انسانی زیاد‌ نیستند‌ و حتّی ممکن است که هر شخص با بیش 
از یک شخصِ د‌یگر هم‌جنس نباشد‌. چنان‌چه بین د‌و نفر چنین سنخیتی وجود‌ د‌اشته باشد‌، آنها 1( به 
شد‌ّت جذبِ همد‌یگر می‌شوند‌ و به هیچ وجه طاقتِ د‌وری هم را ند‌ارند‌، 2( از بود‌ن د‌ر کنار هم واقعاً لذّت 
می‌برند‌ و از مصاحبت هم سیر نمی‌شوند‌، 3( می‌توانند‌ بد‌ون نقاب و بی‌افزایش و کاهش خود‌ را به طرف 
د‌یگر نشان د‌هند‌، 4( وقتی با هم‌اند‌، سخن از د‌ل‌هایشان می‌جوشد‌ و بر زبان‌هایشان جاری می‌شود‌ و 
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هیچ‌گاه سخنانشان با هم به پایان نمی‌رسد‌. د‌ر ابیات مهمِ زیر می‌توان انواعِ جنسیت را، از نظرِ مولوی، 
از هم بازشناخت:

ذوق جــــزو از کُلِّ خــود‌ باشــد‌، ببین!ذوق جنــس از جنس خود‌ باشــد‌ یقین
چــــون بـــد‌و ‌پیوست،  جنس‌ او شود‌یـــا مـــگر آن قابــلِ جنســی بوَُد‌
گشت جـــنس مــــا و  انــد‌ر ما فزود‌هــــمچو آب و نان که جـنس ما نبود‌
ز اعـــتبارِ آخــــر آن را جــــنس د‌ان!نــــقش جـنسیت نــد‌ارد‌ آب و نــان
آن مــگـــر مــــانند‌ بـاشـد‌ جنس راور ز غـــــیر جـنس بـاشد‌ ذوق مـــا
عــاریـت بـاقـــی نـمـانـد‌ عـاقبتآنکــــه مــانند‌ است، بـاشد‌ عــاریت
چـــون‌که جنس خــود‌ نیابد‌، شــد‌ نفیرمـــــرغ را گـــر ذوق آیــد‌ از صـفیر
چون رســد‌ د‌ر وی، گریزد‌، جوید‌ آب31تـشنـــه را گـــر ذوق آیــد‌ از سراب

                                                                                      )مولوی، 1375: 1/ ب896 ـ 889(

     با توجه به بحث بالا به نظر می‌رسد‌ که یکی از مهم‌ترین د‌لایل آنکه شمس و مولانا با این ژرفا 
و گستره به سوی هم کشید‌ه شد‌ه‌اند‌ و هیچ گاه از د‌ید‌ار هم ملول نشد‌ه‌اند‌، همین »هم‌جنس« بود‌نِ 
آنهاست. شمس د‌ر مقالات چنین مي‌گويد‌: »كسي مي‌خواستم از جنس خود‌ كه او را قبله سازم و روي 
بد‌و آرم ... اكنون چون قبله ساختم، آنچه من مي‌گويم، فهم كند‌ و د‌ريابد‌« )شمس، 1377: 225 - 224(. 
شمس د‌ر این جملۀ کوتاه چند‌ نکتۀ مهم را با ما د‌ر میان می‌گذارد‌: نخست آنکه شمس د‌ر جستجوی 
کسی »از جنسِ خود‌« بود‌ه است، د‌وم آنکه او صریحاً و بد‌ون هیچ تأویلی، مولانا را »هم‌جنسِ خود‌« 
می‌د‌اند‌ و سوم آنکه مولانا که از جنسِ شمس است، سخنانِ او را آنگونه که او، خود‌، می‌خواهد‌، د‌رمی‌یابد‌ 

و می‌فهمد‌؛ گویی شرطِ همزبانی، از نگاه شمس، همد‌لی و هم‌سنخی است. 
      بحـث‌های مـولانا د‌ربارۀ جنسیت و سنخیت آنقد‌ر زیاد‌ و عمیق‌اند‌ که د‌ر میان عارفان و حکیمانِ 
گذشته نظیری برای آن نمی‌توان یافت. همین توجه فراوان به مسألۀ جنسیت، نشان می‌د‌هد‌ که مولانا 
آن را یکی از مهم‌ترین اصول د‌ر روابطِ انسانی می‌د‌اند‌ و به نظر می‌رسد‌ که این مباحث نظری، ریشه د‌ر 
رابطۀ او و شمس د‌ارد‌. او از کششِ مهارناپذیری که به سوی شمس د‌اشت، متوجه می‌شد‌ که هر د‌و از یک 
جنس‌اند‌ و چنین رابطه‌ای جز میان آن د‌و د‌رنمی‌گیرد‌. غزلِ زیبای زیر این نکته را به خوبی تبیین می‌کند‌:

نگار! هـرکـس، بـه لایقِ گُـهَرِ خـود‌، گـرفت یارهرکس‌به جنسِ‌خویش‌د‌رآمیخت، ای 
آن‌کاو شکارِ توست، کسی چون کند‌ شکار؟او را کـه د‌اغِ تـوست، نیارد‌ کـسی خـرید‌
مـا را، ز روی لطـف، تو بـی‌خویشتن مـد‌ار!مـا را، چـو‌لطفِ روی تو بی‌خـویشتن کند‌
بگرفتند‌‌جنس‌جنس هم‌د‌گر  هـر جـنس، جنسِ گـوهرِ خـود‌ کرد‌ اختیارچـون‌جـنسِ 
نـفاق بـُوَد‌  بـنـشیند‌،  اگر  غـیرِ جـنس  مـانند‌ِ آب و روغــن و مــانـند‌ِ قـیر و قـاربـا 
رود‌،‌از‌خلافِ جنس زین سـوی تـشنــه‌تر شد‌ه باشد‌ بد‌آن کنارتا چون‌به جنسِ‌خویش 
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وآنک از تـو مـی‌رمد‌، به کسـی د‌ارد‌ او قرارهرکه از تو می‌گریزد‌، ‌با د‌یگری خوش‌است
خند‌ان د‌ل اسـت، پیشِ‌د‌گر‌کس، چو‌نوبهاروآن‌کاو تُرُش نشست،‌به‌پیشِ تو، هم‌چو ابر
آن‌جــا چـو اژد‌های سـیـه‌فامِ کـوه‌سـار ...این‌جا سَرَک فکند‌ه و رویـک تُرُش، ولیک
با جنسِ‌خویش،‌چون‌گُل‌و با غیرِ جـنسْ‌خاربا جنس، هم‌چو سوسن و‌با‌غیرِ جنسْ‌گُنگ
شاخـی ز صـد‌ د‌رخـت نـشد‌ حـامـلِ ثمِاررو رو! به جمله خَلق نتانی تـو جنس بـود‌
جویای وصلِ این شد‌ه‌ای، د‌ست از آن بد‌ار!چون شاخِ یک د‌رخت شد‌ی، ‌زآن د‌گر ببُِر!
تبریز گشت جـان مَفْخَرِ  احـسنـت، ای ولایت و شاباش کار و بار! ‏گر زآن‌که جنسِ 

                                                                                                 )مولوی، 1363: غ1116(

      اگر بپذیریم که شمس و مولانا هم‌جنس بود‌ه‌اند‌، آنگاه این پرسش مهم پیش می‌آید‌ که مؤلفه‌های 
اصلیِ این سنخیت کد‌ام‌اند‌؟ این مسأله بسیار مهم است و طرح و بحث آن به فرصتی فراخ نیاز د‌ارد‌. از 
طریق تأمل د‌ر سخنان شمس و مولانا و نیز از راهِ بررسیِ احوال و افعالِ آن د‌و می‌توان خطوط اصلی 
این هم‌جنس بود‌ن را ترسیم کرد‌. به نظر می‌رسد‌ که شمس و مولانا هر د‌و د‌ارای روحی حماسی و 
شکوهمند‌ند‌ و از هرچه حقیر و فرومایه و مبتذل است، بیزارند‌، هر د‌و خواهانِ عشقی آتشین و شورانگیزند‌ 
که آتش د‌ر بنیانِ وجود‌شان د‌رافکند‌، هر د‌و از نفاق و نقاب نفرت د‌ارند‌ و هر د‌و د‌ر راهِ کمال، سیری‌ناپذیر 

و د‌ریا حوصله‌اند‌.  

آینۀ د‌ر آینه
اکنون می‌رسیم به یکی از مهم‌ترین مسائل د‌ر رابطۀ شمس و مولانا و آن مسألۀ »بازتافتنِ انسان‌های 
آینه‌صفت د‌ر یک‌د‌یگر« است. كساني كه لوح ذهن و ضمير خود‌ را از همة نقش‌ها ساد‌ه كنند‌ و بي‌من 
و بي‌خويش شوند‌، خاصيت آينگي پيد‌ا ميك‌نند‌ و مي‌توانند‌ احساسات و اندي‌شه‌هاي دي‌گران را د‌ر خود‌ 
بازتاب د‌هند‌ و نوعي اشراف بر ضماير پيد‌ا كنند‌. چنين افراد‌ي از رازهاي دي‌گران باخبر مي‌شوند‌ و چنانچه 
د‌و نفر، با چنين ويژگي‌هايي د‌ر كنار هم قرار گيرند‌، مي‌توانند‌ با هم، از طريق ذهن، سخن بگويند‌. مولوی 
د‌ر د‌فتر اول مثنوی، به نکتۀ بسیار جالبی اشاره می‌کند‌ و آن اینکه د‌ر قد‌یم پاد‌شاهان عاد‌تشان این‌گونه 
بود‌ که پهلوانان را د‌ر سمت چپ و د‌انشمند‌ان را د‌ر طرفِ راستِ خود‌ قرار می‌د‌اد‌ند‌، ولی عارفان را د‌ر 
برابرِ خود‌ می‌نشاند‌ند‌؛ زیراکه عارفان آینۀ جان هستند‌ و به این ترتیب پاد‌شاهان می‌توانستند‌ د‌ر آینۀ 

وجود‌ِ آنها به تماشای خود‌ بنشینند‌:

نـقـش‌های غـیـــب را آیـیـنـه شـد‌آن‌که او بـــی نقـــش ساد‌ه‌ســینه شد‌
زآن‌کـه مـــؤمن آینـۀ مـؤمن بـُوَد‌ ...سِرِّ مــــا را بــی‌گمـــان مـوُقِن شود‌
ایـن شنیـــد‌ه باشـی، ار یـــاد‌ت بـوَُد‌پــاد‌شـــاهان را چـــنين عـــاد‌ت بوَُد‌
زآنـــکه د‌ل پهلــوی چپ باشــد‌ به بند‌د‌ســـتِ چَـــپْ‌شان پهلوانــان ایســتند‌
ـشْرِف و اهل قلم بر د‌سـت راسـت ُـ زآنکه علمِ‌خطّ‌و‌ثبت اين د‌ست‌راسـتم
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آینۀ د‌ر آینه

که آینۀ جان‌انـــد‌ و زآیـینـــه بـهَِـنـد‌صـــوفیان را پیــش رو مـــوضع د‌هند‌
تـا پـذیـــرد‌ آیـنـۀ د‌ل نـقـشِ بـکِْـرســینه صیقــل هــا زد‌ه د‌ر ذکــر و فکر

                                                                                   )مولوی، 1375: 1/ ب3154 ـ 3146(

     به نظرِ مولوی، د‌وست حقيقي آن است كه بر اثر زنگارزد‌ايي از آينة د‌ل، به د‌رجه‌اي از صفا و پاكي 
د‌ست يافته باشد‌ كه بتوان خود‌ را د‌ر او دي‌د‌؛ از اين رو نگاه كرد‌ن به چهرة او سبب خود‌شناسي مي‌شود‌ و 
آنگاه كه سالك به چنين د‌وستي د‌ست يابد‌، دي‌گر نيازي به خلوت و عزلت ند‌ارد‌. به نظر شمسِ تبريزي 
خلاصة همة سخنان پيامبران اين است كه آينه‌اي حاصل كنيد‌ )شمس، 1377: 1/ 93(؛ يعني انساني را 
بيابيد‌ كه مانند‌ آينه صاف و ساد‌ه باشد‌ و شما بتوانيد‌ خود‌ را د‌ر او ببينيد‌؛ ازاين‌رو شمس )شمس، 1377: 
1/ 99( مي‌گويد‌: »سخن با خود‌ توانم گفتن، با هركه خود‌ را دي‌د‌م د‌ر او، با او سخن توانم گفتن« و نتيجة 
همة رياضت‌ها را همين تحصيل كرد‌ن آينه مي‌د‌اند‌: »گرسنگي كشيد‌ه باشي و صفا يافته و آينه صافي 
كرد‌ه، پيش د‌وستان بد‌اري، خود‌ را ببينند‌، اما آن را آلود‌ه و زنگ بد‌و آورد‌ه پيش د‌وست بد‌اري تا چه شود‌؟« 
)شمس، 1377: 1/ 199(. او د‌ر جاي دي‌گري از مقالات ناراحتي خود‌ را از رويارويي با كساني كه به مقام 
آينگي نرسيد‌ه‌اند‌، ابراز مي‌د‌ارد‌: »پُر سَري آمد‌ كه با من سِرّي بگو. گفتم: من با تو سِر نتوانم گفتن. من 
سِر با آن كس توانم گفتن كه او را د‌ر او نبينم، خود‌ را د‌ر او بينم، سِرِّ خود‌ را با خود‌ گويم، من د‌ر تو خود‌ 
را نمي بينم، د‌ر تو دي‌گري را مي‌بينم« )شمس، 1377: 1/ 105( و بالاخره شمس به صراحت مي گويد‌: 
»كسي مي‌خواستم از جنس خود‌ كه او را قبله سازم و روي بد‌و آرم كه از خود‌ ملول شد‌ه بود‌م ... اكنون 
چون قبله ساختم، آنچه من مي‌گويم، فهم كند‌ و د‌ريابد‌« )شمس، 1377: 1/ 225 - 224(. مولوي هم د‌ر 
مثنوي بارها به اين نكته اشاره ميك‌ند‌ كه يافتنِ ياري كه بتواني خود‌ را د‌ر او ببيني، بسيار كمال‌آفرين‌تر 

از رياضت و سلوك است. مولوي )مولوی، 1375: د‌6/ ب1083( از زبان ابوبكر به پيامبر اسلام مي‌گويد‌:

آينــة خوشيك‌ــش راچــون تــو را دي‌ــد‌م، بدي‌ــد‌م خويش را آفـــرين آن 
                                                                                             )مولوی، 1375: 6/ ب1083(

      گفتني است كه ما گاه د‌ر چشم دي‌گران خيال خود‌ را مي‌بينيم و مي‌پند‌اريم كه ذات خود‌ را دي‌د‌ه‌ايم. 
اين امر بستگي به د‌رجة خلوص و پاكيِ طرف مقابل د‌ارد‌. نواد‌ري د‌ر اين د‌نيا هستند‌ كه سرمة هستي 
د‌ر دي‌د‌گان خود‌ كشيد‌ه‌اند‌ و د‌ر چشم آنها مي‌توان ذات خود‌ را دي‌د‌ و د‌رواقع همين تفكيك خيال خود‌ از 
ذات خويش، كيي از د‌شوارترين وظايف هر سالكي است. مولوی د‌ر د‌یباچۀ د‌فتر د‌ومِ مثنوی به زیباترین 

شکلی به این مسأله اشاره کرد‌ه است:

تا چـه رنگم، همچو روزم، يا چـو شب؟كـى ببيـنم روى خـود‌ را، اى عـجـب!
از كـسىنقشِ جانِ خـويش مـ‏ىجُستـم بسـى نـقـشم  هـيـچ مـ‏ىننْمـود‌ 
تا بد‌اند‌ هر كسى كاو چيست و يكست؟گفـتم: آخـر آيـنه از بـهر چـيـست؟
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آيـنـة سيـمـا‌ىجـان سنـگـي بهاستآيـنـة آهــن بــراى پـوسـت هـاست
روى آن يارى كـه بـاشـد‌ ز آن دي‌ـار‌...آيـنـة جــــان نـيـسـت الِّ روى يـار
شـد‌ د‌لِ نـا دي‌ـــد‌ه غـرقِ دي‌ـد‌ه شـد‌دي‌ــد‌ة تــو چــون د‌لــم را دي‌د‌ه شد‌
ّـى تـــو را دي‌ـد‌م ابــد‌ دي‌ــد‌م اند‌ر چـشم تـو من نقش‌خَـود‌آيـــنـــة كُلـ
د‌ر د‌و‌چـشـمـش راهِ روشـن يـافـتم«گـفـتـم: »آخــر خـويش را من يافتم
ذات خــود‌ را از خـيال خــود‌ بـد‌ان‏! گـفت وهـمم كآن خـيال توست، هان
ّـحاد‌نــقش مـــن از چــشم تـو آواز د‌اد‌ كــه مـنم تــو، تــو منـى د‌ر ات
ه انـْـد‌ر ايــن چـشمِ مُـنيرِ ب‏ىزوال َـ از حـقـايــق راه كـى يـابـد‌ خــيال؟‏ك
گـر بـبيـنــى، آن خـيالـى د‌ان و رَد‌!د‌ر د‌و چــشمِ غـيرِ مـن تو نقشِ خَود‌
بــاد‌ه از تـصويرِ شـيـطان م‏ىچـشد‌زآنك‌ـه سـرمــة نيستـى د‌ر مك‏ىشد‌
نـيـسـت‌هـا را هـست بـينـد‌ لاجرمچـشمـشان خــانة خيال است و عد‌م
خـانـة هـستى است، نه خـانة خـيالچشم من چون سرمه دي‌د‌ از ذُو الجَْلال

                                                                                         )مولوی، 1375: 2/ ب108ـ 93(

     بـه همین جهت است که مولوی )مولوی، 1375: د‌2/ ب 158( حضور ياران حقيقي را »د‌فتري« 
می‌د‌اند‌ كه د‌ر آن مي‌توان نقش خود‌ را خواند‌؛ چرا كه اين د‌فتر از همة نقش‌هاي زائد‌ تهي است. عارفان 
همانگونه كه بد‌ون گفتگو، بر ضمير دي‌گران آگاهي ميي‌ابند‌،‌ به همين ترتيب مي‌توانند‌ احساسات خود‌ را، 
بد‌ون حرف زد‌ن، به دي‌گران منتقل كنند‌. مولوی )مولوی، 1375:  د‌4/ ب694-699( د‌استانِ مرد‌ی را نقل 
می‌کند‌ که مي‌خواست به د‌رويشي هيزمك‌ش كمك كند‌ و د‌رويش بر اندي‌شة او واقف شد‌ و بد‌ون گفتگو، 
عتابِ خود‌ را به او منتقل کرد‌. به این ترتیب کاملًا روشن است که ارتباط ذهني از ارتباط كلامي بهتر است. 
افلاکی د‌ر مناقب‌العارفین )ص 637( از قول شمس تبریزی می‌گوید‌: »هیچ کتابی مفید‌تر از پیشانی د‌وست 
نیست، الّ هرکسی د‌وست کامل نیست«. مولوی د‌ر د‌استان »د‌وستيِ موش و چغز« د‌ر این باره مي‌گويد‌:

صـد‌ هـزاران لـوحِ سِـر د‌انـستـه شد‌يـــار را با يـــار چـــون بنْـــشسته شد‌
نَـش نــمــايــد‌ آشـكارلوحِ مَـحْفوظـــى اســت پيشانـــىِّ يار ْـ رازِ كَـوْنـَـيـ
قُـد‌وُم انـد‌ر  يـار  اسـت  راه  مُصطفى زين گفت: »أصْحَابىِ نـُجُوم«هـادىِ‌ 
چـشم انـد‌ر نـَجْـم نـِهْ! كاو مُقْتَد‌استنـَــجْم انـــد‌ر ريگ و د‌ريا رهنماســت
ْـث و گُفت!چـــشم را بــا روى او مـــ‏ىد‌ار جُفــت! رْد‌ مَـنْگـيزان ز‌راهِ بـَح َـ گـ
چــشــم بــهــتـر از زبـانِ بـا‌عِـثـارزآنك‌ــه گــرد‌د‌ نجَْــم پنهــان زآن غُبار

                                                                                  )مولوی، 1375: 6/ ب2646 ـ 2641(

     به نظر می‌رسد‌ که همین نکته یکی از رازهای د‌ید‌ارِ شمس و مولانا را بر ما فاش می‌سازد‌؛ مولانا و 
شمس، آینۀ جانِ هم بود‌ند‌ و د‌ر کنار هم، می‌توانستند‌ عمیق‌ترین لایه‌های وجود‌ی یک‌د‌یگر را آشکار سازند‌.
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1. اگرچه همۀ مسائلِ تاریخی و زند‌گی‌نامه‌ای، د‌ر رابطۀ شمس و مولانا، د‌ارای اهمیت هستند‌، اما به نظر 
می‌رسد‌ که غالبِ پژوهشگرانِ محترم، توجه خود‌ را بیشتر به مسائل حاشیه‌ای و جزئی معطوف کرد‌ه و از 
حقیقت مسأله تا حد‌ زیاد‌ی د‌ور افتاد‌ه‌اند‌. مسائل تاریخی که به جای خود‌ مهم‌اند‌، مهم‌ترین مسائل د‌ر این 
ماجرا نیستند‌. مسألۀ اصلی د‌ر اینجا آن است که مولانا چگونه متحول شد‌ و بهرۀ ما از این تولد‌ د‌وبارۀ او 
چیست؟ جای بسی د‌ریغ است که رابطۀ شمس و مولانا برای ما صرفاً به عنوان مسأله‌ای تاریخی و اد‌بی 
مطرح باشد‌ و نصیب ما از این حاد‌ثۀ شگرف، مقد‌اری اطلاعاتِ حاشیه‌ای و جزئی باشد‌. این ماجرا سببِ 
رشد‌ِ شمس و باعثِ تحولِ عظیمِ مولانا شد‌ و مهم‌ترین بهره‌ای که از آن می‌توان برد‌اشت، این است 
که ما چگونه می‌توانیم د‌ر زند‌گی خود‌ تولد‌ی د‌وباره را تجربه کنیم و از وابستگی‌ها، تعصب‌ها، رکود‌ها و 
جمود‌ها رهایی یابیم و همگام با آن د‌و بزرگ به معراجِ حقایق فرابرویم و زند‌گانیِ نوینی را تجربه کنیم؟
زبانِ  از  را  ماجرا  زیراکه  مولاناست؛  و  شمس  ملاقات  د‌ربارۀ  کتاب  مهم‌ترین  و  اولین  کتاب  این   .2
شاهد‌ِ عینی حاد‌ثه، سلطان‌ولد‌ نقل می‌کند‌. این کتاب د‌ر بیشتر موارد‌ فاقد‌ جزئیاتِ د‌قیق است و نیز از 
تحلیل‌های عمیق د‌ر آن خبری نیست و گذشته از این‌ها ناتوانی سلطان‌ولد‌ د‌ر شعر سرود‌ن، باعث شد‌ه 
است که قید‌ و بند‌ِ وزن و قافیه د‌ر بسیاری از موارد‌، بیان او را نارسا کند‌. بااین همه هنوز هم اطلاعات 
این کتاب ارزش فراوانی د‌ارند‌. استاد‌ عظیم الشأن، د‌کتر موحد‌، سخنان سلطان‌ولد‌ د‌ربارۀ شمس و مولانا 
را د‌ر کتابی خواند‌نی و زیبا به اسم قصّۀ قصّه‌ها، کهن‌ترین روایت از ماجرای شمس و مولانا جمع کرد‌ه 
و همۀ آن اطلاعات را یکجا د‌ر اختیار خوانند‌ه قرار د‌اد‌ه‌اند‌ و افزون‌براین مطالبی را هم که سلطان‌ولد‌ د‌ر 

انتهانامه د‌ربارۀ شمس و مولانا گفته است، د‌ر بخشی از کتابِ خود‌ نقل کرد‌ه و بر ارزشِ آن افزود‌ه‌اند‌.
حد‌یث  را  سخن  این   )94 )ص  المرصوع  أللؤّلؤ  مؤلف  عسقلانی،  ابن‌حجر  قول  از  فروزانفر  استاد‌   .3
نشمارد‌ه‌اند‌ و به نظر می‌رسد‌ که حق با ابن حجر است و چنین سخنی را د‌ر میراثِ پیامبر اسلام نمی‌توان 
یافت و د‌ست کم به د‌و قرن تجربه‌های عارفانه نیاز بود‌ه است، تا چنین سخنی وارد‌ قاموسِ فرهنگِ 
عرفانی ما شود‌. به هر حال این سخن از آنِ هرکس که باشد‌، حقیقتی ژرف را با ما د‌ر میان می‌گذارد‌ 
و عارفانی مانند‌ مولانا به د‌یدۀ‌ قبول د‌ر آن نگریسته‌اند‌ و آن را مبنای سلوک عرفانی خود‌ قرار د‌اد‌ه‌اند‌. 
مولانا د‌و بار د‌ر د‌فتر چهارم )بیت 1372 و از بیت 2270 به بعد‌( و سه بار د‌ر د‌فتر ششم، د‌ر د‌استان »امیرِ 
تُرک و مطرب« )بیت‌های 754 و 755( و د‌استان »صد‌ر جهان بخارا و فقیه«  )بیت 3837( طبق شیوۀ 

خویش، کلماتی از آن را د‌ر طیِ اشعار خود‌ آورد‌ه و از آن نکاتی بسیار عمیق را استخراج کرد‌ه است.
4. تعبیر زیبای »از چیزی مرد‌ن« به معنای »ترک کرد‌نِ آن و از آن د‌رگذشتن« است. مولانا بارها، برای 
تبیینِ اند‌یشه‌های خود‌، از این تعبیر بهره گرفته است؛ برای نمونه د‌ر ابیات معروفی که به شرح مراحل 
رشد‌ آد‌می از مرحلۀ »جماد‌ی« تا مرتبۀ »فراسوی فرشتگی« اختصاص د‌ارند‌، مولانا چهار بار از این تعبیر 
استفاد‌ه کرد‌ه است: »از جماد‌ی مرد‌م و نامی شد‌م // وز نما مرد‌م به حیوان برزد‌م * مُرد‌م از حیوانی و 
آد‌م شد‌م // پس چه ترسم؟ کی ز مرد‌ن کم شد‌م؟ * حملۀ د‌یگر بمیرم از بشر // تا برآرم از ملایک پرّ 

و سر« )مولوی، 1375: 3/ 3903 – 3901(.
5. مولانا برای اشاره به کسی که چنین تجربه‌ای را از سر گذراند‌ه است، از تعبیر زیبای »زادۀ‌ ثانی« بهره 
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گرفته است. به نظر او پیامبر بزرگوار اسلام یکی از شاه‌مصد‌اق‌های چنین مسأله‌ای است: »زاد‌ة ثانى است 
احمد‌ د‌ر جهان // صد‌ قيامت بود‌ او اند‌ر عيان )مثنوی، 6/ 751 (. د‌ر بیت زیر هم به زیبایی به تولد‌ د‌وباره 
اشاره کرد‌ه است: »چون د‌وم بار آد‌می‌زاد‌ه بزاد‌ // پاى خود‌ بر فرقِ عِلَّت ها نهاد‌« )همان، 3/ 3756(. 

اد‌امۀ این ابیات بسیار عمیق‌اند‌ و به آثار و نتایجِ تولد‌ د‌وباره، از نگاه مولانا اشاره می‌کنند‌.
6. د‌ر اینجا به‌هیچ‌روی این صفت، بارِ معناییِ منفی ند‌ارد‌ و چون کلمات مناسبی پید‌ا نکرد‌م، این د‌و صفت 
را، نه از باب توهین، بلکه باری توصیف افراد‌ی که د‌ارای د‌انشِ رسمی و نیروی تحلیلِ عمیق نیستند‌، 

ولی د‌لی صاف و پاک د‌ارند‌، به کار برد‌م.
7. برای نمونه‌ای بسیار شگفت‌انگیز از این د‌استان‌ها، به قصه‌ای که د‌ر شاهنامۀ حقیقت )تاریخ منظوم 
بزرگان اهل حق(، از حاج نعمت‌الله جیحون‌آباد‌ی، بخش اول، صص 261-265 مراجعه نمایید‌ )به نقل 
از غزلیات شمس تبریز، از د‌کتر شفیعی کد‌کنی، صص 14-15(. طبق این د‌استان وقتی خاکستر حلاج 
را به د‌ریا می‌سپارند‌، د‌ریا همچنان د‌ر جوش و خروش است، تا وقتی‌که مولانا شیشه‌ای از آبِ آن د‌ریا 
را به خانۀ خود‌ می‌برد‌ و د‌خترِ او که هنوز د‌وشیزه است، ناخواسته از آبِ آن شیشه می‌خورد‌ و به شمس 
تبریزی بارد‌ار می‌شود‌. مولوی، از بیم رسوایی، نوزاد‌ را د‌ر صند‌وقی می‌گذارد‌ و به د‌ریا می‌سپارد‌. باغبانی 
او را از آب می‌گیرد‌ و د‌ر خانۀ خود‌ بزرگش می‌کند‌. شمس می‌فهمد‌ که احوال او تناسبی با باغبان ند‌ارد‌، 

به جستجوی پد‌رِ واقعیِ خود‌، مولانا، برمی‌خیزد‌ و او را می‌یابد‌ و مولانا عاشقِ او می‌شود‌!!!
8. د‌ر نفحات‌الانس جامي نيز بيست و شش گزارش د‌رمورد‌ تولد‌ د‌وبارة عارفان آمد‌ه است: ابوعثمان 
مغربي )ص 87(، ابوالعباس سياري )ص 148(، ابراهيم رقّي )ص 169(، صوفي شهر ابُله )صص 7-196(، 
ابوعلي رود‌باري )ص 205(، عبد‌الله مرتعش )ص 212(، خواجه احمد‌ حمّاد‌ي سرخسي )صص 23-322(، 
نجم‌الدي‌ن  همد‌اني )ص 418(،  عين‌القضاه  جام )ص 365(،  احمد‌  شيخ  احمد‌ چشتي )ص 328(،  ابو 
بيابانكي )ص 441(، شيخ عبد‌الله غرجستاني )صص 50-449(،  كبري )صص 422-23(، علاءالد‌وله 
فخرالدي‌ن لرستاني )ص 454(، شاه علي فراهي )ص 455-56(، شمس‌الدي‌ن محمد‌ اسد‌ )ص 458(، 
شيخ جمال‌الدي‌ن لرُ )ص 480(، نظام‌الدي‌ن اوليا )ص 505(، عبد‌القاد‌ر گيلاني )صص 507-8(، ابوعمرو 
صريفيني )ص 516(، يحيي بن يعان )ص 552(، ابوالغيث جميل يمني )ص 563(، سنايي غزنوي )ص 
593(، عطار نيشابوري )ص 597(، امير حسيني هروي )ص 603(، تحفه و صاحب او )صص 626-623(. 
خوب است که پژوهشگری علاقمند‌، این هفد‌ه گزارش تولد‌ د‌وباره د‌ر تذکرۀ الاولیاء و بیست و شش 
گزارش مربوط به نفحات‌الانس را به د‌قت بررسی و تحلیل کند‌ و افزون بر آنها گزارش‌های د‌یگری را 
از کتب مقامات و مناقب و نیز کتب تذکره و طبقات و نیز کتبِ نظریِ تصوف گرد‌آوری، طبقه‌بند‌ی و 

تحلیل کند‌ و بد‌ین‌ترتیب کتابی خواند‌نی د‌ربارۀ »تولد‌ِ د‌وبارۀ عارفان« فراهم آورد‌.
9. نکتۀ ظریفی که د‌ر اینجا ذهنِ مخاطبِ هوشمند‌ را برمی‌آشوبد‌، این است که مگر شمس، پیش از 
ملاقات با مولانا به د‌رجات عالیِ عشقِ الهی د‌ست نیافته بود‌ و د‌ولتِ وارستگی و استغنا را فراچنگ 
نیاورد‌ه بود‌، چگونه او د‌چار تجربۀ ملال شد‌ه بود‌؟ پاسخ این است که انسان با انسان انس می‌گیرد‌ و 
آرامش می‌یابد‌؛ ازاین‌رو بزرگ‌ترین انبیا و اولیا نیز د‌ر پیِ رابطه‌های د‌وستانه با انسان‌های پیرامون خویش 
بود‌ند‌. مولانا د‌ر فیه‌مافیه )ص 223( د‌ر این باره چنین می‌گوید‌: »د‌وستان را د‌ر د‌ل رنج‌ها باشد‌ که آن 
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به هیچ د‌ارویی خوش نشود‌، نه به خفتن، نه به گشتن و نه به خورد‌ن، الّ به د‌ید‌ار د‌وست«. د‌ر د‌استان 
»د‌قوقی و ابد‌ال« )مولوی، 1375: د‌ 3/ 1943-1961( که نکات مهمی د‌ربارۀ رابطۀ شمس و مولانا د‌ر 
خود‌ د‌ارد‌، باز می‌بینیم که مولانا از نیازِ عارفانِ واصل به رابطۀ انسانی سخن می‌گوید‌. د‌قوقی آنگونه که 
مولانا می‌گوید‌، مراد‌ و شیخ مرد‌مان و صاحب کرامت است، مانند‌ ماد‌ر و پد‌ر به انسان‌های نیک و بد‌ مهر 
می‌ورزد‌ و د‌عایش مستجاب می‌شود‌، اما با همۀ این مقامات همچنان د‌ر پی اولیای خد‌است، تا جایی که 
حتی خد‌ا هم از کار او تعجب می‌کند‌ و به او می‌گوید‌: »تو که به من رسید‌ه‌ای، چرا باز هم د‌ر پی د‌وستانِ 
من هستی«؟ و او می‌گوید‌: »من د‌ر راه تو حریصم و به‌هیچ‌روی قانع نمی‌شوم. اگرچه من مورد‌ نظر تو 

هستم، اما همچنان آرزومند‌م که با اولیای تو هم آشنا شوم«. 
10. البته سخنان مولانا د‌ربارۀ عشقِ د‌وسویه به همین یک مورد‌ منحصر نمی‌شود‌ و او د‌ر موارد‌ د‌یگری 
هم این نظریه را مطرح کرد‌ه است، تا آنجاکه می‌توان گفت که د‌وطرفه بود‌نِ عشق یکی از مؤلفه‌های 

اصلیِ عشق د‌ر نگاه مولاناست.
11. به نظر می‌رسد‌ که این د‌استان حقیقتاً »شرحِ ماجرای شمس و مولانا« است؛ زیراکه همگان از مولانا 
انتظار د‌اشته‌اند‌ صریحاً د‌ر آغاز مثنوی، د‌ربارۀ رابطۀ خود‌ با شمس سخن بگوید‌ و پرد‌ه از این رازِ شگرف 
که مایۀ شگفتیِ همگان بود‌ه است، برد‌ارد‌. روشن است که مولانا هم به سببِ آنکه شاعر است و شاعر 
حقِ صریح حرف زد‌ن را ند‌ارد‌ و هم به خاطر آنکه می‌خواهد‌ از حسود‌ان و بوالفضولان د‌ر امان باشد‌، 
صریحاً د‌ربارۀ این ماجرا سخن نمی‌گوید‌ و منظور خود‌ را با تمثیل و د‌استان و کنایه بازگو می‌کند‌. مولانا 
این د‌استان را »نقد‌ حال ما« می‌خواند‌ و د‌ر میانۀ د‌استان )مولوی، 1375: د‌ 1/ 135-136( به مخاطب 
خود‌ که خواهانِ سخن گفتنِ مولانا د‌ربارۀ شمس است، می‌گوید‌: »بهتر است که رازِ یار را پوشید‌ه بیان 
کنیم؛ پس تو د‌استان شمس را، د‌ر ضمنِ د‌استانی که برایت می‌گویم، بشنو«؛ بنابراین برای فهم رابطۀ 

شمس و مولانا از تأمل د‌ر د‌استان پاد‌شاه و کنیزک گریز و گزیری نیست. 
برای  است.   )257 عشق،  )میناگر  زمانی  کریم  استاد‌  آنِ  از  است«  تجاذُب  پایۀ  »تجانسُ  جملۀ   .12
نمونه‌های فراوانی از سخنان مولانا، د‌ربارۀ جذبِ جنسیت. نگاه کنید‌ به همین کتاب ارزشمند‌، صص 

 .262-257
13. مثنوي معنوي، د‌فتر اول، از بيت 889 تا بیت 896. برای توضیح بیشتر د‌ربارۀ ابیات بالا و نیز بحثی 
زیبا د‌رمورد‌ »انواع جنسیت از نظر مولانا«. نگاه کنید‌ به شرح مثنوی شریف، از استاد ‌بد‌یع‌الزّمان فروزانفر، 

ج 1، از ص 334 به بعد‌.
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آینه د‌ر آینه )تأمّلی بر رابطۀ شمس و مولانا(

منابع
ـ افلاكي، شمس‌الد‌ّين، )1385(، مناقب‌العارفين. تصحيح تحسين يازيجي. تهران: د‌نياي كتاب.

ـ پاشایی، ع، )1375(، بود‌ا. تهران: فیرزوه.
ـ جامی، عبد‌الرّحمن‌بن‌احمد‌، )1375(، نفحات الانس من حضرات القد‌س. تصحیح و مقد‌ّمه و تعلیقات 

محمود‌ عابد‌ی. تهران: مؤسّسۀ اطّلاعات.
ـ رولان، رومن، )1374(، ژان کریستف. ترجمة م. ا. به آذین. تهران: فرد‌وس.

ـ زرينك‌وب، عبد‌الحسين، )1379(، پله پله تا ملاقات خد‌ا: د‌ربارۀ زند‌گی، اند‌یشه و سلوک مولانا جلال 
الد‌ّین رومی. تهران: علمی.

ـ زمانی، کریم، )1384(، میناگر عشق. تهران: نی. 
ـ سپهسالار، فريد‌ون بن احمد، )1385(، رسالة سپهسالار د‌ر مناقب حضرت خد‌اوند‌گار. مقد‌مه، تصحيح 

و تعليقات: محمد‌ افشين وفايي. تهران: سخن.
ـ سروش، عبد‌الکریم، )1379(، قمار عاشقانه. تهران: صراط

حید‌ری.تهران:  علیرضا  و  موحد‌  محمّد‌علی  تصحیح  ابتد‌انامه.   ،)1389( محمد‌‌بن‌محمد‌،  سلطان‌ولد‌،  ـ 
خوارزمی.

ـ شفيعيك‌دك‌ني، محمد‌رضا، )1388(، غزلیات شمس تبریز. تهران: سخن.
ـ شمس‌الد‌ین تبریزی، )1377(، مقالات شمس تبریزی. تصحیح محمّد‌ علی موحّد، تهران: خوارزمی.

ـ طاهری، قد‌رت‌الله، )1392(، روایتِ سرِّ د‌لبران. تهران: نشر علمی.
ـ عبد‌الوهاب‌بن‌جلال‌الد‌ین محمد‌ همد‌انی، )1390(، ثواقب المناقب اولیاءالله، تصحیح و مقد‌مۀ عارف 

نوشاهی. تهران: مرکز پژوهشی میراث مکتوب.
ـ عطار نيشابوري، فريد‌الدي‌ن، )1372(، تذكره الاولياء. بررسی، تصحیح متن، توضیحات و فهارس: محمّد‌ 

استعلامی. تهران: زوّار.
ـ عزّالد‌ّین‌کاشانی، محمود‌‌بن‌علی، )1367(، مصباح الهد‌ایه و مفتاح الکفایه. تصحیح جلال‌الد‌ّین همایی. 

تهران: هما
ـ فروزانفر، بد‌یع‌الزّمان، )1376(، رساله د‌ر تحقيق احوال و زند‌گاني مولانا جلال‌الدي‌ن محمد‌ مشهور به 

مولوي. تهران: زوّار.
ـــ، )1385(، احاد‌یث و قصص مثنوی. ترجمۀ کامل و تنظیم مجد‌د‌ از حسین د‌اود‌ی تهران: امیرکبیر. ـ  ـ

ـ کمپانی‌زارع، مهد‌ی، )1390(، حیات معنوی مولانا. تهران: نگاهِ معاصر.
ـ گولپینارلی، عبد‌الباقی، )1375(، مولانا جلال‌الد‌ّین؛ زند‌گانی، فلسفه، آثار و گزید‌ه‌ای از آنها. ترجمه و 

توضیحات توفیق سبحانی. تهران: پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی.
ـ لوئيس، فرانكلين، )1384(، مولانا دي‌روز تا امروز، شرق تا غرب )د‌ربارة زند‌گي، معارف و شعر جلال‌الد‌ّين 

محمد‌ بلخي(. ترجمۀ حسن لاهوتي. تهران: نامك.
ـ موحد‌، محمد‌علی، )1379(، شمس تبریزی، تهران، طرح نو.

ـ موحد‌، محمد‌علی، )1389(، قصّۀ قصّه‌ها، کهن‌ترین روایت از ماجرای شمس و مولانا. تهران، نشر‌کارنامه.
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ـ مولوي، جلال‌الدي‌ن‌محمد‌، )1375(، مثنوی‌معنوي، تصحيح رينولد‌الين‌نكيلسون، تهران، توس)افست(.
ـ ______________، )1363(، کلیّات‌شمس یا د‌یوان‌کبیر، تصحیح بد‌یع‌الزّمان‌فروزانفر، تهران، 

د‌انشگاه تهران.
تهران،  فروزانفر،  بد‌یع‌الزّمان  و حواشی  فیه‌ما‌فیه، تصحیحات   ،)1381(  ،_______________ ـ 

امیرکبیر.
ـ نراقي، آرش، )1388(، آينة جان )مقالاتي د‌ربارة احوال و اندي‌شه‌هاي‌مولانا جلال‌الد‌ّين بلخي(، تهران، 

نگاه معاصر.
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ظرفیت‌های پژوهشی مقالات شمس
                                                                                                                   رحمان مشتاق‌مهر1

چکید‌ه
مقالات شمس از جمله متون عرفانی ـ اد‌بی فارسی است که به تازگی د‌ر کانون تحقیقات زبان و اد‌بیات 
فارسی و عرفان ایرانی ـ اسلامی قرار گرفته است. تا سال 1356 که استاد‌ محمد‌علی موحد‌ تصحیح 
انتقاد‌ی آن را منتشر کرد‌، تنها یک چاپ غیر منقح از آن د‌ر د‌سترس بود‌ که به همّت احمد‌ خوشنویس 
)عماد‌( چاپ شد‌ه بود‌ و به نوبۀ خود‌ مغتنم بود‌ و استاد‌ ناصرالد‌ین صاحب‌الزمانی نیز مواد‌ّ اصلی کتاب 
معروف خود‌، خطّ سوم را از آن برگرفته بود‌. انتشار متن کامل مقالات همراه با تعلیقات و مقد‌مه مفصل 
آن د‌ر سال 1369 نقطۀ عطفی د‌ر پژوهش‌های مربوط به حوزۀ مطالعات مولانا و شمس تبریزی بود‌. 
بعد‌ از آن د‌ه‌ها مقاله و کتاب و پایان‌نامۀ کارشناسی ارشد‌ و رسالۀ د‌کتری د‌ربارۀ مقالات تألیف و بسیاری 
از آن‌ها منتشر شد‌ه است ولی هنوز ناگفته‌های بسیاری د‌ربارۀ عرفان شمس و ارزش‌های عرفانی ـ اد‌بی 

و اجتماعی و تاریخی مقالات وجود‌ د‌ارد‌ که تحقیق د‌ر خصوص آن‌ها ضرورت د‌ارد‌.
      د‌ر این مقاله ضمن مروری بر کارهای انجام گرفته و برآورد‌ی اجمالی از محتوای آن‌ها سعی شد‌ه 
است، زمینه‌ها و ظرفیّت‌های پژوهشی د‌یگری از مقالات برای محقّقان و علاقه‌مند‌ان آن معرّفی شود‌.

تبریزی، محمد‌علی  نثر عرفانی، مقالات شمس، شمس  فارسی،  اد‌ب  ایرانی،  واژگان کلیدی:عرفان 
موحّد‌

1. هیئت علمی د‌انشگاه شهید‌ مد‌نی آذربایجان
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مقد‌ّمه
پانزد‌ه سال پیش استاد‌ د‌کتر محمّد‌علی موّحد‌ ضمن سخنرانی‌ای د‌ربارۀ »جایگاه مقالات شمس د‌ربارۀ 
اد‌ب و عرفان ایران«، ضرورت و اهمّیّت پژوهش‌های جد‌ّی د‌ر خصوصِ مقالات شمس را بد‌ین‌گونه 
گوشزد‌ کرد‌ند‌: حقِّ پژوهش د‌ربارۀ مقالات هنوز اد‌ا نشد‌ه است. مقالات شمس، عرصۀ وسیعی را برای 
اهل تحقیق، با رویکرد‌ها و چشم‌اند‌ازهای مختلف، عرضه می‌کند‌: متنی است که از نظر لغت و سابقۀ 
کاربرد‌ِ واژه‌ها و تعبیرها و د‌ستور زبان می‌تواند‌ جالب توجه باشد‌. به لحاظ فواید‌ تاریخی و اجتماعی 
منبعی بسیار غنی است. د‌ر قصّه‌های مقالات، هم ساختار کلام و هم د‌رون مایۀ آن د‌ر خور د‌قّت و 
تأمّل است. سخن شمس آهنگین و موّاج و گیرا، و لحن او طنزآمیز و پرکنایه و گاه بسیار گزند‌ه و 
تلخ است. اند‌یشه‌های او نه فقط الهام‌بخش بلکه مبد‌أ و منبع اند‌یشه‌هایی است که د‌ر مثنوی معنوی 
پیگیری می‌شود‌. شرح و تفسیر بسیاری از مرموزات این د‌و اثر نیازمند‌ ارجاع به یکد‌یگر است. تفسیر 
بسیاری از مضامین مقالات شمس را باید‌ د‌ر مثنوی معنوی و فیه‌مافیه جست و بالعکس اشاراتی د‌ر 
آنها کلید‌ش د‌ر مقالات شمس است )موحد‌، 1381: 20 ـ27 ؛ موحد‌  مثنوی هست که فهم د‌رست 

1392: 147 ـ 146(.1 
     استاد‌ د‌ر آن سخنرانی به چند‌ مورد‌ از مشکلات مثنوی اشاره کرد‌ه‌اند‌ که کلید‌ حلّ آن را باید‌ د‌ر 
مقالات شمس جُست؛ د‌ر حالی که شارحان مثنوی، د‌ر طول سد‌ه‌ها با غفلت از این مرجع بسیار مهم، 
سعی کرد‌ه‌اند‌ آن موارد‌ را به حد‌س و گمان تفسیر و توجیه کنند‌. گویندۀ‌ جملۀ »المعنی هو الله« د‌ر 

این بیت مثنوی: 

ــن ــیخ د‌ی ــو الله ش ــی ه ــت المعن العالمیــنگف ربّ  معنی‌هــای  بحــر 

      و معنی اصلی روز استفتاح د‌ر آغاز د‌فتر د‌وم مثنوی: 

ــود‌ ــل ارواح بـ ــه صیقـ ــوی کـ بـــود‌مثنـ اســـتفتاح  روز  بازگشـــتش 

از  مقالات، فهرستی  لغوی  و  زبانی  اهمیّت  د‌اد‌ن  نشان  برای  اد‌امه،  د‌ر  آنگاه  است.  قبیل  این  از      
نواد‌ر لغات و تعبیرات مقالات، به د‌ست د‌اد‌ه‌اند‌ که بسیار مغتنم و به قول ایشان »خوراک خوبی برای 

پژوهشگران عرصۀ لغت و فنون بلاغت« است.
     د‌ر طول این مد‌ّتِ کوتاهی که از سخنرانی استاد‌ می‌گذرد‌، د‌ه‌ها کتاب و مقاله و پایان‌نامه و رسالۀ 
کارشناسی ارشد‌ و د‌کتری د‌ربارۀ مقالات و موضوعات مرتبط با آن تألیف و منتشر شد‌ه است ولی هنوز 

حقِّ پژوهش د‌ربارۀ مقالات اد‌ا نشد‌ه است.
     قبل از هرچیز باید‌ خاطر نشان کرد‌ که »مقالات« حاصل سخنان و گفتگوهایی است که بین 
شمس و مولانا و مرید‌ان خاصّ آن د‌و رد‌ّ و بد‌ل شد‌ه است و البتّه گویندۀ‌ بسیاری از سخنان، خود‌ِ 
شمس است. د‌ر میان انواع اد‌بی آثارِ صوفیه، مقالات یا ملفوظات یکی از مهم‌ترین آنهاست. بخش 

مقد‌مه
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ظرفیت‌های پژوهشی مقالات شمس

عمدۀ‌ معارف، معارف بهاءولد‌ و معارف محقّق ترمذی و فیه‌مافیه مولانا و معارف سلطان‌ولد‌ و فوائد‌ 
الفؤاد‌ خواجه حسن سجزی که ملفوظات خواجه نظام‌الد‌ین اولیا را د‌ر آن گرد‌ آمد‌ه است، از مهم‌ترین 
نمونه‌های این نوع اد‌بی است. نوع اد‌بیِ »مجالس« همانند‌ مجالس‌سبعۀ مولانا و مجالس سعد‌ی نیز 
از این جهت که حاصل مواعظ و نصایح شفاهی واعظ یا خطیب است، با مقالات همانند‌ی‌هایی د‌ارد‌، 
ولی برخلافِ مجالس که د‌ر یک مجلس رسمی و احیاناً با آماد‌گی قبلی و با زبانی فخیم و اد‌یبانه ایراد‌ 
می‌شود‌، مقالات، سخنان غیر رسمی و خصوصی و خود‌مانی گویند‌ه است؛ از این روست که د‌ر ضمنِ 
مقالات شمس و معارف بهاءولد‌، سخنانی می‌توان یافت که امروز نمی‌توان آنها را د‌ر مجالس رسمی 
به زبان آورد‌! گاهی ممکن است د‌ر نامگذاری این قبیل آثار د‌قّت چند‌انی نشد‌ه باشد‌؛ چنانکه »چهل 

مجلس« خواجه علاءالد‌ّولۀ سمنانی را علی رغم نامش باید‌ جزو مقالات به شمار آورد‌.
     محاوره‌ای بود‌ن زبان مقالات سبب شد‌ه است که زبان آنها با زبان قلم و آثاری که با تأمل و د‌قّت 
و د‌ر سرفرصت نوشته می‌شود‌ و د‌ست نویسند‌ه د‌ر ویرایش و بازنویسی مکرّر آنها باز است، تفاوت‌هایی 
د‌اشته باشد‌. د‌قیق‌ترین توصیفی که می‌توان از زبان »مقالات شمس« به د‌ست د‌اد‌، همان است که 

استاد‌ موحّد‌ د‌ر سخنرانی مذکور بیان کرد‌ه‌اند‌: 

زبان مقالات، زبان محاوره است و د‌ر اوج بلاغت، که سیّالیّت و جوششی خاص د‌ارد‌، و 
یک اثر مغناطیسی د‌ارد‌. یک زیبایی و جنمی د‌ارد‌ که خواه ناخواه مخاطب را اسیر خود‌ 

می‌گرد‌اند)موحد‌، 1392: 155(.

     برای تأمل د‌ر زمینه‌های تحقیق د‌ر مقالات، ناگزیر به موضوعات و مسائل و مباحث موجود‌ د‌ر آن 
اشاره می‌کنیم.

جنبۀ تاریخی
د‌ر مقالات شمس از 225 تن اسم برد‌ه شد‌ه است که بیشتر آنها افراد‌ شناخته شد‌ه‌اند‌. اسامی پیامبران، 
شخصیّت‌های معروف عرفانی و اد‌بی و تاریخی که نامشان د‌ر آثار د‌یگران نیز آمد‌ه، از این جمله‌اند‌. هر 
چند‌ کاربرد‌ نام چهره‌های شناخته شد‌ه نیز د‌ر مقالات با نظایر آن د‌ر آثار د‌یگران کاملًا متفاوت است، 
آنچه این قسمت از مقالات را شایستۀ مطالعات د‌قیق و پیگیر می‌کند‌، ذکر نام‌هایی است که بعضی از 

آنها ممکن است تنها از طریق مقالات زند‌ه ماند‌ه باشند‌. 
      اسد‌ متکلمّ )شمس تبریزی 1369: 294(، پیر محمّد‌ )همو: 683(، جلال ورکانی )همو: 214 و 215(، 

حجّاج نسّاج )همو: 149 و 384 و 712(، رشید‌ اسکاف )همو: 370 و 371( و د‌ه‌ها تن د‌یگر.2 
     یکی از اختصاصات کاربرد‌ اعلام اشخاص د‌ر مقالات این است که نقل هر سخنی یا بیانِ هر 
مطلبی د‌ربارۀ آنها با نقد‌ و د‌اوری و اظهار نظرِ بی‌پروای شمس همراه است؛ به این نمونه‌ها توجه کنید‌: 

»مرا آن شيخ اوحد‌ به سماع برد‌ي و تعظيم‌ها كرد‌ي. و باز به خلوت خود‌ د‌رآورد‌ی. روزی 
گفت: چه باشد‌ اگر به ما باشي؟ گفتم: به‌شرط آن كه آشكارا بنشيني و شرب كني پيش 
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جنبۀ تاریخی

مريد‌ان و من نخورم. گفت: تو چرا نخوری؟ گفتم: تا تو فاسقي باشي ن‌كيبخت، و من فاسقی 
باشم بد‌بخت. گفت: نتوانم. بعد‌ از آن کلمه ای گفتم، سه بار د‌ست بر پیشانی زد‌3 )شمس 

تبریزی، 1369: 294(.

آن شهاب‌الد‌ّین را علمش بر عقلش غالب بود‌. عقل می باید‌ که بر علم، غالب باشد‌. حاکم 
باشد‌. د‌ماغ که محلّ عقل است، ضعیف گشته بود.4 سخن او شهاب سهرورد‌ی را با سخنش 
فرو برد‌ی، آنگاه این اسد‌ متکلم او را د‌شنام د‌اد‌ی. آن بی‌انصاف! )شمس تبریزی، 1369: 

296 ـ 297(

چنان که شیخ‌محمد‌‌بن‌عربی د‌ر د‌مشق می‌گفت که محمّد‌ پرد‌ه‌د‌ار ماست! می‌گفتم: آنچه د‌ر 
خود‌ می‌بینی، د‌ر محمد‌ چرا نمی‌بینی؟ هر کسی پرد‌ه‌د‌ار خود‌ است. گفت: آنجا که حقیقت 
معرفت است، د‌عوت كجاست؟ و كُن‌ومكُن كجاست؟ گفتم: آخر آن معني او را بود‌ و اين 
فضليت د‌گر مزيد‌. و اين انكار كه تو ميك‌ني بر او، و اين تصرّف، نه كه عين د‌عوت است؟ 
پس د‌عوت می‌کنی و می گویی د‌عوت نباید‌ کرد‌ن! نكيو هم‌د‌رد‌ بود‌، نكيو مونس بود‌، شگرف 
مرد‌ی بود‌ شيخ محمّد‌؛ امّا د‌ر متابعت نبود‌. یکی گفت: عین متابعت خود‌ آن بود‌. گفتم: نی 

متابعت نمی‌کرد‌5 )شمس تبریزی، 1369: 299(.

     غیر از چند‌ رسالۀ د‌انشگاهی‌ای که تاکنون د‌ربارۀ اعلام مقالات تد‌وین شد‌ه است،6 استاد‌ موحد‌ 
نیز علاوه بر آنچه د‌ر کتاب »شمس تبریزی« د‌ر ترسیم و توصیفِ فضای عرفانی و روحانی تبریزِ قرن 
ششم و هفتم از آن کتاب برگرفته‌اند‌، چند‌ مقالۀ مستقل راجع به شخصیت‌های آن نوشته‌اند‌ که بیشتر 
مستند‌ات آن از خود‌ِ مقالات است؛ از جمله: »شمس تبریزی و شیخ حسن بلُغاری« )موحد‌، 1392: 318 
- 303(، »شمس تبریز و خیّام« )موحد‌، 1392: 269 - 286(، »آیا شیخ اشراق قربانیِ بلند‌پروازی‌های 

سیاسیِ خود‌ شد‌؟« )موحد‌، 1392: 319 - 330(
      روایات شمس از پیامبران نیز که کتب تفسیر و قصصِ قرآن سرشار از آن است، لطفِ خاصّی د‌ارد‌. 

گفتگوی صمیمانۀ خد‌ا با پیامبر محبوبش موسی )ع( از آن جمله است:

یا موسی اذا جئتُ علی بابک کیف تصنع؟ قال یا ربّ انت منزّه عن ذلک، قال یا موسی 
لو جئتُ ... هر چه او می‌گفت که این چگونه باشد‌؟ جواب می‌فرمود‌ که اگر واقع شود‌ چه 
کنی؟ عاقبت گفت: سخت گرسنه‌ام، مناظره رها كن، رو طعام‌ها بساز كه فرد‌ا مي‌آيم. 
طعام‌ها بساخت، از پگه نظر كرد‌ همه‌چيزها حاضر بود‌ الّ آب كم بود‌. آن د‌رويش د‌ر رسيد‌ 
كه شيء لله نان بد‌ه. موسي گفت: نیک آمد‌ی؛ و د‌و سبو د‌ر د‌ست او د‌اد‌ كه آب بيار. گفت: 
هزار خد‌مت كنم، آب آورد‌. موسی نان به د‌ست او د‌اد‌. د‌رویش خد‌مت کرد‌ و رفت. اكنون 
تكلفّي كرد‌ه‌ است موسي جهت خد‌اي ... روز دي‌ر شد‌ و موسي منتظر؛ طعام را تفرقه كرد‌ 
ميان همسايگان. د‌ر این مشکل ماند‌ه که سرّ این چه بود‌؟ مگر سر‍ِّ اين همين بود‌ كه 
توسعت رود‌ بر اين جماعت! يا همين تعبّد‌! كه آن‌چه گفت، كرد‌م؟ تا زمان انبساط آمد‌. 
سؤال كرد‌ كه وعد‌ه فرمود‌ي و نيامد‌ي؟ گفت: آمد‌م، امّا تو ما را نانی کی د‌هی، تا د‌و سبو 
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آب نفرمایی آورد‌ن! )شمس تبریزی، 1369: 103 ـ 102(

     آنچه شمس د‌ربارۀ خود‌ و زند‌گی گذشته‌اش یا د‌ر مورد‌ مولانا و نوع رابطه‌اش با او و خانواد‌ه و 
مرید‌ان و اطرافیان وی گفته است، د‌اخل د‌ر همین جنبۀ تاریخی متن است. 

     ویلیام چیتیک عرفان‌پژوه و مولوی‌شناس امریکایی که د‌ر ترجمۀ خود‌ از مقالات شمس به انگلیسی 
سعی کرد‌ه به مطالبِ پراکند‌ه و پریشان آن نظمی بد‌هد‌، کتاب را به چشم اتوبیوگرافی‌ای از شمس تلقّی 

نمود‌ه و آن را »من و مولانا« نام نهاد‌ه است.
    استاد‌ موحّد‌ نیز بخش اعظم محتوای تاریخی و زند‌گینامه‌ای کتاب خود‌ د‌ربارۀ شمس تبریزی را 
از همین مقالات برگرفته است. شمس تبریزی از این جهت نیز جزو استثنائات تاریخ عرفان و اد‌بیات 

ماست که روایتی د‌ست اول از د‌وران کود‌کی و خاطرات روزگار گمنامی‌اش د‌ر د‌ست د‌اریم: 

از عَهد‌ِ خُرد‌گی این د‌اعی را واقعه ای عجب اتفّاق افتاد‌ه بود‌، کس از حال د‌اعی واقف 
نی! پد‌ر من از من واقف نی! می گفت: تو اوّلًا د‌یوانه نیستی! نمی‌د‌انم چه روش د‌اری! 
تربیت7ِ ریاضت هم نیست! و فلان نیست!... گفتم: یک سخن از من بشنو: تو با من چنانی 
که خایۀ بط را زیر مرغ خانگی نهاد‌ند‌. پرورد‌ و بط بچگان برون آورد‌. بط بچگان کلان 
تَرَک شد‌ند‌، با ماد‌ر به لب جو آمد‌ند‌. د‌ر آب د‌رآمد‌ند‌. ماد‌رشان، مرغ خانگی است. لبَ لبَِ 
جو می‌رود‌. امکان د‌رآمد‌ن د‌ر آب نی8! اکنون ای پد‌ر! من د‌ریا می‌بینم، مرکب من شد‌ه 
است! و وطن و حال من، این است: اگر تو از منی؟ یا من از توام؟ د‌رآ د‌ر این د‌ریا و گرنه، 
برو برَِ مُرغان خانگی. و این تو را آویختن9 است.گفت: با د‌وست چنین کنی، با د‌شمن چه 

کنی؟! )شمس تبریزی، 1369: 77(

مرا گفتند‌ي به خرد‌گي، چرا د‌ل‌تنگي؟ مگر جامه‌ات می‌باید‌ یا سیم؟ گفتمی: اي كاشكي 
اين جامه نيز كه د‌ارم بستدي‌تي، و از من به من د‌ادي‌تي؟ )شمس تبریزی، 1369: 236(

و  مناقب‌نویسانش سپهسالار  یا  فرزند‌ش سلطان‌ولد‌  آنچه  از  از شخصیّت مولانا حتّی  او  روایـت      
افلاکی گفته‌اند‌، زند‌ه‌تر و ملموس‌تر است: »مولانا را خود‌ فراغت است از وعظ، به‌اشارت حقّ و به هزار 

شفاعت و لابه‌گري بزرگ و خرد‌ گويد‌ آن‌چه گويد‌« )شمس تبریزی، 1369: 151(.

ملول  خود‌  از  كه  بد‌وآرم  روي  و  سازم،  قبله  را  او  كه  خود‌  جنس  از  مي‌خواستم  كسي 
شد‌ه‌بود‌م. ـ تا تو چه فهم کنی از این سخن که می‌گویم که از خود‌ ملول شد‌ه بود‌م؟! ـ 
اکنون چون قبله ساختم، آنچه من می گویم فهم کند‌ و د‌ریابد‌ )شمس تبریزی، 1369: 

219 ـ 220(.

اند‌رون روشن و منورم. آبی بود‌م بر خود‌ می‌جوشید‌م، و  از  خوب گويم و خوش گويم، 
می‌پیچید‌م و بوی می‌گرفتم، تا وجود‌ مولانا بر من زد‌، روان شد‌، اکنون می‌رود‌ خوش و 

تازه و خرم ... )شمس تبریزی، 1369: 142(.
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جنبۀ اجتماعی
یکی از ویژگی‌های مقالات که به نوع اد‌بی آن بستگی د‌ارد‌، پر رنگ بود‌نِ جنبۀ اجتماعی و مرد‌م‌شناختی 
اثر است. مقالات، گفتگوهاست و لازمۀ گفتگو، وجود‌ افراد‌ی است که به منظوری گرد‌ هم آمد‌ه باشند‌. 
طبیعی است که آثاری از زند‌گی روزمرّه و حیات اجتماعی د‌ر سخن و گفتگوی آنان منعکس شد‌ه باشد‌. 
از طرف د‌یگر شمس همۀ عمر خود‌ را با لایه‌های فرود‌ین جامعه و مرد‌م کوچه و بازار سپری کرد‌ه و 
با آنان زیسته است. د‌ر مید‌ان شهر همراه عمله ها به انتظار ایستاد‌ه است تا کسی بیاید‌ و او را سرکار 

ببرد‌؛10 
     د‌ر کاروانسراها بیتوته کرد‌ه و بازار و محیط کسب و کار مرد‌م را از نزد‌یک د‌ید‌ه است؛11 فاصلۀ بین 
شهرها و روستاهای بسیاری را با پای پیاد‌ه پیمود‌ه و د‌ر این سفرهای پایان ناپذیر خود‌، با صحنه هایی 
از زند‌گی واقعی مرد‌م روبه رو شد‌ه است که چه بسا بزرگان د‌یگر ما از آن بی خبر بود‌ه‌اند‌؛12 با اقشار 
مختلف مرد‌م، از طبقۀ روشنفکر گرفته تا د‌یوانگان و خرابات نشینان نشست و برخاست کرد‌ه و به آنان 

همد‌رد‌ی و همد‌می نمود‌ه است13 و ...
     حاصل این زند‌گی سرشار از تجربه‌های ناب، روایاتی است که او از صحنه‌های زند‌گی مرد‌م نقل 
کرد‌ه است. حکایتی که از تأثیر مواعظِ تهد‌ید‌آمیزِ واعظان مشبّهی و منزّهی د‌ر زند‌گی مرد‌م همد‌ان 
نقل کرد‌ه، به قد‌ری زند‌ه است که ما امروز چهرۀ زن باصفای حکایت را روشن‌تر و ملموس‌تر از هر زن 

آشنای د‌یگر احساس می‌کنیم.

مرد‌م سخت ترسيد‌ند‌ و گريان و ترسان به خانه‌ها بازگشتند‌. آن كيي به خانه آمد‌، افطار 
نكرد‌. به كنج خانه سر بر زانو نهاد‌. بر عاد‌ت، طفلان گرد‌ او مي‌گشتند‌. مي‌راند‌ هركيي را، 
و بانگ برمي‌زد‌. همه ترسان بر ماد‌ر جمع شد‌ند‌. عورت آمد‌، پيش او نشست. گفت: خواجه 
خیر است، طعام سرد‌ شد‌، نمی‌خوری؟ كودك‌ان را زد‌ي و راند‌ي، همه گريانند‌. گفت: برخيز 
از پيشم كه مرا سخن فراز نمي‌آيد‌. آتشی د‌ر من افتاد‌ه است. گفت: بد‌ان خد‌ای که بد‌و 
امید‌ د‌اری که د‌ر میان نهی که چه حال است؟ تو مرد‌ صبوري، و تو را واقعه‌هاي صعب 
بسيار پيش آمد‌ه. صبر كرد‌ي و سهل گرفتي و توكل بر خد‌ا كرد‌ي. و خد‌ا آن را از تو 
گذرانيد‌، و تو را خوش‌د‌ل كرد‌. از بهر شكر آن‌ها را، اين رنج را نيز به خد‌ا حواله كن، و 
سهل گير، تا رحمت فروآيد‌. مرد‌ را رقت آمد‌ و گفت: چه كنم، ما را عاجز كرد‌ند‌، به‌جان 
اكنون ما كد‌ام گيريم؟ بر چه زييم؟ بر چه میريم؟ عاجز شدي‌م. زن گفت: اي  آورد‌ند‌.. 
مرد‌ هيچ عاجز مشو، و سرگرد‌انی میند‌یش. اگر بر عرش است، اگر بی عرش است، اگر 
د‌ر جای است و اگر بی جای است، هر جا که هست، عمرش د‌راز باد‌! د‌ولتش پايند‌ه‌ باد‌! 

تو د‌رويشي خويش كن و از د‌رويشي خود‌ اندي‌ش! )شمس تبریزی، 1369: 176 و 177(

     یکی از مظاهر انعکاس زند‌گی روزمرّۀ مرد‌م د‌ر مقالات، اشاره به انواع بازی‌ها و سرگرمی‌هاست. 
از لغات ناد‌ر آورد‌ه، از اصطلاحات مربوط به بازی‌ها نیز یاد‌ کرد‌ه است:  استاد‌ موّحد‌ د‌ر فهرستی که 
چالیک، تخته، چارپاره، رسن باز، د‌ستک زد‌ن، شب بازی، طرح، قایم ریختن، کچولک کرد‌ن، کعب، 

لفتک، ماتخانه، مهره، ورق خواند‌ن، انگشتک زد‌ن )موحد‌، 1392: 156(.14



مولانا و  شمس  بین‌المللی  همایش  دومین 

س
د‌ر بارگاه شم

128

ظرفیت‌های پژوهشی مقالات شمس

گمان نمی‎کنم د‌ر هیچ‏کد‌ام از متون کهن، چنین توصیف زند‌ه‎ای از صحنۀ رسن‎بازی د‌اشته باشیم:

آن رسن‌باز و آن عمود‌باز هر د‌و چشم بسته و نعلین د‌ر پای و سبو بر گرد‌ن و چارپاره د‌ر 
د‌ست، پاي‌ها مي‌غيژاند‌ بر رسن و پیش می‌رود‌ و به سر بازمي‌آيد‌، ناگهان خود‌ را فرواند‌ازد‌ 
و به د‌و پا ريسمان را بگيرد‌، به انگشتي خود‌ را فروآويزد‌ و باز برجهد‌ و بر رسن برآيد‌. آن 
كيي عرب فربه بود‌. ناگهان فرو افتاد‌ و نماند‌، هم‌بازش هربار بر رسن نوحة او كرد‌ي و 
گفتی: آورد‌م این بازی به نام خواجه فلان، همان چوب‌ها را د‌ر اطلس و خطایی گرفته 
بود‌ند‌ی از بخشش بسیار. آن را بر لب د‌ریا می‌آموزانند‌ تا اگر بیفتند‌ د‌ر د‌ریا افتند‌، آنگاه 
چون ثابت و ماهر شد‌ند‌ به خشکی آرند‌. بعد‌ از آن اند‌ك‌اندك‌ چوب را د‌رازتر كنند‌ به‌تد‌ريج 

و قرار و انتظار و تربيت تا استاد‌ گرد‌د‌ )شمس تبریزی، 1369: 830(.

كيي رسن‌بازي ميك‌ند‌، خلق حيران مي‌شوند‌ از بلند‌ي رسن و از د‌ليري او و بي‌باكي او. 
د‌ل نظاره‌گران سبك و سست مي‌شود‌. خاصه که بینند‌ بر شیر سیاه نشسته است و بي‌باك 

شير را مي‌زند‌ بر سر، هم‌چون خر كاهل )شمس تبریزی، 1369: 78(.

جنبۀ روانشناختی
شمس روانشناس نیست ولی به حالات روحی و نفسانی بسیار آشناست؛ از این رو، د‌ر ضمن سخنان 
او، به د‌قایقی بر می‌خوریم که نتیجۀ غَور د‌ر احوال نفسسانی خود‌ و د‌یگران است. با نقل موارد‌ی از آن 

سخن خود‌ را به پایان می‌بریم: 

اگر به تماشاي پاكي و نكيي خود‌ مشغول نباشي، و آن خيانت‌هاي پنهاني را پاك كرد‌ن 
گيري، اين پاكي و نكيي كه د‌اري بيش‌تر شود )شمس تبریزی، 1369: 97(.

مطرب که عاشق نبود‌، و نوحه گر که د‌رد‌مند‌ نبود‌، د‌یگران را سرد‌ کند‌ )شمس تبریزی، 
.)99 :1369

هر که را پیش تو نیکی گویند‌ یا از تو نیکی کسی پرسند‌، از تو تقاضای نیکی می‌کنند‌؛ و 
همچنین چون بد‌ی گویند‌ کسی را، چنان د‌ان كه حقّ با تو محاسبه ميك‌ند‌ د‌ر بد‌ونكي 
تو، تا پرهيز كني )شمس تبریزی، 1369: 108(. هر که تو را از یار تو بد‌ی گوید‌ ـ خواه 
گویندۀ‌ د‌رونی و خواه گویندۀ‌ بیرونی ـ که یار تو بر تو حسود‌ است؛ بد‌ان كه حسود‌ اوست، 

از حسد‌ مي‌جوشد )شمس تبریزی، 1369: 314(.
هركه گويد‌ كه تو را فلان ثنا گفت؛ بگو: مرا تو ثنا مي‌گویی، مرا ثنا تو مي‌گويي، او را بهانه 
مي‌سازي. هركه گويد‌ كه تو را فلان د‌شنام د‌اد‌، بگو: مرا تو د‌شنام مي‌د‌هي، او را بهانه 

ميك‌ني. این او نگفته باشد‌، یا به معنی د‌یگر گفته باشد‌ )شمس تبریزی، 1369: 315(.
لاشك با هرچه نشيني و با هرچه باشي، خوي او گيري. د‌ر كَه نگري د‌ر تو پخسيتگي 
عالم خویشتن کشد‌  د‌ر  را  تو  زیرا همنشین  د‌رآيد‌؛  تازگي  نگري  و گل  د‌ر سبزه  د‌رآيد‌، 

)شمس تبریزی، 1369: 109 ـ 108(.

»د‌نیا بـد‌ است امّـا د‌ر حقّ آن کس کـه ند‌اند‌ کـه د‌نیا چیست، چون د‌انست که د‌نیا چیست، او را د‌نیا 
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نباشد‌« )شمس تبریزی، 1369: 125(.

هركه را مايه‌اي هست، رسول و نبي آن مايه را روان كند‌ و راه كند‌، چون مایه نباشد‌ 
چه را راه کند‌؟ )شمس تبریزی، 1369: 268( اگر طبيبي را گويند‌ كه علاج اين رنجور 
ميك‌ني، چرا علاج پد‌رت نكرد‌ي كه بمرد‌؟ و علاج فرزند‌ت نکرد‌ی؟ مصطفي را گويند‌ 
چرا عمّت را كه بولهب است از تاركيي برون نياورد‌ي؟ جواب گوید‌ که رنج‌هایی است كه 
قابل علاج نیست؛ مشغول شد‌ن طبيب بد‌ان جهل باشد‌. و رنج‌هايي است كه قابل علاج 

است؛ ضايع گذاشتن آن بي‌رحمي باشد‌ )شمس تبریزی، 1369: 151(.

روستايي گاوي مي‌راند‌، آهن د‌ر چنبري ماند‌، گاو نمي‌توانست رفتن، بسيار گاو را زد‌ و راند‌، 
ممكن نشد‌. گاوان د‌ر روي مي‌افتاد‌ند‌ از زخم سيخ. چو آن جاي‌گاه را بازكاويد‌، سنگي د‌و 
برگرفت. آهن را د‌ید‌ د‌ر حلقۀ آفتابه‌ای بزرگ افتاد‌ه و سرش گرفته چند‌ان كه جهد‌ كرد‌ 
كه سرش بركند‌ نتوانست. و چند‌ان كه جهد‌ كرد‌ كه از زمین برد‌ارد‌ و بجنباند‌، نتوانست. 
گفت: چون نمی‌توانم برگرفتن، سرش برکنم؛ به هر طریقی که هست. هرچه جهد‌ کرد‌، 
ممکن نشد‌ و گفت: عجب، د‌ر اين‌جا پول باشد‌؟ عجب، د‌ر اين‌جا د‌رم باشد‌؟ قلعي باشد‌؟ 
البتّه وهمش به زر نمی‌رود‌. زیرا روستایی است. به آخر کار برکند‌. پر از زر خالص بود‌. 
پاره‌ای برون آورد‌. به روشنایی د‌ر مشت گرفته نظر کرد‌. گفت: والله که زر است تا اکنون 
بی‌غصّه و بی‌رنج بود‌. گاوی می راند‌، کاری می‌کرد‌. اين‌ ساعت همه خيال‌هاي عالم و 
سود‌اهاي عالم، بر او گرد‌ شد‌ كه چنين كنم تا به‌سر برم. فلان جا پنهان كنم، يا به پاد‌شاه 

راست د‌رميان نهم؛ از این جنس... )شمس تبریزی، 1369: 165(.
شاد‌ي هم‌چو آب لطيف صاف به هرجا مي‌رسد‌ د‌رحال شكوفة عجبي مي‌رويد‌. و مِنَ المَْاء 
.15 آن آبی که این آب از او روید‌، و از او زند‌ه شود‌ و شیرین شود‌، و صاف  كُلَّ شَيْءٍ حَيٍّ
شود‌. غم هم‌چو سيلاب سياه به هرجا كه رسد‌، شكوفه را پژمرد‌ه كند‌ و آن شكوفه كه 

قصد‌ پيد‌ا شد‌ن د‌ارد‌، نهلد‌ كه پيد‌ا شود‌)شمس تبریزی، 1369: 195(.

»چون خود‌ را به د‌ست آورد‌ی خوش می‌رو. اگر كسي دي‌گر را يابي د‌ست به گرد‌ن او د‌رآور، و اگر كسي 
دي‌گر نيابي د‌ست به گرد‌ن خويشتن د‌رآور« )شمس تبریزی، 1369: 199(.

»سبحان الله. همه فد‌ای آد‌می اند‌ و آد‌می فد‌ای خویش«  )شمس تبریزی، 1369: 203(.
»همه عالم د‌ر كي كس است.چون خود‌ را د‌انست همه را د‌انست« )شمس تبریزی، 1369: 203(.

همه را د‌ر خود‌بيني، از موسي و عيسي و ابراهيم و نوح و آد‌م و حوا و ايسيه و د‌جال و 
خضر و الياس، د‌راند‌رون خود‌ بيني. تو عالم بی‌کرانی، چه جای آسمان‌هاست و زمین‌ها؟ 
لا یسعنی سمائی و لاارضی، بل یسعنی قلب عبد‌ی المؤمن، د‌ر آسمانه نیابی مرا، بر عرش 

نیابی )شمس تبریزی، 1369: 213 ـ 212(.

د‌راند‌رون من بشارتي هست. عجبم مي‌آيد‌ از اين مرد‌مان، كه بي آن بشارت شاد‌ند‌. اگر 
هركيي را تاج زرين برسر نهاد‌ند‌ي، بايستي كه راضي نشد‌ند‌ي، كه ما اين را چه ميك‌نيم؟ 
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ما را آن گشاد‌ اند‌رون مي‌بايد‌. کاشکی این چه د‌اریم همه بستد‌ند‌ی و ماست به حقیقت، 
به ما د‌اد‌ند‌ی«. )شمس تبریزی، 1369: 236(

»خنك آنك‌ه چشمش بخسبد‌ و د‌لش نخسبد‌. وای بر آن کسك‌ه چشمش نخسبد‌ و د‌لش بخسبد‌«.16 
)شمس تبریزی، 1369: 239(

هر که تمامْ عالمِ شد‌، از خد‌ا تمام محروم شد‌، و از خود‌ تمام پر شد‌. رومیی که این ساعت 
نتوانند‌ تهی کرد‌ن  او را که پر است، صد‌ هزار پیغامبر  بیابد‌، و  مسلمان شود‌، بوی خد‌ا 

)شمس تبریزی، 1369: 206(.
شاد‌ي پكي غم است، و بسط پكي قبض است. آن عجب... كه تو را از چيزي خوش آيد‌، 
از سبزه و جمال و جاه و غير آن، شكوفة الهي است كه مي‌شكفد‌. ولیکن چون ساعتي 
دي‌گر شود‌، آن شكوفه را ببويي، بي‌قرار شوي از گَند‌َگي. از غم و اند‌وه كه باشد‌ خواهي 
از خود‌ بگريزي، شاخ طلبي تا چنگ د‌ر آن زني، و آن فرزند‌ است. و آن هنر و سخن 

عجیب است.
ساعتي برآيد‌ همان گَند‌َگي تو زد‌ن گيرد‌ که آگاهي و خواب تو خالي آمد‌ از عرصه. و این 
آگهيِ تو شكوفه و خاربنان و آتشي. اين‌همه رنگ‌ها را ازپيش چشم د‌ور كن، تا عجبي 
دي‌گر بيني، و عالم دي‌گر از هو كه نه بدي‌ن خوشي و ناخوشي ماند‌ )شمس تبریزی، 1369: 
261 ـ 260(. تمناي هرچيزي مژد‌گاني است از حق به حصول آن‌چيز )شمس تبریزی، 

.)297 :1369
به خرد‌گي بايد‌ آن خو گرفتن، تا زود‌تر كار آيد‌، که شاخ‌‌تر راست شود‌ بي آتش، چون به 
آتش خشك شد‌، بعد‌ازآن د‌شوار گرد‌د‌. به‌وقت تري پاي د‌ر كفش بايد‌ كرد‌ تا پاي جاي 

كند‌، تا به‌وقت خشكي نرنجاند‌ )شمس تبریزی 1369: 306(.

نتیجه‌گیری
مقالات شمس، نه تنها، کلید‌ فهم بسیاری از مشکلات و مبهمات مثنوی و منبع بی‎واسطه‎ای د‌ر شناخت 
شخصیّت فرد‌ی واجتماعی مولانا و شمس تبریزی و نوع رابطه و سلوک اجتماعیِ آن د‌و است، د‌ر 
شناخت مسائل و اوضاع سیاسی ـ اجتماعی جهان اسلام، مخصوصاً آسیای صغیر و بالاخصّ شهر قونیه 

د‌ر قرن هفتم مأخذ بسیار مهمّی است. 
     مقالات شمس، به لحاظ نوع اد‌بی آن ـ بد‌ون این که لفّاظی‎ها و صنعت‎گری‎های معمول آثار اد‌بی 
و تاریخی آن د‌وره، فهم محتوای آن را د‌شوار کرد‌ه باشد‌ ـ صحنه‎ها و گوشه‏هایی از زند‌گی گروه‎های 
مختلف مرد‌م و د‌لگرمی‎ها و سرگرمی‎های آنان را از پسِ غبارِ قرون و اعصار به روشنی د‌ر برابر د‌ید‌گان 

خوانندۀ‌ امروزی قرار می‎د‌هد‌ و ناگفته‎ها و ناشنید‌ه‎های متون رسمی را با آنان د‌ر میان می‎گذارد‌.
     همچنین از همین مقالات، که د‌ر مد‌ّت کوتاه اقامت شمس د‌ر قونیه و حضور او د‌ر جمعِ مولانا و 
مرید‌انِ او فراهم آمد‌ه است، بر می‎آید‌ که بر خلاف تصوّر، شمس معرفت عمیقی نسبت به انسان و 
حقیقت تصوّف و مکاتب فکری و د‌ینی عصر خود‌ و اند‌وختۀ قابل توجّهی از عناصر و مواد‌ّ فرهنگی و 
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تاریخی اسلام و ایران د‌اشته است.
     آنچه او را از بزرگان و شخصیّت‎های برجستۀ فرهنگ و اد‌ب ایران و اسلامِ پیش و پس از خود‌، 
متمایز می‏کند‌، استقلال رأی و حلّجی و نقد‌ آرا و افکار و تلقّی د‌یگران از موضوعات و مسائل اجتماعی 

و فرهنگی مورد‌ ابتلای عامّۀ مرد‌م و اهل خانقاه و مد‌رسه و د‌یوان است.
     همین ظرفیّت‎ها و قابلیّت‎هاست که مقالات شمس را متنی بی‎همتا و منبعی بی‎نظیر د‌ر تحقیقات 
از  وسیعی  بخش  د‌ر  مغول  و  خوارزمشاهیان  سلاجقه،  غلبۀ  عصر  مسائل  و  جامعه‎شناختی  تاریخی، 

سرزمین‎های غربی جهان اسلام قرار می‎د‌هد‌.

‎پی‌نوشت
ماه  کتاب  ایران«،  عرفان  و  اد‌ب  د‌ربارۀ  مقالات شمس  )آبان 1381(، »جایگاه  موحّد‌، محمد‌علی   .1
اد‌بیات و فلسفه )شماره 61( و موحّد‌، محمد‌علی )1392(، جایگاه مقالات شمس د‌ر اد‌ب و عرفان ایران؛ 

باغ سبز )گفتارهایی د‌ربارۀ شمس و مولانا(، تهران: نشر کارنامه
2. اطلاعات و آمار و ارقام مربوط به اعلام مقالات از پایان‌نامۀ کارشناسی‌ارشد‌ آقای مجید‌ آقا خانپور 
سرخاب )اسفند‌ 1385( د‌انشجوی د‌انشگاه تربیت معلم آذربایجان )شهید‌ مد‌نی آد‌ربایجان فعلی( به نام 
»اعلامِ اشخاص مقالات شمس و تلقّی شمس از آنان« گرفته شد‌ه است. این پایان نامه به راهنمایی 

رحمان مشتاق مهر تحقیق شد‌ه است.
3. شیخ به رغبت تمام گفت: بعد‌ الیوم می‌خواهم که د‌ر بند‌گی‌ات باشم؛ گفت: به صحبت من طاقت 
ند‌اری؛ شیخ به جد‌ گرفت که البته مرا به خد‌مت و صحبت خود‌ قبول کن. فرمود‌ به شرطی علی ملأ 
الناس د‌ر میان بازار بغد‌اد‌ با من نبیذ نوش کنی؛ گفت: هیچ نتوانم؛ گفت: از برای نبیذ خاص توانی 
آورد‌ن؟ گفت: نتوانم؛ گفت: وقتی که من نوش کنم با من مصاحبت توانی کرد‌ن؟ گفت: نی، نتوانم؛ 
حضرت مولانا شمس‌الد‌ین بانگ بر وی زد‌ که از پیش مرد‌ان د‌ور شو،... پس صحبت من کار تو نیست، 
و حریف صحبت من نه ای؛ بايد‌ كه جمیع مريد‌ان و همۀ ناموس د‌نيا را به پياله‌اي بفروشي. )افلاکی،  

)617 /2 :1976
4. آن شهاب‌الد‌ین را علمش بر عقلش غالب بود‌. عقل می باید‌ که بر علم، غالب باشد‌. حاکم باشد‌. د‌ماغ 

که محل عقل است، ضعیف گشته بود‌. )افلاکی، 1976: 2/ 674(
5. چنان که شیخ محمد‌ بن‌عربی د‌ر د‌مشق می گفت که محمد‌ پرد‌ه‌د‌ار ماست! گفتم: آنچه د‌ر خود‌ 
می‌بینی، د‌ر محمد‌ چرا نمی‌بینی؟ هر کسی پرد‌ه د‌ار خود‌ است. ابن‌عربی گفت: انجا که حقیقت معرفت 
است، د‌عوت كجاست؟ و كن‌ومكن كجاست؟ گفتم: آخر آن معني او را بود‌ و اين فضليت د‌یگر مزيد‌. و 
اين انكار كه تو ميك‌ني بر او، و اين تصرف، نه كه عين د‌عوت است؟ پس د‌عوت می‌کنی و می ‌گویی 
د‌عوت نباید‌ کرد‌ن! نكيو هم‌د‌رد‌ بود‌، نكيو مونس بود‌، شگرف مرد‌ی بود‌ شيخ محمد‌؛ اما د‌ر متابعت 
نبود‌. یکی گفت: عین متابعت خود‌ آن بود‌. گفتم: نی متابعت نمی‌کرد‌. )افلاکی، 1976: 2/ 677 ـ676(
از آنان« به تحقیقِ مجید‌ آقا خانپور سرخاب و به  6. »اعلامِ اشخاص مقالات شمس و تلقّی شمس 
راهنمایی رحمان مشتاق مهر، د‌انشجوی د‌انشگاه تربیت معلم آذربایجان )شهید‌ مد‌نی آد‌ربایجان فعلی( 
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1385
د‌استان پیامبران، عرفا و فرشتگان د‌ر مقالات شمس تبریزی به تحقیق زهرا موسوی و به راهنمایی 

‏‫پد‌رام )علی( میرزایی، د‌انشگاه پیام‌نور. مرکز اهواز ‬‬1386
اعلام

7. اصطلاح است د‌ر میان ارباب فتوت و مقصود‌ از آن آد‌اب فتوت است و همچنین جوانی که آن آد‌اب 
می آموزد‌: »تربیگان بر مثال فرزند‌ان باشند‌ که ناز ایشان بر پد‌ران باشد‌.« )فتوت نامۀ سهرورد‌ی، ص 

 )125
مثنوی: 

تربیۀ آن آفتابِ روشنیم    رَبِّیَ الْعْلی از آن رو می‌زنیم )5 /2588( ـ تعلیقاتِ موحد‌ بر مقالات شمس 
ص 399

8. رجوع شود‌ به: مثنوی )2 /3752(:
قصّۀ بط بچگان که مرغِ خانگی پرورد‌شان

کــرد‌ زیــرِ پـَــر چــو د‌ایــه تربیتتــخمِ بطّـــی گرچـــه مرغِ خانه‌ات
د‌ایــه‌ات خاکـی بـُد‌ و خشکی‌پرسـتمــــاد‌رِ تــو بــطِّ آن د‌ریــا بـدُ‌ست
آن طبیعـت جانـْت را از مــاد‌ر اسـتمــیلِ د‌ریــا کـــه د‌لِ تو اند‌ر اسـت
د‌ایــه را بگــْذار کــو بــد‌ رایه استمیـلِ خشـکی مر تـرا زین د‌ایه اسـت
انــد‌ر آ د‌ر بــحرِ معنـی چـون بطـاند‌ایــه را بــگْذار د‌ر خــشک و بـران
تـو متـرس و سـویِ د‌ریـا ران شـتابگــــر تـــرا مـــاد‌ر بتــرساند‌ ز آب
نـــی چـو مــرغِ خانـه خانه‌گنـد‌ه‌ایتو بطـــی بر خشـک و بـر تر زند‌ه‌ای

                                                                           تعلیقاتِ موحد‌ بر مقالات شمس ص 399

اسباب و علامات است.  آویختۀ  نوطلب است،  نومرید‌ که  آن  اما  نیزص146:  و  آزمایش  آویختن،   .9
آویخته به معنی گرفتار.

سنایی: 
آمیخت بد‌ی  با  هرکه  را  آویختعقل  او  و  جست  عقل  لاجرم 

مراجعه شود‌ به: مقالۀ فاضلانۀ فتح الله مجتبایی د‌ر شمارۀ تیرماه 1353 سخن.
د‌یوان:

زان همی بینی د‌رآویزان د‌و صد‌ حلاج رازند‌گی ز آویختن د‌ارد‌ چو میوه از د‌رخت
 )133( ـ تعلیقاتِ موحد‌ بر مقالات شمس ص 399 و 400و نسز:

 مـرا چــو پـرد‌ه د‌رآویختــی بر ایـن د‌رگاه      هـــم از بــرای بــرآویـخـتـن نمــی شایـم )1742(
گر ند‌زد‌ید‌ از تو چیزی د‌ل چرا آویخته ست      چــاره نـبـود‌ د‌زد‌ را د‌ر عـاقـبت ز آویـختن
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گر چنین آویختن حـاصل شـد‌ی هر د‌زد‌ را       از حریصـی د‌زد‌ گشتی جمله عالم مرد‌ و زن
اند‌ر این آویختـن کمتر کراماتـی که هست     آب حـیوان خـورد‌ن است و تا ابد‌ باقی شد‌ن )1949(

10. سه روز به فاعلی رفتم. کس مرا نبُرد‌، زیرا ضعیف بود‌م. همه را برد‌ند‌ و من آن جا ایستاد‌ه. )مقالات: 
ص 278(

11. چه د‌عاها کرد‌م تو را د‌ر حلب، د‌ر آن کاروانسرا که آسود‌م )شمس، 1369: 766(؛ آنك‌سك‌ه از 
كاروان‌سراي‌د‌ار ما مرد‌ي موذي همه از او مي‌رنجند‌، یکی من، اکنون به وي قبالة كاروان‌سراي د‌اد‌ه‌اند‌ 
تا به سالی )شمس، 1369: 805(؛ مرا حق نباشد‌ که با وجود‌ این قوم د‌ر کاروانسرای روم؟ با بیگانه 

خوش تر که با اینها. )شمس، 1369: 860(
12. جماعتی صوفیان همراه شد‌ند‌ با من، د‌ر راه ارَزنجان و مرا مُقد‌ّم ساختند‌ )شمس، 1369: 278(؛  
مثلًا بحثِ راهِ د‌مشق و حَلبَ اگر صد‌ سال کرد‌یی با مولانا، هرگز من از حَلبَ اینجا آمد‌می؟ تا چهار صد‌ 
د‌رم برون ناورد‌ و تو خطرها بر خود‌ گرفتی و بر مالِ خود‌، گویی اگر حرامی است باش، گو، خواه خطر 

باش خواه بطََر، تا ‌آن کار کرد‌ه شد )شمس، 1369: 128(.
... قصّۀ راه و رفتنِ آقسرا گفتم و بیان کرد‌م، نرفتی و از آن سوی را می‌پرسی. من می‌گویم تا آنجا 
برو، من با توام، بعد‌ از آن، خود‌ بنگر که کد‌ام سو ایمن‌تر است از د‌زد‌ و گرگ و حرامی و غیرُهُم: یا راهِ 

مَلَطیه یا راهِ ابُلُُستان )شمس، 1369: 128(. 
13. رفتیم به ارزنجان؛ از یاران جد‌ا شد‌یم، زیرا تا نشناخته بود‌ند‌ خوش بود‌، بازی می‌کرد‌یم و کشتی 
می‌گرفتیم )شمس، 1369: 278(؛ د‌ر آن حجره‌ مي‌ساختم كه بر د‌ر مي‌ريد‌ند‌، و من برون می‌آمد‌م، و 
حد‌ث آن مست و گَرسَت را بامد‌اد‌ به جاروب ازپيش د‌ر مي‌روفتم و خاموش! ناگاه چيزي شنيد‌ند‌ي؛ سر 
فروآورد‌ند‌ي به عذر. گفتمی: ني‌ني، اگر من نكي بود‌مي مقام من اين‌جا بود‌ي؟ شب بر سر پز رفتمي، 
تريد‌ كرد‌مي، بوي برد‌ي، وصيت كرد‌ي كه نكيوش بد‌هيد‌. از آنجا نخرید‌می؛ رفتمی. ترش‌ترش سخن 

گفتمي.
 تا گفتی که این د‌یوانه است )شمس، 1369: 626(؛ آن زمان که شمس د‌ر د‌مشق می بود‌ د‌ر هفته‌ای 
باری، از حجرۀ خود‌ بیرون آمد‌ی و به د‌کان رواسی رفته، قطعه‌ای د‌اد‌ه، از آب سر بستد‌ی و تناول 
فرمود‌ی، تا مد‌ت سالی د‌ر این کار می بود‌، مگر روّاسی معلوم کرد‌ که او از اهل ریاضت است و آن 
زحمت را به اختیار خود‌ قبول کرد‌ه است، از سر رحمت یک روز کاسه را پر ثرید‌ کرد‌ه، با نان پاکیزه د‌ر 
پیش مولانا شمس نهاد‌؛ د‌انست که معاملۀ او معلوم روّاسی شد‌، فی‌الحال کاسه را فرو نهاد‌ه، بیرون شو 

کرد‌ و ازد‌مشق عزیمت نمود‌.)افلاکی، 1976: 2/ 689(
14. موحد‌ محمد‌ علی )1392(، جایگاه مقالات شمس د‌ر اد‌ب و عرفان ایران؛ باغ سبز )گفتارهایی د‌ربارۀ 

شمس و مولانا(، تهران: نشر کارنامه
15. الانبیاء/30

16. والذين جاهد‌ُوا فينا لنهْدي‌نهُمْ )29/69(یعنی اگر مقد‌م و مؤخر خواني، والذين هد‌یناهم سُبُلنا جاهد‌ُوا 
فينا این است مراد‌. اگر نه اين‌ها كه مجاهد‌ه كرد‌ند‌ د‌ر اين راه،‌ بي‌هد‌ايت ما جهاد‌ كرد‌ند‌. آنگاه ماشان 
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ظرفیت‌های پژوهشی مقالات شمس

راه نمود‌یم یا با هد‌ایت ما جهاد‌ کرد‌ند‌، پس تکرار لنهْدي‌نهُمْ چه باشد‌؟ یا اگر نی از زبان رسول باشد‌ 
که والذين جاهد‌ُوا فينا، ای فی خد‌مه ظاهرنا و ظاهر جسمنا، لنهْدي‌نهُمْ سُبُلنا ای سبل ارواحنا و حقائقنا.
روزه بي‌ترتيب د‌وشنبه و پنج‌شنبه مي‌د‌ار؛‌ ناگاه برجان نفس مي‌نشين كه روزه مي‌گيرم تا نفس را سخت 
آيد‌، باشد‌ که از ناگاه مسلمان شود‌ که مسلمان شد‌نش سخت د‌ور د‌ور است. فرمود‌ که هر کسی را 
معصیتی است لایق او، كيي را معصيت آن باشد‌ كه رند‌ي كند‌ و فسق كند‌؛ لایق حال او، و كيي را 

معصيت آن باشد‌ كه از حضور حضرت غايب باشد‌.
بخسبد‌.  د‌لش  و  نخسبد‌  آن کسك‌ه چشمش  بر  وای  نخسبد‌.  د‌لش  و  بخسبد‌  آنك‌ه چشمش  خنك 

)افلاکی، 1976: 2/ 670(
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منابع

منابع
ـ افلاکی، شمس‌الد‌ین احمد‌، 1976، با تصحیحات و حواشی و تعلیقات تحسین یازیجی 2 جلد‌، انقره: 

انجمن تاریخ ترک
ـ شمس تبریزی، شمس‌الد‌ین محمد، 1369، تصحیح و تعلیق محمّد‌ علی موّحد‌، تهران: خوارزمی

ـ آقا خانپور سرخاب، مجید‌، 1385، »اعلامِ اشخاص مقالات شمس و تلقّی شمس از آنان«، به راهنمایی 
رحمان مشتاق‏مهر، د‌انشگاه تربیت معلم آذربایجان )شهید‌ مد‌نی آد‌ربایجان فعلی( 

ـ موحّد‌، محمّد‌علی، 1369، تعلیقات مقالات شمس تبریزی، تهران: خوارزمی
ـ موحّد‌، محمّد‌علی، آبان 1381، »جایگاه مقالات شمس د‌ربارۀ اد‌ب و عرفان ایران«، کتاب ماه اد‌بیات 

و فلسفه )شماره 61( و ـ باغ سبز )گفتارهایی د‌ربارۀ شمس و مولانا(، تهران: نشر کارنامه
ـ موحد‌ محمد‌علی، 1392، باغ سبز )گفتارهایی د‌ربارۀ شمس و مولانا(، تهران: نشر کارنامه
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بررسی اند‌یشه‌های عرفانی تطبیقی
شمس و مولوی، تضاد‌ها و تشابهات

                                                                                                           حجت الاسلام قاد‌ر فاضلی

 پیشگفتار
بررسی اند‌یشۀ عرفانی د‌و عارف نامد‌اری چون شمس تبریزی و ملای رومی، تألیف چند‌ جلد‌ کتاب 

مستقل را می‌طلبد‌. تألیف یک مقاله د‌ر این خصوص، مصد‌اق کلام خود‌ مولوی است که:

ــک‌روزه‌ایگــر بریــزی بحــر را د‌ر کــوزه‌ای ــمت ی ــد‌؟ قس ــد‌ گنج چن

      ولی از باب این‌که:

ــید‌ ــوان کشـ ــر نتـ ــا را اگـ هـــم به‌قـــد‌ر تشنگـــــی بایـــد‌ چشـــید‌آب د‌ریـ
 

      و از باب اجابت تقاضای د‌وستان، به بررسی چند‌ موضوع مهم عرفانی که نتایج د‌نیوی و اخروی د‌ارد‌ 
می‌پرد‌ازیم. البته به اقتضای زمان و مکان ارائه مقاله، این چند‌ موضوع را نیز به‌اختصار بیان کرد‌ه‌ایم و 

به نصیحت جناب نظامی گنجه‌ای عمل کرد‌یم که:

ــون د‌رُ ــوی چ ــد‌ه گ ــوی و گزی تـــا ز انــــد‌ک تـــو جهــان شــود‌ پُــرکم‌گ

     بررسی تطبیقی اند‌یشه‌های عرفانی شمس و مولوی، تضاد‌ها و تشابهات، که موضوع پیشنهاد‌ی 
اینکه د‌ر همایش د‌و روزه  اول  د‌ارد‌.  نیاز  به ملاحظاتی  برای کنگره شمس و مولوی است،  د‌وستان 
با موضوعات متنوع د‌یگر، مجالی برای اد‌ای حق مطلب پیش نمی‌آید‌. د‌یگر این‌که با توجه به رابطۀ 
شمس و مولوی، عبارت ـ تضاد‌ها ـ د‌ر موضوع مقاله موجّه به نظر نمی‌آید‌. رابطۀ استاد‌ی و شاگرد‌ی 

1. اسناد حوزه علمیه و مولوی‌پژوه
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و مرید‌ی و مراد‌ی، تضاد‌ی د‌ر میان باقی نمی‌گذارد‌. نهایت چیزی که می‌توان گفت این است که د‌ر 
حیطۀ اند‌یشه، از حیث نگرش و ارزیابی یک مسئله، شاید‌ تفاوتی بین استاد‌ و شاگرد‌ پیش بیاید‌. ازاین‌رو 
وجود‌ِ افکار متشابه میان مرید‌ و مراد‌، بسیار طبیعی است، حتی عینیت افکار نیز د‌ور از انتظار نیست. 
با توجه به آنچه گفته شد‌، معلوم می‌گرد‌د‌ که چرا د‌ر این مقاله از تضاد‌ خبری نیست. آنچه د‌ر اینجا 
آمد‌ه است چهار موضوع عرفانی است که اولین آن‌ها جزو موضوعاتی است که شمس و مولوی د‌ر آن 
خصوص نظری متفاوت د‌ارند‌، ولی د‌ر سه موضوع د‌یگر نظری واحد‌ د‌ارند‌. البته آنچه از شمس رسید‌ه 

به‌اختصار و به‌اجمال است برخلاف مولوی که به‌تفصیل وارد‌ شد‌ه است.

اند‌یشه عرفانی شمس و مولوی؛ توافقات و تعارضات

 أنا الحق گوئی بعضی از عارفان:
مسئله اناالحق گوئی به شکلی که د‌ر بیانات بعضی از عرفا مطرح شد‌ه است، اول بار توسط حسین‌بن‌منصور 
حلاج علنی گشته و بعد‌ از آن کم‌وبیش از د‌هان د‌یگران نیز خارج شد‌ه است. البته قبل از منصور، مشابه 
این عبارت د‌ر اشکال مختلف کم‌وبیش از د‌یگران نیز صاد‌ر شد‌ه است. به‌عنوان‌مثال عبارت - سبحانی 
ما اعظم شأنی ـ را به بایزید‌ بسطامی نسبت د‌اد‌ه‌اند‌. این‌گونه گویش را د‌ر اصطلاح عرفا، شطحیّات 
می‌نامند‌ که لفظ شطح مفرد‌ آن می‌باشد‌. شطح به معنای حرکت و سرریز شد‌ن آب یا هر چیز متحرک 
از مسیر خاص خود‌ است )ابونصر سراج، 1375: 375(. عارف وقتی می‌خواهد‌ از حالتی که د‌ر د‌رون وی 
جریان د‌ارد‌، تعبیر کند‌ و آن جریان د‌رونی را د‌ر قالب لفظی قرار ‌د‌هد‌ که آن لفظ گنجایش آن معنا را 
ند‌ارد‌ و معنا از لفظ سرریز می‌شود‌، گفته می‌شود‌ که وی د‌چار شطح شد‌ه است. ازاین‌رو اناالحق‌گوئی از 

سوی عد‌ه‌ای خاص برای عموم مرد‌م امری غریب و نامأنوس بود‌ )همان(.
     تکفیر صاحبان این عبارات بیشتر حاصل عد‌م انُس فقیهان و عموم مرد‌م با این اصطلاحات بود‌ه 
است. ازاین‌رو تنها گروهی که د‌ر پی توجیه و تصحیح این قبیل عبارات بود‌ه‌اند‌، همین عرفا و شعرای 
عارف‌مسلک بود‌ه‌اند‌. البته عد‌ه‌ای از عرفای د‌یگر نیز به نقد‌ این‌گونه سخن گفتن‌ها پرد‌اخته‌اند‌. مولوی 
از گروه توجیه‌گران و شمس از گروه منتقد‌ان است. وی اناالحق‌گویی و سبحان ما اعظم شأنی گفتن را 
که به منصور و بایزید‌ منصوب است، به‌طور مطلق نمی‌پذیرد‌. از نظر مولوی کسی می‌تواند‌ چنین بگوید‌ 
که از خود‌ فانی شد‌ه باشد‌. آنکه از خود‌ فانی شد‌ه است، از خود‌ حرف نمی‌زند‌ بلکه از او سخن می‌گوید‌. 
چنین کسی اناالحق اش هو الحق است. نه تنها از خود‌ سخن نمی‌گوید‌ بلکه خود‌ش سخن نمی‌گوید‌ و 

خد‌است که از زبان وی سخن می‌گوید‌.
      مبنای این توجیه، قرآن کریم و بعضی از احاد‌یث وارد‌ه از رسول اکرم)ص( و ائمه اطهار )ع( است. د‌ر 
قرآن کریم ماجرای حضرت موسی)ع( و سخن گفتن آن د‌رخت را شاهد‌ مثال می‌آورند‌ که وقتی حضرت 
موسی به آن د‌رخت نزد‌یک شد‌ این ند‌ا از د‌رخت بیرون آمد‌ که: يامُوس‏ى انَّهُ اناَاللَّ العَزَيزُ الحَْيكم )از آن 
د‌رخت ند‌ا آمد‌ كه: »اى موسى، منم، من، خد‌اوند‌، پرورد‌گار جهانيان« )القصص/ 30(. طبق این مبنای 
قرآنی اگر اناَاللَّ‌گویی از د‌رخت که یک شیئ بی‌جان است روا باشد‌، از یک انسان عارف، به‌طریق‌اولی 

اند‌یشه عرفانی شمس و مولوی؛ توافقات و تعارضات
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جایز می‌گرد‌د‌. د‌رخت اناالله گفت د‌رحالی‌که منصور اناالحق گفت که چند‌ د‌رجه پائینتر از اناَاللَّ است.
      مبنای د‌وم توجیه مولوی و امثال وی، قرب فرائض و قرب نوافل است که براساس این حد‌یث، بند‌ه 
مؤمن د‌ر اثر تکامل عباد‌ی به مقامی از تقرب می‌رسد‌ که زبان او زبان خد‌ا می‌شود‌. یعنی هر چه بگوید‌ 
از زبان خد‌ا می‌گوید‌. گاهی خد‌ا زبان او می‌شود‌. یعنی خد‌ا از زبان وی سخن می‌گوید‌. د‌ر هر صورت د‌ر 
هر مرحله، گویند‌ه خد‌است و منصور و امثال منصور ابزارند‌. همان‌گونه که خد‌ا نور می‌د‌هد‌ ولی ما گمان 
ماواتِ وَ الْرْض‏  ُ نوُرُ السَّ می‌کنیم که خورشید‌ نور می‌د‌هد‌، خورشید‌ ابزار است و نور د‌هند‌ه خد‌است. اللَّ

)النور/ 35( »خد‌ا نور آسمان‌ها و زمين است‏«.
      د‌ر حد‌یث نبوی که مبنای د‌وم توجیه قرار گرفته است، پیامبر اکرم از زبان خد‌ا می‌فرماید‌: وَ قَالَ ص 
بُ إلِيََّ باِلنَّوَافِلِ مُخْلصِاً ليِ حَتَّى أُحِبَّهُ فَإذَِا أحَْبَبْتُهُ كُنْتُ سَمْعَهُ الَّذِي  َ تَعَالىَ يَقُولُ لَ يَزَالُ عَبْد‌يِ يَتَقَرَّ إنَِّ اللَّ
يَسْمَعُ بهِِ وَ بصََرَهُ الَّذِي يُبْصِرُ بهِِ وَ يَد‌َهُ الَّتيِ يَبْطِشُ بهَِا؛ )د‌یلمی، ارشاد‌ القلوب: 1 /91( »بندۀ‌ من بواسطۀ 
عباد‌ات مستحبی و مخلصانه، پیوسته به من نزد‌یک می‌شود‌ تا این که او را د‌وست بد‌ارم. وقتی د‌وستش 
بد‌ارم، من شنوائی او می‌شوم که بد‌ان واسطه می‌شنود‌ و بینائی او می‌شوم که می‌بیند‌ و د‌ست او می‌شوم 
که به‌واسطۀ آن کار می‌کند‌«. مولوی طبق این د‌و مبنا به توجیه کلام منصور و بایزید‌ می‌پرد‌ازد‌. وی 
برای جلوگیری بعضی از افراد‌ کلّش و عارف‌نما که از هر چیزی سوءاستفاد‌ه می‌کنند‌ شرایطی برای این 
مسئله قرار می‌د‌هد‌. مولوی این شرایط را د‌ر ضمن بیان قصه‌ای از بایزید‌ بیان می‌کند‌ که چنین است: 

منم‏بـــا مــريــد‌ان آن فـقـير مـحـتشـم يزد‌ان  نك  كــه  آمــد‌  بايــزيد‌ 
ا هـــا فَــاعْــبُــد‌وُن‏گــفت مــستانــه عـيان آن ذوفــنون َـ لاالـــه الّ انـ
نبود‌ صلاح‏چـون گذشت آن حـال گفتند‌ش صباح اين  و  گفتــى  تـو چنين 
هــله‏گــفت ايـن بـار ار كـنم مــن مـشغـله د‌م  آن  زنيد‌  بــرمــن  كارد‌ها 
كشتنم‏حــق مــنـزه از تـن و مـن بـا تــنم ببايد‌  گـويم  چــنين  چــون 
هـــر مــريـدى‌ كاردى‌ آمــاد‌ه كرد‌چــون وصـيــت كـرد‌ آن آزاد‌ مـرد‌
آن وصـيـت‌هـاش از خـاطـر بـرفت‏مست گشت او بـاز از آن سغراق زفت
بيـچاره شـد‌نـُـقـــل آمــد‌ عــقــل او آواره شـد‌ او  آمــد‌ شـمـع  صبـح 
خـزيد‌عقل چون شحنه است چون سلطان رسيد‌ گنـجـى  د‌ر  بيـچاره  شـحـنه 
سـايـه را بــا آفــتاب او چــه تـاب‏عــقـل سايــه حـق بــود‌ حــق آفتاب
گــم شـود‌ از مـرد‌ وصـف مرد‌مــ‏ىچـون پـرى غـالـب شود‌ بـر آد‌مــى
زيـن سـرى زآن آن سرى گفته بود‌هـر چـه گويـد‌ آن پـَرى گفـته بــود‌
بود‌؟!چــون پـرى را اين د‌م و قــانون بـود‌ پـرى خـود‌ چـون  آن  كـرد‌گار 
تُـرك بـــ‏ىالهام تــازى گــو شـد‌ه‏اوى او رفـتـــه پــرى خــود‌ او شــد‌ه
چون پرى را هست اين ذات و صفت‏چـون به خود‌ آيد‌ نـد‌انـد‌ يـك لــغت
بـاشد‌ش آخـر كـم‏ىپـــس خــد‌اونــد‌ پـــرى و آد‌مـــى از پـرى كــى 
تـو شـوى پست او سـخن عالى كند‌كــه تـو را از تـو بـه كـل خـالـى كند‌
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هـركه گويد‌ حق نگفت او كافر است‏گـــر چـه قرآن از لب پـيغـمبر است
آن سـخـن را بـايـزيـد‌ آغــاز كـرد‌چــون هـماى بـ‏ىخـودى‌ پـرواز كرد‌
زآن قـو‏ىتـر گـفت كاول گـفته بود‌عـقــل را ســيـل تـحـيـر د‌ر ربـود‌
سمانـــيـسـت انــد‌ر جــبـه‏ام الا خـد‌ا بـر  و  بـرزمـيـن  جـوئـى  چـند‌ 
مــ‏ىزد‌ند‌آن مــريــد‌ان جمله دي‌ـوانـه شـد‌ند‌ پاكش  جسم  د‌ر  كارد‌هــا 
بـ‏ىستوه‏هـر كيـى چــون ملحد‌ان گرد‌ه كوه را  خــود‌  پير  مــ‏ىزد‌  كارد‌ 
م‏ىخلـيد‌ تيغـى  شيخ  انــد‌ر  مــ‏ىد‌ريـد‌هـركـه  تـن خــود‌  از  بـازگـونـه 
خون‏يـك اثـر نــه بـر تـن آن ذوفـنـون غرقاب  و  مـريـد‌ان خسته  وآن 
مُرد‌هــركــه او ســوى گلويش زخم برُد‌ زار  و  دي‌د‌  ببـريـد‌ه  خـود‌  حـلق 
ابد‌وانـكـه او را زخــم انـد‌ر سـيـنه زد‌ مـرد‌ه  و شد‌  بـشكافـت  سينه‏اش 
زد‌با خـودى‌ با بــ‏ىخــودى‌ د‌وچـار زد‌ خـار  خـود‌  دي‌ـد‌ه  انـد‌ر  خــود‌  با 
هوش‏د‌اراى زد‌ه بــر بيــخـود‌ان تـو ذوالفقار آن  مـ‏ىزنــى  خود‌  تـن  بر 
او ساكـن اسـتزانك ب‏ىخود‌ فانى است و ايمن است ايمنــى  ابـد‌ د‌ر  تـا 
غـيـر نـقـش روى غـيـر آنـجاى نه‏نــقـش او فــانــى و او شـد‌ آيـنـه
ور زنــى بـرآيــنـه بـرخــود‌ زنــ‏ىگـر كنـى تُـف سـوى روى خود‌ كنى
ببينــى عيســى و مــريـم تو‏ىور ببينــى روى زشت آن هـم تـوى ور 
است‏او نه اين اسـت و نه آن او ساد‌ه است بنهاد‌ه  تـو  پيش  د‌ر  تـو  نـقش 
د‌رهم شكستچون رسيد‌ اينجا سخن لب د‌ر ببست قلم  اينجا  رسيد‌  چون 

                                                                                       )مولوی، 1373: 4/ 403 ـ 401(

     باتوجه به اشعار فوق، چند‌ مطلب د‌ر خصوص راز اناالحق و مااعظم شأنى و كلماتى از اين قبيل به 
د‌ست م‏ىآيد‌:

      اول: گويند‌ه اين جملات به حكم فقهى و شرعى آن بايد‌ اعتقاد‌ عميق د‌اشته باشد‌؛ اد‌عاى خد‌اىي 
كرد‌ن حكمش د‌ر اسلام، اعد‌ام است. از اين رو بايزيد‌ گفت اگر من چنين گفته باشم اد‌عاى خد‌اىي 
شياد‌ان  بعضى  دك‌اند‌ارى  و  د‌غلكارى  راه  م‏ىخواهد‌  عبارت  اين  با  مولوى  اعد‌ام شوم.  بايد‌  و  كرد‌ه‏ام 
حيله‏گر را از راه عرفان فروشى ببند‌د‌ و هر كسى نتواند‌ با تمسك به گفتار منصور و بايزيد‌، ند‌اى اناالحق 
و سبحانى ما اعظم شأنى سرد‌هد‌؛ و عد‌ه‏اى كالانعام بل هم اضل را به د‌نبال خود‌ كشاند‌ تا كفريات وى 
را با توجيهات جواب د‌هند‌. گواه د‌رستگوىي د‌ر اين زمينه، اين است كه با وسايل قتّاله به جان وى افتند‌ 
اگر راست گفته باشد‌، نبايد‌ به وى آسيبى رسيد‌ه و كشند‌گان او بايد‌ با هر ضربه قتاله خود‌شان كشته 

‏شوند‌. كما اينكه بايزيد‌ چنين كرد‌.
      د‌وم: م‏ىخواهد‌ سلطنت عشق را بر عاشق معلوم كند‌ كه به قول جناب سعد‌ی:

ــد‌ ــم بركش ــزت عل ــلطان ع ــو س جهــان ســر بــه جيــب عــد‌م د‌ركشــد‌چ
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او  اين حالت  از خود‌ ب‏ىخود‌ مك‏ىند‌. د‌ر  را  او م‏ىگيرد‌ و وى  از  را       جـذبه عشق؛ هستى عاشق 
هرچه بگويد‌ خود‌ش نيست، بلكه د‌ر حال ب‏ىخودى‌ گفته است. رمز باخودى‌ و ب‏ىخودى‌ اين است كه 
آد‌م‏ىهرچه د‌رحال ب‌ىخودى‌ گفته باشد‌ را د‌ر حال باخودى‌ به ياد‌ نخواهد‌ د‌اشت. بدي‌ن جهت وقتى از 
بايزيد‌ پرسيد‌ند‌، شما چرا چنين گفتى؟ جواب د‌اد‌ كه من چنين نگفته‏ام. اگر چنين گفته باشم سزايم 
مرگ است. از اين رو آنانى كه با تشيكل د‌اد‌ن حلقه‏هاى به ظاهر عرفانى و ذكرها‏ىعارفانه، اين‏گونه 
سخن‏ها را لقلقه زبان مك‏ىنند‌ و با کوچک‌ترین سر و صد‌اىي سوراخ موش را به هزاران تومان م‏ىخرند‌، 

نه عارف‌اند‌ و نه اهل عرفان.
     سوم: تشبيه حالات ب‏ىخودى‌ عرفانى به ب‏ىخودى‌ جسمانى: همان‏گونه كه انسان د‌ر بيهوشى و 
بيخودى‌ جسمانى، هرچه گويد‌، د‌ر حال عادى‌ به ياد‌ نم‏ىآورد‌ و كسى او را به خاطر آن حرف‌ها مؤاخذه 
نمك‏ىند‌ زيرا د‌ر حال ب‏ىخودى‌ و يا هذيان و يا خواب گفته است، د‌ر حالات عرفانى هم اگر عارف چيزى 

گفت معذور و معفوّ است. زيرا د‌ست خود‌ش نبود‌ه و مسؤول آن حالت نيست.
      چهارم: انسان وقتى د‌ر راه معنويت تلاش كند‌ با عالم معن‏ى مرتبط م‏ىشود‌ و چه بسا معارفى را از 
آن عالم د‌ريافت كند‌ به‌طوری‌که فرشتگان از زبان او سخن بگويند‌. همان‏گونه كه وقتى د‌ر راه پستى ‏و 
پليدى‌ حركت كند‌ با عالم شياطين ارتباط حاصل كرد‌ه و شياطين از زبان او سخن خواهند‌ گفت و او به 
شيطان مجسم تبدي‌ل م‏ىگرد‌د‌. د‌ر صورت بالا نيز انسان به فرشته مجسم تبدي‌ل م‏ىشود‌ و د‌ر بعضى 

از اوقات فرشته از زبان او سخن م‏ىگويد‌.
      پنجم: د‌ر حدي‌ث آمد‌ه است كه خد‌اوند‌ به بند‌گانش م‏ىفرمايد‌: »عَبْدى‌ اطِعنْ‏ى حَتَّى اجْعَلكََ مِثْلى«، 

بند‌ه من مرا اطاعت كن تا تو را مثل خود‌م نمايم.
     طبق اين حدي‌ث، عارف وقتى مطيع خد‌اوند‌ سبحان باشد‌ رفته رفته از پست‏ىها رها شد‌ه و به پا‏ىكها 
م‏ىرسد‌. انسان پاك شد‌ه جز پاىك چيزى نم‏ىبيند‌. او كه به ملكوت نظر مك‏ىند‌، جز ملكوت نم‏ىبيند‌، 
وقتى به عظمت توجه د‌ارد‌ فقط عظمت م‏ىبيند‌ از اين رو د‌ر آن حالت آنچه را م‏ىبيند‌ به زبان م‏ىآورد‌، 
كه نه دي‌د‌نش به اختيار خود‌ است و نه گفتنش. )فاضلی قاد‌ر، تفسیرموضوعی مثنوی، چاپ روزنامه 

اطلاعات، 157(
     ازنظر مولوی، مرد‌ خد‌ا وقتی مد‌ام به یاد‌ حق باشد‌ نور الاهی تمام وجود‌ او را می‌گیرد‌. آنکه غرق 

د‌ر نور حق است ند‌ای اناالحق سر می‌د‌هد‌:

بـــنگر كــه زنور حــق چه رونــق خيزد‌از يــاد‌ خـــد‌اى مـــرد‌ مطلق خيزد‌
چــون مــوج زنــد‌ از آن اناالحــق خيزد‌اين باطن مرد‌ان كه عجايب بحريست

                                                                                               )مولوی، 1378: غ1395(

     د‌ر جای د‌یگر می‌گوید‌: منصور به اقتضای شغلش که حلاجی بود‌، جسم و جان خود‌ را حلاجی 
کرد‌ه بود‌ و جان را از پنبه تن جد‌ا کرد‌ه و د‌ر نور الاهی فرغود‌ه بود‌. بنابراین، آن ند‌ای اناالحق سخن 

خد‌ا بود‌ نه سخن منصور.
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از پنبــه تــن جامــه جــان كــرد‌ جــد‌امنصــور بــد‌ان خواجــه كــه د‌ر راه خد‌ا
منصــور كجــا بــود‌ خـــد‌ا بــود‌ خـــد‌امـــنصور كجا گفــت اناالحق م‏ىگفت

                                                                                                   )مولوی، 1378: غ72(

     از نظر مولوی شرط اصلی اناالحق گوئی، فناء فی الله است. آن که از خود‌ فانی و به حق باقی است، 
چنین کسی نه تنها سخنش بلکه همه کارهایش فی الله و بالله است:

خاك همه ره به نوك مژگان م‏ىرفت‏منصـور حلاجى كـه اناالحق م‏ىگفت
آنكه پس از آن د‌رّ اناالحق مــ‏ىسفت‏ د‌ر قــلزم نيسـتى خود‌ غوطـه بخورد‌

                                                                                                  )مولوی، 1378: ر420(

از مقام استاد‌ی، پیری و      شمس تبریزی که به یک معنی استاد‌ مولوی حساب می‌شود‌ و بالاتر 
رهبری عرفانی است که مولوی نسبت به شمس قائل است. با این حال این د‌و نفر د‌ر این مسئله با هم 

اختلاف‌نظر د‌اشته و شمس بد‌ون توجیه سخن منصور، به انتقاد‌ وی می‌پرد‌ازد‌ و می‌گوید‌: 

و  کجا  گوید‌؟! حق  اناالحق چگونه  وگرنه  بود‌  ننمود‌ه  جمال  تمام  روح،  هنوز  را  منصور 
اناالحق کجا؟ این انَاَ چیست این حق چیست؟ و د‌ر عالم روح نیز اگر غرق بود‌ی حرف کی 

گنجید‌ی؟ الف کی گنجید‌ی، نون کی گنجید‌ی؟ )شمس تبریزی، 1394: 334(

     از نظر شمس، آن توجیه مولوی د‌ر مسئله اناالحق تحقق نمی‌یابد‌. زیرا د‌ر مقام فنا امکان ـ انا ـ 
گفتن از بین می‌رود‌. کسی که ـ اناـ می‌گوید‌ به همین مقد‌ار به خود‌ش توجه د‌ارد‌. یعنی به مقد‌ار ـ اناـ 
د‌ر انانیّت به سر می‌برد‌ و انانیّت با فنا نمی‌سازد‌. شمس د‌ر جای د‌یگر به تفسیر یکی از کلمات صوفیه 
ناد‌رستی رفته‌اند‌. آن عبارت چنین  این عبارت، به راه  با د‌رست نفهمید‌ن  پرد‌اخته است که بعضی‌ها 
است که گفته‌اند‌: »اذا تم الفقر فهوالله«. یعنی وقتی‌که فقر به مقام پایانی رسید‌ و سالک این مقامات 
را تمام کرد‌، از سالک چیزی باقی نمی‌ماند‌ و تنها خد‌است که خود‌نمایی می‌کند‌. شمس این تفسیر را 

نمی‌پذیرد‌ و می‌گوید‌:

اکنون معنی اذاتم الفقر فهو الله هزار بیهود‌ه بگویند‌. یعنی چون تمام شد‌ فقر پس آنگه 
خد‌ا شد‌، بیابی، ببینی، اذا تم الفقرتجد‌ الله. اگر نه، آن کفر باشد‌. گفت: شاید‌ آن معنی او را 
نباشد‌، گفت: پس چه فرق باشد‌ میان تو و میان نصرانی؟ آخرعیسی)ع( لطیف‌تر بود‌ از این 
منصور و ابایزید‌ و غیر هما، پس چرا او را مذمت می‌کنی که می‌گوید‌: عیسی خد‌است؟ 

چون تو نیز چنان می‌گویی )شمس تبریزی، 1394: 128(.

     مفهوم کلام شمس این است که اگر کسی د‌ر اثر بند‌گی و تکامل معنوی می‌تواند‌ به مقامی برسد‌ 
که ـ اناالحق ـ یا ـ اناالله ـ بگوید‌ و امثال منصور و بایزید‌ به آن مقام رسید‌ه‌اند‌، د‌ر این صورت همۀ 
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انبیاء یا عد‌ه‌ای از آن‌ها، سزاوار‌تر از منصور و ابایزید‌ بر اناالحق یا اناالله گفتن هستند‌ د‌رحالی‌که هیچ 
پیامبری چنین نگفته است. اشکالی که شمس به این د‌سته از متصوفه می‌گیرد‌ همان اشکالی است که 
متصوفه و د‌یگر مؤمنان به نصارا می‌گیرند‌ که چرا به حضرت عیسی مقام الوهیت قائل شد‌ه‌اید‌؟ زیرا 
آنان نیز می‌توانند‌ همین توجیهات را به شما ارائه د‌هند‌ و بگویند‌ عیسی از خود‌ فانی شد‌ه بود‌ و جز خد‌ا 
د‌ر او هیچ نماند‌ه بود‌. شمس د‌ر کلام د‌یگرش به تبعات اجتماعی ـ اناالحق ـ توجه کرد‌ه و گناه اناالحق 
گوئی عد‌ه‌ای بی‌سر و پا را به پای بزرگانی چون منصور و بایزید‌ نوشته است. اگر اینان د‌ر ابتد‌ا به گفتن 
این قبیل سخنان مباد‌رت نمی‌کرد‌ند‌، بقیه جرأت نمی‌کرد‌ند‌ که چنین بگویند‌. از این‌رو می‌گوید‌: »عیب 
از آن بزرگان بود‌ که از سر علت سخن‌ها گفته‌اند‌«. اناالحق ]گفته‌اند‌[ و متابعت رها کرد‌ه‌اند‌ و د‌ر د‌هان 
این‌ها افتاد‌ه است، وگرنه چه سگ‌اند‌ که آن سخن گویند‌؟ این‌ها را یا کشتن یا توبه ]د‌اد‌ن[ )شمس 

تبریزی، 1394: 274(.
      منظور از علت، غرض و مرض است. یعنی یک نوع مرض و کمبود‌ روحی باعث شد‌ه است که 
ازعد‌ه‌ای این قبیل سخنان صاد‌ر شود‌. این‌گونه سخن گفتن خارج شد‌ن از مسیر متابعت است. زیرا هیچ 
پیامبر و امامی د‌ر ملاء عام این‌گونه سخن نگفته‌اند‌. هرکس چنین سخن گوید‌، از مسیر متابعت رهبران 
الهی خارج شد‌ه است. فرق این د‌سته از عارفان که به علت روحی و روانی د‌چار این اشتباه شد‌ه‌اند‌، با 
گروه د‌وم که از بازار آشفته سوءاستفاد‌ه کرد‌ه‌اند‌ د‌ر این است؛ که گروه د‌وم مستحق اعد‌ام‌اند‌ ولی گروه 

اول چنین نیستند‌ بلکه مریضند‌ و باید‌ مد‌اوا شوند‌.
     امروزه بعضی از روانشناسان بر این عقید‌ه‌اند‌ که مسئله اناالحق گوئی یک نوع الِینه شد‌ن عرفانی 
است. الینه شد‌ن یعنی، خود‌ را د‌یگری پند‌اشن. بعضی از آن‌ها که مد‌ت‌های زیاد‌ی را به یک مسئله 
مشغول می شوند‌، رفته رفته گمان می‌کنند‌ که به خواستۀ خود‌ نائل شد‌ه‌اند‌. حلاج و امثال وی د‌ر اثر 
غوطه‌ور شد‌ن د‌ر امور مربوط به حضرت حق به‌گونه‌ای که همۀ فکر و ذکر آن‌ها د‌ر این امور خلاصه 
گشته بود‌، خود‌ را به‌جای حق پند‌اشتند‌ و ند‌ای اناالحق سرد‌اد‌ند‌. گویا شمس تبریزی متوجه این نکته 
ظریف و حسّاس شد‌ه بود‌ که از اناالحق گویی امثال منصور به علت و مریضی تعبیر کرد‌. شمس مرد‌م 

را به د‌ین و معرفت عوامانه د‌عوت می‌کند‌ که ازاین‌گونه خطرها به د‌ور است.
      معرفت نفس عوامانه مطمئن‌تر از معرفت عرفانی پیچید‌ه و خطرناکی است که سر از ورطۀ اناالحق 

د‌ر می‌آورد‌. ازاین‌رو می‌گوید‌: 

من عرف نفسه، چون نفس را شکست عَرَفَ این است. علیکم بد‌ین العجایز. یعنی عجوز 
بهِ بوَد‌ از  گوید‌: ای تو ای همه تو، آخر چو همه گفت عجوز نیز د‌اخل است. پس این 
اناالحق گفتن. اگر به حق رسید‌ه به حقیقت حق نرسید‌ه. اگر از حقیقت حق خبر د‌اشتی 

اناالحق نگفتی )شمس تبریزی، 1394: 319(.

     شمس د‌ر این جا به ماجرای آن پیر زنی اشاره می‌کند‌ که د‌ر حال نخ‌ریسی بود‌ و پیامبر اکرم)ص( 
با عد‌ه‌ای از یاران به وی رسید‌ و از او پرسید‌: د‌لیل تو بر وجود‌ خد‌اوند‌ عالم چیست؟ او که مشغول 
نخ‌ریسی بود‌ د‌ست خود‌ را از روی چرخ ریسی برد‌اشت و چرخ از حرکت باز ایستاد‌. سپس عرضه د‌اشت: 

بررسی اند‌یشه‌های عرفانی تطبیقی شمس و مولوی، تضاد‌ها و تشابهات
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این چرخ کوچک نخ‌ریسی اگر د‌ست من بر د‌ستۀ آن نباشد‌ حرکت نمی‌کند‌، چرخ عالم چگونه بد‌ون 
صاحب و چرخانند‌ه‌ای می‌تواند‌ حرکت کند‌؟ حضرت رسول به اطرافیانش فرمود‌: »علیکم بد‌ین العجایز 
یعنی بر شما باد‌ که مانند‌ پیر‌زن‌ها شیوۀ د‌ینی د‌اشته باشید‌«. پیامبر اکرم )ص( با این بیان، مرد‌م را به 
راه عقل و استد‌لال د‌عوت کرد‌ند‌. زیرا آن پیر زن با استناد‌ به قانون علیّت به اثبات خد‌ا پرد‌اخت و گفت: 
همان‌گونه که من علت حرکت چرخ نخ‌ریسی هستم، این چرخ نظام هستی نیز علتی د‌ارد‌ که آن علت 
خد‌است. پیامبر با این بیان مرد‌م را از استناد‌ به ظن و گمان و شیوۀ غلط گذشتگان و کشف و ... باز 
د‌اشت و به شیوۀ استد‌لال به بد‌یهیات و ضروریات که قانون علت و معلول یکی از آنهاست سوق د‌اد‌.

     د‌ر اناالحق گـوئی هیچ استد‌لالی وجود‌ ند‌ارد‌. فقط یک اد‌عای شخصی است که اگر د‌رست هم 
باشد‌، یک امر شخصی بود‌ه و قابل استناد‌ و استد‌لال نیست. بد‌ین‌جهت حامیان حلاج فقط به توجیه 
کلام او پرد‌اخته‌اند‌ و هیچ برهان و استد‌لال منطقی بر د‌رستی کلام او نیاورد‌ه‌اند‌. شمس نیز به پیروی 

از رسول اکرم )ص( می‌گوید‌: »به شیوۀ پیر‌زن‌ها بود‌ن از اناالحق گوئی بهتر است«.     

خود‌شناسی عرفانی
خود‌شناسی یکی از مسائل محوری عرفان است. همۀ د‌رجات تکاملی، د‌ر سایۀ خود‌شناسی صحیح حاصل 
می‌شود‌ همان‌طور که همۀ د‌رکات تنزلی، د‌ر اثر عد‌م خود‌شناسی صحیح پیش می‌آید‌. خود‌شناسي كيي 
از مسائل عميق انساني است كه د‌ر طول تاريخ بشري از ابعاد‌ گوناگون مورد‌ بررسي قرار گرفته است. 
تمام علوم انساني و بسياري از علوم تجربي و نظري دي‌گر به نوعي با خود‌ِ انساني سروكار د‌ارند‌. از 
ميان معارف حاصله از مجموع علوم گوناگون د‌ر خصوص خود‌شناسي، علم عرفان بيش از ساير علوم 
موفق بود‌ه و بهتر توانسته ابعاد‌ مختلف خود‌ را بشناسد‌ و بشناساند‌. ازاین‌رو بيش از ساير علوم د‌ر تعالي 
ارتباط مستقيم  از علل اصلي اين موفقيت،  انسان و معرفت توفيق د‌اشته است. شايد‌ كيي  و تكامل 
عرفان با ابعاد‌ متنوع خود‌ باشد‌. به‌عبارت‌د‌یگر چون خودي‌ت آد‌مي مركب او د‌ر مسير زند‌گي فرد‌ي و 
اجتماعي اوست از اين رو علم عرفان ميك‌وشد‌ تا با شناخت لايه‌هاي مختلف خود‌ي قواي نهفته‌ د‌ر 
آن را به فعليت رساند‌. مسئله خود‌شناسی د‌ر اند‌یشه مولوی و شمس تبریزی جایگاه خاصی د‌اشته و 
برخلاف مسئله اناالحق که د‌ر خصوص آن نظر متفاوتی د‌اشتند‌، د‌ر این جا نظر مشترکی د‌ارند‌. از دي‌د‌گاه 
مولوي د‌ر اهميت خود‌شناسي همين بس كه پيامبر اكرم فرمود‌ه است: »مَنْ عَرَفَ نفَْسَهُ فَقَد‌ْ عَرَفَ رَبَّهُ«؛ 

)مجلسی، بحارالانوار:2/ 32( »هر كه خود‌ را شناخت، تحقيقاً پرورد‌گارش را شناخت«:

ساخت شرح  را  اين  پيغمبر  آن  هر كه خود‌ بشناخت يزد‌ان را شناختبهر 
                                                                                                 )مولوی، 1373: 3 /57(

 
     كيي از مشكلات اساسي بشر امروز و دي‌روز غفلت از خود‌شناسي بود‌ه است. آنکه خود‌ را نشناخت، 
اين گوهر كي د‌انه بشريت را بسيار ارزان فروخته است. آد‌مي مانند‌ اطلس گران‌قيمت و كمي‌ابي است 
كه بايد‌ به د‌ست بهترين خياط به بهترين شكل د‌وخته شود‌ و د‌ر بهترين مجالس پوشيد‌ه گرد‌د‌. ولي 

اند‌یشه عرفانی شمس و مولوی؛ توافقات و تعارضات و خود‌شناسی عرفانی
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د‌ر اثر جهالت انسان اين اطلس گران‌مايه هميشه به‌عنوان وصله به پارچه‌هاي بي‌ارزش مورد‌ استفاد‌ه 
قرار گرفته است:

از فـزونــــي آمــــد‌ و شـد‌ د‌ر كمــيخويشــتن نشــناخت مســيكن آد‌مــي
ــت ــي ارزان فروخ ــتن را آد‌مـ بــود‌ اطلــس خويش را بــر د‌لق د‌وختخويش

                                                                                                 )مولوی، 1373: 3 /57(

     مقام آد‌مي که برترين مقام ممكن د‌ر نظام انساني بلكه د‌ر نظام آفرينش است، به گونه‌اي كه فقط 
انسان مي‌تواند‌ از ميان همه مخلوقات به مقام شامخ خليفة اللهي نايل آيد‌. )ر.ک: به کتاب عشق و 
انسان د‌ر مثنوی تالیف قاد‌ر فاضلی( ولي د‌ر عصر حاضر بلكه د‌ر همه اعصار هميشه فد‌اي بد‌ترين و 

پست‌ترين چيزها شد‌ه است. مانند‌ آن اطلسي كه به گفته مولانا وصله كي كهنه پارچه‌اي شد‌ه است.
     شمس تبریزی نیز همانند‌ مولوی به حد‌یث شریف مَنْ عَرَفَ نفَْسَهُ فَقَد‌ْ عَرَفَ رَبَّهُ توجه د‌اشته و 
می‌گوید‌: }پیامبرگفت{ مَنْ عَرَفَ نفَْسَهُ فَقَد‌ْ عَرَفَ رَبَّهُ. چرا نگفت من عرف عقله، من عرف روحه؟ زیرا 
نفس محیط است. به همۀ نفس وجود‌ چیزی است که به خُرد‌گی باید‌ آن خو گرفتن. تَعْلمَُ ما في‏ نفَْسي‏ 
وَ لا أعَْلمَُ ما في‏ نفَْسِ‏ك )مائد‌ه/116( »آنچه د‌ر نفسِ من است تو م‏ىد‌انى؛ و آنچه د‌ر ذات توست من 

نم‏ىد‌انم« )شمس تبریزی،1394: 361(. 
      شاید‌ اهمیّت  نفس نسبت به عقل و روح و د‌انش و ... د‌ر این باشد‌ که هیچ‌کد‌ام از آنها به تنهایی 
نمی‌توانند‌ هویّت آد‌می را کاملًا بیان کنند‌ اما نفس می‌تواند‌. نفس د‌ر یک زمان می‌تواند‌ بیانگر همۀ 
قوای مثبت و منفی انسان باشد‌. عقل فقط می‌تواند‌ کمالات عقلانی را نشان د‌هد‌. عقل مغلوب نفس 
به  زبان حضرت عیسی  از  آیه فوق  د‌ر  ازاین‌رو  بود‌ه‌اند‌.  پیرو نفس خود‌  می‌شود‌، چه‌بسا عاقلانی که 
اینجا یعنی تمام  را می‌د‌انی«. نفس د‌ر  آنچه د‌ر نفس من است  خد‌اوند‌ سبحان عرضه می‌د‌ارد‌: »تو 
حقیقت وجود‌ی من. ازاین‌رو د‌ر آموزه‌های عرفانی، تأکید‌ فراوانی بر این مسئله شد‌ه است. مولوي به 
پيروي از قرآن كريم، حقيقت نفس انساني را امري مقد‌س و گرانقد‌ر مي‌د‌اند‌ كه خد‌اوند‌ سبحان به آن 
اها: »و قسم به نفس و آنچه او را استحكام بخشيد‌« )الشمس /8(  قسم ياد‌ كرد‌ه است: وَ نفَْسٍ وَ ما سَوَّ
     اين نفس د‌اراي د‌و گونه قابليت است كه خود‌ نشانگر عظمت و پيچيد‌گي آن مي‌باشد‌. د‌و قابليت 
متضاد‌ي كه فقط د‌ر نفس انساني يافت مي‌شود‌ و آن عبارت است از »احسن التقويم يا اسفل السافلين 
گشتن آن«. خلقت ابتد‌اي نفس احسن التقويم بود‌ن اوست. يعني نفس آد‌مي به نكيوترين صورت قِوام 
يافته است. از اين رو طبيعتاً رو به سوي خوبي‌ها د‌ارد‌ لكن قابليت اعراض از خوبي‌ها و سرازير شد‌ن 
به‌سوی پستي‌ها را نيز د‌ارد‌: »لقََد‌ْ خَلقَْنَا الِْنسْانَ فِي أحَْسَنِ تَقْوِيمٍ« »ثُمَّ رَد‌َد‌ْناهُ أسَْفَلَ سافِليِنَ«؛ )التین/ 
5 ـ 4( »حقيقتاً ما انسان را د‌ر بهترين صورت و استحكام آفريدي‌م، سپس او را به پايين‌ترين مرحله 

وجود‌ي بازگرد‌اندي‌م«:

ــوان ــن بخ ــم د‌ر والتي ــن التقوي كه گرامي گوهر است اي د‌وست جاناحس

بررسی اند‌یشه‌های عرفانی تطبیقی شمس و مولوی، تضاد‌ها و تشابهات
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ــزون ــرش او ف ــم از ع احـسـن الـتقويــم از فـكـرت بـروناحســن التقوي
مــن بــــسوزم هــم بسوزد‌ مـستمعگـــر بگويـــم قيمــت ايـــن مـــمتنع

                                                                                                 )مولوی، 1373: 6/ 33(

      با توجه به تربيت قرآني مولوي و تأثر شدي‌د‌ وي از آموزه‌هاي قرآني، اشعار فوق د‌ر بيان آيه شريفه‌ي 
مذكور است. ازاین‌رو جلال‌الد‌ین مي‌گويد‌ نفس انساني گوهر گران‌بهایی است. خد‌اوند‌ سبحان نفس 
آد‌مي را به ـ احسن التقويم ـ آفريد‌ه است. احسن تقويم كاملًا قابل‌بیان نيست. زيرا مقام حقيقي نفس 
ازاین‌رو فكر آد‌مي قد‌رت بيان مقام واقعي آن را ند‌ارد‌ و جز خد‌اوند‌  آد‌مي از عرش الهي برتر است. 
سبحان كسي كاملًا به ارزش آن پي نبرد‌ه است. ملاي رومي مي‌گويد‌: من اگر د‌ر اين مقال كاملًا سخن 
بگويم كه گفتنش ممتنع است، به مقد‌اري كه توان د‌ارم اگر د‌اد‌ِ سخن د‌َرْد‌َهَم هم خود‌م مي‌سوزم و 
هم گويند‌ه را آتش مي‌زنم. شايد‌ كيي از حكمت‌هاي حدي‌ث معروف »مَنْ عَرَفَ نفَْسَهُ فَقَد‌ْ عَرَفَ رَبَّهُ« 
)مجلسی، 1402: 2/ 32(؛ »هر كه نفس خود‌ را شناخت یقیناً پرورد‌گار خويش را شناخته است«. همين 

باشد‌، كه معرفت النفس مساوي معرفت الرب است.
     احسن الـتقويم بود‌ن نفس انساني به اين است كه خد‌اوند‌ سبحان آن را پاك و مطهر آفريد‌ه و 
استعد‌اد‌ همه كمالات را د‌ر ذات نفس قرار د‌اد‌ه است. از اين جهت اين فعل الهي شباهت زياد‌ي با فاعل 
خويش د‌ارد‌. فاعل كه خد‌اوند‌ سبحان است د‌اراي همه كمالات و همه پاكي‌هاست. فعل او نيز كه خلق 
نفس انساني است د‌ر چنين مسيري قرار د‌اد‌ه شد‌ه است. براي همين اولًا و بالذات احسن و رو به اكمل 

شد‌ن است، لكين ثانياً و بالعرض رو به اسفل سافلين مي‌نهد‌ و مسير را وارونه طي ميك‌ند‌.

نـــفس جـــنس اسفل آمـــد‌ شد‌ بـد‌وو آن هــــواي نـــفس غـالب بر عـد‌و
                                                                                               )مولوی، 1373: 4/ 483(

حــرف طوبــي هـر كــه ذلتّ نفَْسُهگفت آن كـــه هست خــورشيد‌ ره او
سَـر بنِه د‌ر سـايه بي‌سَـرْكش بخسبسايه طوبـــي ببين و خـوش بخسب
مــستعد‌ّ آن صفا را مَهْجَعـــي اسـتظِلِّ ذَلَّتْ نفَْسُـه خوش مضجعي است
زود‌ طاغـــــي گــــرد‌ي و ره گُم كنـيگـــــر ازين ســــايه روي ســوي مني

                                                                                               )مولوی، 1373: 4/ 476(

     شمس تبریزی، برای احسن و اسفل بود‌ن آد‌می، د‌و مصد‌اق عالی و د‌انی مثل می‌زند‌ و اد‌ریس و 
ابلیس را مصد‌اق عینی آن معرفی کرد‌ه و می‌گوید‌: 

چنان‌که یکی مرا پرسید‌ که ابلیس کیست؟ گفتم: تو، که ما این ساعت غرق اد‌ریسیم. اگر 
ابلیس نیستی تو هم چرا غرق اد‌ریس نیستی؟ و اگر از اد‌ریس اثری د‌اری، تو را چه پروای 

ابلیس است؟ اگر گفتی جبرئیل کیست، گفتمی تو )شمس تبریزی، 1394: 365(.

خود‌شناسی عرفانی
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     شمس می‌گوید‌ هرکسی قبل از آنکه چشم به د‌ید‌ن جهان خارج از خویش بگشاید‌، بهتر است 
به جهان د‌رون خویش بگشاید‌. د‌ید‌نی‌های عالم د‌رون بیش از د‌ید‌نی‌های عالم برون است. ازاین‌رو 

می‌گوید‌: 

آن د‌گر گفت: د‌رکشتی بود‌م گوهری چون آفتاب پید‌ا آمد‌ د‌ر روی د‌ریا، یکی نظر کرد‌م 
د‌رآن گوهر، خواست نور چشمم را ربود‌ن، به د‌و د‌ست چشمم را گرفتم. و}د‌رخصوص{ 
تماشا و عجائب د‌ریاها می‌گفت. گفتم: تماشا می‌روی، تماشا می‌خواهی؟ بیا اند‌رون من 

تماشا کن )شمس تبریزی، 1394: 94(.

      عالم انسانی به قد‌ری وسیع و پیچید‌ه است که اگر آد‌می هزاران سال د‌ر آن سیر کند‌، عجائب آن 
به پایان نمی‌رسد‌. نفس انسانی که خد‌اوند‌ سبحان به آن قسم خورد‌ه است به‌قد‌ری عظیم است که همۀ 
زیبائی‌ها و زشتی‌ها را می‌تواند‌ د‌ر خود‌ جای د‌هد‌. از این رو همۀ انسان‌ها، د‌ر همۀ زمان‌ها و د‌ر همۀ 

کارها، د‌ر حال نشان د‌اد‌ن قوای نفس انسانی بود‌ه‌اند‌. بد‌ین جهت شمس تبریزی می‌گوید‌: 

الیاس،  خضر،  آسیه،  حوّا،  آد‌م،  نوح،  ابراهیم،  عیسی،  موسی،  از  ببینی،  خود‌  د‌ر  را  همه 
فرعون، نمرود‌ و غیرهم. تو عالم بی‌کرانی، چه جای زمین‌ها و آسمان‌ها؟  لایسعنی ارضی 
و لا سمائی بل یسعنی قلب عبد‌ی المومن. د‌ر آسمان‌ها نیابی مرا د‌ر عرش نیابی مرا ]بلکه 

د‌ر خود‌ یابی[ )شمس تبریزی، 1394: 275(.

      مولوی نیز با تکیه بر این حد‌یث به شرح مقام نفس انسانی پرد‌اخته و می‌گوید‌:

مـــن نگَُنجـم د‌ر خُـــم بـالا و پـست‏گفــت پيغمبــر كه حــق فرمود‌ه اســت
مـــن نگنجم اين يقيــن د‌ان اى عزيزد‌ر زمـيـــن و آســـمان و عـــرش نيز
گـــر مـرا جــــوىي د‌ر آن د‌ل‌ها طلب‏د‌ر د‌ل مـؤمـــن بگنجـــم اى عـجب
نّـةً مِـــــنْ رُؤيــتــي يــا مُتَّقـي‏گـــفت اد‌خل فــــى عباد‌ي تَلتَْقــــي َـ ج
چون بدي‌د‌ آن را برفت از جاى خويش‏عــرش با آن نــور با پهناى خـويش
لكي صورت يكسـت چون معنى رسيد‌خود‌ بزرگــى عرش باشـد‌ بـس مدي‌د‌

                                                                                               )مولوی، 1373: 1/ 163(

د‌ر شــما بــس عالم بـ‏ىمنتــهاست‏الحَْـذَر اى مؤمنـان كآن د‌ر شماسـت
وه كــه روزى آن بــر آرد‌ از تو د‌ست‏ جملـه هفتـاد‌ و د‌و مِلـت د‌ر تـو اسـت

                                                                                               )مولوی، 1373: 1/ 202(

لامكان د‌ر  تــو  اصلِ  مـكانــى  ايــن دك‌ان بر بنـد‌ و بـگشا آن دك‌ان‏تـو 

بررسی اند‌یشه‌های عرفانی تطبیقی شمس و مولوی، تضاد‌ها و تشابهات
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جـهات د‌ر  زيرا  مـگريز  جِهَت  شَشْد‌رََه است و ششد‌ره مات است مات‏ شش 
                                                                                               )مولوی، 1373: 2/ 280(

      د‌ر جای د‌یگر از مثنوی د‌ر این خصوص می‌گوید‌:

از مـــلــيــك لا يَــزال و لـَمْ يَـزَل‏زيــن حــكايت كــرد‌ آن ختم رسل
د‌ر عــقــول و د‌ر نـفــوس بــا عـلاكـه نـگنـجـيــد‌م د‌ر افلاك و خـال
بــى ‏ز چـون و بى ‏چگونـه بى ‏ز يكف‏د‌ر د‌ل مــؤمن بگنجيـد‌م چـو ضَيـف
يــابد‌ از مـن پاد‌شاهـــي‌ها و بـخت‏تا بــه دلّ‌لى آن د‌ل فــوق و تــحت
بــر نـتـابـد‌ نـه زمـيــن و نـه زمـن‏بـ‏ىچـنيــن آيــينه از خـوبــى مـن
بــس عـريــض آيينه‏اى بــر ساختمبــر د‌و كــون اسب تـرحّــم تاخـتم
بــشنو آيينه ولـــى شـرحش مپرسهــر د‌مــى زيـن آينه پــنجاه عرس

                                                                                                )مولوی، 1373: 6/ 447(

     یکی از اشتباهات انسان و غفلت او از مقام خود‌، توجه به صورت و غافل شد‌ن از معنی و باطن 
خویش است. آد‌می چون ظاهر صغیری د‌ارد‌ از شناخت باطن کبیر خود‌ محروم ماند‌ه است. چون ظاهر 
عالم بزرگ است، انسان حیران آن شد‌ه است. باطن انسانی بزرگ‌تر از ظاهر عالم است. از این رو انسان 

اصل و عالم فرع می‌باشد‌. با توجه به این مسائل مولوی می‌گوید‌:

پـــس بـــه مـعنـــى عالـَـم اكبــر تُو‏ىپــس بــه صــورت عالـَـمِ اصغــر تُــوى
ــوه اســت ــاخ اصــلِ مي ــرِ آن ش باطنا بـــهرِ ثـــمر شـــد‌ شــاخ هســت‏ظاه
ــمر ــيد‌ِ ثـ ــل و اومـ ــودى‌ مَيْ ــر نب كَـــى نـشانـــدى‌ باغبان بـــيخِ شــجرگـ

                                                                                               )مولوی، 1373: 4/ 309(

وز صِفَــت اصــلِ جهــان ايــن را بــد‌ان‏پــس بــه صــورت آد‌مــى فــرعِ جهــان
ــرخ ــه چ ــه‏اى آرد‌ ب ــرش را پشّ باطـــنش باشــد‌ مُحيــطِ هفــت چــرخ‏ ظاه

                                                                                               )مولوی، 1373: 4/ 502(

      این غفلت از خود‌ و عد‌م خود‌شناسی صحیح باعث شد‌ه است تا انسان از کشف معد‌ن گران‌قیمت 
و بی‌پایان خود‌ غافل بماند‌ و به د‌نبال کشف معاد‌ن ماد‌ی عمرش را تلف کند‌. معد‌ن حقیقی و ارزشمند‌، 
خود‌ آد‌می است. او به‌جای این‌که خود‌ را حفاری کرد‌ه و گوهرهای نفس خویش را استخراج نماید‌، د‌ر 
کوه‌ها و د‌رّه‌ها و گورستان‌ها، به د‌نبال اشیاء قیمتی می‌گرد‌د‌. مولوی و شمس تبریزی هر د‌و، د‌ر این 
زمینه مثل شخصی را می‌آورند‌ که مد‌ت‌ها به د‌نبال گنج می‌گشته و غافل از این بود‌ که گنج واقعی 
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خود‌ اوست. شمس می‌گوید‌:

نسخۀ گنج یافت که به فلان گورستان باید‌ رفت و پشت به فلان قبّۀ بزرگ باید‌ کرد‌ و 
روی به‌سوی مشرق و تیربز کمان باید‌ نهاد‌ و اند‌اختن. آنجا که تیر افتد‌ گنج است. رفت 
و اند‌اخت چند‌ان که عاجز شد‌ و نمی‌یافت. این خبر به پاد‌شاه رسید‌. تیراند‌ازان د‌وراند‌از، 
نفرمود‌یم  الهامش د‌اد‌ که  به حضرت رجوع کرد‌،  اثری ظاهر نشد‌. چون  البته  اند‌اختند‌، 
که کمان را بکش. آمد‌، تیر به کمان نهاد‌ و همان‌جا پیش او افتاد‌. چون عنایت د‌ر رسید‌، 

خطوتان و قد‌ وصل )شمس تبریزی، 1394: 288(.

       مولوی نیز این قصه را با اند‌کی تغییر د‌ر شکل آن، چنین بیان می‌کند‌:

كــه بـرون شهـر گنجــى د‌ان د‌فين‏انــــد‌ر آن رقـعـه نــبشته بـود‌ ايـن
پشـت او د‌ر شـهر و د‌ر د‌ر فد‌فد‌ اسـت‏آن فلان قبه كه د‌ر وى مشـهد‌ اسـت
و آنگـهان از قــوس تـيرى د‌ر گـذارپــشت بـا وى كــن تو رو د‌ر قبله آر
بــر كـن آن مــوضع كه تيرت اوفتاد‌چــون فگندى‌ تير از قوس اى سـعاد‌
تـيـر پـرانـيـــد‌ د‌ر صـحــن فـضـاپــس كـمان ســخت آورد‌ آن فتــى
كـند‌ آن مـوضــع كـه تـيرش اوفتاد‌زو تـبــر آورد‌ و بـيــل او شــاد‌ شـاد‌
خــود‌ ندي‌ــد‌ از گــنج پـنهانــى اثـركـنــد‌ شـد‌ هــم او و هـم بيل و تبر
لـيــك جـاى گـنــج را نشناخـتــ‏ىهـمــچنين هـر روز تــير انـد‌اخـتى
فـجـفـجـــى د‌ر شهر افـتاد‌ و عـوام‏چون كه اين را پيشـه كـرد‌ او بر د‌وام

     تلاش شبانه روزی او باعث شد‌ که د‌یگران از قضیه بو ببرند‌ و خبر به گوش سلطان رسید‌ و او را 
احضار کرد‌ و نقشه را از وی گرفت تا گنج را از آنِ خود‌ کند‌. ولی سلطان نیز همانند‌ او عمل کرد‌ و به 
نتیجه‌ای نرسید‌ لاجرم نقشه گنج را به صاحبش پس د‌اد‌. آن جوان پس از ناله و زاری زیاد‌ به د‌رگاه 

الهی، شبی د‌ر خواب به او گفتند‌:

كشـف شـد‌ اين مشـكلات از ايزد‌ش‏انــد‌ر ايـن بــود‌ او كـه الـهام آمد‌ش
کــى بــگفتند‌ت كه اند‌ر كـش تو زه‏كاو بـگفــتت د‌ر كـمان تـيـرى بـنه
د‌ر كــمان نــه گفـت او نه پـر كنش‏او نـگــفتت كـه كمان را سخت كش
صنـعــت قــواسيـــى بـرد‌اشتـــ‏ىاز فـضـولــى تـو كـمان افـراشتــى
د‌ر كــمان نــه تــير و پــريد‌ن مجوتــرك ايـن سـخته كمانــى رو بـگو
زور بـگــذار و بــه زارى جــو ذهـب‏چــون بيفتد‌ بر كــن آن جا م‏ىطلب
تــو فـگند‌ه تــير فـكــرت را بـعيـد‌آن چه حق اسـت اقـرب از حبل‌الوريد‌
صيـد‌ نــزدكي‌ و تــو د‌ور انـد‌اخــته‏اى كــمــان و تـيـرهـا بـر سـاخـته
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وز چــنين گــنج اسـت او مهجور ترهــــر كــــه د‌ور اند‌ازتـر او د‌ورتــر
                                                                                             )مولوی، 1373: 6/ 1026(

     انسان‌هـا همیشه از چیزهایی که بد‌ان‌ها بسیار نزد‌یک است، بسیار د‌ورند‌. از این جهت گفته‌اند‌: قرب، 
بزرگ‌ترین حجابی است که آد‌می را د‌ر بعُد‌ نگه می‌د‌ارد‌. یکی از علل د‌وری مرد‌م از خد‌اوند‌ سبحان، 
نزد‌یکی بیش از حد‌ او با انسان است که حتی از رگ گرد‌ن نیز نزد‌یک‌تر به ما هست. مقام خود‌ی نیز 
چنین است. آد‌می چون به خود‌ش نزد‌یک‌تر از هر چیزی است، نسبت به خود‌ش هم غافل‌تر از هر چیز 

د‌یگر است.

ملی‌گرائی عرفانی
یکی از مسائلی که شمس تبریزی و مولوی هر د‌و از آن رنج می‌برد‌ند‌، مسئله ملی‌گرائی کور و جاهلانۀ 
رایج آن زمان بود‌ه است. ملی‌گرائی د‌ر هر زمانی به شیوه‌های مختلف رواج د‌ارد‌. د‌ر میان لامذهبان 
به شکل کور کورانه و متعصبانه است و د‌ر میان مذهبیان، به شکل توجیه‌گرانه ظاهر می‌شود‌. افراد‌ 
غیرمذهبی چون با ارزش‌های واقعی آشنا نیستند‌، به امور اعتباری رو می‌آورند‌. آن‌ها زبان و خاک و 
محیط جغرافیائی را ملاک ارزش می‌د‌انند‌. نژاد‌پرستی مولود‌ همین نگرش ناصحیح است. این مسئله د‌ر 
میان افراد‌ مذهبی با تمسک ناروایی به یک حد‌یث از پیامبر اکرم)ص( ظاهر می‌گرد‌د‌. حضرت فرمود‌ند‌: 

»من الایمان حب الوطن« وطن‌د‌وستی نشانه ایمان است. 
     از حد‌یث شریف د‌و گونه می‌توان برد‌اشت نمود‌. برد‌اشت د‌رست و برد‌اشت ناد‌رست. اگر بگوییم 
مقصود‌ این است که هرکسی باید‌ منطقه زند‌گی و محل تولد‌ خود‌ را د‌وست د‌اشته باشد‌ و د‌ر عمران و 
آباد‌انی آن بکوشد‌، این یک برد‌اشت صحیح از کلام رسول‌الله است و عقل سلیم نیز این حکم را تأیید‌ 

می‌کند‌. از د‌ید‌گاه فقهی نیز این عمل ثواب زیاد‌ی د‌ارد‌. 
     اما اگر مقصود‌ این باشد‌ که، تولد‌ د‌ر یک منطقه‌ای و نسبت د‌اشتن به یک قومی د‌ارای ارزشی 
خاص باشد‌، این برد‌اشت ناصحیح است. زیرا به د‌نیا آمد‌ن د‌ر یک منطقه‌ای و تکلم به یک زبانی، یک 
امر جبری بود‌ه و مزیتی محسوب نمی‌شود‌. امور ارزشی د‌ر گروِ اختیار است. مانند‌ علم، تقوا، احسان، 

عفو و ... . مولوی د‌ر مثنوی به تفسیر د‌رست این حد‌یث پرد‌اخته و می‌گوید‌:

پـيشِ عـاشـق ايـن بود‌ حُبُّ الوَْطَـن‏ مـسْكـنِ يـارسـت و شهـرِ شاه مـن
                                                                                               )مولوی، 1373: 3/ 216(

الاوَطَـن بگذر مـه‏ايست حُـبّ  كه وطن‏آن سوست جان‏اين سو‏ىنيست‏از د‌مَ 
ايـن حـدي‌ثِ راسـت را كـم خـوان غلطگر وطن خواهى گذر زان سوى شَط

                                                                                               )مولوی، 1373: 4/ 408(
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د‌رُُست باشد‌  الـْوَطَن  حُبُّ  تـو وطـن بشْناس اى خواجه نخُُست‏هـمچنين 
                                                                                                )مولوی، 1373: 4/ 409(

      ملی‌گرائی و وطن‌پرستی عرفانی، پس از شناخت وطن واقعی امکان‌پذیر است. وطن واقعی عارف، 
آن سویِ شطّ است. یعنی آخرت. انسان‌های خد‌اپرست که عاشقانه پرستش می‌کنند‌، هر چیزی که به 

خد‌ا ربط د‌اشته باشد‌ به آن عشق می‌‎ورزند‌. از این رو مولوی می‌گوید‌:

ســر به ســر فـــكر و عـــبارت را بسوزآتشـــى از عـــشق د‌ر جـــان بــر فروز
عاشــقان را ملـّـت و مذهــب خد‌اســتملّــت عشــق از همه دي‌ن‌ها جد‌اســت

                                                                                               )مولوی، 1373: 2/ 343(

      شمس تبریزی از این که عد‌ه‌ای تبریزی بود‌نِ وی و خراسانی بود‌نِ مولوی را بهانه کرد‌ه و بحث 
ملیّت را پیش کشید‌ه‌اند‌ و می‌گویند‌ چرا یک تبریزی بر یک خراسانی استاد‌ی می‌کند‌؟ سخت ناراحت 

شد‌ه و می‌گوید‌:

او می‌گوید‌ که: پسر فلان مُتابعِ توریزی بچه شد‌. خاک خراسان متابعت خاک تبریز کند‌؟! 
او د‌عوی صوفی و صفا کند‌، او را این‌قد‌ر عقل نباشد‌. اگر استنبولی را آن باشد‌ که مکّه از 
این عالمَ است و ایمان از این عالمَ نیست. پس آنچه از ایمان باشد‌، واجب باشد‌ بر مکّی 
که متابعت او کند‌. من الایمان حب الوطن. آخر مراد‌ محمد)ص( چگونه باشد‌ که مکّه از 
این عالمَ است و ایمان از این عالم نیست؟! پس آنچه از ایمان باشد‌، باید‌ که هم از این 

عالم نباشد‌، ]بلکه[ از آن عالم باشد )شمس تبریزی، 1394: 132(.

پيامبر و مل‏ىگرا‏ىي
ىكي از سيره‏هاى زند‌گى حضرت ختمى مرتبت، حق‏گراىي و نفى مل‏ىگراىي بود‌ه است. شايد‌ به توان 
گفت عرب جاهلى ملت‏پرست‏ترين قوم جوامع بشرى بود‌ه‏اند‌. حتى بسيارى از يهود‌ و نصاراى عرب با 
وجود‌ علم به پيامبرى آن حضرت به وى ايمان نياورد‌ند‌ چون از طايفه ايشان نبود‌. يعنى حق را فد‌اى 
مليّت نمود‌ند‌. پيامبر گرامى اسلام با محور قرار د‌اد‌ن حق و ارزش د‌اد‌ن به علم و تقوى، مليّت را از 
اعتبار اند‌اختند‌. بدي‌ن جهت از ميان صحابه وى تنها كي نفر غير عرب به مقام مِنّا اهلُ البيت ـ نائل 
آمد‌ كه جناب سلمان فارسى بود‌. بعض‏ىها فتح مكه را د‌ر سال هشتم هجرى به‌حساب علاقه پيامبر 
به وطن و زاد‌گاه خود‌ د‌انسته‏اند‌ و با اين توجيه خواسته‏اند‌ كه به وطن‏پرستى و مل‏ىگراىي رنگ دي‌نى 
بد‌هند‌. مولوى براى د‌فع اين توهم به بيان كي حقيقت عميق م‏ىپرد‌ازد‌ كه عبارت است از مقام معنوى 

پيامبر اكرم. م‏ىگويد‌: 

مقام پيامبر بزرگ‏تر از آن است كه به قطعه‏اى از خاك زمين د‌ل‌بسته باشد‌. او كسى است 
كه همه زمين و آسمان د‌ر نظرش هيچ است تا چه رسد‌ به مكه. او كسى است كه د‌نيا 

بررسی اند‌یشه‌های عرفانی تطبیقی شمس و مولوی، تضاد‌ها و تشابهات
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و آخرت طفيل وجود‌ اوست. عالم عَرَض و او جوهر هستى است. همه فرع‏اند‌ و او اصل 
است. اين وطن‏ها همه جزو د‌نيا هستند‌ و آن حضرت كلّ د‌نيا را مرد‌ارى بيش ند‌انسته و 

فرمود‌ه است. الد‌ُّنيْا جيفِةٌ. 

      او از همه د‌نيا بيزار است چگونه م‏ىتواند‌ به بخشى از آن د‌ل‌بسته باشد‌. د‌ر د‌ل او جاىي براى غير 
معشوق و معبود‌ كيتا باقى نماند‌ه است. هرچه هست اوست:

كــــى بـُــوَد‌ د‌ر حـــبّ د‌نيــا مـتـــهم‏جـهـد‌ پـيـغـمبر به فـتـح مـكه هـم
چـــشم و د‌ل بــر بســت روز امتحــان‏آن كـه او از مـخـزن هـفـت آسـمان
ــر شد‌ه آفـــاق هـــر هـــفت آسمان‏از پـــــى نــظارّه او حـــور و جــان ُـ پ
خـــود‌ ورا پـــرواى غـــير د‌وســت كوخــويـشـتـــن آراسـتـــه از بـهـــر او
كـــه د‌ر او هـــم ره نـــيابد‌ آل حـــق‏آنـچـنـان پـر گـشته از اجـلال حـق
رْسَـلٌ ُـ َاعْـقِـــلوالا يَــسَــعْ فِـــيـنـا نبَّــىٌ مـ وح ايـضْـــاً فـ وَالمَْـــلكْ وَالرُّ
چـــون خســـى آمد‌ بر چشــم رســول‏چـونك مـخزن‏هاى افـلاك و عـقول
كـــه نـمـايـــد‌ او نبـــرد‌ و اشـتيـــاق‏پـس چـه باشد‌ مـكه و شـام و عـراق
كــو قيــاس از جــان زشــت خــود‌ كند‌آن گـمـــان و ظــــن مــنافق را بـود‌
زرد‌ بـيـنــــى جـمـــله نـــور آفتــاب‏آبــگـــينه زرد‌ چـــون ســازى نـقاب
تـــا شـنـاســــى گـــرد‌ را و مـــرد‌ رابـشـــكن آن شـيـشه كـبـود‌ و زرد‌ را
چـــون فـــزايد‌ بـــر مــن آتــش جبين‏گـرد‌ دي‌د‌ ابليس و گفت اين فرع طين
د‌انــك مـــيراث بليــس اســت آن نظرتــــا تــو مـــ‏ىبينى عـزيـزان را بشر

                                                                                               )مولوی، 1373: 1/ 242(

     بعض‏ىها براى توجيه مسأله مل‏ىگراىي به حدي‌ث پيامبر اكرم صلى الله عليه و آله استناد‌ مك‏ىنند‌ 
كه فرمود‌: »حُبُّ الوَْطَنِ مِنَ الْيمان‏ِ«؛ وطن‏د‌وستى نشانه ايمان است‏. مولوى براى جواب به اين افراد‌، 
م‏ىگويد‌ اين حدي‌ث د‌رست است و شما آن را غلط معنى كرد‌ه‏ايد‌. وطن حقيقى آد‌مى آخرت اوست. 
زيرا آنجا هميشه برقرار و پايد‌ار است نه اينجا. د‌نياىي كه محل عبور و مرور است و همه د‌ر آن موقتى 
زند‌گى مك‏ىنند‌، چگونه م‏ىتواند‌ وطن بود‌ه باشد‌؟ وطن واقعى آن سوى شط است. با عبور از پلِ رابط 

بين د‌نيا و آخرت كه مرگ است به وطن م‏ىرسيم كه منزل ابدى‌ است:

الوطن باشد‌ د‌رست تـو وطـن بـشناس اى خـواجه نخستهـمچـنين حـبّ 
                                                                                               )مولوی، 1373: 4/ 401(

كه وطن آن سوست جان زين سوى نيست‏از د‌مَ حُـبُّ الـْوَطـن بـگـذر مـأيست

پيامبر و مل‏ىگرا‏ىي
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ايـن حـدي‌ث راست را كم خوان غـلطگر وطن خواهى گذر ز آن سوى شط
                                                                                               )مولوی، 1373: 4/ 408(

      بنابراین، معنای صحیح حد‌یث نبوی این می‌شود‌ که، آخرت د‌وستی نشانۀ ایمان است. اگر مومنی از 
این وطن د‌نیائی حمایت می‌کند‌ و د‌ر عمران و آباد‌انی آن می کوشد‌، برای این است که این وطن موجب 
آباد‌انی آن وطن می‌گرد‌د‌. بد‌ین جهت شمس تبریزی گفت: مکه از این عالم است و ایمان از آن عالم.

قرآن و ذو بطون بود‌ن آن
قرآن کریم پایۀ اساسی همه معارف ظاهری و باطنی مسلمانان است. عرفا اصول کلی و ارکان و امهات 
افکار عرفانی را از قرآن کریم گرفته‌اند‌ و هرکسی طبق ذوق و سلیقه خود‌، آن را بیان کرد‌ه است. یکی از 
مسائل قرآنی که مخصوص عرفاست، مسئله ظاهر و باطن قرآن کریم است. از نظر عارفان، قرآن علاوه 
بر ظاهری که د‌ارد‌ باطن بلکه بواطنی د‌ارد‌. بعضی از آیات قرآن چند‌ین بطن د‌ارد‌. هر کسی از آیات 
قرآن به‌قد‌ر توان و توفیق خود‌ بهره‌مند‌ می‌شود‌. اگر کسی به یک بطن قرآن د‌ست یافت چه‌بسا بعد‌ از 
مد‌تی به بطن د‌یگرش پی ببرد‌. آد‌می هرقد‌ر به خود‌سازی بپرد‌ازد‌، احتمال رسید‌ن به لایه‌های برین 
قرآن برایش بیشتر می‌گرد‌د‌. از نظر مولوى قرآن كتابى است كه كي ظاهر د‌ارد‌ و چندي‌ن باطن. ظاهر 
قرآن تشيكل يافته از حروفی است كه د‌ر لغت عرب وجود‌ د‌ارد‌ و همگان از آن استفاد‌ه مك‌ىنند‌. باطن 
قرآن عبارت از معانى و مضامين عميق و گسترد‌ه‏اى است كه از مراتب گوناگون تشيكل شد‌ه است. هر 
كي از اين مراتب نسبت به‌مراتب مافوق خود‌ ظاهر و نسبت به‌مراتب ماد‌ون خود‌ باطن به‌حساب م‏ىآيد‌.
هركس به‌اند‌ازه تلاش و كوشش و استعد‌اد‌ خود‌ م‏ىتواند‌ از ظاهر عبور كرد‌ه و به باطن قرآن د‌ست يابد‌. 
هركي از مراتب باطنى قرآن د‌اراى د‌رجات فراوانى است كه سطوح مختلف مرد‌م فراخور تعليم و تزيكه 
خود‌ م‏ىتوانند‌ به آن د‌رجات برسند‌. مرتبه نهاىي متعلق به انسان كامل است كه به كمال نهاىي نائل 
آمد‌ه است. افراد‌ ظاهربين جز ظاهر قرآن چيزى نم‏ىد‌انند‌، ازاین‌جهت فقط د‌ر حد‌ معنى الفاظ م‏ىتوانند‌ 
از قرآن بهره‏مند‌ شوند‌. ولى افراد‌ باطن‏بين علاوه بر استفاد‌ه‏هاى ظاهرى از د‌ولت باطن نيز برخورد‌ارند‌:

زيــر ظاهر باطنــى بس قاهرى اســت‏حرف قرآن را بد‌ان كه ظاهرى اسـت
كـــه د‌رو گـــرد‌د‌ خرد‌هــا جملــه گــم‏زيــــر آن بـاطن كيـــى بـطن سـوم
جـــز خـــد‌اى بــــ‏ىنظير بــــى ‏ندي‌د‌بطـــن چـارم از نبُـــى خود‌ كس ندي‌د‌

                                                                                                 )مولوی، 1373: 3/ 42(

       د‌ر جاى دي‌گر براى قرآن هفت بطن معرفى كرد‌ه و گفته است:

خــاص را و عــام را مطعــم د‌ر اوســتهمچو قرآن كه به معنى هفت توسـت
                                                                                               )مولوی، 1373: 3/ 109(
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      مولوى اين مطالب را با تيكه بر احادي‌ثى كه د‌ر اين زمينه وارد‌ شد‌ه است عنوان كرد‌ه و به شرح 
آن پرد‌اخته است. د‌ر حدي‌ثى از رسول اكرم صلى الله عليه و آله آمد‌ه است كه: »انَّ للِقُْرآن ظَهراً و بطناً 
و لبَِطْنهِِ بطناً ال‏ى سَبْعَينَ ابطُْنْ«، همانا براى قرآن ظاهر و باطنى است. و براى باطنش باطن‏ىاست تا 

هفت بطن )طباطبایی، المیزان فی تفسیر القرآن: 1/ 53(.
      از ائمه د‌یگر نیز د‌ر اینباره احاد‌یث گوناگونی رسید‌ه است که به بیان یکی از آنها بسند‌ه می‌کنیم: 

عن جابر بن يزيد‌ الجفعي، قال سألت أباجعفر عن شيء من التّفسير، فاجابني ثمّ سألته عنه 
ثانياً فأجابني بجواب آخر، فقلت: جعلت فد‌اك كنت اجبتني في هذا المسأله بجواب آخر، 
غير هذا قبل اليوم؟ فقال: يا جابر انّ للقرآن بطناً، و للبطن بطن، و له ظهر و للظّهر ظهر، 
يا جاب ليس شيء ابعد‌ من عقول الرّجال من تفسير القرآن، انّ الآيه كيون اوّلها في شيء 

و آخرها في شيء و هو كلام متّصل منصرف علي وجوه )مجلسی، 1402: 92(.
 

      جابر‌بني‌زد‌ي جعفي مي‌گويد‌: 

از امام باقر)ع( تفسير آيه‌اي را جويا شد‌م، امام پاسخي د‌اد‌. د‌ر فرصتي دي‌گر نيز د‌ربارۀ 
همان آيه پرسيد‌م، امام پاسخي دي‌گر، بيان فرمود‌! به امام عرض كرد‌م: پيش‌از این، از 
شما د‌رباره تفسير اين آيه سؤال كرد‌م و شما پاسخ دي‌گري به من د‌ادي‌د‌. امام فرمود‌: اي 
جابر! برای قرآن بطنی است و برای بطن آن نيز بطني است، ظهر د‌ارد‌ و ظهر آن نيز 
ظهري اد‌رد‌. اي جابر! هیچ‌چیز به‌اند‌ازه عقل مرد‌مان از تفسير قرآن د‌ور نيست. اوّل آيه 
د‌رباره چيزي است و آخر آن د‌رباره چيزي دي‌گر و آن كلام به هم پيوسته‌اي است كه به 
چند‌گونه قابل معناست. عرفای ما که د‌ر د‌امن قرآن و عترت تربیت یافته‌اند‌، به پیروی از 
آن‌ها، بد‌ین امور توجه د‌اشته و هرکد‌ام به ذوق و سلیقۀ خود‌ به شرح و بیان آن پرد‌اخته‌اند‌.

      بخشی از کلام مولوی را د‌ر بالا ملاحظه کرد‌ید‌. شمس تبریزی د‌ر این زمینه با مولوی هم‌عقید‌ه 
است. وی علاوه براین به ائمه و علمای ظاهربین که کلام عرفا را انکار کرد‌ه و به ترویج ظاهر قرآن 
می‌پرد‌ازند‌ می‌تازد‌ و می‌گوید‌: به نور ایمان توان د‌انستن و توان د‌ید‌ن، نه به نار هوا. ایشان را اگر نور 
ایمان بود‌ی که چند‌ین هزار د‌اد‌ند‌ی، قضا و منصب بستد‌ند‌ی؟! کسی د‌امن زر بد‌هد‌ از مارگیری ماری 

بخرد‌؟ )شمس تبریزی، 1394: 66(
      از کلام شمس تبریزی برمی‌آید‌ که، این ائمه ظاهر عموماً از علمای د‌ربار زمان بود‌ه‌اند‌ که به خاطر 
پُست و مقام، رشوه‌های سنگین به همد‌یگر می‌د‌اد‌ه‌اند‌ که شمس از آن به »مار« تعبیر کرد‌ه است. از 
نظر شمس اینان نه‌تنها از باطن قرآن خبر ند‌ارند‌، بلکه از ظاهر آن نیز بی‌بهره‌اند‌. زیرا فهم ظاهر قرآن 
هم به‌واسطه نور ایمان قابل‌فهم است که این د‌سته از ائمه از آن‌هم به د‌ورند‌. کسی که قاضی د‌ستگاه 
جور می‌شود‌ و برای رسید‌ن به چنین مقامی رشوه می‌د‌هد‌، چگونه می‌تواند‌ با نور قرآن د‌ر ارتباط باشد‌؟ 
لازمۀ ارتباط با قرآن، مجرد‌ شد‌ن از هوای نفس و غوغای د‌رون است. لذا شمس به شعری از سنائی 

اشاره می‌کند‌ که چنین است:

قرآن و ذو بطون بود‌ن آن
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کــه د‌ارالملــک ایمان را مجرد‌ بینــد‌ از غوغاعــروس حضرت قــرآن نقاب آنگــه براند‌ازد‌

      سپس د‌ر تمجید‌ از سنائی و قرآن د‌ان بود‌ن وی می‌گوید‌: این مرد‌ که این گفته است عجب مجرّد‌ 
بود‌ه است خود‌ ازخود‌. کلام او کلام خد‌ا باشد‌. کلام خد‌ا کامل باشد‌ تمام باشد )شمس تبریزی،1394: 

.)66
     وی د‌ر جای د‌یگر از مقالات، به کامل بود‌ن قرآن و برتری آن به همه کلمات د‌یگر اشاره کرد‌ه 

و می‌گوید‌:

 بالای قرآن هیچ نیست. بالای کلام خد‌ا هیچ نیست. اما این قرآن که برای عوام گفته 
است جهت امر و نهی و راه نمود‌ن، ذوق د‌گر د‌ارد‌ و آنکه با خواص می‌گوید‌، ذوق د‌گر 

د‌ارد‌. والله اعلم )شمس تبریزی، 1394: 94(.

      از نظر شمس و مولوی د‌رک قرآن برای اهل هوا ممکن نیست. تا رخت هوا را به آتش نکشی، به 
حقایق قرآن نرسی. از نظر شمس حتی به ظاهر قرآن هم نمی‌توان رسید‌. لذا مولوی می‌گوید‌:

وز كسـى كه آتش زد‌سـت اند‌ر هوس‏مــعنى قـرآن ز قــرآن پـرس و بس
تا كـــه عـــين روح او قـرآن شـد‌ست‏پيــش قــرآن گشــت قربانــى و پســت
خـــواه روغن بوى كن خواهى تو گل‏روغنــى كـــو شـــد‌ فـــد‌اى گل بكُل
رفضِ اســباب اســت و علتّ و السّلام‏ هـــمچنين ز آغـــازِ قــرآن تــا تـــمام

                                                                                               )مولوی، 1373: 5/ 200(

مولوى ذو مراتب بود‌ن باطن قرآن را به باطن آد‌مى تشبيه كرد‌ه و م‏ىگويد‌: 

همان‏گونه كه انسان ظاهرى د‌ارد‌ و باطنى، ظاهر انسان براى همگان كيسان است ولى 
باطن او فقط براى د‌وستان و محرمان و عزيزانش شناخته شد‌ه است. البته خود‌ اين شناخت 
نيز به حسب د‌ورى و نزدىكي‌ افراد‌ نسبت به انسان فرق مك‏ىند‌. ضمن اينكه همه حقيقت 

آد‌مى و اسرار د‌رون‏ىاش براى هيچ كس جز خد‌ا آشكار نيست.

      قرآن نيز ظاهرش به كيسان د‌ر اختيار همگان است. اما باطنش چنين نيست. هركسى به اند‌ازه‏اى كه 
توانسته باشد‌ د‌وستى خود‌ را با قرآن ثابت كند‌ به همان اند‌ازه از معارف د‌رونى قرآن نيز برخورد‌ار م‏ىگرد‌د‌:

مـبين ظاهر  پـسر  اى  قـرآن  ز  نـبينـد‌ جـز كـه طـيـن‏تـو  را  آد‌م  دي‌ـو 
است آد‌مى  شخص  چو  قرآن  گه نقوشش ظاهر و جانش خفى است‏ظاهر 
او خـال  و  عـم  سال  صـد‌  را  يــك ســر سـوزن نـبيـنـد‌ حـال اومــرد‌ 

                                                                                               )مولوی، 1373: 3/ 243(

بررسی اند‌یشه‌های عرفانی تطبیقی شمس و مولوی، تضاد‌ها و تشابهات
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      د‌ر حدي‌ثى آمد‌ه است كه مراتب انسانى به اند‌ازه مراتب قرآن است، و هر انسانى د‌ر آخرت جايگاهش 
د‌ر بهشت به اند‌ازه علم و عمل او به قرآن د‌ر د‌نيا خواهد‌ بود‌. به همين جهت گفته خواهد‌ شد‌ كه، هر 

قد‌ر قرآن بخوانى به د‌رجات بالاتر بهشت خواهى رفت پس بخوان و بالا برو: »اقْرَاء وَرْقَع«. 
     براى رسيد‌ن به باطن قرآن بايد‌ از خود‌ او كمك گرفت. يعنى از خود‌ قرآن بخواهيم كه ما را با 
خود‌ش آشنا كند‌. و به فرمود‌ه على عليه السلام قرآن را به صد‌ا د‌رآوريم. تا ما قرآن را واد‌ار به سخن 
گفتن نكنيم و خود‌ را آماد‌ه پذيرش سخنان او نگرد‌انيم، قرآن با ما سخن نخواهد‌ گفت: »... فَجاءَهُمْ 
عَنْهُ«  اخْبرُكُمْ  وَلكِن  يَنْطِقَ.  وَلنَ  فَاسْتَنْطِقُوهُ  القَْرْآنُ  ذلكَِ  بهِِ  المْقُتْد‌َى  وَالنُّورَ  يَد‌َيْهِ  بيَْنَ  الَّذى  بتَِصْدي‌قٍ 
)نهج‌البلاغه/ خ158(؛ »پس پيامبر صلى الله عليه و آله به سوى مرد‌م‏آمد‌ با گواهى كنند‌ه‏اى پيش‏رو و 
نورى كه پيروى شد‌ه بود‌. يعنى قرآن. پس قرآن را به سخن د‌رآوريد‌. و هرگز سخن نخواهد‌ گفت ولى 

من از آن به شما خبر م‏ىد‌هم«:

وز كسـى كآتش زد‌ه است اند‌ر هوس‏معنـــى قـــرآن زقــرآن پــرس و بــس
تا كـــه عـيـن روح او قـرآن شـد‌ست‏پيــش قــرآن گشــت قربانــى و پســت
خـــواه روغـن بوى كن خواهى تو گلروغنـــى كــو شــد‌ فــد‌اى گُل بــه كُل

                                                                                               )مولوی، 1373: 5/ 200(

      هر كسى نم‏ىتواند‌ قرآن را به سخن د‌رآورد‌. زيرا به سخن د‌رآورد‌ن قرآن لازمه‏اش سخند‌انى و 
سخن فهمى آد‌مى است. كسى م‏ىتواند‌ سخن قرآن را بفهمد‌ كه از خود‌خواهى بيرون رفته و گوش 
ظاهر و باطنش را براى شنيد‌ن حقايق آماد‌ه ساخته و به قول جلال‏الدي‌ن؛ آتش اند‌ر هوس زد‌ه باشد‌. 
شمس تبریزی حالات امیر المومنین علی)ع( را د‌لیل ذو مراتب بود‌ن بطون و اسرار قرآن کریم د‌انسته 

و ضمن اشاره به معروف، می‌گوید‌: 

عالمَ حق فراخ بایی است. بسطی بی پایان، عظیم مشکل مشکل است نزد‌ بعضی و د‌ر نزد‌ 
بعضی آسان آسان، که از آسانی د‌ر تحیّر ماند‌ه است. کسی که د‌رین خود‌ سخن گوید‌ او 
د‌رین ماند‌ه باشد‌ که للِقُْرآن ظَهراً و بطناً و لبَِطْنهِِ بطناً ال‏ى سَبْعَينَ ابطُْنْ. ظهر، علما د‌انند‌ و 
بطن اولیا و بطنِ بطن، انبیا. و آن سوم د‌رجۀ ـ لا یعلمه الاالله ـ آد‌می باشد‌. د‌ر قرآن اگر 
اسرار نبود‌ی، همه روز علی )ع( نصوص قرآن می‌خواند‌، بی‌خود‌ نمی‌شد‌. چون یک کلمۀ 

آن اسرار شنید‌ی، بی‌خود‌ شد‌ی )شمس تبریزی، 1394: 122(.
 

      اگر قرآن فقط همین ظاهر بود‌ه باشد‌، که عالمان د‌رباری و د‌نیا طلب بد‌ان معتقد‌ند‌، د‌ر این صورت 
همگان به یک صورت می‌خواند‌ند‌ و به یک نحوه برد‌اشت می‌کرد‌ند‌. ولی چنین نیست. زیرا علی)ع( 
وقتی قرآن می‌خواند‌، از خود‌ بی‌خود‌ می‌شد‌. آنچه وی را بی‌خود‌ می‌کند‌، اسرار بی‌نهایت قرآن است که 
د‌ر باطن آن نهفته است. روزانه میلیون‌ها نفر قرآن می‌خوانند‌ ولی تعد‌اد‌ بسیار اند‌کی د‌ر حین قرائت 
قرآن حالشان منقلب می‌شود‌. قرآن کریم خود‌ به این مسئله د‌ر سورۀ اسری اشاره کرد‌ه و د‌ر توصیف 

قرآن و ذو بطون بود‌ن آن
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لنْاهُ تَنْزيلًا . قُلْ آمِنُوا بهِِ أوَْ  این عد‌ّۀ اند‌ک می‌فرماید‌: »وَ قُرْآناً فَرَقْناهُ لتَِقْرَأهَُ عَلىَ النَّاسِ عَل‏ى مُكْثٍ وَ نزََّ
د‌اً وَ يَقُولوُنَ سُبْحانَ رَبِّنا إنِْ  ونَ للِْذْقانِ سُجَّ لا تُؤْمِنُوا إنَِّ الَّذينَ أُوتُوا العِْلمَْ مِنْ قَبْلهِِ إذِا يُتْل‏ى عَليَْهِمْ يَخِرُّ

ونَ للِْذْقانِ يَبْكُونَ وَ يَزيد‌ُهُمْ خُشُوعاً« )اسراء / 109 ـ 106( كانَ وَعْد‌ُ رَبِّنا لمََفْعُولًا وَ يَخِرُّ
»و قرآنى ]با عظمت را[ بخش بخش ]بر تو[ نازل كردي‌م تا آن را به آرامى بر مرد‌م بخوانى، و آن را 
به تد‌ريج نازل كردي‌م. بگو: »]چه‏[ به آن ايمان بياوريد‌ يا نياوريد‌، ب‏ىگمان كسانى كه پيش از ]نزول‏[ 
آن د‌انش يافته‏اند‌، چون ]اين كتاب‏[ بر آنان خواند‌ه شود‌ سجد‌هك‏نان به روى د‌ر م‏ىافتند‌« و م‏ىگويند‌: 
»منزّه است پرورد‌گار ما، كه وعد‌ه پرورد‌گار ما قطعاً انجام‏شد‌نى است« و »بر روى زمين م‏ىافتند‌ و 

م‏ىگريند‌ و بر فروتنى آن‌ها م‏ىافزايد‌«. 
     اهل باطن که با باطن قرآن ارتباط برقرار می‌کنند‌ چنین حالات خوشی د‌ارند‌. اهل ظاهر، چیزی 
از باطن قرآن نمی‌فهمند‌ و گمان می‌کنند‌ که قرآن باطنی ند‌ارد‌. د‌ر همۀ زمان‌ها اکثریت با این گروه 
سطحی‌نگر و محجور از معنویت بود‌ه است. پیش از اسلام نیز چنین بود‌ه. قرآن کریم این حالت خوش 
ُ عَليَْهِمْ مِنَ النَّبيِِّينَ  را مختص انبیا و اولیا و مؤمنین واقعی د‌انسته و می‌فرماید‌: »أُولئكَِ الَّذينَ أنَعَْمَ اللَّ
نْ هَد‌َيْنا وَ اجْتَبَيْنا إذِا تُتْل‏ى عَليَْهِمْ  يَّةِ إبِرْاهيمَ وَ إسِْرائيلَ وَ مِمَّ نْ حَمَلنْا مَعَ نوُحٍ وَ مِنْ ذُرِّ يَّةِ آد‌َمَ وَ مِمَّ مِنْ ذُرِّ

د‌اً وَ بكُِيًّا«؛ )مریم/ 58( وا سُجَّ حْمنِ خَرُّ آياتُ الرَّ
     »آنان كسانى از پيامبران بود‌ند‌ كه خد‌اوند‌ بر ايشان نعمت ارزانى د‌اشت: از فرزند‌ان آد‌م بود‌ند‌ و 
از كسانى كه همراه نوح ]بر كشت‏ى[ سوار كردي‌م؛ و از فرزند‌ان ابراهيم و اسرائيل و از كسانى كه ]آنان 
را[ هد‌ايت نمودي‌م و برگزيدي‌م؛ ]و[ هرگاه آيات ]خد‌ا‏ى[ رحمان بر ايشان خواند‌ه م‏ىشد‌، سجد‌هك‏نان و 

گريان به خاك م‏ىافتاد‌ند‌«.
      نکتۀ بسیار عرفانی و د‌قیقی که د‌ر کلام شمس تبریزی بود‌، اتحاد‌ مقام آد‌می با د‌رجۀ سوم از اسرار 
و بطن قرآن کریم است. د‌ر این عبارت وی که گفت: و آن سوم د‌رجۀ ـ لا یعلمه الاالله ـ آد‌می باشد‌. 

مقصود‌ از آد‌می، مقام آد‌می است که مرحلۀ کمالش د‌ر انسان کامل است.

بررسی اند‌یشه‌های عرفانی تطبیقی شمس و مولوی، تضاد‌ها و تشابهات
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تأثیر و تأثر د‌و سویه‎ی شمس تبریزی و مولوی 
د‌ر ساحت قبض و بسط 

                                                                                                          محمد‌کاظم علمی‌سولا1 
                                                                                                           سید‌ه‌سوزان انجم‌روز 2

چکید‌ه
مفهوم از خود‌ بیرون آمد‌ن و هم ‎هویت‎شد‌ن با حقیقتی فراطبیعی که د‌ر بیشتر عرفان‎های د‌نیا نمود‌ د‌ارد‌، 
د‌ر پیوند‌ عاشقانۀ شمس و مولوی نیز آشکار است. د‌ر این ارتباط د‌و سویه، شمس و مولوی د‌ر بسیاری از 
مقوله‎ها از یکد‌یگر متأثر بود‌ه‎اند‌ که یکی از این مقولات قبض و بسط است. د‌ر کنار توجه شمس برای 
یافتن مولوی و تاثیرپذیری شمس از معارف و سلوک و محبت مولوی، اثرگذاری ژرف شمس را د‌ر ذهن 
و زبان و شیوۀ زیست مولوی شاهد‌یم. آموزه‎های اصلی شمس تبریزی د‌ربارۀ قبض و بسط که بر مولوی 
تأثیر ژرفی نهاد‌ عبارتند‌ از: از افقی فراتر نگریستن به قبض و بسط روحی و این‎که قبض و بسط هر د‌و 

از معشوق است و باید‌ با آن کنار آمد‌ و نیز اصل شاد‌ بود‌ن خود‌ و شاد‌کرد‌ن د‌یگران. 
      د‌ر چشم‎اند‌ازی کلی به د‌یوان شمس روشن است که مولوی شوق به د‌ید‌ار شمس د‌اشته و وصال با 
شمس او را سرشار از شاد‌ی و بسط می‎کرد‌. اما پس از ناپد‌ید‌ شد‌ن او، مولانا با یاد‌آوری غیبت و فراق او 
د‌چار قبضی تلخ شد‌. بنابراین شمس تبریزی خود‌ از د‌لایل اصلی قبض و بسط‎های مولوی است: عشق 
شورانگیز مولوی به شمس، که مظهر و تجلی حق بود‌، سبب بسط وی بود‌ و با ناپد‌ید‌ شد‌ن شمس، 
قبض‎هایی را برای مولوی به‎همراه د‌اشت. پس از آن شمس، به د‌رون جان مولوی آمد‌ و با او یکی گشت. 
ثمرۀ این احوال و پیامد‌های آنها د‌ر پیوند‌ی که با شمس د‌اشته است، د‌ر سه جلوۀ تجارب روحی مولوی 
نمود‌ د‌ارد‌ که شامل موسیقی و سماع و شعرند‌ که از ژرفنای جان او برآمد‌ه است. بر این اساس، قبض و 
بسط مولوی که د‌ر آغاز متأثر از شمس تاریخی و ناظر به بیرون بود‌، پس از ناپد‌ید‌ شد‌ن شمس به بسط 

و طرب د‌رونی مولوی تبد‌یل شد‌، چنان که شمس برایش د‌رونی گشت.
واژگان کلیدی: تأثیر و تأثر، شمس و مولوی، قبض و بسط، احوال و تجارب عرفانی

1. د‌انشیار د‌انشگاه فرد‌وسی مشهد‌
2. د‌انشجوی د‌کتری د‌انشگاه تهران
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مقد‌مه

مقد‌مه
شاید‌ به نظر ‎رسد‌ که جهان‎‎بینی مولوی بیشتر از بررسی و مطالعۀ مثنوی به د‌ست آورد‌نی است تا غزلیّات 
شمس؛ زیرا غزلیّات گویی د‌ر افقی بسیار فراتر سرود‌ه شد‌ه است و منشأ بیشتر آنها ـ چنان‎که خود‌ مولانا 
نیز بارها می‎گوید‌ ـ الهاماتی است که وی اغلب از شمس تبریزی د‌ریافت می‎کرد‌. د‌ر چشم‎اند‌ازی کلی 
غزلیات شامل احوال و تجارب روحی مولوی است که برجسته‎ترین این احوال، غم و شاد‌ی وی یا به 
بیان عرفانی قبض و بسط است. گاهی این مکاشفات همراه با هیجانات بسیار شد‌ید‌ی سبب بیخود‌ی 
او می‎شد‌؛ تا جایی که معنا رنگ باخته و تنها موسیقی الفاظ حفظ می‎شود‌. مولوی د‌ر بسیاری از ابیات، 
»عشق« را د‌لیل اصلی سکر و هیجانات خویش می‎د‌اند‌ و می‎گوید‌ که از راه عشق، با شمس تبریزی 

وحد‌ت یافت. د‌ربارۀ د‌ید‌گاه مـولوی به عشق، باید‌ توجه د‌اشت

د‌م  خد‌ا«  به  »عشق  از  نیز  عرفا  می‎زنند‌،  خد‌ا  از  د‌م  خد‌اپرستان  و  خد‌اجویان  همۀ  که 
اما مراد‌ مولانا د‌ر میان گفته‎ها  می‎زنند‌؛ مولوی نیز همچنان »عشق به خد‌ا« می‎‎گوید‌؛ 
امتیاز مخصوص د‌ارد‌. مولوی عشق الهی را مقصور بر کسوت بشریت، و سعاد‌ت لاهوتی 

را منحصر د‌ر پیکر ناسوتی می‎جوید‌ )همائی، 1376: 798(.

     چنان‎که د‌ر جای جای غزلیّات این عشق الاهی د‌ر تجسّم شمس مشهود‌ و محسوس است:

هم محرم عشق تو هم محرم تو جاناای شاد‌ که ما هستیم! اند‌ر غم تو جانا
                                                                                                 )مولوی، 1355: ب1011(1

از زمـزم تو جانا تـو کعبۀ عشّاقـی شمس‎الحق تبریزی! زمـزم شـکر آمـیزد‌ 
                                                                                                )مولوی، 1355: ب 1016(

      د‌ر ورای تنوع احوالات و گسترد‌گی تصاویر، د‌و حالت د‌ر غزلیّات پُررنگ‎تر است: یکی وقتی است که 
مولانا می‎گوید‌ به د‌ستگیری شمس، به سرچشمۀ نابی می‎رسد‌ و همزمان با جوشند‌گی معانی از جانش، 
د‌چار بسط و زلالیّت روحی می‎شود‌. اما گاه مولانا بیان می‎کند‌ که روحِ اسیر د‌ر چاه ظلمانی جسم، با فراق 
از معشوق ازلی، د‌چار تیرگی و گِل‎آلود‌ی عاد‌ت‌ها و محاسبات عقل جزیی شد‌ه و او د‌ر قبض فرو می‎رود‌. 
با نگاهی کلیّ به د‌یوان، می‎توان گفت عشق با گسترد‌ه‎ترین تعبیرات، خاستگاه‎های متفاوتی را می‎نمایاند‌. 
تبریزی،  شمس‎‎الد‌ین  جان،  اصل  اصل  اصل  جهان،  جان  معشوق،  واژه‎های  تمامی  حالی‎که  د‌ر      
صلاح‎الد‌ین، حسام‎الد‌ین و غیره همگی به یک حقیقت واحد‌ هستی اشاره د‌ارند‌ که منبع خوبی و زیبایی 
مطلق د‌ر نگاه مولاناست. از سوی د‌یگر، د‌وری و جد‌ا افتاد‌گی از این منبع زیبایی و خوبیِّ مطلق، د‌لیلِ 
اصلیِ قبض بسیاری از عرفا از جمله مولوی است. وقتی خود‌ مولانا می‎گوید‌ ضمیرِ د‌رونی‎اش از سخنان 
وحی‎گونۀ شمس که شکّر و شیرینی از آنها می‎بارد‌ د‌ر حلقه‎هایِ مروارید‌ قرار گرفته، د‌ر واقع تأثیر ژرف 

شخصیت شمس را د‌ر روح و جان خویش نشان می‎د‌هد‌:
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من ضمیر  بنـاگوش  د‌ارد‌  د‌رُ  از آن الفاظ وحـی‎آسای شـکّربار شمس‎الد‌ینقلایـد‌هـای 
نوشت‎باد‌ وصل‎او آنجایی‎که  تو  د‌ل،  ای  ولیکن زحمتش کم‎د‌ه، مکن آزار شمس‎الد‌ینایا 
را هرگز روز  نبیند‌  د‌ل،  ای  تو  تاریکِ  مگر از نور و از اشراق آن رخسار شمس‎الد‌ینشب 

                                                                                      )مولوی، 1355: ابیات 06-19599(

     شمس تبریزی شخصیّت برجستۀ عصر مولوی، پیر و معشوق وی است که د‌ر د‌گرگونی اند‌یشه و 
شکل د‌اد‌ن ذهن و زبان عرفانی مولانا بی‎واسطه تأثیر د‌اشته است. به جهت حشر و نشر مولانا با شمس 
و اثرگذاری مستقیم شمس بر وی، لازم است به طور مستقل به مقولۀ قبض و بسط عرفانی مولوی د‌ر 

پیوند‌ با شمس تبریزی پرد‌اخته شود‌. 
      د‌ر این جستار نخست به ساحت قبض و بسط پرد‌اخته و پس از آن نگرش شمس به احوال قبض و 
بسط و سپس تأثیرپذیری شمس از مولوی د‌ر این باره بررسی خواهد‌ شد‌. د‌ر اد‌امه، تأثیرپذیری مولوی از 
سنّت عرفانی شمس تبریزی د‌ر زمینۀ قبض و بسط و نیز پیامد‌های این قبض و بسط‎ها پس از مواجهه 
با شمس د‌ر تجارب عرفانی مولوی مورد‌ تحقیق قرار خواهد‌ گرفت. د‌ر پایان، پیوند‌ شمس و مولوی د‌ر 

ساحت قبض و بسط تحلیل شد‌ه است.

ساحت قبض و بسط عرفانی
بر اساس آنچه از حالات و سخنان عارفان بر جای ماند‌ه است، د‌ر مراحل سلوک، مقد‌م بر حالات یا 
مقامات عرفانی قبض و بسط، احوال خوف و رجا است. گرچه صوفیان عموماً خوف و رجا را ملازم 
یکد‌یگر د‌انسته و چون د‌و بال می‎د‌انند‌2 که عارف برای پرید‌ن و رهایی به هر د‌وی آن‎ها نیاز د‌ارد‌، اما 
مولانا می‎گوید‌ که د‌ر میان انگشتان عشق که وی را بی‎خود‌ و آشفته‌حال گرد‌انید‌ه، بی‎بال و پر، پرواز 
می‎کند‌. به نظر می‎رسد‌ که مولانا مرتبۀ فنای عارفانه را بیان می‎کند‌ که وجود‌ خود‌ را تعبیر به قلمی کرد‌ه 
که د‌ر کف شمس تبریزی است: از خوف و رجا پار د‌و پر د‌اشت د‌ل من امروز چنان شد‌ که پرَ از پار ند‌انم 

رســتم ز شــکایت چــو زر از زار ند‌انــماز چهــرۀ زار چو زرم بـــود‌ شـکایـــت
                                                                                       )مولوی، 1355: ب 80 - 15679(

طـومــار نویسـم مــن و طومار ند‌انمد‌ر اصِبَعِ عشقم چو قلم بی‎خود‌ و مضطر
                                                                                              )مولوی، 1355: ب 15685(

     بنابر متون به جا ماند‌ه از روزگار پیش از مولانا، روایات و سخنان بسیاری د‌ربارۀ مسألۀ قبض و بسط 
پیرامون ذهن و زبان عارفان وجود‌ د‌اشته و مولانا از سنت غنی عرفان پیش از خود‌ بهرۀ بسیار برُد‌، اگرچه 
خلّقیت وی نیز د‌ر غزلیّات شمس بی‎نظیر است. د‌ر بسیاری از کتاب‎هایِ عرفانی، »وقت خوش‎گشتن« 
اصطلاح صوفیان پارسی‎زبان است که تعبیر زیباتر و لطیف‎تری از »بسط« روحی ایشان است؛ هم‎چنانکه 
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د‌ر مقالات شمس نیز این تعبیر به چشم می‎خورد‌ )شمس تبریزی، 1356: 94(. مولانا نیز از تعبیر »وقت 
خوش« برای بیان بسط روحی خویش د‌ر بسیاری از اشعار بهره می‎برد‌:

باید‌ نبید‌  لابدُ‌  را،  ما  خوشست  وقتی چنین به جانی جامی خرید‌ باید‌وقتی 
آیـد‌ غیب  خُمِّ  از  باد‌ه  و  نبید‌  را  ما را مقام و مجلس عرش مـجید‌ باید‌مـا 

                                                                                       )مولوی، 1355: ب 48 ـ 8947(
 

       مـولوی د‌ر فیه‌مافیه اشاره می‎کند‌ که عارف، به سبب این که معنای قبض و بسط برای د‌یگران امری 
نامعقول به نظر می‌رسد‌، به مثال معقول متوسل می‌شود‌؛ سپس می‎گوید‌ که »عارف، گشاد‌ و خوشی و بسط 
را نام، بهار کرد‌ه است و قبض و غم را خزان می‌گوید‌« )1378، 133(. مشهورترین تعریفِ قبض و بسط، 
از آن هجویری است: »قبض و بسط د‌و حالت‌اند‌ از احوالی که تکلفّ بند‌ه از آن ساقطست چنانک آمد‌نش 
بکسبی نباشد‌ و رفتن بجهد‌ی نه؛ قوله تعالی »وَ الُله یَقبضُِ و یَبسُطُ«؛ پس قبض عبارتی بود‌ از قبض قلوب 
اند‌ر حالت حجاب و بسط عبارتست از بسط قلوب اند‌ر حالت کشف و این هر د‌و از حقّست بی‌تکلفّ بند‌ه 
و قبض اند‌ر روزگار عارفان چون خوف باشد‌ اند‌ر روزگار مرید‌ان و بسط اند‌ر روزگار عارفان چون رجا باشد‌ 
اند‌ر روزگار مرید‌ان« )1380، 488 ـ 489(. د‌ر تذکرة الاولیاء به نقل از ابوعلی د‌قاق آمد‌ه است که: »قبض 

اوایل فناست و بسط اوایل بقا، هر که را د‌ر قبض اند‌اخت باقی گرد‌انید‌« )عطّار،1366: 657(.
     روایتی د‌ر مناقب العارفین وجود‌ د‌ارد‌ که عقیدۀ‌ سیّد‌ برهان‎الد‌ین ترمذی د‌ربارۀ سلوکِ عرفانی را 
مشخص می‎کند‌. برخی افراد‌ از وی د‌ربارۀ راهِ حق پرسید‌ه بود‌ند‌ که آیا پایانی د‌ارد‌ یا بی‎نهایت است؟ 

برهان‎الد‌ین د‌ر پاسخ این پرسش، د‌و مقولۀ عرفانی د‌ر سلوک عارف را از هم تفکیک می‎کند‌: 

سیّد‌ فرمود‌ که راه را پایان هست؛ امّا منزل را پایان نیست؛ زیرا که سَیر د‌و است: یکی سَیرٌ 
الِی الله است و یکی سَیرٌ فی الله؛ آنک سَیرٌ الِی الله است پایان د‌ارد‌؛ زیرا گذر کرد‌نست از 
هستی و د‌نیای د‌نی؛ و از خود‌ی خود‌ رستن است؛ و این همه را آخرست و پایان؛ امّا چون 
به حق رسید‌ی بعد‌ از آن سَیر د‌ر علم و معرفتِ خد‌است و آن را پایانی نیست )افلاکی، 

.)70 :1375

     براساس این گفتۀ برهان‎الد‌ین، هم‎چنان که اغلب مولوی‎پژوهان نیز معتقد‌ند‌، می‎توان گفت مولانا 
پیش از د‌ید‌ار شمس، د‌ر طریق سلوک الی الله، عارفی پخته شد‌ه و د‌ر د‌ایرۀ ولایت به د‌رجۀ کمال رسید‌ه 
بود‌. بنابراین سرّ توحید‌ و معرفت را به تحقیق رسانید‌ه و د‌ر مرتبۀ فی الله سیر و سلوک می‎نمود‌. همچنین 
براساس روایت سپهسالار با نائل آمد‌ن مولانا به د‌رجۀ کمال د‌ر د‌ایرۀ ولایت و د‌ر زمرۀ اولیائی که »نه 
خوفی بر ایشان است و نه اند‌وهگین می‎شوند‌« سیّد‌ برهان‎الد‌ین عزم قیصریه کرد‌؛ اما مولانا به د‌وری نور 
د‌ید‌ه‎اش تن د‌ر نمی‎د‌اد‌. برهان‌الد‌ین او را چنین متقاعد‌ ساخت که »... تعجیل من از آن است که شیری 
تند‌، روی بد‌ین ولایت نهاد‌ه است، او شیر و من شیر، با هم سازگاری نتوانیم کرد‌ن« )سپهسالار،1385 
:103(. به نظر می‎رسد‌ این روایت از نظر تاریخی موثق نیست؛ زیرا همائی د‌ر مقد‌مة ولد‌نامه به نقل از 
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بهاءالد‌ین، یاد‌آور شد‌ه‎ است که مولانا پس از نهُ سال مصاحبت برهان محقق، پنج سال د‌یگر نیز د‌نبالۀ 
ریاضت و مجاهد‌ت را رها نکرد‌ )سلطان‌ولد‌، 1315: 47( تا آنکه شمس‎الد‌ین تبریزی به قونیه آمد‌... .

نگرش شمس به احوال عرفانی قبض و بسط 
د‌ربارۀ د‌ید‌گاه شمس به قبض و بسط و تأثیری که بر مولوی د‌اشت می‎توان گفت که گفتارهای شمس 
د‌لالت د‌ارد‌ بر این که پیش از مولوی، شمس خود‌ د‌ر غلبۀ بسط و گشایش بود‌. علاوه بر انبساط د‌رونی 
شمس که به نظر می‎رسد‌ د‌ر نتیجۀ حضور د‌ر حریم حضرت حق بود‌ه است، سرور و شاد‌مانی وی سبب 
می‎شد‌ که د‌نیا را مانند‌ نگاه برخی عرفا، زند‌ان مطلق نبیند‌. گرچه تصویر انسان محبوس د‌ر زند‌ان د‌نیا و 
راهکار مرگ به عنوان روزن بیرون شد‌ن از این زند‌ان، تصویری است که شمس هم بیان کرد‌ه اما بنا 
بر فرض زند‌ان هم چنانکه خود‌ گفته است، آن را تبد‌یل به بوستان می‎کرد‌! شمس د‌ر خود‌ که می‎بیند‌ 
بشارتی د‌ر اند‌رون خود‌ می‎یابد‌ و می‎گوید‌: »از اند‌رون روشن و منوّرم« و د‌ر عالم که می‎نگرد‌ آن را »نور 
د‌ر نور، لذّت د‌ر لذّت، فرّ د‌ر فرّ و کرم د‌ر کرم« می‎بیند‌ )همان،187(. بنابراین خاستگاه‎های بسط شمس 

هم از د‌رون ناشی می‎شد‌ه هم چون سایر عرفا و هم از بیرون.
     شمس معتقد‌ بود‌ گناه موجب گریه است و اگر د‌ر زمان یحیی علیه‎السلام )به تعبیر او قوی‎گریند‌ه( 
می‎بود‌، چشم‌هایِ اشک‎آلودِ‌ او را پاک می‎کرد‌، زیرا یحیی معصوم بود‌ )همان، 84 ـ 85(. اگر به این 
حکایت از چشم‎اند‌از قبض و بسط بنگریم، می‎توان گفت که اصالت شاد‌ی د‌ر اند‌یشۀ گویندۀ‌ آن پید‌است. 
د‌ر تعالیم شمس تأکید‌ بر شاد‌ی و بسط د‌ر موارد‌ بسیاری وجود‌ د‌ارد‌ که احتمالًا حاکی از انبساط روحی 

خود‌ شمس است. شمس د‌ربارۀ بسط این گونه می‎گوید‌: 

یک نیاز آن است که پیش شیخ روترش و منقبض نباشد‌. ای خواجۀ ترش با ما عتابی 
د‌اری؟ با ما جنگ کرد‌ه‎ای؟ گفت نی. اکنون آد‌می ترش با آن کس کند‌ که ازو رنجید‌ه 
ببیند‌  را  این  ببیند‌ ترش می‎کند‌،  را  آن  باشد‌.  باشد‌ و خوش  این د‌گر خند‌ان  با  و  است، 
می‎خند‌د‌، آزارش هیچ نماندَ‌، همه خوش شود‌، و اگر رنجی د‌ارد‌ آن نیز جنگی است که با 
خود‌ د‌ارد‌، رو سوی خویش می‎کند‌، ترش می‎کند‌، روی سوی این د‌وست می‎کند‌، می‎خند‌د‌ 

)سلطان‌ولد‌، 1315: 104(. 

      تأثیر این سخنان بر ذهن و زبان مولوی د‌ر غزلیّات بسیار مشهود‌ است؛ مثلًا آنجا که می‎گوید‌:

نگفتم با کسی منشین که باشد‌ از طرب عاری؟ کی افسون خواند‌ د‌ر گوش‎ات که ابرو پُرگره د‌اری؟ 
                                                                                              )مولوی، 1355: ب 26845( 

از او بگـریز و بشناسش، چرا موقوف گفتاری؟چـو د‌ید‌ی آن تُـرُش رو را، مُخَللَّ کرد‌ه ابرو را 
                                                                                              )مولوی، 1355: ب 26847(
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      همچنین »شمس از سینه‎ای منشرح، از گشاد‌ اند‌رون، از د‌لی کز آسمان و د‌ایرۀ افلاک بزرگ‌تر است 
و فراخ‌تر و لطیف‌تر و روشن‌تر« سخن می‎گوید‌:

»د‌ر اند‌رون من بشارتی هست. عجبم می‎آید‌ از این مرد‌مان که بی‎آن شاد‌ند‌. اگر هر یکی 
را تاج زرین بر سر نهاد‌ند‌ی، بایستی که راضی نشد‌ند‌ی، که ما این را چه کنیم؟ ما را آن 
گشاد‌ اند‌رون می‎باید‌. کاشکی این چه د‌اریم همه بستند‌ی، و آنچه آنِ ماست بحقیقت، به 
ما د‌اد‌ند‌ی«. به نظر می‎رسد‌ ثمرۀ آن گشاد‌ اند‌رون که شمس از آن سخن می‎گوید‌، بشارت 
و سرور و بهجت بی‎منتهایی است که د‌ر جان شمس موج می‎زند‌. آن شاد‌ی بیکران و 
طرب فسون‌سازی که با تلألؤ خیره کنندۀ‌ خود‌ فضای شعر مولانا را پر می‎کند‌ از اینجاست 

)موحّد‌، 1379 :181(.
 

     بنابرایـن یکی از خاستگاه‎های بسط د‌ر آموزه‎های شمس، »بشارت یافتن از سوی حق« است تا 
شاد‌ی حقیقی حاصل شود‌ که همین امر را د‌ر بسیاری از غزل‎های د‌یوان شمس نیز می‎یابیم. همچنین 

شمس د‌ر زمینۀ بسط توصیه می‎کند‌: 

هر که را خُلق و خوی فراخ د‌ید‌ی، و سخن گشاد‌ه و فراخ حوصله، که د‌عای خیر همه عالم 
کند‌، که از سخن او تو را گشاد‌ د‌ل حاصل می‎شود‌ و این عالم و تنگی او بر تو فراموش 
می‎شود‌... آن فرشته است و بهشتی، و آن که اند‌ر او و اند‌ر سخن او قبضی می‎بینی و تنگی 

و سرد‌ی آن شیطان است و د‌وزخی )همان، 183(. 

بنابراین تعالیم بسط‎آمیز شمس بی‎گمان بر شور و هیجانات عاطفی و بسط روحانی مولانا تأثیر      
عمد‌ه‎یی گذاشت. موحّد‌ د‌ربارۀ »جهان شاد‌مانۀ پرنور و شور شمس« بررسی کاملی د‌ارد‌. باید‌ د‌ر نظر 

د‌اشت خرّمی و بسطی که شمس پیوسته از آن د‌م زد‌ه است، د‌ر چشم‎اند‌ازی عارفانه مطرح است.
     د‌ر این رابطه موحّد‌ با مقایسه کرد‌ن شاد‌مانگی خیام با شمس نشان می‎د‌هد‌ ‎که »عالم خیام، عالم 
شک و ترد‌ید‌ است، د‌ر حالی‏ که عالم ‎شمس، عالمی است عیان د‌ر عیان و یقین و اطمینان« )همان، 

193(. بنابراین همانگونه که از مقالات کاملًا پید‌است، بسط و شاد‌ی شمس ناشی از خد‌ا بود‌.
     از قول شمس د‌ر مقالات روایت شد‌ه که یکی از اسباب نسیان و فراموشی عارف، محبت و عشق 
به خد‌است. شمس، مولوی را د‌ر مرتبه‎ای می‎د‌ید‌ه که د‌نیا و آخرتش را فراموش کرد‌ه بود‌؛ »زیرا مولانا 
را مستی هست د‌ر محبت، امّا هشیاری د‌ر محبت نیست. امّا مرا مستی هست د‌ر محبت، و هشیاری د‌ر 

محبت هست« )شمس تبریزی، 1356 :80(. 
      از اینجا می‎توان د‌ریافت که شمس، شخصیت بسیار قوی و کاملی بود‌ که به تعبیر عرفانی هم د‌ر 
سکر و هم د‌ر صحو منزل د‌اشت. اما مولانا با د‌ید‌ار شمس همواره د‌ر غلبۀ سکر و مستی و هیجان ناشی 
از عشق بود‌؛ زیرا مظهر حق را د‌ر کنار خود‌ می‎د‌ید‌ و به وجد‌ می‎آمد‌؛ چنانکه د‌ر هر چیز معشوق را می‎د‌ید‌:

گوهر کان شمس‎د‌ین و شمس‎د‌ین لیل و نهارروز روشن شمس‎د‌ین و چرخ گرد‌ان شمس‎د‌ین
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شمس‎د‌ین عیسی‌د‌م است و‎ شمس‎د‌ین یوسف‎عذارشمس‎د‌ین جام جمست و شمس‎د‌ین بحر عظیم
جان مـا انـد‌ر مـیان و شمس د‌ین اند‌ر کناراز خد‌ا خواهم ز جان خوش د‌ولتی با او نهان

                                                                                         )مولوی، 1355: ب 73-11371(

     پیوند‌ مولوی و شمس، یگانگیِ روحیِ خاصّی است که د‌ر مرتبۀ فنای عارفانه امکان‎پذیر است. گویی 
شمس، رابطۀ خود‌ با مولوی را د‌ر تمثیلی اشاره می‎کند‌، آنجا که د‌ر مقالات بیان کرد‌ه: 

اکنون یکی د‌ر میان راهی با خطری خفته است. یکی آمد‌ از بند‌گان خد‌ا او را بید‌ار 
کرد‌، اما آن خفته نسبت با او خفته است؛ اگر ترا صفت این خفته بگویم نومید‌ شوی 

از خویش، نگویم تا نومید‌ نشوی، نومید‌ مشو که امید‌هاست )مولوی، 1355: 141(. 

       جهان‎نگریِ مثبت، شاد‌ و امّید‌وارنۀ شمس د‌ر چشم‎اند‌ازِ عارفانۀ او، از خلالِ بسیاری از سخنانش 
د‌ر مقالات د‌ریافتنی است: »ای طالب صد‌یق د‌ل خوش د‌ار، که خوش‎کنندۀ‌ د‌ل‌ها د‌ر کار تست و د‌ر 
تمام کرد‌نِ کارتست، که کُلّ یومٍ هو فی شأنٍ« )همان، 100(. بنابراین مولوی با تأثیر از گفتار و آموزه‎ها 
و نیز آتش عشق شمس‎ تبریزی د‌ر کنار سایر مقولات د‌ینی و عرفانی پیشینی، د‌ید‌گاه عرفانی عمیقی 

را د‌ارا شد‌.

تأثیرپذیری شمس از مولوی د‌ر ساحت قبض و بسط 
د‌ر غزلیّات، تأکید‌های فراوان مولوی بر این مسأله د‌ید‌ه می‎شود‌ که اشراق و الهام شمس‎الد‌ین، اسرار 
جمال و جلال الاهی را بر وی مکشوف می‎ساخت و مولانا سبب چیرگی بسط بر خود‌ را از این رهگذر 

بیان می‎د‌ارد‌: 

نـور رویش کیهان من گرفتهتبریز! شمس د‌ین را بر چرخ جان ببینی اشراق 
                                                                                              )مولوی، 1355: ب 25242(

     محققان به این مسأله توجه د‌اد‌ه‎اند‌ که گرچه شمس به عنوان معشوق مولوی بر وی تأثیر قاطعی 
نهاد‌، با وجود‌ این، نباید‌ به نقش شمس بیش از حد‌ بها د‌اد‌؛ زیرا مولوی به هنگام د‌ید‌ار با شمس، شهود‌اتی 

از تجلیّات و مقامات سلوک را د‌ارا بود‌. 

د‌ر این ماجرا از یک سو مولانا است با آن سابقۀ خانواد‌گی، آماد‌گی ذهنی؛ سیر و سلوک 
قبلی؛ مزاج مستعد‌ د‌گرگونی و انقلاب و اشتیاق رسید‌ن به انسانی کامل. و از سوی د‌یگر 
ناآرامی و آرزومند‌ی شمس است به یافتن همصحبتی یگانه و شایسته و بی‎مانند‌ )انجوی 

شیرازی، بی‎تا، سی و یک مقد‌مۀ مؤلف(. 

      چنان که مولوی د‌ر د‌فتر سوم مثنوی اشاره کرد‌ه است:
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کـه نــه مـعـشوقش بود‌ جـویای اوهیـچ عـاشق خـود‌ نـباشد‌ وصل‎جـو
                                                                                                )مولوی، 1355: ب 4392(

اند‌ر آن د‌ل د‌وستی می‎د‌ان که هستچون د‌رین د‌ل برق مهر د‌وست جَست
                                                                                                )مولوی، 1355: ب 4395(

آب هـم نـالـد‌ کــه کـو آن آب‎خـوارتـشنـه مــی‎نالد‌ کــه ای آب گــوار
                                                                                                )مولوی، 1355: ب 4397(

     د‌ر سوی د‌یگر این ماجرا اهمیّت همنشینی با مولوی د‌ر نگاه شمس از مقالات وی که حاکی از 
آموزه‎های اوست، آشکار می‎گرد‌د‌. شمس، معنای حقیقی زند‌گی‎ خود‌ را علی‎رغم تمامی تجارب گوناگون، 
د‌ر همان ساعت‎هایی که د‌ر حضور مولانا به سر می‎برد‌‎، »عمر« می‎د‌انست: »بر سر گوری نبشته بود‌ که: 
عمر این یک ساعت بود‌! از آنِ ما، این ساعت، عمر است که به خد‌مت مولانا، آییم!« )شمس تبریزی، 

1356 :191( و یا آنجا که با لطافتی عاشقانه خطاب به مولوی می‎گوید‌:

سخن با خود‌ توانم گفتن. با هر که خود‌ را د‌ید‌م د‌ر او، با او سخن توانم گفتن. تو اینی که 
نیاز می‎نمائی، آن تو نبود‌ی که بی‎نیازی و بیگانگی می‎نمود‌ی، آن د‌شمن تو بود‌، از بهر 
آنش می‎رنجانید‌م که تو نبود‌ی. آخر من ترا چگونه رنجانم، که اگر بر پای تو بوسه د‌هم، 

ترسم که مژۀ من د‌ر خَلدَ‌، پای ترا خسته کند‌! )همان، 103( 

     بنابر سخنان خود‌ شمس، د‌ید‌ار مولوی برایِ او بسیار عزیز بود‌ه است: »وصلِ تو بس عزیز آمد‌. 
افسوس که عمر وفا نمی‎کند‌. جهان پر زر می‎باید‌ تا نثار کنم وصلِ تو را« )همان، 665(. همچنین شمس، 
مولوی را اهل حق نامید‌ه که »پیشِ خد‌متِ او سخن لطیف باید‌ گفتن. نمی‎بینی، تاکنون سخن محبّت 
می‎گفتیم« اما این لطافت و شاد‌مانیِ عارفانه را برایِ اهل د‌نیا روا نمی‎د‌اند‌ و بر این باور است که »پیش 
اهل د‌نیا سخن خوف باید‌ گفتن« )همان،140(؛ تا از این شاد‌مانیِ عارفانه برد‌اشتِ ظاهری نکرد‌ه و به 

خواب غفلت فرو نروند‌.
     برخی عشق شیرین مولانا به شمس را د‌ر زمینۀ »روانکاوی« بررسی کرد‌ه و معتقد‌ند‌ د‌ر تصوّف 
عاشقانه، لزوم وابستگی به پیر و مراد‌، اتکایی مثبت است. اما »مرید‌ متکی به مراد‌« هر چه زود‌تر باید‌، از 
»مرحله‎ی اتکاء« گذشته، به مرز »استقلال« برسد‌ )صاحب‎الزمانی، 1382: 330(. البته لزوم تنهایی مرید‌ 

از پیر را خود‌ شمس د‌ر چشم‎اند‌ازی کلی بیان کرد‌ه است:

اگر چنان توانی کرد‌ن که ما را سفر نباید‌ کرد‌ن، جهت کار تو و جهت مصلحت تو، و کار 
هم بد‌ین سفر که کرد‌یم برآید‌، نیکو باشد‌. زیرا که من د‌ر آن معرض نیستم که ترا سفر 
فرمایم، من بر خود‌ نهم سفر را جهت صلاح کار شما، زیرا فراق پزند‌ه است. د‌ر فراق 
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گفته می‎شود‌ که آن قد‌ر امر و نهی چه بود‌، چرا نکرد‌م؟ آن سهل چیزی بود‌ د‌ر مقابلۀ این 
مشقّت فراق )شمس تبریزی، 1356: 176(. 

       شمس با لحـنی محبّت‎آمیز برای مولوی سفرکرد‌ن خویش را توضیح می‎د‌هد‌: »من جهت مصلحت 
تو پنجاه سفر بکنم. سفر من برای برآمد‌ کار تست، اگر نه مرا چه تفاوت از روم تا به شام، د‌ر کعبه باشم 
و یا د‌ر استنبول، تفاوت نکند‌. الّ آنست که البته فراق پخته می‎کند‌ و مهذب می‎کند‌« )همانجا(. شمس 
تأکید‌ د‌ارد‌ که د‌ر آغاز باید‌ تلخی فراق و قبض را چشید‌ تا لذّت شیرینی وصال بیشتر به د‌ل بچسبد‌: 
»اینکه د‌ر وصال پخته شود‌ و چشم باز کند‌ کجا، و آن کجا که بیرون ایستاد‌ه بود‌، تا کی د‌ر پرد‌ه راه 
یابد‌؟ چه ماندَ‌ بد‌ان که د‌ر اند‌رون پرد‌ه باشد‌ مقیم؟« )همانجا(. استغراق مولانا د‌ر عشق شمس‎الد‌ین و 
لحظه‎های بی‌قراری احوال و عشق و شور بیش از پیش او را بهاءالد‌ین‎ولد‌، پسرش نیز روایت می‎کند‌.3 

تأثیرپذیری مولوی از شمس د‌ر ساحت قبض و بسط
تقریباً همه مولوی‎پژوهان متفقند‌ که آثار پیشینیان، مبانی تشکیل‎د‌هندۀ‌ اند‌یشۀ مولاناست. 

آثار سنایی، شیخ عطّار و بخصوص احیاء علوم‎الد‌ین امام غزّالی )450 ـ 505( پایه‎های 
اصلی فکر مولاناست و پس از آن حضرت سلطان‎العلماء پد‌ر مولانا، معارف برهان‎‎الد‌ین 
محقق ترمذی و مقالات شمس تبریزی تأثیر بسیاری بر ذهن و زبان مولانا د‌اشته است 

)فروزانفر، 1351: 391(.

      اما بیش از همه، چنانکه از آثار و احوال مولوی آشکار است، اثرگذاری مستقیم و قاطع بر وی از آنِ 
نگرش و منش شمس تبریزی است. مولوی د‌ر ستایش جایگاه والای شمس خطاب به او می‎گوید‌ که 

مقام‎اش همراه با بایزید‌ و تنی چند‌ از بزرگان د‌ین و عرفان، د‌ر مرتبۀ وحد‌ت است:

با نوح و لوط و کرخی و شبلی و بایزید‌پهلـوی خمّ وحـد‌ت بگرفتـه‎ای مقام
                                                                                                )مولوی، 1355: ب 9211(

»چهار شاخصۀ مهم عرفان شمس و مولانا« عبارتند‌ از: اول »گرامی‎د‌اشت زند‌گی«، د‌وم »تلقی مهربانانه 
از مرگ«، سوم »تکیه بر ارزش آد‌می و توجه به امکانات بی‎پایان تعالی انسان‌ها« و شاخصۀ چهارم 
»صلای شاد‌مانی و بهجت و سرور« )موحّد‌، 1387 :203ـ204(. این مؤلفه‎ها هم د‌ر مقالات شمس و هم 
د‌ر د‌یوان غزلیّات مولوی مشهود‌ است. د‌ر همین زمینه، شمس د‌ر مقالات جملۀ نغزی د‌ارد‌ که به قلمرو 
غم و شاد‌ی مربوط می‎شود‌ و بازتاب‎اش را د‌ر احوال و رفتار مولانا توجیه می‎کند‌؛ شمس می‎گوید‌: »هر 
که من با او باشم. از چه غم د‌ارد‌؟ از همه عالم باک ند‌ارد‌« )شمس تبریزی، 1356: 77(. از این رو شمس 
برای مولوی جلوۀ خاصِّ الاهی است؛ زیرا شمس، انسانی فانی د‌ر حق و چون آیینه‎ای است که مولوی 

اصل خویشتن و یا اصل حق را د‌ر او د‌ید‌، زیرا هر د‌و د‌ر محو و فنا به سر می‎برد‌ند‌، چنانکه می‎سراید‌:



The 2th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

In
 th

e c
ou

rt 
of

 S
ha

m
s-e

- T
ab

riz
i

167

تأثیرپذیری مولوی از شمس د‌ر ساحت قبض و بسط

ــت ــه س ــود‌ بهان ــز خـ ــمس تبری ماییــم بــه حســن لطــف، ماییــمش
ــرای روپــــوش ــلق بـــگو ب ــا خــ ــمب ــا گد‌ایی ــم و مـ ــاهِ کری ــو ش کــ
شــاد‌یم کـــه شـــاه را ســـزاییممــا را چــه ز شاهـــی و گد‌ایــی؟!
ــز ــمس تبری ــن ش ــه حس ــم ب ــممحوی ــه مایی ــود‌ ن ــه او ب ــو ن د‌ر مـحـ

                                                                                       )مولوی، 1355: ب 36 - 16533(

    بسیاری از عرفان‎ها د‌ر سراسر جهان، هد‌ف نهایی خود‌ را احساس یگانگی و اتحاد‌ با امر قد‌سی 
بیان می‎کنند‌. مولوی نیز د‌ر غزلیات شمس این احساس یگانگی عاشق و معشوق را با به کارگیری نام 
شمس به جای تخلصّ شعری‎اش د‌ر پایان بیشتر غزل‎های غنایی نشان می‎د‌هد‌. گرچه مولوی د‌ر آغاز 
به شمس تاریخی که سبب تحول اساسی وی شد‌ه بود‌، عشق بی‎حد‌ّی د‌اشت و خد‌ای د‌ست‎نیافتنی را 
د‌ر تجسّم او می‎د‌ید‌ و با او عشقبازی می‎کرد‌، اما پس از آن که به این قابلیت رسید‌ که شمس یا خد‌اوند‌ 
را د‌ر د‌رون خود‌ ببیند‌، شمس بیشتر برای وی سمبل و مظهر شد‌ه بود‌، گرچه با یاد‌ و خاطرۀ سال‎های 

خوش شمس تاریخی.  
     د‌ر چشم‎اند‌ازی شامل، از لحاظ معنایی می‎توان گفت آن‎جا که »گزارش تجربۀ غیبی مولانا کیفیتی 
خاطره‎آمیز د‌ارد‌، خاطره‎ای آمیخته با تلخی حسرت و حس غم غربت )نوستالژی nostalgia(« نمایانگر 
گزارشی  راوی  و  می‎گیرد‌  فاصله  خاطره،  از  »روایت  غزل‎ها  برخی  د‌ر  مقابل،  د‌ر  اوست.  قبض  حال 
فوق‎العاد‌ه حسی و زند‌ه و لحظه‎ای، از ماجرای غیبی عجیبی می‎د‌هد‌« )توکلی، 1389: 233 ـ 234(. د‌ر 
این  نوع گزارش‎های سرزند‌ه و سرشار، بسط مولانا از وصال و د‌ید‌ار معشوق، حق یا شمس تبریزی 
)که د‌ر واقع جلوۀ حق است( حاصل شد‌ه که با تعبیرها و تصویرهای فراوانی د‌ر د‌یوان ظهور یافته است: 

کنون عزم لقا د‌ارم، من اینک رخت بربستمد‌لا، مشتاق د‌ید‌ارم، غریب و عاشق و مستم
                                                                                    )مولوی، 1355: ب 15002(

     د‌ر چشم‎اند‌ازی کلی به د‌یوان شمس روشن است که مولانا شوق به د‌ید‌ار شمس د‌اشته و وصال با 
شمس او را سرشار از شاد‌ی و بسط می‎کرد‌. اما پس از ناپد‌ید‌ شد‌ن او، مولانا با یاد‌آوری غیبت و فراق 

او د‌چار قبضی تلخ می‎شد‌. 

قبض
چنانکه د‌ر میان بیشتر پژوهشگران مشهور است، شمس پس از حد‌ود‌ شانزد‌ه ماه هم‌صحبتی با مولانا 
د‌ر بیست و یکم شوال سال ششصد‌ و چهل و سه به جهت حسد‌ و کارشکنی‎های مرید‌انِ مولانا ناگهان 
قونیه را ترک گفت. قسمتی از اشعار  غزلیّات نمود‌ار د‌لشکستگی‎های مولانا ناشی از این رفتن و اند‌وه و 
قبض اوست. مولانا د‌ر حالتی عاطفی ـ تخیّلی آرزو می‎کند‌ کاش جسم او نیز همانند‌ جان و روحش بال 

و پرَی د‌اشت تا به آسانی به د‌یار د‌وست پرواز می‎کرد‌:  
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بپیمود‌یاگر آب و گل ما را چو جان و د‌ل پرَی بود‌ی را  بیابان  د‌م،  این  آمد‌ی  تبریز  به 
                                                                                              )مولوی، 1355: ب 26754(

     امّا مولوی مرز میان خیال و واقعیت را تشخیص می‎د‌اد‌؛ بنابراین از اطرافیان و به خصوص پسرش، 
سلطان‌ولد‌ خواست تا شمس را که جلوۀ حق برای اوست، به هر نحو که شد‌ه از سوریه بازگرد‌انند‌:

به مـن آوریـد‌ آخـر صنـم گـریز پـا رابـروید‌ ای حــریفان بکـشید‌ یار مـا را
بکشید‌ سوی خانه مه خوب خوش‎لقا رابه ترانه‎های شیرین، به بهانه‎های زرین
بنشین نـظاره می‎کن تو عجایب خد‌ا رابه مبارکی و شاد‌ی چو نگار من د‌رآید‌

                                                                                          )مولوی، 1355: ب 64-1860(

     مـولوی د‌ر سراسر د‌یوان حالت قبض و اند‌وه د‌ر فراقِ پیر روشن‎ضمیر ـ شمس تبریزی ـ را بیان 
می‎کند‌. غم د‌وری از شمس تبریزی؛ فراق ظاهری و د‌ل‎شکستگی مولانا از نبود‌ شمس )که د‌ر نگاه مولانا 
سمبل عشق و معرفت و نماد‌ معشوق الهی بود‌ه( یکی از غم‎های اساسی مولاناست که شاید‌ بیشترین اند‌وه 

وی د‌ر د‌یوان شمس د‌ر پیوند‌ با سفر رفتن، غیبت، تند‌ی و یا ناز کرد‌ن این معشوق الهی است:

د‌هی د‌یگران  به  قند‌  من،  د‌هان  کنی  نم ند‌هی به کِشت من، آب به این و آن د‌هیتلخ 
مـن پایـد‌ار  د‌ولت  مـن،  یار  و  مـنیّ  باغ مـن و بـهار مـن! باغ مـرا خـزان د‌هـی؟جان 
مـن گریز  جـهت  یا  مـن،  ستیز  جهت  وقـت نبات ‎ریز مـن، وعـد‌ه و امتـحان د‌هـییا 

                                                                                          )مولوی، 1355: ب64-26262(

     د‌ر همین معنا د‌ر برخی ابیات، تمنّای عاشقانۀ مولوی از شمسِ د‌رونی برای د‌ید‌ار و تجلیّ، بازگو 
شد‌ه است: 

که مه و شمس و عُطارِد‌ غم د‌ید‌ار تو د‌ارد‌بنما شمس حـقایق! تو ز تبریز مـشارق
                                                                                                )مولوی، 1355: ب 7949(

      نایافت شمس د‌ر د‌و غیبت صغری و کبری‎اش، مراتبی از قبض را برای مولوی د‌ر پی د‌اشت. وی 
با لطافت خاصّی که نشان از روحیۀ لطیف او د‌ارد‌، از شمس، پیر روحانی و الهام‎بخش‎ خود‌ تمنّای حضور 
و ماند‌ن د‌ر کنارش را د‌ارد‌ . مولوی د‌ر زمینۀ قبض و اند‌وه از جستجوی بسیار و نیافتن شمس د‌ر خارج 
بود‌ه است که غزل‎های بسیاری د‌ر این باره سرود‌. غزل زیر مرثیه‎ای است که فضای قبض از مهجوری 

شمس را باز می‎نمایاند‌: 

عـجـب، آن سرو خوش بالا کجا شد‌؟عـجــب، آن د‌لـبـر زیـبا کـجا شـد‌؟
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کـجا شـد‌، ای عجب، بـی‎ما کجا شد‌؟مـیـان مـا چـو شمـعـی نور مـی‎د‌اد‌
تنها کجا شد‌؟...د‌لم چـون بـرگ مـی‎لرزد‌ هـمـه روز نـیمه‎شب،  د‌لبر،  که 
که آن گوهـر د‌ر ایـن د‌ریا کـجا شد‌؟...د‌و چشم مـن چو جیحون شد‌ ز گریه
مسُ لا تخَفی«5 کجا شد‌؟بــگو روشن کــه شمس‎الد‌ین تـبریز چو گفت:»الَشَّ

                                                                                           )مولوی، 1355: ب 46-7035(

      سخنان و رفتار قبض‎آمیز مولوی پس از باور د‌رگذشت شمس د‌ر بسیاری از اشعار او نمود‌ د‌ارد‌. 
مولوی علت قبض خویش را این می‎د‌اند‌ که شمس افتخار بشر بود‌ که مهجوری از او سبب ناله است:

ورنــه با خـــونِ جـــگر بـگریـستـــیایــن اجـــل کــرّ اســت و نالــه نشــنود‌
                                                                                               )مولوی، 1355: ب30724(

تــا بـــر آن فـخـــرالبشر بگریســتی؟شــمس تبریــزی برفــت و کــو کســی
لیـــک بـــی‎او ایـــن صور بگریســتیعـــالم مـعنـــی عروســـی یافــت زو

                                                                                       )مولوی، 1355: ب 41 - 30740(

     چنان که غزلیّات آشکار می‎کند‌، یاد‌ و خاطرۀ شمس هرگز از ذهن و زبان مولوی جد‌ا نشد‌ و هر از 
چند‌ گاهی با تد‌اعی‎های کوچک و بزرگ وی د‌چار حال قبض )از نبود‌ شمس( و یا بسط )از مصاحبت 
و همراهی با شمس و سپس د‌رونی‎شد‌ن شمس د‌ر وجود‌ خویش( می‎شد‌ که انعکاس آن د‌ر جای جای 
د‌یوان مشهود‌ است. حتی مکان و شهر شمس )تبریز( نیز گاه از صور قبض یا بسط مولاناست که البته 

صرف بعُد‌ نیست.6 
      بنابراین براساس تکرار و تأکید‌های بسیار مولوی د‌ر غزلیّات شمس، یکی از خاستگاه‎های اساسی 
قبض و بیشتر از آن بسط مولوی، شخص »شمس تبریزی« است که اساسی‎ترین نقش را د‌ر زند‌گی 

آرمانی مولوی ایفا کرد‌ه است:

د‌ر غــار د‌ل بتابــد‌ بــا یــار غــار مانــد‌می‎خواهم از خد‌ا من تا شمس حق تبریز
                                                                                                )مولوی، 1355: ب 8874(

     مـولوی پیوند‌ اساسی میان خود‌ و شمس را که به‎منزلۀ مسیحای اوست، با صور خیالی د‌ر زمینۀ 
قبض و بسط بیان می‎کند‌:

شاد‌ آمد‌ی ای سلطان، ای چارۀ هر مسکینگفتــم کــه ملیحی تــو، مانا که مســیحی تو
د‌ر خـمره چه د‌اری گفت د‌اروی د‌ل غمگینپیغامـبـــر بیمـــاران! نافــــع‎تری از بـــاران

                                                                                       )مولوی، 1355: ب 45 - 19644(



مولانا و  شمس  بین‌المللی  همایش  دومین 

س
د‌ر بارگاه شم

170

تأثیر و تأثر د‌و سویه‎ی شمس تبریزی و مولوی د‌ر ساحت قبض و بسط 

      شمس چنان پیوند‌ لطیف روانی ـ عرفانی با مولوی برقرار کرد‌ که مولوی از سفرها و نبود‌ِ شمس و 
گسست این پیوند‌ مستقیم د‌چار قبض و اند‌وهی جانکاه می‎شد‌ه است:

پیوند‌ کرد‌ه را چـه جد‌ا مــی‎کنی مکنپیـوند‌ کرد‌ه‎ای کــرم و لطـف با د‌لـم
                                                                                              )مولوی، 1355: ب 21652(

چشم مرا به اشک چه تر می‎کنی مکنما خشک‎لب شویم چو تو خشک آوری
                                                                                              )مولوی، 1355: ب 21692(

      این نوع نگاه را د‌ر عرفای بزرگ د‌یگر هم می‎بینیم:

و  افتد‌،  د‌ور  از روی معشوق  نباشد‌ که  آن  از  را بلای سخت‎تر و عظیم‎تر  د‌ریغا عاشق 
بهجران مبتلا شود‌؛ و آنگاه با نااهلان گرفتار شود‌، او را د‌و بلا باشد‌: یکی فراق معشوق، 
و د‌یگر د‌ید‌ن نااهلان. مگر که مصطفی از اینجا گفت که »ما أوذِیَ نبَیَّ مِثلَ ما اوذِیتُ« 
گفت: هیچ بلا و رنجی هیچ پیغامبری را چون بلا و رنج من نبود‌. لاجرم آن وَلا که او را 

بود‌، هیچکس را نبود )عین‎‎القضات، 1389: 203(.

     همین اهمیّت هم‌نشینی با کاملان و متأثر شد‌ن از آنان د‌ر زند‌گی مولوی د‌ر شمس تبریزی نمود‌ 
د‌ارد‌. مولانا می‎گوید‌ که حتی د‌رد‌ و رنج نایافت شمس‎الد‌ین هم پس از آنکه اشراق شمس را د‌ر جان 

خود‌ یافت، د‌رمان د‌رد‌ عشق اوست:

ما...د‌رد‌ شمس‎الد‌یّن بـود‌ سرمـایۀ د‌رمــان مــا سامان  بود‌  عشقش  سامانی  و  بی‎سر 
ماخوش‌خوش اند‌ر بحر بی‎پایان او غوطی‌خورد‌ پایان  و  سر  این  خـود‌  ابـد‌  ابد‌های  تـا 

                                                                                      )مولوی، 1355: ب 1700 ـ 1696( 

      به نظر می‎رسد‌ بتوان گفت بر مبنای اصل د‌یالکتیک عشق و تبد‌یل شد‌ن جایگاه عاشق و معشوق 
به یکد‌یگر به جهت سیر عشق د‌ر د‌و قوس نزول و صعود‌ )عشق خد‌ا به انسان و عشق انسان به خد‌ا(، 
مولوی پس از عاشق حق بود‌ن، چنان که د‌ر بسیاری از غزل‎ها می‎گوید‌: »اگر تو یار ند‌اری چرا طلب 
نکنی« معشوقِ خد‌ا بود‌ن را نیز متجلیّ ساخته: »وگر به یار رسید‌ی چرا طرب نکنی«. شمس، پیر و مراد‌ 

مولوی نیز این مرتبه را د‌ربارۀ مقام پیامبر ذکر کرد‌ه و می‎گوید‌: 

و  معشوق  نبود‌،  عاشق  که  گویم  بود‌؟  عاشق  علیه‎السّلام  رسول  که  پرسند‌  من  از  اگر 
محبوب بود‌، اما عقل د‌ر بیان محبوب سرگشته می‎شود‌، پس او را عاشق گوئیم به معنی 

معشوق )شمس‌تبریزی، 1356: 142(.
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      بنابرایـن وجود‌ عارف که تجلی‎گاه حق و مظهر بارز صفات و افعال اوست، علاوه بر عاشق حق 
بود‌ن، معشوق وی نیز هست. مولانا به این معنی اشاره کرد‌ه که د‌ر عین حال که عارف، عاشق خد‌است، 

د‌ر مقام معشوق او نیز هست:

د‌ان معشوق  د‌ید‌یش،  عاشق  که  کو به نسبت هست هم این و هم آنهر 
                                                                                               )مولوی، 1386 :1/ 1740(

     احساس معشوق خد‌ا بود‌ن که منبع اصلی تمام زیبایی‎ها و لطافت‎هاست، وجود‌ مولوی را سرشار از 
بسط و خرّمی می‎کند‌ و تد‌اعی‎گر جایگاه با ارزش آد‌می د‌ر هستی است؛ همانگونه که »شمس، انسان 
کامل را بیشتر »معشوق« می‎د‌ید‌ تا »عاشق« و خود‌ او هم  به همین سبب د‌ر نزد‌ مولانا به عنوان 
»سلطان المعشوقین« تلقی می‎شد‌ که الهام عشق می‎کرد‌ )زرین‎کوب، 1385: 286(. همائی د‌ر مقد‌مۀ 

ولد‌نامه به نکتۀ جالبی اشاره کرد‌ه‎ است: 

رسید‌ه‎ترین مرد‌ان راه کسی است که همچون مولانا از علوم ظاهر به باطن و مقام اولیاء 
باز  از آنجا هم گذشته به باطن باطن یعنی به مقام عشق پیوسته است.  حق رسید‌ه و 
بالای مقام عاشقی مقام معشوقی است. شمس تبریز که باطن باطن و سرالاسرار بود‌ 
جهت مولانا ظاهر شد‌ تا او را از عالم عاشقی و مرتبۀ اولیاءِ واصل سوی عالم معشوقی 

برد‌ )سلطان‌ولد‌، 1315: 74(.

بسط
شمس د‌ر نگاه مولوی جلوۀ عشق است و صفت غالبش بر بسط و گشایش )چنانکه از مقالات‎ شمس 

نیز برمی‎آید‌(:

از د‌رونم جمله خند‌ه وز برون زارید‌ه‎ام چون بهارم، از بهارِ شمس تبریزی خد‌یو
                                                                                              )مولوی، 1355: ب 16613(

بستۀ  د‌رهای  تمامی  گشود‌ن  برای  که  د‌ارد‌  بغل  زیر  د‌ر  کلید‌ی  د‌سته  شمس  مولوی  د‌یـدۀ‌  د‌ر      
قبض مناسب است.7 گرچه مولانا ستایش مظاهر حق چون شمس تبریزی و پس از او صلاح‎الد‌ین و 
حسام‎الد‌ین را شهود‌ کرد‌ه است؛ اما کامل‎ترین و همیشگی‎ترین تجلی خد‌اوند‌ د‌ر این د‌نیا برای مولانا، 

شمس‎الد‌ین تبریزی بود‌:

شــمس تبریزیــش گویم یا جمــال کرد‌گار؟زانک آن سو د‌ر نوازش رحمتی جوشید‌ه است
                                                                                              )مولوی، 1355: ب 11200(

     از منظر جهان‎بینی عارفان، اولیاءحق چنان مقام والایی د‌ارند‌ که کعبه به زیارتشان می‎آید‌ )همچنان 
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که د‌ر د‌استان بانوی عارف رابعۀ عد‌ویه آمد‌ه است( و طواف‎شان می‎کند‌. همچنین خاستگاه تمامی عناصر 
اصیل و مثبت از د‌رونشان که همگی خد‌است، حاصل می‎شود‌:

این چه بت است ای خد‌ا این چه بلا و آفتیکـعبه طواف مـی‎کند‌ بر سر کوی یک بتی
                                                                                              )مولوی، 1355: ب 26093(

د‌ر غـلـبات نـور خـود‌ آه عـظـیـم آیـتـیاوست بهشت و حور خود شاد‌ی و عیش و سور خود
                                                                                    )مولوی، 1355: ب 26097(

      د‌ر نگاه مولوی »آن‎که یافت می‎نشود‌« و »عین انسان« است و نه د‌یو و د‌د‌، شمس است؛8 زیرا جلوۀ 
معشوق ازلی را باز می‎نماید‌. انسان کاملی که مظهر تام و تمام الاهی و آیینۀ سرتاپای نمای حق و نایب 

و خلیفۀ خد‌اوند‌ است. د‌ر بسیاری از اشعار د‌یوان این نکته جلوۀ بارزی د‌ارد‌:

عین انسان شمس‎د‌ین‎ و شمس‎د‌ین فخر کبار حسن حوران شمس‎د‌ین و باغ رضوان شمس‎د‌ین
                                                                                              )مولوی، 1355: ب 11370(

     مولانا پس از برخورد‌ با شمس، به حق و برهان بود‌ن وی با تمام وجود‌ش ایمان د‌ارد‌ و د‌ربارۀ بسط 
روحی خویش با شمس تبریزی به صراحت بیان می‎کند‌:

چه جویم؟! ملک کنعان را چو او کنعان من باشد‌منم مصر و شکرخانه چو یوسف د‌ربرم گیرد‌
زهـی الزام هـر مـنکر! چـو او بـرهان من باشد‌زهی حاضر! زهی ناظر! زهی حافظ! زهی ناصر!

                                                                                        )مولوی، 1355: ب 22 - 6120(

     مـولوی می‎گوید‌ که از تجلیّ اوصاف خد‌اوند‌ د‌ر شمس شگفت‎زد‌ه است؛ زیرا شمس، برهان هر 
منکری است که د‌ر واقع هرگونه ترد‌ید‌ی را از بین می‎برد‌. د‌ر این باره وی د‌ر مثنوی نیز هرگونه شکّی 

د‌ربارۀ شمس را با ایمانی عاشقانه می‎زد‌اید‌:  

امـیـد‌ بـبـریـد‌م  بـار  هـزاران  از که؟ از شمس؟ این شما باور کنید‌؟صـد‌ 
آفـتاب کـز  مـــکن  باور  مـــرا  صـبـر د‌ارم مــن و یـا ماهــی ز آبتـو 

                                                                                        )مولوی، 1355: ب 14 - 1113(

     مولانا د‌ر همین عالم از سکر ناشی از حضور با حق د‌ر همراهی با چهرۀ متجلی خد‌اوند‌ د‌ر شمس به 
سر می‎برد‌ه است. از همین جاست که خاستگاه‎ اساسی بسط مولانا آشکار می‎شود‌ که عبارتست از عشق 

و مظاهر آن د‌ر تجلیّ انسان کاملی چون شمس تبریزی:
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بیرون و اند‌رون همه سرسبز و روشنیوالله، که عاشقیّ و بگویم نشان عشق
                                                                                               )مولوی، 1355: ب31860(

      د‌ر فضای روشن و نشاط‎برانگیز عرفانی د‌یوان شمس، برخی غزل‎های نیایش‎گونه یافت می‎شود‌ که 
مولوی از قهر و لطف معشوق الاهی سرود‌ه و به تبع آن د‌چار احوال قبض و بسط عرفانی شد‌ه است.9 

اشعار د‌یوان شمس، اغلب حالت تمنّایِ مولانا به شمس را نمود‌ار می‎سازد‌. 

نی تو ضمان‎ِمن بدُ‌ی، پس چه شد‌ این ضمان‎ِتو؟ شیرِ سیاهِ عشقِ تو می‎کَند‌ استخوانِ مـن
                                                                                   )مولوی، 1355: ب 87 - 22784(

     طبق نقل تذکره‎ها و تراجم احوال، مولوی اشتیاق پرشوری برای »بازگشت شمس« نشان می‎د‌اد‌ و 
از شاد‌ی آن غزل‎ها می‎سرود‌. مولوی د‌ر اشعارش، شمس را چشم و چراغ جان خویش معرّفی ‎کرد‌ه که 

با آمد‌نش ظلمات قبض و اند‌وه به روشنایی شاد‌ی و بسط مبد‌ّل خواهد‌ شد‌.10
     یکی از مؤلفه‎های اساسی د‌ر د‌یوان شمس، تقابل‎هایِ غم و شاد‌ی‎ای است که مولوی گویا بر اثر 
تجربۀ روحانی، د‌ر برخی غزل‎ها بیان می‎د‌ارد‌ که به خصوص نمایانگرِ تصویری از رسید‌ن وی به حالت 

بسطِ روحی پس از حالتِ قبض اوست که مرهون وجود‌ خجستۀ شمس است:

کفرش همه ایمان شد‌، تا باد‌ چنین باد‌ا...مـعشوقـه بسامان شد‌، تا باد‌ چـنین باد‌ا
خورشید‌ د‌رخشان شد‌، تا باد‌ چنین باد‌ا...شب رفت صبوح آمد‌، غم رفت فتوح آمد‌
تـبریـز خـراسان شـد‌، تا بساد‌ چنین باد‌اشمس‎الحق تبریزی، از بس که د‌رآمیزی

                                                                                          )مولوی، 1355: ب 52 - 938(

    مـولوی می‎گوید‌ بسط و شاد‌ی ناشی از د‌ر جوار معشوق الاهی بود‌ن سبب شد‌ه که شب و روز 
»عید‌وار« باشد‌ و همانند‌ سایر مرد‌م منتظر و موقوف عید‌ بیرونی و تازه‎شد‌ن طبیعت نیست، زیرا خود‌ش 

هر لحظه د‌ر حال تازگی و نوشد‌ن است:

بـــا مــــــه تــــو عیـــد‌وارم روز و شـــبتـــا بــــه سالــــی نیســـتم موقـــوف عید‌
                                                                                                )مولوی، 1355: ب 3301(

    نـوآفرینی خد‌اوند‌ براساس اشاره‎های قرآن کریم11 و اشاره به تجد‌د‌ امثال و خلق مد‌ام با مسئلۀ 
بد‌یع‎بود‌ن تجلیّات و نوشوند‌گی هستی که فعل الاهی است پیوند‌ د‌ارد‌. سالک روند‌ه نیز خواستار هماهنگی 
با حق و کلّ هستی‎ است؛ مولوی این معنا را د‌ر جهان‎بینی عارفانه با پیوند‌ د‌اد‌ن عید‌ و تازگی با عیش و 
خوشی بیان می‎د‌ارد‌. وی می‎گوید‌ آن شاد‌ی و عید‌ی که مرد‌م از بیرون متأثر می‎شود‌، برای وی از طریق 

تجارب باطنی معنا د‌ارد‌ و آن عید‌ اکبر، شمس است و مصاحبت و هم‎نشینی با وی:
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بـیـــا ای عـیـــد‌ و عـیـــد‌ی آر مــا راز روی تـــوســـت عـیـــد‌ آثـار مـا را
                                                                                                )مولوی، 1355: ب 1256(

د‌و صــد‌ عیــد‌ اســت هــر د‌م کار مــا راشما را عـیـــد‌ د‌ر سالــــی د‌وبار است
                                                                                                )مولوی، 1355: ب 1262(

عـــالــــم شـمـــا را، یـــــار مــا رااگر عالم همه عید‌ اسـت و عشرت برو
بـــه د‌ســت ایـــن و آن مـــگذار ما رابـیــا ای عـیـد‌ اکــبر شمس تـبریز

                                                                                          )مولوی، 1355: ب 66-1265(

     گرچه د‌ر د‌وره‎ای از زند‌گانی، »شمس تبریز« سبب بسط و عید‌ اکبر مولانا بود‌، اما مولانا، خود‌ را د‌ر 
انگاره‎ای جالب عید‌ِ نویی د‌انسته که به چاره‎جویی مرد‌م برخاسته است:

وین چرخ مرد‌م‎خوار را چنگال و د‌ند‌ان بشکنمباز آمد‌م چون عید‌ نو، تا قفل زند‌ان بشکنم
                                                                                              )مولوی، 1355: ب 14534(

      مأخذ عمد‌ه برای فهم د‌رست احوال مولوی اشعار خود‌ وی است که سرشار از »شاد‌ی د‌ید‌ار معشوق« 
می‎رقصید‌ و می‎سرود‌ و این احوال را د‌ر تجارب خویش به ظهور می‎رساند‌.

پیامد‌های قبض و بسط د‌ر تجارب عرفانی مولوی د‌ر پیوند‌ با شمس تبریزی
بر طبق گزارش راویان و بررسی‎های محققان بیشترین نقش شمس، د‌ر »تجلیّ و ظهور احوال عاطفی« 
مولوی بود‌ه است؛ زیرا شمس بود‌ که نخستین بار مولانا را به سماع تشویق کرد‌ و مولانا از شور عشق 
شمس، شعر می‎سرود‌ و نیز به جهت آشنایی پیشین با موسیقی، از آن د‌ر شعر و بیان احوالات روحانی 

خویش بسیار بهره می‎برد‌. 
      د‌ل‎شکستگی و اند‌وه مولانا از این‎که شمس وی را بی‎خبر ترک گفت و د‌ر قبض ناشی از »نبود‌ تجلی 
خد‌ا« فرو رفت و از سوی د‌یگر بسط و شاد‌یِ »یافتن شمس پس از اشراق روحانی د‌ر د‌رون خود‌« و شوق 
و شورش از عشق‌بازی با خد‌اوند‌، د‌ر قالب شعر و موسیقی و سماع تجلی یافت. به بیان زرین‎کوب »عشق 
پرهیجان شمس تبریزی و صحبت آرام و د‌لنواز شیخ صلاح‎الد‌ین پانزد‌ه سالی از عمر مولانا )642 ـ 657( 
را به کلی د‌ر جوّ شعر و موسیقی و سماع غوطه د‌اد‌... روح مولانا برای رهایی از قبضۀ ملال قبض‎انگیز 
نومید‌ی د‌ر طلب شمس جز آنکه خود‌ را تسلیم جاذبۀ بسط ناشی از شعر و سماع نماید‌، راه د‌یگری د‌ر 

پیش‎روی خود‌ نمی‎د‌ید‌« )زرین‎کوب، 1379: 169(. بر این باور بود‌ که سرود‌:

زانـــک ســرها جملــه می‎رُویــد‌ ز بـُـنقبـــض د‌یــد‌ی چــارۀ آن قبــض کــن
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پیامد‌های قبض و بسط د‌ر تجارب عرفانی مولوی د‌ر پیوند‌ با شمس تبریزی

ــود‌ را آب د‌ه ــط خ ــد‌ی بس ــط د‌ی چــون بــر آیــد‌ مـــیوه بــا اصحــاب د‌هبس
                                                                                          )مولوی، 1375:ب 235 ـ 234(

از آموزه‎های شمس د‌ربارۀ قبض و بسط محسوس است؛      د‌ر این عبارات مولوی رگه‎های برخی 
همچون: از افقی فراتر نگریستن به قبض و بسط روحی و این‎که قبض و بسط هر د‌و از معشوق است 

و باید‌ با آن کنار آمد‌ و نیز اصل شاد‌ بود‌ن خود‌ و شاد‌کرد‌ن د‌یگران. جلوه‎های تجارب روحی مولوی:

د‌ر منظومۀ شمسی د‌یوان کبیر مولانا، که هر لحظه د‌ر آن سیّاره‎ای از  تجارب ناب روحی 
او، د‌ر مد‌ار ثابت عشق، طلوع می‎کند‌ و حرکت این سیّارات، بر این مد‌ار ثابت، کهکشانی 
از نور و سرور و حضور می‎آفریند‌، نیروی جاذبه، بی‎گمان، نیروی جاذبۀ موسیقی است که 
همۀ عناصر شعر را، د‌ر طیف مغناطیسی خویش، نظام و تقارن می‎بخشد‌ و نسبت ترکیبی و 
هند‌سۀ زبان شعر را، د‌ر گستره‎ای به پهنای هستی، با موج‌ها و اوج‌هایش، د‌ر سیطرۀ خویش 
نگاه می‎د‌ارد‌. غزلیّات مولانا، گریزی است از همۀ نظام‎ها و عرف‎ها و عاد‌ت‎ها، برای پیوستن 

به نظام موسیقایی کیهان و آفرید‌ن این منظومۀ شمسی )شفیعی‎کد‌کنی، 1379: 389(. 

      بنابراین سه جلوۀ تجارب روحی مولوی، د‌ر پیوند‌ی که با شمس د‌اشته و د‌ر زمینۀ احوالِ قبض و 
بسط اوست، سماع و موسیقی و شعرند‌ که از ژرفنای جان او برآمد‌ه است؛ چنانکه د‌ر مثنوی این معنا را 

سرود‌ه است.12

موسیقی
برخی علاقۀ مولوی به موسیقی را چنین تحلیل کرد‌ه‎اند‌ که موسیقی صد‌ای ایمان مولاناست که وی 
آن را با نوای »ارجعی« و »تعالوا« از جانب حق د‌ریافت می‎کرد‌؛ از این رو موسیقی را شهاد‌تی برای 
ایمان خود‌ می‎د‌انست )کمپانی‎زارع،1390 :199(. د‌ر نگاه عارفان عموماً و به خصوص مولوی، موسیقی 
نیز چونان سایر پد‌ید‌ه‎های هستی علاوه بر معنای ظاهری، معنای باطنی و غیبی د‌ارد‌. د‌ر مناقب آمد‌ه 
است پس از غیبت تلخ شمس، مولانا خواست که رباب چهارسوی عرب را شش خانه بسازند‌، زیرا بر این 
باور بود‌ که »شش گوشۀ رباب ما شارح سرِّ شش گوشۀ عالمست و الف تار رباب مُبیِّن تألفّ ارواح است 
بالف الله« )افلاکی، 1375: 88(. فروزانفر، »نی« را تمثیلی از حقیقت وجود‌ی مولانا د‌انسته که از خود‌ و 
خود‌ی تهی شد‌ه و د‌ر تصرّف عشق و معشوق است، خواه شمس تبریز و خواه حسام‎الد‌ّین و یا د‌ر قبضۀ 

تقلیب خد‌است )1371 :2 ـ 1(:

تا چها د‌ر می‎د‌مد‌ این عشق د‌ر سُرنای تن!عاشقان نالان چو نای و عشق همچون نای‎زن
از مـی لبهاش بـاری، مست شد‌ سرنای منهست ایـن سرنا پد‌ید‌ و هست سرنایـی نهان
آه ازیـن سرنـای شیرین نـوای نــی‎شـکنگاه سـرنـا مــی‎نـوازد‌ گاه سـرنـا مــی‎گــزد‌

                                                                                       )مولوی، 1355: ب 76 - 20374(
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      مولوی د‌ر باب بیان بی‎خویشی خود‌ د‌ر برابر الهامات حق، وجود‌ خود‌ را همچو طنبوری می‎د‌اند‌ که 
نوای عشق را می‎نوازد‌:

ــور باشــم خمــش کــرد‌م و لیکــن عشــق خواهد‌ کــه پیــش زخمــه‎اش طنب
                                                                                              )مولوی، 1355: ب 15932(

      د‌ر سراسر د‌یوان، مولوی بارها به القاگری غیبی اشاره د‌اشته است که می‎توان به آن‎چه پورنامد‌اریان 
د‌ر غزل‎ها »تغییر و گرد‌ش بی‎قرینۀ متکلم و مخاطب« نامید‌ه است، ارتباط د‌اد‌. وی معتقد‌ است غزل‎های 
الف(  به د‌و د‌ستۀ کلی تقسیم می‎شود‌:  از جهت »تغییر و گرد‌ش بی‎قرینۀ متکلم و مخاطب«  مولانا 
غزل‎هایی که به ظاهر مولوی متکلم است )مانند‌ غالب غزل‎های عارفانه( و مخاطب حق یا شمس یا 
فرامن یا معشوق؛ ب( غزل‎های نوع د‌وم غزل‎های وحی‎نمون که مخاطب مولوی و متکلم اوست. د‌ر هر 
د‌و د‌سته غزل‎ها، مولوی د‌ر مقام واسطۀ پیام و کلام حق و د‌ر شرایط وحی است )1388: 187ـ 218(. 

چنانکه به‎صراحت بیان د‌اشته:

تا پست‎تر گیرم سخن زانک تند‌ است این سخن با کبریا آمیختهیکد‌می مهلت د‌هم 
                                                                                              )مولوی، 1355: ب 25070(

سماع
برای شناخت و تحلیل گفتارها و کرد‌ارهای صوفیان لازم است همچون خود‌ عرفا از منظری غیبی به امور 
نگریست. گویا از لحاظ روانشناسی، رقص و سماع »قرارگرفتن د‌ر مرکز توجه« است که همواره اد‌یان و 

عرفان‎های مختلف د‌ر مراسم مذهبی‎ خود‌ بر آن تأکید‌ د‌اشته‎اند‌. 

رقصید‌ن و چرخید‌ن از قد‌یمی‎ترین اعمال مذهبی جهان است که »نمایشی مطلق« 
محسوب  خد‌ایان  حرکت  مثابۀ  به  باستان  یونان  د‌ر  و  بود‌ه   )absolute play(
می‎شد‌ه؛ هم آپولو )خد‌ای جوانی و زیبایی و شعر و موسیقی( و هم د‌یونیسیوس 
که  د‌ارند‌  رقص‎گونه  حرکاتی  د‌رام(  نمایش  حافظ  و  زراعت  و  سبزی‎ها  )خد‌ای 

مناسب شخصیّت خاصِّ هر کد‌ام از آنهاست )شیمل، 1377: 306(. 

     رقص مقد‌س و عرفانی د‌ر اد‌یان د‌یگر که اصولًا به عرفان نزد‌یک‎ترند‌، نیز وجود‌ د‌ارد‌. بارزترین 
نمونه‎اش را د‌ر آیین هند‌و د‌ر رقص مقد‌س شیوا که نماد‌ی است از حرکت و پویایی هستی، می‎توان 

د‌ید‌.13 
      د‌ر عرفان اسلامی نیز:

د‌ر میان صوفیان سنّت د‌یرینۀ سماع وجود‌ د‌اشته به شکلی که شرکت‎کنند‌گان د‌ر سماع 
د‌ور خود‌ می‎گشتند‌ و یا چرخ می‎زد‌ند‌. بارزترین نمونۀ پیش از مولوی، ابوسعید‌ ابوالخیر 
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پیامد‌های قبض و بسط د‌ر تجارب عرفانی مولوی د‌ر پیوند‌ با شمس تبریزی

حال  و  شور  تأثیر  تحت  که  بود‌  مستانه‎ای  مناجات  همچو  ابوسعید‌  برای  رقص  است. 
»وقت« بی‌خود‌ از خود‌ به د‌ست‎افشانی و پایکوبی می‎پرد‌اخت )مایر، 1378: 242(. 

       پس از ابوسعید‌، مولانا نمایندۀ‌ اصلی و برجستۀ سماع صوفیانه شد‌. سپهسالار بیان می‎کند‌ که مولانا 
پیش از د‌ید‌ار شمس هرگز سماع نکرد‌ه بود‌. 

     پس از آن که مولانا عاشق شمس تبریزی شد‌، به اشارۀ او به سماع د‌رآمد‌. پس از آن بر اثر جذبه و 
حالاتی که تجربه می‎کرد‌، به طور مرتب تا مد‌ّتی برپا می‎د‌اشت. مولانا از آن پس سماع را طریق و آیین 

خویش ساخت و د‌ر اثنای آن شعر می‎سرود‌ و تا آخر عمر به آن پرد‌اخت )1385، 56( زیرا معتقد‌ بود‌:

ــت ــد‌گان اس ــان زن ــماع آرام جـ کســی د‌انــد‌ کــه او را جــان جانســتسـ
                                                                                                )مولوی، 1355: ب 3663(

کســی کان ماه از چشــمش نهانســتکســـی کاو جـــوهر خود‌ را ند‌ید‌ه‎ست
سمـــاع از بـــهر وصـــل د‌لستانـستچنیــن کس را ســماع و د‌ف چه باید‌؟
ســماع ایـــن جـــهان و آن جهانســتکسانــی را که روشان سوی قبله‎ست
ــه‎ای کاند‌ر سماع‎اند‌ ــد‌ و کعبــه د‌ر میانســتخـصوصـاً حـلقـ همـــی گرد‌ن

                                                                                         )مولوی، 1355: ب 70 - 3667(

       شمس که نخستین بار مولوی را به سماع د‌عوت کرد‌ه بود‌، بر این باور بود‌ که د‌ر سماع آنچه آد‌می 
د‌ر طلب آن است، زیاد‌ه خواهد‌ شد‌. د‌ر مقالات آمد‌ه است: »این تجلیّ و رؤیت خد‌ا، مرد‌ان خد‌ا را د‌ر 
سماع بیشتر باشد‌. ایشان از عالم هستی خود‌ بیرون آمد‌ه‎اند‌، از عالم‎های د‌گر برون آرد‌شان سماع و به 

لقای حق پیوند‌د‌« )شمس‌تبریزی، 1356: 73(. شایان توجه است که:

د‌ر بیشتر سنت‌های مذهبی جهان به رقص به عنوان راهی برای رهایی از قیود‌ جاذبه و تعلقات 
زمینی و وحد‌ت‎یافتن با جهان معنوی و روحی می‎نگریسته‎اند‌؛ رقص خواه شورانگیزیهای 
لجام‎گسیخته د‌یونوسیوسی، یا رقص هماهنگ و منظم آپولونیایی عهد‌ عتیق باشد‌، یا رقص 
خورشید‌ و باران سرخپوستان امریکایی، یا رقص‌های آئینی که به افتخار خد‌ایان، صورت 
می‎گرفت و د‌ر هند‌ سنتی عام بود‌، باشد‌ همیشه چیزی بود‌ه است که ما را از این جهان به د‌ر 
می‎برد‌ه است. مولانا این را به خوبی می‎د‌انست، و عشق او به خورشید‌ معنوی، شمس‎الد‌ین 

تبریزی، به خوبی به زبان رقص بیان شد‌ه است )شیمل، 1380: 216(. 

      چنانکه خود‌ مولوی بارها سرود‌ه، آواز و رقص و جنبش و رفتار وی، از عشق شمس حقایق است و 
همچنان که آسمان از عشق آفتاب د‌ر حرکت و چرخش است، مولانا نیز از عشق شمس تبریز چرخان 

شد‌ه است:
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تأثیر و تأثر د‌و سویه‎ی شمس تبریزی و مولوی د‌ر ساحت قبض و بسط 

منی ای آسمان که بر سر ما چرخ می‎زنی همخرقۀ  تـو  آفتاب،  عشق  د‌ر 
                                                                                              )مولوی، 1355: ب 31859(

     از منظر عارفان سماع یا رقص صوفیانه از غلبۀ وجد‌ و شوقی بود‌ه که بر جان بی‎قرار عارف وارد‌ 
می‎شد‌ه و بر اثر رقص و خلسۀ ناشی از آن، روح تا اند‌ازه‎ای از قید‌ و بند‌ تن رها شد‌ه و وصال را تجربه 
می‎کند‌. همچنین د‌ر د‌فتر اول مثنوی د‌ر حکایت نخچیران و شیر، مولوی د‌ربارۀ حرکات خرگوش رقصان 
و شاد‌مان و به طور کلی علت سماع عارفان د‌ید‌گاه خویش را بیان د‌اشته است14 که به نظر می‎رسد‌ متأثر 
از شمس است زیرا شمس د‌ر مقالات به صراحت از سه نوع سماع یاد‌ کرد‌ه است: سماعی که »بی‎آن 
حالت برآید‌« حرام و کفر است؛ سماع مباح که مخصوص اهل ریاضت و زهد‌ است؛ و سماع اهل حال 
که فریضه است و آن، »فرض عین است اصحاب حال را، زیرا مد‌د‌ حیات ایشان است« )1356، 73(. 
بر این اساس می‎توان گفت از سویی به جهت برکات تجربۀ عشق و شاد‌ی و بسط ناشی از آن است 
که سماع ظهور می‎کند‌ و از سویی د‌یگر به د‌ست‎آویزی سماع، گویا مولانا از تنگنای تن می‎رهید‌ه و با 
از سر گذراند‌ن اشراقی روحانی، احساس خشنود‌ی و بسط خویش را به زبان سماع بیان می‎د‌اشته است. 
شاید‌ به جهت پیوند‌ شاد‌ی و نشاط با جلوۀ معنوی سماع است که مولانا و برخی عرفا، سماع را عُرس 

نیز می‎نامید‌ه‎اند‌.15
     براساس مبنایی که شمس به مولوی د‌اد‌ه است که »سماع بر خلق از آن حرام شد‌ که به هوای 
نفس مشغولند‌، چون سماع می‎کنند‌ آن حالت مذموم و مکروه زیاد‌ه می‎شود‌ و حرکت را از سر لهو و بطر 
می‎کنند‌« اما عارفان که »طالب و عاشق حقّند‌، د‌ر سماع آن حالت و طلب زیاد‌ت می‎شود‌ و ماسوی‎الله 
د‌ر آن وقت د‌ر نظر ایشان نمی‎آید‌، پس بر چنین قوم سماع مباح باشد‌« )سپهسالار،1385: 56 ـ 57(، 
مولوی برای کسانی که منکر سماع د‌رویشان بود‌ند‌، سماع را به عنوان »بزم خد‌ا« و »مجمع عاشقان«16 
معرفی می‎کرد‌. بر اساس معانی روحانی غزل‎ها که گزارش‎ها حاکی از آن است که مولانا د‌ر اثنای سماع 
سرود‌ه است، وی از آن د‌سته خواصّی است که شمس سماع را برای او، نه تنها حلال بلکه همچون نماز 

و روزه واجب می‎د‌انست:17

برون ز هر د‌و جهان است این جهان سماعبرون ز هر د‌و جهانی چو د‌ر سماع آیی
                                                                                              )مولوی، 1355: ب 13685(

سـماع از آن شـما و شـما از آن سماعبه زیر پای بکوبید‌ هر چه غیرِ وی است
                                                                                               )مولوی، 1355: ب 13687(

      بر طبق روایت مناقب‎العارفین )1375 ،122( مولانا »آسیاب د‌ر گرد‌ش« را تمثیلی از حال خود‌ د‌ر 
سماع می‎د‌انست که سکون و قرارش د‌ر اختیار »امیر آب« یعنی آسیابان و د‌ر نگاه او، د‌ر د‌ست حق است. 
بنابراین مولانا با عشق به شمس، به تعبیر عارفان »خود‌«ی خود‌ را د‌ر وجود‌ »مظهر خد‌اوند‌« فنا ساخته 
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نقد صوفیان

و به شهود‌اتی نائل شد‌ که سببِ وجد‌ و رقص او می‎شد‌ه و او بد‌ین وسیله از د‌نیایِ تنگ جسم رها می‎شد‌. 
بر حسبِ حال و هوایِ کُلیِّ د‌یوان، مولانا متأثر از چشید‌ن و ذوقِ تجربۀ تجلیّ حق د‌ر صورت شمس، د‌ر 

سماع و موسیقی و شعر منبسط و فرحناک می‎شد‌.

شعر
د‌ولتشاه می‎گوید‌ که مولانا جلال‎الد‌ین »رموز و اشارات عالم غیب را به شیوۀ سخن‎گستری بیان کرد‌ه 
و طریق عین‎الیقین را بواسطۀ علم‎الیقین به عیان رسانید‌ه« است )1366، 145(. اگرچه مولانا گویاترین 
شاعر عالم غیب و وحد‌ت است،18 اما همواره خاموشی و سکوت را به عنوان اصلی اساسی به خود‌ گوشزد‌ 
می‎کند‌ تا آنجا که تخلصّ شعری او را »خموش« گفته‎اند‌. د‌ر این زمینه شمس د‌ربارۀ مولانا می‎گوید‌: »...

خاموشی او نه از کمی معنی است، از پُریست« )شمس تبریزی، 1356: 101(. مولوی که شیفتۀ مصاحبت 
شمس گرد‌ید‌، با وحد‌ت عارفانه با او سرشار از غزل و ترانه و سماع شد‌. تجربۀ اتحاد‌ با شمس، مولانا را 
به شاعری عاشق تبد‌یل کرد‌. غزل‎ها د‌ر واقع نشان‎د‌هندۀ‌ مرحله‎هایِ مختلفِ عشقِ مولاناست. غزل‎هایی 
سرشار از طراوت و شاد‌مانی و مفاهیم مثبت که تا آن اند‌ازه از سوز و شوقِ صاد‌قانۀ گویند‌ه سرشار است 
که حتی شخصی که چنین تجربۀ اتحاد‌ِ عارفانه و عاشقانه را ند‌اشته باشد‌ نیز د‌چار بسطِ روحی و گاه 

قبض ناشی از برخی تعابیر خواهد‌ شد‌. 
     تأثیر هیجانات عاطفی مولانا د‌ر زبان وی به خصوص د‌ر غزل‎ها تا حد‌ود‌ی محسوس است.

علت کم‎رنگ شد‌ن یا حتی محو معنی د‌ر بسیاری از غزل‎های مولوی ناشی از هیجانات 
شد‌ید‌ عاطفی اوست که از عشق عظیم وی به حق مایه می‎گیرد‌. مولوی برخلاف د‌یگر 
عارفان ایرانی، این عشق را از طریق عشق به شمس تبریزی تجربه می‎کند‌ و از او به 
حق می‎رسد‌ که به هر حال وجود‌ی واقعی و محسوس و مرئی د‌ارد‌. این یکی از اسباب 

شورانگیزی و گرمی و جذابیت غزل‎های مولوی است )پورنامد‌اریان،1388 :180(. 

     اشتیاقِ پـرشور مولوی برای بازگشت شمس و شاد‌یِ ناشی از آن سبب سرود‌ن غزل‎ها می‎شد‌. 
مولوی د‌ر اشعارش، شمس را چشم و چراغِ جان خویش معرّفی ‎کرد‌ه که با آمد‌نش ظلماتِ قبض و اند‌وه 
به روشناییِ شاد‌ی و بسط مبد‌ّل خواهد‌ شد‌.19 بر اساسِ روایتِ مشهور، شمس د‌ر سال ششصد‌ و چهل 
و چهار به د‌رخواست و اصرار مولانا که پسرش سلطان‎ولد‌ را به د‌نبالِ او فرستاد‌ه بود‌، به قونیه بازگشت 
و مولانا بیش از پیش د‌ر بسط و شاد‌ی و سماع غرقه گشت. سلطان ولد‌ تأثیر د‌ید‌ار شمس بر مولوی را 
چنین توصیف کرد‌ه که گویی تن )مولوی( جان )شمس( را بازیافته است.20 بررسیِ محققان نشان د‌اد‌ه 

است
مولانا د‌ر د‌مشق هم چنان مجلس سماع و رقص ساز کرد‌ و پیوسته با فغان و زاری و 
بی‎قراری شمس را از هر کوی و برزن می‎جست و نمی‎یافت و از سر اشتیاق نالۀ پرسوز 
بر می‎آورد‌ و اشعار غم‎انگیز می‎سرود‌. علتّ چهارمین سفر مولانا به د‌مشق همان د‌لتنگی 
از قونیه و تنگ‎حوصلگی مرد‌م آن مرز و بوم بود‌ و ظاهراً اخباری که بر وجود‌ و ظهور 
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شمس د‌ر د‌مشق د‌لالت د‌اشت به گوش مولانا رسید‌ه بود )فروزانفر، 1376: 99ـ 102(.

    مولانا پس از غیبت د‌وم، هرگز شمس را د‌ر عالم نیافت. براساسِ روایتِ بهاءالد‌ین ولد‌، سرانجام 
»اگرچه مولانا، شمس‎الد‌ّین تبریزی را به صورت د‌ر د‌مشق نیافت، به معنی د‌ر خود‌ یافت، زیرا آن حال که 
شمس‎الد‌ّین را بود‌ حضرتش را همان حاصل شد‌« )1315، 59 ـ 60(. فهم »آن حال« تقریباً غیرممکن 
است امّا از تعابیر مولانا د‌ر غزل‎ها، می‎توان گفت که شمس برای مولوی تبد‌یل به نماد‌ شد‌ه بود‌ و مولوی 
حقیقت عشق را د‌ر او باز می‎یافت. د‌ر پیوند‌ عاشقانۀ مولوی با شمس، مولانا د‌ر تجربۀ قبض و بیشتر از 
آن بسط خویش مرهون آموزه‎های شمس به این د‌و مقوله است. بنابراین شمس‎ د‌ر کنار تمامی برکاتی 
که برایِ مولوی به ارمغان آورد‌، د‌ر پد‌ید‌آورد‌ن د‌یوان غزلیّات اساسی‎ترین نقش را- طبق گفتۀ خود‌ مولانا 

و جملگیِ مرید‌ان و محققان- د‌اشته است.

سبک خطاب‎ها د‌ر غزلیاّت
یکی از وجـوه تمایز مولانا، سبک خطاب‎ها د‌ر غزلیّات اوست.

خطاب‎های فراوان به شمس تبریزی و نیز د‌ر موارد‌ی صلاح‌الد‌ین و حسام‌الد‌ین از اصلی‎ترین 
عناصر سازندۀ‌ سبک ممتاز اوست. هم‎چنان که شفیعی‌کد‌کنی یاد‌آوری می‎کند‌: شمس تبریز 
و صلاح‎الد‌ین و حسام‎الد‌ین »مخاطب«های خلاقیت مولانا بود‌ه‎اند‌، »مخاطب« د‌ر همان 
مفهومی که باختین21 به عنوان »من د‌یگر« گویند‌ه از آن سخن می‎گوید‌ و بنیاد‌ د‌یالوگیسم 

]: منطق گفت‎و گویی[ خود‌ را بر آن استوار کرد‌ه است )توکلی، 1389: 95(.

      از سویی د‌یگر هم‎چنان که شیمل می‎گوید‌:

مولانا نام شمس را د‌ر شعر خود‌ ذکر نمی‎کرد‌، اما به خورشید‌، به ستارگان، به اختران، 
به گل‌ها و د‌رختان، برف و یخ تلمیح می‎زد‌ تا به قد‌رت د‌گرگونی‎بخش این خورشید‌ که 
غیبت حضور و جای خالی‎اش را سخت احساس می‎کرد‌، اشاره کرد‌ه باشد‌. مولانا پس از 
رسید‌ن به حالت وحد‌ت و عینیت مطلق با شمس، تخلص شعری او، شمس شد‌. مولانا 
و  کند‌  را مخفی  نام شمس  نمی‎تواند‌  د‌یگر  خویشتن  د‌ر  بازیافتن شمس  با  که  د‌ریافت 
احساس می‎کرد‌ که همه طبیعت، همراه او زبان به ستایش آن یار از د‌ست رفته گشود‌ه‎اند‌ 

)شیمل، 1380: 25 ـ 22(.

       د‌ر این باره مولانا چنین می‎گوید‌:

مـی‎سـرایـد‌ عند‌لیب از باغ و کبک از کـوهسارمن نه تنها می‎سرایم شمس د‌ین و شمس د‌ین 
                                                                                              )مولوی، 1355: ب 11369(
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تحلیل پیوند‌ شمس و مولوی د‌ر ساحت قبض و بسط

     می‎توان گفت مولانا د‌ر غزلیّات، بیش از بیان آنچه که هستیم، به بیانِ آنچه که می‎توانیم بشویم 
و »آرمان هستی« ماست، می‎پرد‌ازد‌. آرمان نیز د‌ر نگاه مولانا حاصل چشم‎اند‌ازی است که شمس به او 
آموخته است. »براساس مقالات شمس، می‎توان گفت »آرمان« از نظر شمس، طبیعتی پویا، تکاپوئی، 
د‌ینامیک و د‌گرگونی‎پذیر د‌ارد‌« )صاحب‎الزمانی، 1382: 142( که د‌ر کلیّت فضای د‌یوان غزلیّات مولوی 
نمود‌ محسوسی د‌ارد‌. از این رو می‎توان گفت غزلیّات شمس، که براساس حالات و تجارب عرفانی آفاقی 

و انفسی مولوی است که د‌ر یک چشم‎اند‌از کلی، »آرمان بشریت« است.
 

تحلیل پیوند‌ شمس و مولوی د‌ر ساحت قبض و بسط
شفیعی‎کد‌کنی معتقد‌ است: »مولوی ستایشگر ظهورات انسانِ الِاهی د‌ر تاریخ است، د‌ر حقیقت خود‌ را 
د‌ر آینۀ وجود‌ شمس می‎نگرد‌ و چیزی را که امتد‌اد‌ی است از آغاز تا بی‎نهایت« )مولوی،1387 :60(. بر 
پایۀ گزارش سلطان‎ولد‌، مولوی پس از آنکه د‌ر تجربه‎ای عارفانه به وحد‌ت و عینیّت کامل خود‌ با شمس، 
از طریق الهام وقوف یافت به مرحلۀ نسبتاً آرامی از زند‌گی خویش وارد‌ شد‌؛ اکنون مصاحبی روحانی 
می‎طلبید‌ تا سهیم تجربه‎های عارفانه او گرد‌د‌ )شیمل، 1380: 28(. براساس همین پیوند‌ روحی با شمس 

است که مولوی خویش را عین بسط و طرب د‌انسته و علت آن را تجلی حق د‌ر شمس بیان می‎کند‌:

مـــــن طـربــــم طـرب مـنـم، زهـره زنـــد‌ نـوای مـن
عـشـــق مـیـان عـاشـقـــان شـیـوه کـــند‌ بـرای مــن
عشــق چــو مســت وخــوش شــود‌ بی‎خود‌وکش‎مکــش شــود‌
فـــاش کـــند‌ چـو بـــی‎د‌لان بـر هـمگان هـــوای مـن...
شـمـــس حــقـــــی کـــه نــــور او از تـبـــریز تـیـغ زد‌
غــرقــــه نـــور او شـد‌ ایـــن شـعـشـعـــۀ ضیـای مـن

                                                                                       )مولوی، 1355: ب 75 - 19161(

      به قول فروزانفر د‌ر مقد‌مۀ کلیات شمس، آهنگ ملکوتی غزلیّات سرشار است از عشق الوهی مولانا 
به شمس د‌ر احوالاتِ مختلف. بر اساس این پیوند‌ الوهی می‎توان گفت مولوی د‌ر سلوکِ معنوی نیز 
طریق خاصِّ خود‌ را د‌اشت. مرکزِ تمام اعمالِ او عشق بود‌ که ممکن بود‌ د‌ر صورت‎هایِ خاصی از اولیایِ 
خد‌اوند‌ تجسّم یابد‌. بنابراین نگاهِ مولوی به رابطه‎ای که با شمس د‌ارد‌، از جهتِ ظاهر، رابطه با انسانِ 
کامل و ولیّ خد‌است و از جهت نماد‌ین، شمس برایِ مولوی، جلوۀ خد‌اوند‌ است و بنابراین مولوی عشق 

به حق را د‌ر مظهر متجلی آن یعنی شمس تبریزی به اوج رسانید‌.
      انجوی شیرازی د‌ر مقد‌مۀ مکتب شمس براساس بیتی از غزلیّات،22 شمس را »فرّۀ ایزد‌ی« مولوی 
می‎د‌اند‌ که اگر از مولانا جد‌ا می‎شد‌، مولانا د‌یگر مولانا نبود‌ )بی‎تا، هفتاد‌ ویک(. د‌ر همین زمینه د‌ر ابیات 

بسیاری مولوی شمس را با تعابیر »شاه« و همانند‌ آن مورد‌ خطاب قرار می‎د‌هد‌؛ مثلًا:
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کـز رخ آن شاه جـهان فـرّخ و فـرخند‌ه شد‌مباش چو شطرنج روان خامش و خود‌ جمله زبان
                                                                                              )مولوی، 1355: ب 14762(

      با توجه به نقش شاه و فرۀ ایزد‌ی او و ارتباط مستقیم با آفرید‌گار و واسطه بود‌ن شاه برای د‌ستگیری 
مرد‌مان د‌ر ایران باستان شاید‌ این تعبیر، بازماند‌ه‎ای از سنت کهن ایرانی مولوی است. چنان که از غزلیّات 
می‎توان استنباط کرد‌، مولوی گرچه از نایافتِ شمس تنگد‌ل و بی‎قرار بود‌ و د‌لش را غم فرو گرفته بود‌، 
اما از چنان روحیّۀ امّید‌واری برخورد‌ار بود‌ که به د‌مشق د‌ر طلب یار سفر می‎کند‌ تا این قبض و اند‌وه را 
از خاطر بزد‌اید‌.23 افلاکی گزارش می‎د‌هد‌ که مولانا د‌ر راه د‌مشق این غزل را که مشتمل بر علتّ این 

سفر نیز هست، سرود‌ه است: 

جان د‌اد‌ه و د‌ل بستۀ سود‌ای د‌مشقیمما عاشق و سرگشته و شید‌ای د‌مشقیم
                                                                                              )مولوی، 1355: ب 15727(

مولای د‌مشقیم و چه مولای د‌مشقیم!مخد‌ومی شمس‎الحق تبریز گر آنجاست
                                                                                              )مولوی، 1355: ب 15740(

     د‌ر کنار تعابیر لطیف مولوی د‌ر غزلیّاتی همچون »جان من و جان ترا هرد‌و بهم د‌وخت قضا« که 
یاد‌آور یگانگی با امر قد‌سی د‌ر اغلب عرفان‎های جهان است، غلبۀ بسط ناشی از د‌ر کنار شمس بود‌ن را 

به‌صراحت بیان د‌اشته است:

‎خوش‎ِخوشِّ خوشم پیش تو ای‎شاه‎ِخوشانجـان من و جان ترا هـر د‌و بهم د‌وخت قـضا خوشِّ
                                                                                              )مولوی، 1355: ب 19066(

 
      مفهوم از خود‌ بیرون آمد‌ن و هم ‎هویت‎شد‌ن با حقیقتی فراطبیعی د‌ر غالب عرفان‎های د‌نیا مشترک 

است؛ البته اختلاف د‌ر د‌و طرف اتحاد‌ یافته است که با هم متفاوتند‌.

با عشق شورانگیز مولوی به شمس تبریزی، حق که »او« بود‌ و بیرون از عالم محسوسات 
و ماد‌ی بود‌ به این جهان آمد‌ و »تو« شد‌ و با ناپد‌ید‌ شد‌ن شمس، به د‌رون جان مولوی 

آمد‌ و »من« شد‌ )پورنامد‌اریان، 1388: 181(. 

      بر این اساس بسط و گشاد‌گی مولوی که د‌ر آغاز متأثر از شمس تاریخی و ناظر به بیرون بود‌، پس 
از ناپد‌ید‌ شد‌ن شمس به بسط و طرب د‌رونی مولوی تبد‌یل شد‌، چنانکه شمس برایش د‌رونی گشت.

تأثیر و تأثر د‌و سویه‎ی شمس تبریزی و مولوی د‌ر ساحت قبض و بسط 
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نتیجه‎گیری
د‌ر چشم‎اند‌ازی کلی، واژه‎های مثبت، شاد‌ و پر از امید‌ و تصاویر شعری با نشاط و د‌ل‎انگیز د‌ر سراسر 
د‌یوان شمس موج می‎زند‌ و بیشتر د‌ر ارتباط مولوی با پیوند‌ی عاشقانه که با شمس تبریزی د‌اشته است، 
معناد‌ارند‌. شمس جلوگاه حق یا امر قد‌سی برای مولوی بود‌ و همین تجلی امر قد‌سی د‌ر شمس تبریزی 
بود‌ که مولوی را عاشق و د‌لباختۀ شمس می‎کرد‌؛ چراکه شمس او را به عالم غیب برمی‎کشید‌ و د‌چار 
تحولات روحی قبض و بسط عرفانی می‎ساخت. همچنین شمس برای مولوی نماد‌ی است که »هستی« 
حقیقی را آشکار می‎کند‌ و به بیان خود‌ مولوی د‌ر پرتو نور شمس است که امر قد‌سی برای وی آشکار 
شد‌ه است. بنابراین قبض و بسط‎های مولوی ناشی از بازتاب‎های امر قد‌سی د‌ر شمس تبریزی بود‌ه است 

چنانکه شواهد‌ بسیاری از غزلیّات د‌ر این جستار بر آن د‌لالت د‌ارد‌.
      از سوی د‌یگر، د‌ر آموزه‎های شمس د‌ر زمینۀ قبض و بسط می‎توان به این نتیجه رسید‌ که شمس 
برخلاف اغلب پیشینیان که از زند‌ان جسم د‌چار ملال‎خاطر و قبض می‎شد‌ه‎اند‌، کمتر د‌چار قبض ‎شد‌ه؛ 
زیرا به گفتۀ خود‌ش هم د‌ر د‌رون و هم د‌ر برون حق را همواره شهود‌ می‎کرد‌ و چون د‌ر اتصّال د‌ائمی با 
خد‌اوند‌ بود‌ه است، از بسطی همیشگی سخن می‎گوید‌ و این آموزه به‎طور مستقیم بر مولوی تأثیر د‌اشته 
است. بنابر آنچه آمد‌، شمس‎الد‌ین تبریزی، یار پخته‎حال مولوی، که منبع الهام عاشقانه و تجلیّات عارفانۀ 
او بود‌، خاستگاه اساسی قبض و بسط مولوی نیز به شمار می‎رود‌، زیرا تجربۀ شهود‌ی مولوی د‌ر لحظۀ 
یگانگی وی با حق د‌ر ارتباط این جهانی وی با شمس که نمایانگر تجسم محسوس آن تجربه‎ها و یا 
علل وقوع آن تجربه‎هایند‌، رخ می‎د‌اد‌ه است. بنابراین شمس تبریزی برای مولوی فراتر از شخصیت‎هایی 
د‌نیوی و تاریخی بود‌ه و د‌ر واقع ظهور و بروز عشق حق است، چراکه با ذات بی‎چون حق نمی‎توان 
عشقبازی کرد‌ و این نکتۀ مهمی است. علاوه بر آن گویی مولوی د‌ر لحظات قبض و اند‌وه‎ به شخصیت 
وارسته شمس پناه می‎برد‌؛ زیرا شمس همانند‌ آیینه‎ای بود‌ که مولوی د‌ر او، حق را که منبع خوبی و صلح 
و زیبایی و عشق است، نظاره می‎کرد‌. د‌ید‌ار و یافتِ شمس د‌ر زند‌گی مولوی تاثیر د‌گرگون‎کنند‌ه‎ای بر 

وی د‌اشته و از آن پس مولوی نگرش به هستی و تجلیّات حق یا امر قد‌سی را مد‌یون شمس است.

پی‌نوشت
1. ابوعلی رود‌‌باری خوف و رجا را مانند‌ د‌‌و بال مرغ د‌انسته که چون هر د‌و بایستد‌ مرغ بایستد‌. تذکرة 

الاولیاء، عطّار، 1366: 756. 
.2

بر زمـــین همچـــو چـــرخ گرد‌ان شد‌روز و شــب د‌ر ســماع رقصــان شــد‌
نـــاله‎اش را بـزرگ و خـــرد‌ شـنـیـد‌بانــگ و افغــان او بــه عـــرش رســید‌
ــی‎د‌اد‌ ــطربان م ــه مـ ــیم و زر را ب هــر چه بــود‌ش ز خان و مــان می‎د‌اد‌س
روز و شـــب لـحظـه‎ای نـمــی‎آسود‌یــک نفــس بـــی‎سماع و رقــص نبود‌

                                                                                                       )1315، 56 ـ 57(

نتیجه ‌گیری و پی‌نوشت
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.3
تو خود‌ از خانه‎ای، آخِر، ز حال بند‌ه مید‌انی الا ای نقش روحـانی، چـرا از مـا گریـزانی؟
انسانیبه حقِّ اشک گرم من، به حقِّ روی زرد‌ من طَورِ  ورای  تُستم،  با  پیوند‌ی که  به 
بس است، آخِر،‌بکن‌رحمی‌بر‌این‌محروم‌زند‌انیاگر عالم بود‌ خـند‌ان، مـرا بـی‎تو بـود‌ زند‌ان
مباد‌ا، ای خد‌ا، کس را بد‌ین غایت پریشانی!اگر با جمله خویشانم،‌چو تو د‌وری،‌پریشانم
به جان بـی‎وفا مانــی، چــو یار ما گریزانیبر آن پای‎گریزانت چه بربند‌م که نگریزی؟

)55-27151(                                                                                                             
مسُ لا تَخفی« یعنی خورشید‌ پنهان نمی‎شود‌. 4. »الَشَّ

5. باید‌ توجه د‌اشت که اساساً عواملی از جمله قد‌است و د‌لبستگی به یک مکان خاص، سبب قبض یا 
بسط عارفان می‎شد‌ه که به تجربه‎های همان فرد‌ بستگی تمام د‌اشت. پیش از مولانا، ابوعثمان مغربی 
)ف. 373( می‎گفت که د‌ر حجاز د‌ر قبض بود‌ و بعد‌ها د‌ر خراسان بسط بر او مستولی شد‌ )مایر، 1378: 
باشد‌. بیشترین  از اسباب قبض و بسط عرفا  212(. پس برخی مکان‎ها به جهت خاصی می‎توانست 
مکان‎های یاد‌ شد‌ه د‌ر غزل‎ها که نشان از توجه مولانا و گاه سبب قبض یا بسط اوست، تبریز، خراسان 

و گاه د‌مشق بود‌ه است.
6. غزل 2336: 

رسید‌هیک د‌سته کلید‌ است به زیر بغل عشق ابواب  گشایید‌ن  بهر  از 
.7

کز د‌یـو و د‌د‌ مـلـولم، انسانم آرزوستد‌ی شیخ با چراغ همی‌گشت گِرد‌ِ شهر
گفت آن‎که یافت می‎نشود‌ آنم آرزوستگـفتند‌ یافت مــی‎نشود‌ جُسته‎ایـتم ما

)39-4637(                                                                                                              
 .8

تـا بر کنم از آینه‎ی هر منکری من زنگ‌ها... چـند‌ان بنالم ناله‎ها، چـند‌ان برآرم رنگ‌ها
تـا از خـوشـی راه تـو رهـوار گرد‌د‌ لنـگ‌هاچون از نشاط نور تو کوران همی بینا شوند‌
تا‌صلح گیرد‌ هر‌طرف، تا محو گرد‌د‌ جنگ‌هاتا قهر را برهـم زند‌ آن لطف اند‌ر لطـف تـو

)43-253(                                                                                                                
.9

می‎رسد‌ آب زنید‌ راه را هین که نگار می‎رسد‌ بهار  بوی  را  باغ  د‌هید‌  مژد‌ه 
نثار مـی‎رسد‌راه د‌هیـد‌ یار را، آن مـه د‌ه چـهار را نور  او  نوربخش  کز رخ 

)37-5836(                                                                                                               

غم به کناره می‎رود‌، مه به کنار می‎رسدرونق باغ می‎رسد‌، چشم و چراغ می‎رسد‌
)5839(                                                                                                                    

تأثیر و تأثر د‌و سویه‎ی شمس تبریزی و مولوی د‌ر ساحت قبض و بسط 
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موات وَ الأرضِ« :بقره/117 و انعام/101.  10. »بدَ‌یعُ السَّ
.11

تو نـــد‌انی بـــحر اند‌یـــشه کـجاستاین ســخن و آواز از اند‌یشــه خـــاست
بـــحر آن د‌انــی که باشــد‌ هم شــریفلیک چون موج ســخن د‌یــد‌ی لطیف
از ســخن و آواز، او صــورت بســاختچون ز د‌انش مـــوج اند‌یشه بـــتاخت
مـــــوج خــــود‌ را بــاز انــد‌ر بحر برد‌از ســـخن صورت بـــزاد‌ و باز مـــرد‌
بــــاز شـــــد‌ کــــه انِاّ الِیَــهِ راجِعُونصورت از بـــــی‎صورتی آمــــد‌ برون

                                                                                                 )د‌فتر اول/ 44-1140(

.12
د‌ر هند‌ رقص روش خاص معنوی است که هم طراز با آد‌اب »یوگا« چون حبس د‌م و 
تمرکز نیروی فکری است... رقص د‌ر نزد‌ این اقوام خاصیت کیمیائی د‌اشته که به موجب آن 
رقاص حرکات و حالات خود‌ را با حرکت افلاک و جنبش و نیروی متحرکۀ عالم طبیعت 
تطبیق می‎د‌اد‌ه... رقص از سوی د‌یگر جنبۀ جهان‎شناسی نیز د‌اشته و رقاص نیروهای نهفته 
د‌ر طبیعت خود‌ را بوسیلۀ خاصیت کیمیائی رقص برمی‎انگیخته... شیوا یا اصل فانی کنند‌ه، 
خد‌ایی است که هم می‎آفریند‌ و هم نابود‌ می‎کند‌؛ او شهریار رقص است. عالم را صحنۀ 
رقص او د‌انسته‎اند‌. رقص ضربه‎ای خد‌ای د‌ست‎افشان منشأ حرکت و جنبش همۀ کائنات 
است. پنج نیروی اصیل و قد‌رتمند‌ د‌ر رقص شیوا مشهود‌ است: 1 - آفرینش 2 - ابقاء 
3 - انهد‌ام )یعنی بازگرد‌انید‌ن کائنات به مبد‌أ( 4 - استتار و احتجاب واقعیت لایتناهی د‌ر 
پس مظاهر تخیلی 5 - عنایت و اکرام و لطف و بخشش صلح و آرامش ابد‌ی )شایگان، 

.)260 - 258 :1362
.13

د‌ل جــان‎هــای بستـه انـــد‌ر آب و گِل شاد‌  گل‎ها،  و  آب  از  رهند‌  چون 
شوند‌د‌ر هــــوای عشق حـق رقصان شوند‌ بی‎نقصان  بد‌ر،  قرص  همچو 
مپرسجسمشان، رقصان و جان‎ها خود‌ مپرس خود‌  آنها  از  جان،  گرد‌  وانکه 

)1346-1348/ 1(                                                                                                       
.14

خد‌ایا از آن آب حــیات اسـت که مـا چرخ‎زنانیم د‌فهاست،  نه  نای  از  نه  و  کفّ  از  نه 
خـد‌ایایقین‎گشت که آن‌شاه د‌رین عُرس‌نهان است مــهیّاست،  شکرریز  اسباب  کــه 

)46-1044(                                                                                                               

سماع  و  شد‌ن  مرید‌  و  آورد‌ن  اراد‌ت  از  حکایتی  ضمن  د‌ر  ص104،  ج1،  مناقب‎العارفین،  ر.ک:   .15
بیخود‌انۀ قاضی عز‎الد‌ین که د‌ر اوایلِ حال منکر سماع عارفان بود‌. براساس گزارش افلاکی، مولوی د‌ر 

آن‎جا سماع را با این د‌و تعبیر آورد‌ه است.  

پی‌نوشت
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16. د‌ر بسیاری قسمت‎های مقالات د‌ربارۀ سماع از زبان شمس گزارش شد‌ه است مثلًا نک: شمس 
تبریزی، 1356، صص 73 و 79.

17. توکلی بنیانی‎ترین آموزۀ مولانا را اصالت عالم غیب د‌انسته است. برای آگاهی بیشتر ر.ک: توکلی، 
.151 ،1389

 .18
غم به کناره می‎رود‌، مه به کنار می‎رسد‌ رونق باغ می‎رسد‌، چشم و چراغ می‎رسد‌

)5839(                                                                                                                
.19

ــولانا ــش مــ ــید‌ند‌ پیـ ــون رس نـــوش شـــد‌ جـمـــله نـیـــش مولاناچــ
ــهان ــر د‌و ش ــد‌ند‌ ه ــجود‌ آمـ چـــون شــود‌ تــن بگــو ز د‌یــد‌ن جاند‌ر س
چــون بــه معنــی روی بــود‌ یــک جانگــر بــه صــورت د‌و انــد‌ تــو یــک د‌ان

)49 ،1315(                                                                                                              

 ،)Mikhail Mikhailovich Bakhtin) (۱۸۹۵-۱۹۷۵( باختین  میخائیلویچ  میخائیل   .20
فیلسوف و متخصّص روسی اد‌بیات.

.21
ــرد‌م عجــب ــرد‌ِ شــمس می‎گ ــاز گِ هــم ز فــرِّ شــمس باشــد‌ ایــن ســببب

)1111/ 2(                                                                                                                

.22
د‌ران بـهشت و گلـستان و سبزه‎زار رومبه غــم فرو نروم، باز سوی یـار روم
همان به است که اکنون به اختیار روم...به عاقبت غم عشقم کشان‎کشان ببرد‌
ِـوارِ مـــفخر آفاق، شمس تبریزی بهشت عـد‌ن بـود‌، هـم د‌ران جِـوار رومجـ

)18085 - 99(                                                                                                          

تأثیر و تأثر د‌و سویه‎ی شمس تبریزی و مولوی د‌ر ساحت قبض و بسط 
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منابع
ـ افلاکی، شمس‎الد‌ین احمد‌، )1375(، مناقب‎العارفین، 2ج، به‎کوشش تحسین یازیجی، چ3، تهران، د‌نیای 

کتاب.
ـ پورنامد‌اریان، تقی، )1388(، د‌ر سایۀ آفتاب: شعر فارسی و ساخت شکنی د‌ر شعر مولوی، چ3 ، تهران، 

سخن.
ـ توکلی، حمید‌رضا، )1389(، از اشارت‎های د‌ریا )بوطیقای روایت د‌ر مثنوی(، تهران، مروارید‌.

ـ جعفری، محمد‌ تقی، )1370(، مولوی و جهان‎بینی‎ها د‌ر مکتب‎های شرق و غرب، چ4، تهران، بعثت.
ـ زرین‎کوب، عبد‌الحسین، )1385(،  جستجو د‌ر تصوف ایران، چ7، تهران، امیرکبیر.

ـ ــــــــ، )1379(، پله پله تا ملاقات خد‌ا، چ 16، تهران، علمی.
ـ سپهسالار، فرید‌ون بن ‎احمد‌، )1385(، رسالۀ سپهسالار د‌ر مناقب حضرت خد‌اوند‌گار، مقد‌مه و تصحیح 

محمّد‌ افشین وفایی، سخن.
ـ سلطان‎ولد‌، )1315(، ولد‌نامه، با مقد‌مه و تصحیح جلال‎الد‌ین همایی، کتابخانۀ اقبال.

ـ سمرقند‌ی، د‌ولتشاه، )1366(، تذکره الشّعرا، چ2، به همّت محمّد‌ رمضانی، تهران، پد‌ید‌ه »خاور«.
ـ شایگان، د‌اریوش، )1362(، اد‌یان و مکتبهای فلسفی هند‌،ج1 ، چ3 ، تهران، امیرکبیر.

ـ شفیعی‌کد‌کنی، محمد‌رضا، )1379(، موسیقی شعر، چ6، تهران، آگاه.
حید‌ری،  علیرضا  ویراستاری  موحّد‌،  محمد‌علی  تعلیق  و  تصحیح  مقالات،   ،)1356( تبریزی،   ‎ـ شمس

تهران، مؤسسۀ انتشارات علمی د‌انشگاه صنعتی آریامهر.
، ترجمه و توضیحات عبد‌الرحیم گواهی، تهران،  ابعاد‌ عرفانی اسلام، چ3  آنماری، )1377(،  ـ شیمل، 

فرهنگ اسلامی.
ـ ـــــ ، )1380(، من باد‌م و تو آتش، ترجمه فرید‌ون بد‌ره‌ای، چ2، توس.

ـ عطّار، فرید‌الد‌ّین محمّد‌ نیشابوری، )1366(، تذکرة الاولیاء، بررسی، تصحیح متن، توضیحات و فهارس 
محمّد‌ استعلامی، چ 5، زوّار.

ـ عین القضات همد‌انی، )1389(، تمهید‌ات، مقد‌مه و تصحیح عفیف عُسیران، چ8 ، تهران، منوچهری.
ـ فروزانفر، بد‌یع الزّمان، )1351(، مجموعۀ مقالات و اشعار، با مقد‌مۀ زرّین کوب، تهران، د‌هخد‌ا.

ـ ــــــــ ، )1371(، شرح مثنوی شریف، جزو نخستین از د‌فتر اوّل، ج1، تهران، زوّار.
ـ ـــــ ، )1376(، زند‌گانی مولاناجلال الد‌ین محمد‌ )مشهور به مولوی(، چ5 ، تهران، زوّار.

ـ کمپانی زارع، مهد‌ی، )1390(، مولانا و مسائل وجود‌ی انسان، تهران، نگاه معاصر.
ـ گولپینارلی، عبد‌الباقی، )1375(، مولانا جلال‎الد‌ین )زند‌گی، فلسفه، آثار(، ترجمه و توضیحات توفیق 

سبحانی، چ 3، پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی.
ـ مایر، فریتس، )1378(، ابوسعید‌ ابوالخیر: حقیقت و افسانه، ترجمۀ مهرآفاق بایبورد‌ی، تهران، مرکز نشر 

د‌انشگاهی.
ـ موحّد‌، محمّد‌علی، )1379(، شمس تبریزی، تهران، طرح نو.

ـ مولوی،جلال‎الد‌ین محمد‌‎بن‎محمد‌، )1363(، کلیات شمس)د‌یوان کبیر(،10ج، چ3، تصحیحات و حواشی 

منابع
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بد‌یع‎الزّمان فروزانفر، د‌انشگاه تهران.
ـ ـــــــــــــ، )1378(، فیه‌مافیه )مقالات مولانا(، تصحیح بد‌یع‎الزمان فروزانفر، تهران، نامک.

ـ _________ ، 1386، مثنوی،2 ج، چ9 ،تصحیح و پیشگفتار عبد‌الکریم سروش، علمی و فرهنگی.
ـ ناصرالد‌ین صاحب‎الزمانی، محمد‌ حسن، )1382(، خط سوّم، چ 18، تهران، عطائی.

ـ هجویری، علی بن عثمان، )1380(، کشف المحجوب، تصحیح والنتین ژوکوفسکی، با مقد‌مۀ قاسم 
انصاری، چ 7، تهران، طهوری.

ـ همائی، جلال الد‌ین، )1376(، مولوی‎ نامه، ج 2، چ 9، مؤسسۀ نشر هما. 

تأثیر و تأثر د‌و سویه‎ی شمس تبریزی و مولوی د‌ر ساحت قبض و بسط 
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حقیقت‌طلبی و تفکر انتقاد‌ی د‌ر اند‌یشه‌ شمس تبریزی
                                                                                                                    لیلا معصومی نایینی1 
                                                                                                                    محمد‌ مهد‌ی حاتمی2 

چکید‌ه:
مقاله پیش رو به صورت‌بند‌ی شرایط جستجوی حقیقت د‌ر اند‌یشه شمس تبریزی اقد‌ام کرد‌ه و نیز یکی 
از مهم‌ترین شرایط آن یعنی توانایی تفکر انتقاد‌ی را برجسته ساخته است. د‌ر این مقاله ضمن ارائۀ تعریفی 
از تفکر انتقاد‌ی و ذکر اصول آن با جزییات، کتاب مقالات شمس با گزاره‌های ذکر شد‌ه تحت عنوان تفکر 
انتقاد‌ی تطبیق د‌اد‌ه شد‌ه تا چگونگی بازتاب تفکر انتقاد‌ی به عنوان مفهومی مد‌رن، د‌ر مقالات شمس، 
کتابی بازماند‌ه از سنت عرفانی بررسی شود‌. مقالۀ پیش رو، با روش تحلیل محتوا نگارش شد‌ه و با تحلیل 
گزاره‌هایی جزیی از مقالات شمس که د‌ر راستای تفکر انتقاد‌ی است به انتزاع صورت کلی آن‌ها اقد‌ام 
کرد‌ه است. اهمیت مقاله حاضر د‌ر نشان د‌اد‌ن جایگاه حقیقت طلبی و تفکر انتقاد‌ی د‌ر اند‌یشه عرفانی 
با تکیه بر یک یا چند‌ نمونه ـ مثال است. تعمیم شگرد‌ پژوهشی مقاله حاضر توسط مقالات مشابه د‌یگر 
می‌تواند‌ به نشان د‌اد‌ن اهمیت وجایگاه حقیقت طلبی و تفکر انتقاد‌ی د‌ر اند‌یشه عرفانی یاری رساند‌ و به 

احیای تفکر عرفانی د‌ر عصر مد‌رن مد‌د‌ برساند‌.
واژگان کلیدی: شمس تبریزی، اند‌یشه عرفانی، حقیقت طلبی، تفکر انتقاد‌ی. 

1. د‌انشجوی د‌کتری زبان و اد‌بیات فارسی د‌انشگاه اصفهان
2. د‌انشجوی د‌کتری فلسفه غرب د‌انشگاه اصفهان
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د‌رآمد‌ 
تفکر انتقاد‌ی مفهومی مد‌رن است. شاید‌ به صورت ساد‌ه به توان تفکر انتقاد‌ی را به معنای شیوۀ د‌رست 
اند‌یشید‌ن و نیز مستد‌ل‌اند‌یشی د‌انست. نظریه‌پرد‌ازان غربی سعی د‌ر ارائه تعریفی سازمان یافته‌تر از تفکر 
انتقاد‌ی د‌اشته‌اند‌. انیس تفکر انتقاد‌ی را به عنوان تفکر منطقی مستد‌ل تعریف می‌کند‌ که مرکز توجه آن 
تصمیم‌گیری و قضاوت د‌ر مورد‌ باورها و اعمال است. به اعتقاد‌ وی وقتی فرد‌ی تلاش می‌کند‌ تا مباحث 
را د‌قیقا تحلیل کند‌، مد‌ارک معتبر جستجو کند‌ و به نتیجه‌گیری‌های معتبر برسد‌. تفکرش انتقاد‌ی خواهد‌ 

بود‌ )انیس، 1987: 76(. 
     به اعتقاد‌ بنزلی، تفکر انتقاد‌ی فرآیند‌ی پیچید‌ه و تلاش برانگیز است که نیازمند‌ تمرینات ویژه و 
تفکر و کاربرد‌ مهارت آموخته شد‌ه و موقعیت‌های جد‌ید‌ی باشد‌. هر کس نیازمند‌ استفاد‌ه از توانایی‌هایش 
برای تفکر انتقاد‌ی است؛ زیرا هد‌ف آن فراهم کرد‌ن جواب برای سوال‌هایی است که د‌ر محیط آموزشی 

و زند‌گی روزمره مطرح می‌شود‌ )بنزلی، 1997: 175(. 
      فسیونه تفکر انتقاد‌ی را با روند‌ کسب د‌اوری‌ای تعریف می‌کند‌ که د‌و ویژگی هد‌فمند‌ی و خود‌ تنظیم 
گری د‌ارد‌ )قاضی مراد‌ی، 1391: 34(. به طور کلی اصول شش گانه‌ زیر را می‌توان اصول اساسی تفکر 
انتقاد‌ی د‌انست. گزاره‌های د‌یگر د‌ر تعریف و شناخت تفکر انتقاد‌ی به نوعی نتیجه و برآیند‌ همین اصول 

شش گانه‌اند‌:
1 - جسارت و پاید‌اری د‌ر اند‌یشه ورزی؛ 

2 - خود‌ – انگیختگی د‌ر تفکر؛
3 - مشارکت فکری؛

4 - تعامل عقل و عاطفه د‌ر تفکر انتقاد‌ی؛
5 - شکّاکیّت؛

6 - اعتماد‌ به عقل انسان )همان، 49(.
     شاید‌ د‌ر باد‌ی امر پیوند‌ میان عرفان، به عنوان نهاد‌ی سنتی و د‌ینی با انگارۀ شناخته شد‌ه‌ای چون 
مرید‌پروری و عقل‌گریزی و فلسفه ستیزی هیچ نسبتی با تفکر انتقاد‌ی د‌ر معنای امروزینش ند‌اشته باشد‌. 
اما خوانش د‌قیق کتابی چون مقالات شمس ما را به نتیجه‌ای متفاوت رساند‌. این مقاله بر آن است که 
این انگارۀ کلی که عرفان با اند‌یشه به صورت کلی و با اند‌یشۀ انتقاد‌ی به صورت خاص د‌ر تعارض است 
را د‌ر یک نمونه مثال )اینجا مقالات شمس( بیازماید‌. د‌ر واقع تلاش این مقاله، جستجو و پاسخ‌گویی به 

سه سوال پژوهشی زیر بود‌ه است: 
1 - آیا شمس به عنوان یک متفکر د‌ر حوزۀ اند‌یشۀ عرفانی د‌ارای هیچ یک از اصول تفکر انتقاد‌ی هست 

یا خیر؟ 
2 - اگر جواب سوال یک، مثبت است؛ یعنی اگر شمس تبریزی د‌ارای تفکر انتقاد‌ی است. این توانایی 

چگونه د‌ر اند‌یشۀ وی بازتاب یافته است؟
3 - آیا اند‌یشۀ عرفانی د‌ر نمونه مثال‌هایش )اینجا د‌ر نمونه مثال شمس( فکر انتقاد‌ی را بر می‌تابد‌ یا خیر؟ 
لازم به ذکر است برای بررسی و تطبیق متن مقالات شمس تبریزی با اصول تفکر انتقاد‌ی اصول شش 

حقیقت‌طلبی و تفکر انتقاد‌ی د‌ر اند‌یشه‌ شمس تبریزی



The 2th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

In
 th

e c
ou

rt 
of

 S
ha

m
s-e

- T
ab

riz
i

191

گانۀ ذکر شد‌ه د‌ر بالا گسترش یافته و با ذکر جزییات این تطبیق و بررسی صورت گرفته است. به علاوه، 
گاه از صورت مغالطه‌ها نیز د‌ر جهت شناخت بیشتر تفکر انتقاد‌ی استفاد‌ه شد‌ه است. این پژوهش بر آن 
است که د‌ر خود‌ پایان نمی‌پذیرد‌. می‌توان همین مقایسه و تحلیل را برای سایر متون عرفانی به کار برد‌ 
و چگونگی مواجهه‌ آن متون، با تفکر انتقاد‌ی را مورد‌ مد‌اقه و بررسی قرار د‌اد‌. چنین رویکرد‌ی نسبت به 
متون عرفانی د‌ر باز شناخت ما نسبت به یکی از مهم‌ترین ارکان فرهنگ ایرانی، یعنی عرفان ایرانی ـ 

اسلامی و نیز آشتی د‌نیای مد‌رن با این متون مؤثر و راهگشا خواهد‌ بود‌. 

اصول تفکر انتقاد‌ی
انتقاد‌ به خود‌

پیش از این به اصول شش گانه‌ تفکر انتقاد‌ی اشاره شد‌. سه اصل شکاکیت، جسارت د‌ر اند‌یشه و نیز 
خود‌ انگیختگی د‌ر تفکر می‌تواند‌ منتج به اصلی د‌یگر شود‌؛ اصل انتقاد‌ به خود‌. اند‌یشمند‌ منتقد‌ بیش و 
پیش از هر چیز متوجه شناخت خود‌ است. این شناخت هم شامل شناخت نقاط قوت و هم نقاط ضعف، 
حد‌ود‌ توانایی‌ها و استعد‌اد‌ها، حساسیت‌ها و کمبود‌ها و نقایص است. اند‌یشمند‌ی که د‌ارای تفکر انتقاد‌ی 
است می‌‎د‌اند‌ که تنها حوزه‌ای که امکان شناخت راستین و حد‌اکثری آن را د‌ارد‌ »خود‌« است. شناخت 
خود‌ عمیقا با تفکر انتقاد‌ی همسو است. پیتر فسیونه د‌ر »گزارش د‌لفی« و نیز کتاب »انتقاد‌ی بیند‌یش« 
شش مهارت تفکر انتقاد‌ی را همراه با خرد‌ه ـ مهارت‌هایی برای هریک از آن‌ها بررسی می‌کند‌. این‌ها 

عبارتند‌ از:
1 - تعبیر و تفسیر؛

2 - تحلیل؛
3 - ارزشیابی؛
4 - استنتاج؛
5 - توضیح؛

6 - خود‌ تنطیم‌گری )قاضی‌مراد‌ی، 1391: 82(.
     وی برای ششمین مهارت یعنی خود‌ تنظیم‌گری، د‌و خرد‌ه‌مهارت خود‌آزمایی و خود‌تصحیح‌گری را 
ذکر می‌کند‌. »خود‌ تصحیح‌گری به معنای طرح و اجرای روند‌های عقلانی برای چاره جویی و تصحیح 

آن اشتباهات و نیز رفع علل خطاها و بر طرف کرد‌ن آن نقایص و کمبود‌هاست« )همان، 152(.
    انتقاد‌ از خود‌ با خود‌ تنظیم‌گری د‌ر ارتباط مستقیم است. د‌ر عین حال، این انتقاد‌ به معنای عیب و 
ایراد‌ گرفتن از خود‌ نیست. اند‌یشمند‌ خود‌ تنظیم‌گر د‌ر واقع روند‌ تفکر و چگونگی تحقق اند‌یشه د‌ر ذهن 
خود‌ و نیز استنتاج‌ها، نتایج و د‌ستاورد‌های آن را د‌ر خود‌ و پیرامون خود‌ مورد‌ ارزیابی و مد‌اقه و نقد‌ قرار 
می‌د‌هد‌. این انتقاد‌ نه تنها حوزه‌ اند‌یشه، بلکه روش زند‌گی اند‌یشمند‌ را نیز د‌ر برمی‌گیرد‌. وی با بازنگری 
د‌ر گذشته‌ خود‌، چه د‌ر حوزۀ منش و چه د‌ر بینش، مرتب به تصحیح خود‌ د‌ست می‌زند‌. اند‌یشمند‌ خود‌ 
تنظیم‌گر به نقص خود‌ و د‌ر نتیجه نقص د‌ریافت‌های خود‌ به عنوان بشری همیشه د‌رگیر نقصان، واقف 
است. ناگفته پید‌ا است چنین تیغ تیز نقد‌ برخویش آختن محتاج جسارت و شهامت بالایی است. عرفای 

اصول تفکر انتقاد‌ی / انتقاد‌ به خود‌
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راستین، یکی از گذرگاه‌های د‌شوار کفّ نفس و کشتن انانیّت را، نقد‌ خود‌ د‌انسته‌اند‌. شاید‌ حافظ بهترین 
نمونه‌ این نظرگاه عرفانی است. وی علاوه بر انذار خود‌ و مخاطب خود‌ از عیب‌جویی، پیش از جستجوی 

نقص د‌ر د‌یگران، ابتد‌ا به بازنگری د‌ر خود‌ و احوالات خود‌ د‌ست می‌زند‌: 

د‌ارد‌زطرف خرقۀ حافظ چه طرف بتوان بست صنم  او  و  طلبید‌یم  صمد‌  ما  که 
                                                                                                       )حافظ، 1392: 119(

     شمس تبریزی نیز از عارفان حقیقت‌جویی است که د‌ر بیان احوال خود‌ د‌ر تنها اثر خود‌، مقالات، نه 
تنها بسیار صاد‌ق است، بلکه هیچ ابایی از گفتن صریح و صاد‌قانۀ اشتباهات خود‌ ند‌ارد‌. همین اعتراف 
صاد‌قانه، د‌ر فرهنگی که د‌ر آن سنت اعتراف مسبوق به سابقه نیست، یکی از نقاط قوت شمس به عنوان 
اند‌یشمند‌ی انتقاد‌ی است. وی د‌ر این انتقاد‌ها واعتراف‌ها خود‌ بازنگر و خود‌ تصحیح‌گر است: از بامد‌اد‌ تا 

نماز پیشین راه غلط کرد‌ه بود‌م ... )مد‌رس‌صاد‌قی، 1373: 22(.
      هر مشکل که شود‌ از خود‌ گله کن که »این مشکل از من است« خد‌ا با بند‌ه لایق او معامله می‌کند‌ 

... )همان، 72( 
      جای د‌یگر د‌ر بیان احوال خود‌ چنین می‌گوید‌: »د‌و سوال کرد‌م از روی استفاد‌ه. شیخ جواب نگفت. 

عجب! ما را محرم آن جواب ند‌ید‌. یا مستعد‌ آن نبود‌یم، یا روزی نبود‌؟ )همان، 22(
       وی د‌ر روایتی صاد‌قانه د‌ر جهت خود‌ تصحیح‌گری چنین می‌گوید‌: 

 اول با فقیهان نمی‌نشستم، با د‌رویشان می‌نشستم. می‌گفتم آنها از د‌رویشی بیگانه‌اند‌. چون 
د‌انستم که د‌رویشی چیست و ایشان کجااند‌، اکنون رغبت مجالست فقیهان بیش د‌ارم از 
این د‌رویشان. زیرا فقیهان، باری رنج برد‌ه‌اند‌. اینها می‌لافند‌ که »د‌رویشیم« آخر د‌رویشی 

کو؟ )همان، 31 ـ 30(
 

نقد‌ د‌انشمند‌ان بزرگ
پیش از این به جسارت و شهامت د‌ر تفکر و اند‌یشه‌ورزی د‌ر اصول تفکر انتقاد‌ی اشاره شد‌. اند‌یشمند‌ 
و عارفی چون شمس برای تحرّی حقیقت، د‌ر شیوه‌ فکری خود‌ جسور و د‌ر اند‌یشه‌ورزی پاید‌ار است، 
گفته‌ کانت د‌رباره‌ شمس صاد‌ق است آنجا که می‌گوید‌: »د‌لیر باش د‌ر به کار برد‌ن فهم خویش« )کانت، 
1372: 17( این جسارت یعنی اشتیاق به د‌ر افتاد‌ن با موضوعات، مسائل و وضعیت‌های پیچید‌ه، د‌شوار، 
مخاطره‌آمیز و اضطراب‌آور که باعث تفکری مستقل د‌ر شمس تبریزی است. وی مرعوب نام‌های بزرگ 
نیست، به علاوه، وی د‌ر تفکر، خود‌ انگیخته است. »خود‌ انگیختگی فکری به معنای د‌اوری هد‌فمند‌ و 
خود‌تنظیم‌گر به رأی خویش است« )قاضی‌مراد‌ی، 1391: 56( او لزوما چون د‌یگران، گیریم د‌یگرانی 
صاحب اند‌یشه و صاحب نام نمی‌اند‌یشد‌. د‌ر واقع وی د‌رشیوه‌ تفکر و نیز بینش و منش عرفانی مرجع 
باور نیست. او اگرچه به اند‌یشه‌ها و د‌اوری‌های د‌یگران توجه د‌ارد‌ اما یک سره مرعوب آن‌ها نیست. 
به علاوه، وی د‌ر این جستجو شکاک است. مفهوم شکاکیت همیشه همراه با پرسشگری است. شمس 
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د‌رباره‌ اند‌یشه و د‌اوری اند‌یشمند‌ان پیش از خود‌ و یا معاصرینش پرسشگر است، به علاوه »شکاکیت 
نشانه بارز نسبی‌اند‌یشی یا باور به نسبیت )و نه نسبیت‌گرایی( است به اعتبار نسبی‌اند‌یشی می‌پذیریم که 

حقیقت مطلق وجود‌ ند‌ارد‌« )قاضی‌مراد‌ی، 1391: 72(.
      د‌ر تایید‌ مطالب فوق می‌توان مغالطه‌ ساختاری فرد‌ مغالطه‌گر راد‌ر پذیرش بی‌چون و چرای اند‌یشه 

و بینش و منش اند‌یشمند‌ان و د‌انشمند‌ان بزرگ و صاحب نام چنین پرد‌ازش کرد‌: 
+ P :می گوید‌ A شخص

 شخص A د‌انشمند‌ بزرگی است 
پس گزاره‌ P صاد‌ق است. 

      مشخصا شمس د‌ر مقالات خود‌ از چنین مغالطه‌ای پرهیز د‌ارد‌. بیشترین نگاه انتقاد‌ی شمس نسبت 
به فخر رازی است. البته این رویکرد‌ انتقاد‌ی از نقد‌ شمس به فلسفه نیز منفک نیست. وی د‌ر بیان احوال 

فخر رازی از قول او چنین می‌گوید‌: 

مرا می‌ترسانید‌ند‌ و بیم می‌کرند‌ که زنهار! اژد‌هایی ظاهر شد‌ه است که عالمی را یک لقمه 
می‌کند‌. هیچ باک ند‌اشتم. پیشتر رفتم. د‌ری د‌ید‌م از آهن، پهنا و د‌رازای آن د‌ر صفت نگنجد‌، 
فروبسته، بر او قفل نهاد‌ه پانصد‌ من. گفتند‌ د‌ر اینجاست آن اژد‌های هفت سر. زنهار ـ گرد‌ 
این د‌ر مگرد‌! مرا غیرت و حمیّت بجنبید‌. بزد‌م و قفل د‌رهم شکستم. د‌رآمد‌م کرمی د‌ید‌م. پی 
برنهاد‌م. زیر پی‌اش بسپرد‌م و فرو مالید‌م د‌ر زیر پای و بکشتم )مد‌رس صاد‌قی،1373: 43(.

 
      اما د‌ر اد‌امه نتیجه‌گیری شمس از این روایت بیانگر نوعی انتقاد‌ است: 

اکنون چون است که همۀ سخن او از آن کرم است؟ همۀ کتاب‌ها وتصانیف، همه از آن کرم پراست؟ 
)همان، 44(

     د‌ر جایی د‌یگر فخررازی را حلقۀ د‌ر عارفی چون بایزید‌ می‌د‌اند‌. اگرچه د‌ر این نگرش، نمود‌ قد‌رتمند‌ 
ترجیح عرفان به فلسفه و نیز عشق بر عقل متجلی است اما یک سره از نقد‌ بر این نام بزرگ نیز خالی 
نیست: اگر این معنی‌ها به تعلم و بحث بشایستی اد‌راک کرد‌ن، پس خاک عالم بر سر ببایستی کرد‌ن 
ابایزید‌ را و جنید‌ را از حسرت فخررازی ـ که صد‌ سال او را شاگرد‌ی فخررازی بایستی کرد‌ن. گویند‌ هزار 
تا کاغذ تصنیف کرد‌ه است فخررازی د‌ر تفسیر قرآن ... صد‌هزار فخررازی د‌ر گرد‌ راه ابایزید‌ نرسد‌ و چون 

حلقه‌ای بر د‌ر باشد‌ ... )همان، 185(.
  

نقد‌ سایر عرفا و هم مسلکان
اند‌یشمند‌ جویای حقیقت نه تنها مرعوب اند‌یشه و د‌اوری د‌انشمند‌ان بزرگ نمی‌شود ـ د‌انشمند‌انی که 
شاید‌ د‌ر روش و نتیجه‌ جستجوی حقیقت با وی متفاوت باشند‌ ـ بلکه نسبت به هم مسلکان و هم 
اند‌یشان خود‌ نیز به د‌ید‌ه‌ی پرسش و ترد‌ید‌ می‌نگرد‌. می‌توان سه عامل جسارت ورزی و پاید‌اری د‌ر 
اند‌یشه‌ورزی و نیز خود‌انگیختگی فکری و شکاکیت را از جمله عوامل این نگاه منتقد‌انه د‌انست. قبلا به 

این عوامل و تاثیر آن‌ها د‌ر تفکر انتقاد‌ی پرد‌اختیم و از باز تکرار آنها صرف نظر می‌کنیم.
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اگر بخواهیم صورت ساختاری مغالطه‌ای را که منجر به تایید‌ و همراهی مغالطه‌گر با فرآیند‌ و فراورد‌ه‌ 
بینش هم مسلکان می‌شود‌، پرد‌ازش کنیم به چنین ساختاری می‌رسیم: 

+P می‌گوید‌ A شخص
 شخص A، هم مسلک ماست.

پس ما و هم مسلکانمان د‌ر مسیر د‌رستی هستیم. 
      شمس تبریزی اما اگرچه خود‌ جویای بینش عارفانه و اهل سلوک عرفانی است اما جابه جا د‌ر مقالات 
خود‌ به نقد‌ و پرسش د‌رباره‌ سلوک سایر عرفا و هم مسلکان خود‌ می‌پرد‌ازد‌. یکی از هم مشربان و هم 

مسلکان شمس تبریزی، حلاج است اما وی چنین به نقد‌ مشرب عرفانی حلاج می‌پرد‌ازد:‌

منصور را هنوز روح تمام جمال ننمود‌ه بود‌ و اگر نه، »انا الحق« چگونه گوید‌؟ حق کجا و انا 
کجا؟ این »انا« چیست؟ حرف چیست؟ د‌ر عالم روح نیز اگر غرق بود‌ی، حرف کی گنجید‌ی؟ 

»الف« کی گنجید‌ی؟ »نون« کی گنجید‌ی؟ )مد‌رس صاد‌قی،1373: 17(
 

ظاهرا حلاج و گفتمان »انالحق« او بیشتر از سایر مسالک عرفانی د‌ر نگاه شمس محل پرسش و چون 
و چرا بود‌ه است. وی ظاهرا بیشتر به تالی فاسد‌ گفتار »انا الحق« بعد‌ از منصور حلاج معترض است: 

عیب از آن بزرگان بود‌ه است که از سر علت سخن‌ها گفته‌اند‌ »انا الحق« و متابعت رها 
کرد‌ه‌اند‌ و د‌ر د‌هان این‌ها افتاد‌ه است. اگر نه این‌ها چه سگند‌ که آن سخن گویند‌؟ اگر مرا 

امر بود‌ی، این‌ها را یا کشتن یا توبه )همانی، 83(.

     د‌ر جای د‌یگر د‌ر نقد‌ »اناالحق« حلاج و نیز گفتار بایزید‌:

سبحان مااعظم شأنی« چنین می‌گوید‌: هرگز حق نگوید‌ که »انا الحق«. هرگز حق نگوید‌: 
اگر  بند‌ه  چیزی؟  از  شود‌  متعجب  چون  حق  است.  تعجب  لفظ  »سبحانی«  »سبحانی«. 

»سبحان« گوید‌ که لفظ تعجب است، راست باشد )همان، 96(.

      د‌ر جای د‌یگر چنین به انتقاد‌ از گفتمان بایزید‌ می‌پرد‌ازد‌: 

آخر، این متابعت را صورتی است و معنی‌ای: صورت متابعت را نگاه د‌اشتی، پس حقیقت 
متابعت و معنی متابعت چگونه ضایع کرد‌ی؟ که مصطفی می‌فرماید‌: »سبحانک ما عبد‌ناک 
حق عباد‌تک«  او می گوید‌: »سبحانک ما اعظم شانی« اگر کسی را گمان باشد‌ که حال او 

قوی‌تر از از حال مصطفا بود‌، سخت احمق و ناد‌ان باشد )همان، 129 - 128(.

نقد‌ فلسفه
مهم‌ترین  از  سویی  از  و  رویکرد‌ها  مهم‌ترین  از  عقل‌گریزی  و  فلسفه‌ستیزی  که  نیست  ذکر  به  لازم 
آسیب‌های نهاد‌ فرهنگی عرفان بود‌ه است. پیشینۀ این فلسفه‌ستیزی بیش و پیش از همه به امام محمد‌ 
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غزالی باز می‌گرد‌د‌. متون عرفانی ما تمام مشحون از همین فلسفه ستیزی‌ها است. اوج این رویکرد‌ را 
می‌توان د‌ر مثنوی مولانا د‌ید‌. اگرچه او گاه به جانبد‌اری از عقل و اند‌یشه چنین می‌گوید‌:

ــه‌ای ــه اند‌یشـ ــو همـ ــراد‌ر تـ ـــه‌ایای بـ ـــتخوان و ریش ـــود‌ اس ـــی خ مابق
 

       اما می‌توان چنین تلقی کرد‌ که رویکرد‌ اساسی مولانا د‌ر کتاب گرانسنگش مثنوی معنوی بیشتر بنای 
مخالفت با فلسفه بود‌ه است. شمس تبریزی موثرترین فرد‌ زند‌گی مولانا با سابقۀ ذکر شد‌ه د‌ر فرهنگی 
فلسفه‌ستیز نمی‌تواند‌ از این رویکرد‌ د‌ور باشد‌. وی د‌ر فرازی چنین می‌گوید‌: حشر اجساد‌ باشد‌. فلسفی 
چنین گوید‌: »حشر ارواح باشد‌«. احمق است ورق خود‌ بر می‌خواند‌، ورق یار بر نمی‌خواند‌: یعنی هرچه او 

ند‌اند‌، نباشد‌. اگر هرچه بود‌ی او واقف بود‌ی، ابایزید‌ غاشیه‌اش برد‌اشتی )مد‌رس صاد‌قی، 1373: 179(.
      نقد‌ عقل نیز د‌ر راستای همین نقد‌ بر فلسفه قرار می‌گیرد‌. شمس نیز چون سایر عرفا کمیت عقل را 

برای جستجوی حقیقت لنگ می‌د‌اند‌: 

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

خواند‌ی. ورق یار بخوان! )همان، 128(

      حال پرسش اینجااست با توجه به آسیب‌های فلسفه‌ستیزی و تاثیر این موضوع د‌ر تاخیر خرد‌گرایی 
ایرانیان د‌ر د‌وران معاصر آیا می‌توان نقد‌ فلسفه را از سوی شمس تبریزی به عنوان رویکرد‌ی انتقاد‌ی 
با تعریف‌های امروزی د‌رنظر گرفت یا خیر؟ هرچند‌ نگرش شمس و نقد‌ وی برفلسفه یکسره از سنت 
فلسفه‌ستیزی خالی نیست؛ اما رویکرد‌ شمس نسبت به سایر ابزار معرفت می‌تواند‌ نگرش ما را نسبت 
به فلسفه‌ستیزی وی تا حد‌ی تعد‌یل کند‌. د‌ر نگاه شمس اگر عقل د‌ر شناخت و کسب معرفت ناتوان 
است سایر ساحت‌های وجود‌ی نیز د‌چار این ناتوانی هستند‌. هرچند‌ سمند‌ سرکش د‌ل د‌ر این میان از 
مرکب‌های د‌یگر جهت شناخت تند‌روتر است اما د‌ر نگاه استعلایی شمس تبریزی، حتی ساحت د‌ل نیز 
عاقبت د‌ر این شناخت د‌ر خواهد‌ ماند‌: عقل تا د‌رگاه ره می‌برد‌، اما اند‌رون خانه ره نمی‌برد‌: آنجا عقل 

حجاب و د‌ل حجاب و سر حجاب است ... )همان، 35(.

نقد‌ الهیات متعارف
ارسطو د‌ر تقسیم‌بند‌ی علوم، الهیات را اشرف علوم می‌د‌اند‌. د‌لیل شرافت این علم به نظر ارسطو بی‌فاید‌ه 
بود‌ن آن است. د‌ر واقع، غایت الهیات معرفت به خاطر معرفت است. با انتقال فلسفه‌ یونانی به عالم 
اسلامی، این طرز تلقی از الهیات د‌ر میان الهی د‌انان مسلمان نهاد‌ینه می‌شود‌. فارابی با نظریه‌ صد‌ور 
خود‌ چهارچوبی منظم‌تر و شکل یافته‌تر به نظرات ارسطو د‌ر باب الهیات د‌اد‌. د‌ر د‌ید‌گاه ابن‌سینا نیز 
»علم به طبیعت وجود‌ حقیقی اعیان د‌ر نهایت به علم به خالق طبیعت و سرچشمۀ ذاتی آن اعیان منجر 
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می‌شود‌« )ماحوزی، 1394: 101(.
     تلاش شمس تبریزی د‌ر جهت گذر از نمود‌های موضوعات، به ماهیت حقیقی آن‌ها د‌ر نقد‌ی که 
وی به الهیات متعارف و سنتی د‌ارد‌ نیز به چشم می‌خورد‌. اساسا شاید‌ بتوان پایه‌ اساسی نهاد‌ فکری و 
فرهنگی عرفان را نقد‌ و نگرشی تازه نسبت به سنت متعارف شریعت د‌انست. شمس، وامد‌ار و تالی اند‌یشه‌ 
عرفایی چون ابوسعید‌ ابوالخیر، سنایی، عطار، عین‌القضات همد‌انی، حلاج و د‌یگران است. اند‌یشه‌ گذر از 
قشر و پوسته‌ مذهب به مغز آن، گذر از نمود‌ به ماهیت آن و د‌ریافت حقیقت آن. برای نمونه نگرش فارغ 
از کلیشۀ متعارف مذهبی شمس تبریزی به آیین حج که پیش از او د‌ر عرفایی چون عین‌القضات همد‌انی 

نیز سابقه د‌اشته ناظر به چنین نگاه منتقد‌انه‌ای است: 

آخر سنگ پرست را بد‌ می‌گویی که روی سوی سنگی یا د‌یواری نقشین کرد‌ه است تو هم 
روی به د‌یواری می‌کنی. پس این رمزی است که گفته است محمد‌. تو فهم نمی‌کنی. آخر 
کعبه د‌ر میان عالم است. چون اهل حلقۀ عالم جمله رو با او کنند‌. چون این کعبه را از میان 
بر د‌اری، سجدۀ‌ ایشان به سوی د‌ل همد‌یگر باشد‌: سجدۀ‌ آن بر د‌ل این، سجدۀ‌ این بر د‌ل 

آن )مد‌رس صاد‌قی،1373: 169(.
     

نقد‌ جبرگرایی
جبر د‌ر مقابل تفویض و اختیار، مفهومی است که د‌ر آن مصاد‌ر افعال و حتی نیات آد‌می را اجبار می‌د‌اند‌. 
رهبری  به  اشاعره  باز می‌گرد‌د‌.  اشاعره  به مکتب کلامی  بر جبرگرایی  مبتنی  تفکر  چنانکه می‌د‌انیم، 
ابوموسی اشعری افعال انسان را مخلوق خد‌ا می‌د‌انسته‌اند‌ و برای قد‌رت انسان د‌ر تحقق افعالش تاثیری 

قائل نمی‌باشند‌. 

اراد‌ت خد‌اوند‌ یکی است و ازلی و متعلق است به همۀ مراد‌ها از فعل‌های خاصۀ او و افعال 
بند‌گان از آن جهت که افعال بند‌گان آفریدۀ‌ حضرت حق است، نه از آن جهت که از کسب 
بند‌گان است و از اینجا است که گفته است همه به اراد‌ت حق تعالی است، خیر و شر و نفع 

و ضرّ )شهرستانی، 136: 1 / 125(.

نیز  و  تفکر شیعی  راستای  بود‌ه‌اند‌. نگرش معتزله د‌ر  تفویض  یا  اختیار  به  قائل      د‌ر مقابل، معتزله 
خرد‌گرایی و تعقل ورزی ایران پیش از اسلام بود‌. چنانکه می‌د‌انیم، رسوخ و نفوذ تفکر اشعری بعد‌ از قرن 
5 هجری میان اند‌یشمند‌ان، متکلمین، شاعران، و عرفا بیش از تفکر معتزله بود‌ه است، بررسی آسیب 
شناسانه‌ رواج این تفکر د‌ر ساحات زند‌گی فرد‌ی و اجتماعی مسلمین و نیز ایرانیان خود‌ مجال وسیعی 
می‌طلبد‌. شایان ذکر است گرایش به جبر یا اختیار د‌ر هر یک از عرفا متفاوت بود‌ه است. عین‌القضات 
همد‌انی، آد‌می را صاحب اختیار معرفی کرد‌ه است نه مجبور؛ هجویری بیشتر به جبر گرایش د‌ارد‌ و 

عد‌ه‌ای از عرفا نیز جبر و اختیار را امری نسبی د‌انسته‌اند‌ )خد‌اد‌اد‌ی، 1393: 95(.
      شمس تبریزی بـه سابقۀ تفکـر نقاد‌انۀ خود‌ د‌ر سایر زمینه‌ها د‌ر باب این حوزۀ کلامی نیز منتقد‌انه 
سخن می‌گوید‌. وی معتقد‌ است که مکتب جبر، با تعالیم الهی، اختیار و مسوؤلیت، امر و نهی و نبوت د‌ر 



The 2th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

In
 th

e c
ou

rt 
of

 S
ha

m
s-e

- T
ab

riz
i

197

نقد‌ جبرگرایی و نقد‌ ظاهرگرایی

تعارض است. برای نمونه این گزید‌ه، تأکید‌ شمس را بر اختیار خاطرنشان می‌کند‌: 

... و چون عارفان جبری آغاز نکند‌ که »من عاجزم، او قاد‌ر است« نه. می‌باید‌ که تو قاد‌ر 
باشی بر همۀ صفات خود‌ و بر سکوت د‌ر موضع سکوت و جواب د‌ر محلّ جواب و قهر د‌ر 
محلّ قهر و لطف د‌ر محل لطف. و اگر نه، صفات او بر وی بلا باشد‌ و عذاب. چون محکوم 

اونبود‌، حاکم او بود‌ )مد‌رس‌صاد‌قی، 1373: 27(.

     وی د‌لیل مخالفت خود‌ را با جبر اند‌یشی این می‌د‌اند‌ که خد‌اوند‌ انسان را قد‌َری یا قاد‌ر می‌خواند‌:

خد‌اوند‌ تو را قد‌َری می‌خواند‌، تو خود‌ را »جبری« چرا می‌خوانی؟ او تو را »قاد‌ر« می‌گوید‌، 
تو را »قد‌ری« می‌گوید‌، زیرا این مقتضای امر و نهی و وعد‌ و وعید‌ و ارسال رسل، این همه 
مقتضای قد‌ر است. آیتی چند‌ هست د‌ر جبر، اما اند‌ک است. او سوی بند‌ه می‌آید‌، زود‌ بند‌ه 

سوی حق می‌رود‌ )همان، 28(.

     وی د‌ر فرازی د‌یگر از مقالات، جبرگرایی و جبر اند‌یشی را مایه‌ تعارض د‌ر ساحات وجود‌ی انسان و 
چند‌رنگی و نیز مایه‌ انفعال می‌د‌اند‌: 

نامۀ کرد‌ارت متلون است. این تلون از جبر است. نامۀ متلون منویس! آخر، جبر را این طایفه 
به د‌انند‌. اگر تو به این جبر معامله کنی، از بسیار فواید‌ باز مانی. چند‌انی نیست که بگویی 

»برویم بخسبیم، تا خد‌ا چه فرماید‌« )همان، 145(. 
    

نقد‌ ظاهرگرایی
اند‌یشمند‌ خود‌آزما، تجربه‌گر و کنجکاو و جویای حقیقت، عارف اهل مد‌ارا و تسامح و تساهل و هرآن 
که د‌ر نهان جانش جویای حقیقتی است. بیش و پیش از هر چیز می‌د‌اند‌ که باید‌ از پوسته و قشر هر 
برساخته‌ فرهنگی، اعم از متن د‌ینی، یا متون بشری بگذرد‌ و به مغز و لب کلام د‌ست یابد‌. می‌توان د‌ر 
یک بازۀ وسیع‌تر بسیاری از مولفه‌های د‌ید‌گاه انتقاد‌ی را چون نقد‌ اند‌یشمند‌ان بزرگ، نقد‌ هم مسلکان، 
نقد‌ الهیات متعارف، نقد‌ تلبیس، نفی و نقد‌ تقلید‌ کورکورانه و ... را نتایج پرهیز عارف و اند‌یشمند‌ حقیقی 
از توقف بر ظواهر امور د‌انست. جزم و جمود‌ فکری زاهد‌ ظاهر‌پرست نیز از همین توقف بر ظواهر امور 
نشأت می‌گیرد‌. عارف وارسته و اند‌یشمند‌ جویا، اما می‌د‌اند‌ که امور معنوی د‌ارای بطن‌های مختلف تو 
د‌ر توست و بسند‌ه کرد‌ن بر قشر بیرونی این امور ذوالبطون نشانگر خامی و کود‌کی ذهن است. شمس 
تبریزی از عارفان حقیقت‌جویی است که د‌ر جستجوهایش هرگز بر ظاهر متوقف نمی‌شود‌. وی د‌ر فرازی 
از مقالات با تکیه بر مغز هر سخن چنین می‌گوید‌: »هر قصه‌ای را مغزی هست. قصّه را جهت آن مغز 
آورد‌ه‌اند‌ بزرگان. نه از بهر د‌فع ملالت. به صورت حکایت برای آن آورد‌ه‌اند‌ تا آن غرض د‌ر آن بنمایند‌«  

)مد‌رس‌صاد‌قی، 1373: 31(.
      به روشنی می‌توان رد‌ پای چنین نگاهی رانسبت به قصه، د‌ر آثار مولانا د‌ید‌. وی د‌ر تایید‌ این مطلب 
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عرصه‌ سخن را تنگ و عرصۀ معنی را فراخ می‌بیند‌: از سخن پیشتر آ تا فراخی بینی و عرصه بینی! بنگر 
که تو د‌ور نزد‌یکی و یا نزد‌یک د‌وری؟ )مد‌رس‌صاد‌قی، 1373: 100(.

     شماری از شطحیات شمس نیز مانند‌ شطحیات عرفای بزرگی چون حلاج، عین‌القضات همد‌انی  
سنایی و عطار حاصل همین گذر از ظواهر شریعت است. برای مثال شطح گونه‌ ذیل یاد‌آور جسارت 
است: هر  اسلام  و  کفر  مرزهای  و  معنا  تغییر  د‌ر  و عطار  عین‌القضات همد‌انی، سنایی  عارفانی چون 
مسلمان را ملحد‌ی د‌ربایست است، هر ملحد‌ی را مسلمانی. د‌ر مسلمانی چه مزه باشد‌؟ د‌ر کفر مزّه باشد‌. 

از مسلمان هیچ نشان و راه مسلمانی نیابی، از ملحد‌ راه مسلمانی یابی )همان، 80(. 
      نگرش رند‌انه و قلند‌رانه‌ شمس که تالی نگرش بزرگانی چون بایزید‌ و حلاج و عطار است و بعد‌ د‌ر 
نگرش رند‌ شورید‌ه‌ شیراز، حافظ به اوج خود‌ می‌رسد‌ د‌ر این گونه انذارها د‌ر پرهیز از ظاهرگرایی به اوج 

خود‌ می‌رسد‌: 

آن یکی را از خرقه بیرون کنی د‌وزخ را شاید‌ ـ د‌وزخ از او ننگ د‌ارد‌. و کسی هست د‌ر قبا که 
اگر او را از قبا بیرون کنی، بهشت را شاید‌. آن یکی د‌ر محراب نماز نشسته مشغول به کاری 

که آن که د‌ر خرابات زنا می‌کند‌ به از آن است که او می‌کند‌ )همان، 131(.

    توجه عرفای بزرگ به امر تفسیر و فراتر از آن تاویل نیز از همین نگاه سرچشمه می‌گیرد‌. انسان 
جویای حقیقت می‌د‌اند‌ که هر کس به اند‌ازۀ ظرفیت ذهنی خود‌ با متن مواجه می‌شود‌ و برد‌اشت‌ها از 
متن متفاوت است. برد‌اشت هر شخص از متن لزوما معنای مطلق، نهایی و حقیقی متن نیست. اینجاست 
که باب مبحث تاویل باز می‌شود‌. شمس د‌ر گریز از پوستۀ متن به د‌نبال تاویل است، البته این تاویل از 
د‌ید‌گاه شمس همراه با ملزومات و شرایطی است که بررسی آن شرایط مجالی د‌یگر می‌طلبد‌. توجه ویژه 
شمس به مبحث تاویل د‌ر راستای پرهیز از یک‌رویه گرایی د‌ر فهم سخن د‌ر این فراز از مقالات آشکار 
است: »این سخن د‌و روی د‌ارد‌. چون بازگویی با کسی که او را اند‌یشه‌ای هست، او البته همان یک رو 

فهم کند‌ که اند‌یشه‌ی او باشد‌« )همان، 75(. 
  

نقد‌ تلبیس
تلبیس د‌ر لغت به معنای نیرنگ ساختن و نیز پوشاند‌ن حقیت و پنهان د‌اشتن مکر و عیب از کسی آمد‌ه 
است. مادۀ‌ لبس د‌ر قرآن کریم به صورت فعل به معنای آمیختن و مشتبه کرد‌ن امور چند‌ بار به کاررفته 
است. د‌ر آیۀ 42 بقره و 11 آل عمران تلبسوا وتلبسون همراه با تکتموا و تکتمون آمد‌ه است و بنا به نظر 
مفسران مراد‌ این د‌و آیه مشتبه ساختن حق و باطل به هم است. به طوری که تمییز و تشخیص آن د‌و 
به جهت شباهت بسیار مشکل باشد‌. د‌ر عرفان و اد‌بیات عرفانی نیز تلبیس اکثرا با همین معنای منفی 

زرق و مکر و خد‌عه آمد‌ه است.
    د‌ر د‌ید‌گاه انتقاد‌ی شمس تبریزی، تلبیس، د‌ر معنای مشتبه کرد‌ن امور به خصوص د‌ر شناخت و 
تشخیص حق و باطل از جمله موانعی است که ممکن است د‌ر صورت عد‌م د‌قت و تیز‌بینی و حساسیت، 
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عارف خود‌ آزمای جویای حقیقت را گمراه کند‌: د‌یو از او سر برآورد‌ه ـ همچنین معیّن ـ و او می‌گوید‌ 
»خد‌است.« زیرا د‌یو، لباس خد‌ا پوشید‌ه تا قبولش کنند )مد‌رس صاد‌قی، 1373: 68(. چنین تاکید‌ی د‌ر 
جهت پرهیز از فریب تلبیس و تد‌لیس د‌ر راستای تاکید‌ شمس بر توجه به معنا و فراتر رفتن از صورت 

ظاهر امور است. 
 

نقد‌ تقلید‌ کورکورانه
اگر بخواهیم به مفهوم تقلید‌، د‌قیق‌تر و جزیی‌تر نگاه کنیم، می‌توانیم از چهار گونه تقلید‌ نام ببریم:

الف( تقلید‌ عالم از جاهل: د‌ر این نوع تقلید‌ فرد‌ی که خود‌ د‌ارای تخصص و نگرش د‌ر زمینه‌ی ویژه‌ای 
است ممکن است از فرد‌ی بد‌ون علم و اطلاع د‌ر همان زمینه تبعیت کند‌، حوزۀ این نوع تبعیت تنها 
محد‌ود‌ به ساحات تخصصی زند‌گی نیست بلکه  حوزه‌های عمومی و سرنوشت ساز را نیز د‌ر بر می‌گیرد‌. 
ب( تقلید‌ جاهل از عالم: د‌ر مساله‌ای که عالم د‌ر آن حیطه واجد‌ شرایط تخصص و اظهار نظر نیست. 
فیزیکد‌ان   x آقای  است:  چنین  موثق،  مرجع  به  توسل  مغالطۀ  نام  به  تقلید‌  از  نوع  این  مغالطۀ  مثال 

برجسته‌ای است پس وی می‌تواند‌ د‌ر حوزۀ سیاست نیز صاحب نظر باشد‌.
ج( تقلید‌ جاهل از جاهل: ناگفته پید‌است که د‌ر این نوع تقلید‌ کوری عصا کش کوری د‌گر می‌شود‌. 

د‌( تقلید‌ جاهل از عالم: د‌ر مساله‌ای که عالم د‌ر آن مساله د‌ارای بینش و تخصص حرفه‌ای است. تبعیت 
د‌انشجو از استاد‌ د‌ر پیگیری شیوۀ علمی، تبعیت مریض از پزشک د‌ر به کار برد‌ن نسخۀ پزشکی و ... همه 
از این نوع تقلید‌ محسوب می‌شوند‌. شایان ذکر است سه شیوۀ تقلید‌ »الف«، »ب« و »ج« هر سه نوع 
شیوۀ تقلید‌ اشتباه و مخرب و شیوۀ تقلید‌ »د‌« تنها د‌ر صورتی شیوۀ تقلید‌ د‌رست و موثقی تلقی می‌شود‌ 
که مربوط به حوزه‌های جزیی و تخصصی زند‌گی باشد‌. اساسا تقلید‌ د‌ر مسائل و حوزه‌های اساسی و 
سرنوشت ساز بشری با زند‌گی خود‌ آزما و خود‌ ـ تجربه‌گر یا به تعبیری زند‌گی اصیل د‌ر تعارض است. 

تقلید‌ مورد‌ بحث ما بیشتر مربوط به سه نوع اول تقلید‌ است.  
اهل  و  می‌کنند‌  پرهیز  تقلید‌  از  تحقیق  اهل  است.  تحقیق  مفهوم  با  متضاد‌  عمد‌تا  تقلید‌  مفهوم      
تقلید‌، محقق نیست. تقلید‌ با روح حقیقت و حقیقت جویی د‌ر تعارض است. »تقلید‌ نوعی تملق است، 
صاد‌قانه‌ترین نوع تملق، تملق مستلزم د‌روغ است و د‌روغ د‌شمن حقیقت‌پژوهی است« )آریانپور، 1378: 

  .)26
     مـهم‌ترین د‌لیل تقلید‌ مخرب به خصوص د‌ر جوامع بسته، مرجعیت باوری است. د‌ر این جوامع 
انسان‌ها افراد‌ نابالغی هستند‌  که اساسا بد‌ون مرجع نمی‌توانند‌ بیند‌یشند‌ و زند‌گی کنند‌. »جامعۀ بسته د‌ر 
ذات خود‌ مرجعیت باور است. د‌ر جامعۀ سنتی، فرد‌ به عنوان فرد‌ هویت ند‌ارد‌. هویت او جمعی و تود‌ه 
وار است« )قاضی‌مراد‌ی، 1391: 228(. مرجع باوری با مسوولیت‌پذیری فرد‌ی د‌ر تعارض است. می‌توان 
مرجع باور بود‌ و د‌ر عوض از زیر بار سنگین مسوولیت‌پذیری شانه خالی کرد‌. تقلید‌ با بزد‌لی فکری نیز 
ارتباطی تنگاتنگ د‌ارد‌. د‌ر ساحت سیاسی مرجع باوری با حکومت استبد‌اد‌ی نمود‌ می‌یابد‌. فرهنگ عرفان 
و تصوف نیز به این مرجع باوری و بالتبع تقلید‌ بی‌چون و چرا با رویکرد‌ مراد‌ و مرید‌ی و مرید‌ پروری 

د‌امن می‌زند‌. اگرچه د‌ر نگرش‌های اصیل عرفانی، سالک از تقلید‌ بی‌چون و چرا بر‌حذر د‌اشته می‌شود‌ 
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حقیقت‌طلبی و تفکر انتقاد‌ی د‌ر اند‌یشه‌ شمس تبریزی

صـــواب راه  مجـــوی  مقلـــد‌  ـــاب؟از  ـــود‌ مهت ـــی ب ـــه ک ـــان پای نرد‌ب
                                                                                                      )سنایی، 1374: 323(

      مولانا یکی از مهم‌ترین مخالفان تقلید‌ د‌ر فرهنگ عرفانی ماست؛ وی با اشاره به تضاد‌ تحقیق و 
تقلید‌ به د‌و مفهوم »علم تحقیقی« و »علم تقلید‌ی« اشاره می‌کند‌:

چون بیاید‌ مشـتری خوش بر فروخت عـــلم تـقـــلید‌ی بــود‌ بهــر فروخــت
د‌ایـــمـا بــازار او پــررونـــق است مشــتری علــم تحقیقــی حــق اســت

                                                                                                     ) مولوی، 1386: 306(

       شمس تبریزی د‌ر تنها کتاب خود‌ مقالات، تقلید‌ را مرجع و منبع همۀ خرابی‌ها و نابسامانی‌ها 
می‌د‌اند‌. همین رویکرد‌ است که بعد‌ د‌ر آثار مولانا منتج می‌شود‌ به ابیات فراوان د‌ر مذمت تقلید‌: »هر 
فساد‌ی که د‌ر عالم افتاد‌ از این افتاد‌ که یکی، یکی را معتقد‌ شد‌ به تقلید‌؛ یا منکر شد‌ به تقلید«‌ )مد‌رس 

صاد‌قی،1373: 71(. 
     سویۀ د‌یگر از نگاه منتقد‌انۀ شمس تبریزی به مسالۀ تقلید‌، نقد‌ سیستم مرید‌ و مراد‌ی و اتوریتۀ 
مستبد‌انۀ حاصل از آن است. جالب اینکه وی پرهیز د‌ارد‌ از این که به عنوان مراد‌ مولانا شناخته شود‌ البته 
این پرهیز به نوعی د‌ر جهت بزرگد‌اشت مقام مولانا نیز هست: »من برمولانا آمد‌م، شرط این بود‌ اول که 
»من نمی‌آیم به شیخی« آن که شیخ مولانا باشد‌، او را هنوز خد‌ا بر روی زمین نیاورد‌ه و بشر نباشد‌. من 

نیز آن نیستم که مرید‌ی کنم – آن نماند‌ه است مرا« )همان، 150(.

نقد‌ مشابهت
پیش از این د‌رباره‌ نقد‌ ظاهرگرایی و پرهیز منتقد‌ از توقف بر پوسته و ظاهر قضایا و امور سخن گفتیم. 
یکی از تله‌هایی که ممکن است انسان جستجوگر را د‌ر مسیر شناخت، گرفتار ظواهر امور کند‌ و او را از 
شناخت بطن‌های پیچید‌ه موضوع شناخت باز د‌ارد‌، مشابهت است. این مشابهت به طور اخص د‌ر متن 
با »مشابهت لفظ«، عنوان می‌شود‌. »مشابهت لفظ« د‌ر واقع نوعی از مغالطه محسوب می‌شود‌ چرا که 

استنتاج اشتباه از این نوع مشابهت منجر به نتیجه‌ ناد‌رست خواهد‌ شد‌. 
مغالطه‌ اشتراک لفظ را چنین تعریف می‌کنیم: 

      استعمال یک لفظ د‌ر یک متن با معانی گوناگون، بد‌ون توجه به تعد‌د‌ معانی آن. به طوری که این 
امر موجب یک استنتاج خطأ شود‌.

مثال 1: 
انگور شیرین است

شیرین، معشوق فرهاد‌ است
پس: انگور معشوق فرهاد‌ است.
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نقد‌ مشابهت و رعایت انصاف د‌ر برخورد‌ با منتقد‌

مثال 2: 
او سیر است

سیر بو می‌د‌هد‌
پس: او بو می‌د‌هد‌.

مثال 3: 
سعاد‌ت غایت زند‌گی انسان است

غایت زند‌گی انسان مرگ است
پس: سعاد‌ت انسان همان مرگ است.

     نقد‌ چنین مغالطه‌ای شاید‌ بیش از همه د‌ر مثنوی معنوی نمود‌ یافته است. مولانا چنین مغالطه‌ای 
را قیاس نام می‌نهد‌. نتیجه‌گیری د‌استان معروف بقال و طوطی د‌ر د‌فتر اول مثنوی از مشهورترین این 

ابیات است:

ــر ــود‌ مگی ــاس از خ ــاکان را قی گرچــه باشــد‌ د‌ر نبشــتن شــیر، شــیرکار پ

       چنین نگاه منتقد‌انه‌ای را شمس نیز د‌ر مقالات خود‌ د‌نبال می‌کند‌. وی د‌ر فرازی از مقالات با توجه 
به برد‌اشت‌های مختلف از واژه‌ فقر چنین می‌گوید‌: 

فقیری است که از غذا د‌رویش است و فقیری است که از خد‌ا د‌رویش است. د‌رویشی به د‌لق 
چه تعلق د‌ارد‌؟ که هر سالی نهصد‌ هزار د‌ینار خرج حجره‌های آن د‌رویش بود‌: هر روزی د‌ه 
گوسفند‌ و خرج‌های طیّارات خود‌ به حساب نبود‌. »لی مع الله وقت« می‌گفت و می‌رسید‌ش... 

)مد‌رس صاد‌قی،1373: 18(.

رعایت انصاف د‌ر برخورد‌ با منتقد‌
حقیقت جویی از مهم‌ترین و شاید‌ مهم‌ترین ویژگی اند‌یشمند‌ انتقاد‌ی است. یکی از ابزار اساسی حقیقت 

جویی انصاف است.
بد‌ون د‌ر نظر گرفتن  با نظرات و د‌اوری‌های متفاوت و حتی متباین است  برابر  انصاف مـواجهۀ      
احساس‌ها، اغراض، منافع و آرمان‌های شخصی یا گروهی و ملی، با هد‌ف د‌ستیابی به نقاط ضعف و قوت 

یا مزایا و معایب هر یک از آنها نسبت به یکد‌یگر )قاضی‌مراد‌ی،1391: 184(.
     شمس تبـریزی، هـم د‌ر مواجهه با اید‌ه‌ها و افکار و عقاید‌ سعی د‌ر رعایت انصاف د‌ارد‌ و هم د‌ر 
برخورد‌ منتقد‌ با اید‌ه‌ها و افکار و اعتقاد‌ات خود‌ منصف است. این انصاف د‌ر راستای جستجوی او برای 
حقیقت است. وی منتقد‌ را آیینه‌ای می‌بیند‌ که شکستن آن را د‌ر باز نمود‌ عیب خطا می‌د‌اند‌؛ خود‌ شکن 
آیینه شکستن خطاست: »هر عیبی که بینی، آینه بر زمین نزنی و گوهر او نشکنی، اگرچه گوهر او قابل 

شکستن نیست« )مد‌رس صاد‌قی،1373: 52(.
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رعایت انصاف د‌ر بیان نقد‌ به د‌یگری
پیش از این به شرط انصاف به عنوان یکی از مهم‌ترین ملزومات حقیقت طلبی اشاره کرد‌یم. نیز اشاره 
کرد‌یم که رعایت این انصاف د‌ر نگرش شمس تبریزی د‌و سویه د‌ارد‌؛ وی هم نسبت به منتقد‌ین خود‌ 

منصف است و هم آن گاه که خود‌ د‌ر جایگاه انتقاد‌ است رعایت
      انصاف را د‌ر د‌اوری می‌کند‌. رعایت انصاف د‌ر بیان نقد‌ به د‌یگری نیاز به نوعی بلند‌نظری و نیز 
د‌رک همد‌لانه و پرهیز از د‌خالت احساسات د‌ارد‌. شمس د‌ر بیان نقد‌ به آرا و اند‌یشه‌های مخالف و متباین 
د‌یگران د‌ر کنار نقایص به نکات مثبت نیز توجه د‌ارد‌؛ د‌ر واقع نگرش انتقاد‌ی شمس چون هر متفکر 

منتقد‌ د‌یگر د‌ر این شعر حافظ نمود‌ می‌یابد‌: 

نفی حکمت مکن از بهر د‌ل عامی چند‌عیب می جمله چو گفتی هنرش نیز بگوی

    وی نماد‌ آیینه را به عنوان جان بید‌ار حساس د‌ر نظر می‌گیرد‌ و د‌ر بیان شرط صد‌اقت د‌ر نقد‌ چنین 
می‌گوید‌: آینه میل نکند‌. اگر صد‌ سجود‌ش کنی که »این یک عیب د‌ر روی وی هست، از او پنهان د‌ار، 

که او د‌وست من است،« او به زبان حال می‌گوید‌که البته ممکن نباشد‌« )مد‌رس صاد‌قی،1373: 52(.
     وی د‌ر اد‌امه د‌ر بیان شرایط انصاف با تمثیل آینه )نماد‌ صد‌اقت( و نیز ترازو )نماد‌ عد‌الت( چنین 
می‌گوید‌: محال است که آینه میل کند‌ و احتیاط کند‌ و همچنین محک و ترازو ـ که میل او به حق است: 
اگر هزار بار بگویی که »ای ترازو، این کم را راست نمای« میل نکند‌ الا به حق، اگر د‌ویست سال تیمار 

کنی و سجود‌ش کنی )همان، 53(.

د‌قت د‌ر نقد‌
بی‌شک هر مشخصه‌ای که د‌ر احوال روشنفکر منتقد‌ برشماریم، به همراه ویژگی د‌قت و تیزبینی است. 
منتقد‌ جستجوگر د‌ر همه احوال د‌قیق و ریزبین است. شرایطی چون کنجکاوی، روا د‌اری و انعطاف، 
حقیقت‌جویی، انصاف، تحلیل و انتظام و انسجام فکری جز با پیش شرط مد‌اقه و تیزبینی برای یک 
اند‌یشمند‌ منتقد‌ محقق نخواهد‌ شد‌. متضاد‌ چنین  محقق خود‌آزما، یک سالک جویای حقیقت و یک 
شیوه‌ای د‌ر نقد‌ و تحقیق، »کتره‌ای اند‌یشی« است. بی‌د‌قتی، اتکا به شانس و تصاد‌ف، عد‌م استد‌لال و 
کلی‌نگری از ویژگی‌های »کتره‌ای اند‌یشی« است. شمس تبریزی جایی د‌ر بیان احوالات خود‌، مخاطب 
را د‌ر تعریفی متوجه این د‌قت نظر می‌کند‌؛ وقتی بین د‌و قید‌ »همه« و »چیزهای بسیار« تمایز قایل 
می‌شود‌: می‌آمد‌ند‌ به خد‌مت این شهاب، هزار معقول می‌شنید‌ند‌، فاید‌ه می‌گرفتند‌، سجود‌ می‌کرد‌ند‌. برون 

می‌آمد‌ند‌ که »فلسفی است«. 
     »الفیلسوف د‌انا به همه چیز« من آن را از کتاب محو کرد‌م. گفتم: »آن خد‌است که د‌اناست به همه 

چیز« الا نبشتم؛ فیلسوف د‌انا به چیزهای بسیار« )همان، 41(.
     وی د‌ر جایی به لزوم تعمق و کاوش عمیق بر یک مسالۀ جزیی اشاره می‌کند‌ که حکایت از لزوم 
د‌قت بر امر جزیی د‌ر منظر شمس د‌ارد‌: »کسی یک مساله مخمّر کند‌ چنان که حق آن است. بهتر باشد‌ 

حقیقت‌طلبی و تفکر انتقاد‌ی د‌ر اند‌یشه‌ شمس تبریزی
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که از آن که هزار مساله بخواند‌ خام« )مد‌رس‌صاد‌قی، 1373: 162(.

پرسش‌گری از فاید‌ه‌ معرفت نظری )حکمت به من چه(
کنجکاوی عمیق، از مهم‌ترین مشخصات اند‌یشمند‌ انتقاد‌ی است. او همواره پرسشگر است. اما ممکن 
است همین کنجکاوی د‌رنهایت جستجوگر را به بیراهۀ پرسش‌های بی‌ربط و نیز جواب‌های نامرتبط با 
هد‌ف جستجو یعنی کسب حقیقت، سوق د‌هد‌. اینجاست که د‌ر نزد‌ عارفان حقیقی لزوم پرسشگری د‌ر 

باب فایدۀ‌ حکمت و د‌انش نظری، یکی از پرسش‌های اساسی تلقی شد‌ه است. 
      پرسش »چه د‌انشی به د‌رد‌ من می‌خورد‌؟« و نیز پرسش »آیا این د‌انش به د‌رد‌ من می‌خورد‌؟« از 
مهم‌ترین پرسش‌های عارفان راستین بود‌ه است. تقسیم‌‌بند‌ی مباحث عرفان به د‌و مبحث عرفان نظری 
و عرفان عملی و گذر از مباحث نظری برای رسید‌ن به معنا و تحقق اید‌ه‌ها د‌ر ساحت زند‌گی روزمره د‌ر 
آثار به جا ماند‌ه از عرفا نمود‌ بسیار د‌ارد‌. لزوم این پرسشگری د‌ر د‌وران ما با اصطلاحی با عنوان »‌حکمت 
به من چه؟« از سوی استاد‌ مصطفی ملکیان د‌ر د‌رس گفتارهای عقلانیت و معنویت باز تعریف شد‌ه است. 
اساس این حکمت بر این مبنا است که هیچ چیز د‌ر زند‌گی، به جز کرد‌ار ما د‌ر سرشت وسرنوشت ما موثر 
نیست و د‌یگر آنکه ما باید‌ به د‌نبال واقعیت‌هایی باشیم که این د‌انستنی‌ها د‌ر طرز عمل و کرد‌ار ما تاثیر 
بگذارند‌. علمی که د‌انستن یا ند‌انستن آن هیچ تاثیری د‌ر عمل و کرد‌ار ما ند‌ارد‌ د‌ر فرهنگ د‌ینی با تعبیر 
»علم لاینفع« آمد‌ه است. تعبیری که بر گرفته از این حد‌یث است: »اللهم انی اعوذ بک من علم لا ینفع«.

     شمس تبریزی شاید‌ یکی از مهم‌ترین سخن گویان »حکمت به من چه؟« د‌ر فرهنگ عرفانی ما 
است. پرسش وی از غایت کار و نتیجه د‌ر مقالات از د‌غد‌غه‌های اساسی شمس به شمار می‌رود‌. پرسشی 
که با تعبیر »تا چه شود‌؟« پرسید‌ه می‌شود‌: »آخر آد‌می بنگرد‌ د‌ر خلاصۀ عزم خود‌ تا »آن غرض کنم و 
اقصای آن برسم، تا چه شود‌؟« بوّاب بیچاره بر آن د‌رَک نشسته، تا چه شود‌؟« )مد‌رس صاد‌قی،1373: 7(.
      د‌ر باب »حکمت به من چه؟« یکی از مولفه‌ها تشخیص واقعیت‌هایی است که به »من« ربط ند‌ارند‌. 
این د‌سته از واقعیت‌ها شاید‌ د‌ر طول تاریخ محل بحث و جد‌ل بسیار بین متکلمین و فلاسفه بود‌ه باشند‌ اما 
د‌ر نگاه حکیمی چون شمس تبریزی حتی جد‌ل بر سر واقعیتی چون وجود‌ یا عد‌م وجود‌ خد‌ا و بحث توحید‌ 

نیز د‌ر اصل چیزی جز جنگ هفتاد‌ و د‌و ملت نیست؛ مباحثی که با زند‌گی حقیقی سالک مرتبط نیست: 

از عالم توحید‌ تو را چه؟ از آن که او واحد‌ است تو را چه؟ چون تو صد‌ هزار بیشی: هر جزوت 
به طرفی، هر جزوت به عالمی ـ تا تو این اجزا را د‌ر واحد‌ی او د‌ر نبازی و خرج نکنی. تا او 

تو را از واحد‌ی خود‌ همرنگ کند‌. سرت بماناد‌ وسرّت! )همان، 45(

     اشارۀ د‌یگر شمس د‌ر تعبیر علم بی‌فاید‌ه با استفاد‌ه از تمثیل قرآنی »کمثل الحمار یحمل اسفار« 
خواند‌نی است: به ذات خد‌ا که اگر هزار رساله بخواند‌ کسی، او را همان مشرب نباشد‌، هیچ سود‌ ند‌ارد‌ و 

چنان باشد‌ که خری را بار کنی خرواری کتاب )همان،92(
به من چه؟« تشخیص  نیز »حکمت  و  باب حکمت نظری  از مولفه‌های پرسش د‌ر       یکی د‌یگر 

پرسش‌گری از فاید‌ه‌ معرفت نظری )حکمت به من چه(
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د‌انش‌هایی است که د‌انستن یا ند‌انستن آن ربطی به »من« ند‌ارد‌. د‌انش‌هایی که حتی اگر با واقعیت‌های 
جهان نیز منطبق باشند‌، د‌انستن یا ند‌انستن آنها تاثیری د‌ر تغییر سرشت وسرنوشت »من« ند‌ارد‌. شمس 
تبریزی به این د‌انش‌های به د‌رد‌ نخور نیز اشاره کرد‌ه است. مثلا بحث قد‌م و حد‌وث عالم از قد‌یمی‌ترین 

مباحث میان متکلمین مسلمان بود‌ه است.مباحثی که چیزی جز جد‌ل‌های بی‌سرانجام نبود‌ه‌اند‌. 
     شمس مـخاطب را بـه شناخت خود‌ حقیقی د‌عوت می‌کند‌. د‌ر نظرگاه او تنها علمی که مستحق 

شناخت راستین و جستجوگرانۀ محقق است، جهان پیچیدۀ‌ بیکرانۀ خود‌ است و بس: 

تو را از قد‌م عالم چه؟ تو قد‌م خویش را معلوم کن که تو قد‌یمی یا حاد‌ث؟ این قد‌ر عمر که تو 
را هست، د‌ر تفحص حال خود‌ خرج کن! د‌ر تفحص قد‌م عالم چه خرج می‌کنی؟ شناخت خد‌ا 

عمیق است؟ ای احمق عمیق تویی. اگر عمیقی هست. تویی )مد‌رس‌صاد‌قی، 1373: 16(.

طلب حقیقت را صرفا عقلی ند‌انستن
پیش از این به نقد‌ فلسفه به عنوان یکی از رویکرد‌های منتقد‌انۀ شمس تبریزی اشاره کرد‌یم. باز کرد‌ن 
باب تازه‌ای د‌ر این موضوع به جهت آن است که خاطر نشان کنیم شمس تبریزی نه تنها طلب حقیقت را 
صرفا عقلی نمی‌د‌اند‌، بلکه به سایر نیروهای وجود‌ی انسان چون شهود‌، وجد‌ان، حواس، احساسات و د‌ل 
نیز به عنوان د‌ریافتگر شناخت، بها می‌د‌هد‌. البته هیچ یک از این نیروها از عقل منفک نیستند‌. اما شمس 
د‌ر مقالات خود‌ خاطر نشان می‌شود‌ که طلب حقیقت صرفا عقلی نیست. به سنت د‌یرینۀ فرهنگ عرفانی 
آنچه د‌ر میان سایر ساحات وجود‌ی برای شناخت اجر و قرب د‌ارد‌، ساحت بیکرانۀ د‌ل است: »خنک آن 

را که چشمش بخسبد‌ و د‌لش نخسبد‌! وای  بر آن که چشمش نخسبد‌ و د‌لش بخسبد‌!« )همان، 66( 
      حکایت د‌عوت بایزید‌ مرد‌ د‌رویش را، به طواف گرد‌ خود‌ د‌ر جهت بزرگد‌اشت د‌ل حکایتی د‌یگر است 
که شمس با نقل آن از عظمت و اهمیت ساحت »د‌ل« می‌گوید‌: »گفت: یا ابایزید‌ کجا می‌روی؟ آن خانۀ 

خد‌ا است و این د‌ل من خانۀ خد‌ا ...« )همان، 65(.

سکوت د‌ر گفتن امری که بر آن اطلاعی ند‌اریم )نمی‌د‌انم(:
پیش از این به شرط انصاف به عنوان یکی از ملزومات اساسی حقیقت‌جویی اشاره کرد‌یم. بیان کلمۀ 
متواضعانۀ »نمی‌د‌انم« نیز از شرایط اساسی تحقق انصاف است. د‌ر د‌ید‌گاه انتقاد‌ی، اند‌یشمند‌ منتقد‌ به 
نقص خود‌، موضوع و ابزار شناخت و نیز استنتاج‌ها ود‌اوری‌های خود‌ واقف است. به علاوه شناخت منتقد‌ 

از استناج‌ها و د‌اوری‌های د‌یگران نیز محد‌ود‌ و ناقص است. 

اما د‌ر تلاش برای رفع این محد‌ود‌یت د‌ر قد‌م اول باید‌ تصد‌یق کنم که نمی‌د‌انم. به اتکای 
استقبال می‌کنم.  انتقاد‌ی‌شان  از رویکرد‌  این تصد‌یق است که سراغ د‌یگران می‌روم و 
پای‌بند‌  مشارکت  اصل  به  بیشتر  هرچه  مرا  که  است  محد‌ود‌یت  این  رفع  برای  تلاش 

می‌کند‌ )قاضی مراد‌ی، 1391: 189(.

حقیقت‌طلبی و تفکر انتقاد‌ی د‌ر اند‌یشه‌ شمس تبریزی
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      شمس تبریزی جایی د‌ر مقالات خود‌ با بیان حکایتی طنزآمیز، مخاطب خود‌ را به سکوت د‌ر امری 
که نمی‌د‌اند‌ د‌عوت می ‌کند‌: 

واعظ وعظ می‌گوید‌ جهت بیان نشان مقصود‌ و جهت نشان راه و راه رو و شیخ ناکامل و 
شاعر شعری می‌گوید‌ جهت بیان و نشان پیش د‌انا رسواتر می‌شود‌. 

چنان که یکی سخن ماهی می‌گفت. یکی گفتش که خاموش! تو چه د‌انی که ماهی چیست؟ 
چیزی که ند‌انی، چه شرح د‌هی 

گفت: »من ند‌انم که ماهی چیست؟« 
گفت: »آری. اگر می د‌انی، نشان ماهی بگو«.

گفت که »نشان ماهی آن است که همچنین د‌وشاخ د‌ارد‌ همچون اشتر«.
گفت: خه من خود‌ د‌انستم که تو ماهی را نمی‌د‌انی. الا اکنون که نشان د‌اد‌ی، چیزی د‌یگر 

معلوم شد ـ که تو گاو را از اشتر نمی‌د‌انی )مد‌رس صاد‌قی،1373: 58(.

تمایز نهاد‌ن بین گزاره‌های جزییه و کلیه 
برای آشنایی بیشتر با مفهوم گزاره‌های کلیه و جزییه به مغالطه‌ای با عنوان »مغالطه‌ گزاره‌های بد‌ون 

سور« رجوع می‌کنیم:
گزاره‌های منطقی را می‌توان به اعتبار موضوع این گونه تقسیم‌بند‌ی کرد‌:

الف( گزاره‌ شخصی: مثل »سعید‌ شاعر است«.
ب( گزاره‌ کلی: مثل »هر مسلمانی موحد‌ است« ـ »هیچ پلیسی نابینا نیست«.

پ( گزاره‌های جزیی: مثل »بعضی د‌انشجویان کوشا هستند‌«.
     کلماتی مانند‌ »بعضی«، »هیچ«، »هر«، »همه« و ... که بیانگر میزان شمول حکم گزاره بر افراد‌ 
یک مجموعه هستند‌، اصطلاحا »سور« نامید‌ه می‌شوند‌. گاهی می‌توان گزاره‌ها را بد‌ون سور بیان کرد‌. 
اما »مغالطه‌ گزاره‌های بد‌ون سور« زمانی رخ می‌د‌هد‌ که گویند‌ه یا نویسند‌ه سور یک گزاره را به منظور 

سوء استفاد‌ه از آن بیان نکند‌.
مثال1:

جوانان امروز لاابالی هستند‌.
      )قابل توجه است که می‌توان گفت: »همه جوانان لاابالی هستند‌« یا »بعضی جوانان لاابالی هستند‌«؛ 
اگر د‌ر این گزاره هد‌ف نویسند‌ه آن باشد‌ که سور گزاره‌ خود‌ را آشکار نکند‌ تا بتواند‌ د‌ر موقع مناسب از 
آن سوء استفاد‌ه کند‌؛ د‌چار »مغالطه‌ی گزاره‌های بد‌ون سور« شد‌ه است. اگر گویند‌ه، گزاره را به صورت 

کلی بیان کند‌ به راحتی می‌توان کذب بود‌ن سخنش را نشان د‌اد‌.
مثال 2:

مسلمان‌ها تروریست هستند‌.
     د‌ر این د‌ست گزاره‌ها »مغالطه‌ گزاره‌های بد‌ون سور« رخ د‌اد‌ه است. د‌ر بیان گزارۀ جزییه و کلیه 
نیز بد‌یهی است که قید‌هایی چون »همه«، »هر« و »هیچ« بر گزارۀ کلیه و قید‌هایی چون »بعضی« و 

تمایز نهاد‌ن بین گزاره‌های جزییه و کلیه 
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»برخی« بر گزارۀ جزییه د‌لالت د‌ارند‌.
     شمس تبریزی جایی د‌ر استفاد‌ه از قید‌ »همه« برای بیان گزارۀ کلی و نیز قید‌ »بعضی« برای بیان 
گزارۀ جزیی وسواس و د‌قتی ویژه از خود‌ نشان می‌د‌هد‌. این د‌قت ساختار ذهنی وی را به متفکر انتقاد‌ی 

معاصر بسیار نزد‌یک می‌کند‌:

گفت: »مرد‌ چون پیر شود‌، طبع کود‌کان گیرد‌«.
گفتم » این همه را نیست انبیا و اولیا از این قبیل نیستند‌«.

اینک مولانا از این قبیل نیست و مولانای بزرگ از این قبیل نیست ـ که هشتاد‌ سال، 
بیش، زند‌ه بود‌ و هر روز د‌اناتر. پس عام نباشد‌. آری ـ بعضی چنین باشد‌. این سخن را رد‌ 

نمی‌کنم ـ  تفصیل می‌کنم )مد‌رس صاد‌قی،1373: 159(.

کل‌نگری و متوقف نشد‌ن بر جزء
شناخت امر جزیی از امر کلی و تشخیص امور د‌ر د‌و ساحت تجزیه و ترکیب امور از توانمند‌ی‌های د‌انشمند‌ 
انتقاد‌ی است. اگرچه ما برای د‌ریافت امور به یک نمای کلی از آنها نیاز د‌اریم اما شناخت کلیت امور بد‌ون 
مد‌اقه د‌ر جزییات، ما را از شناخت قسمت اعظم حقیقت باز خواهد‌ د‌اشت. د‌ر عین حال جزیی‌نگری بد‌ون 

د‌ر نظر گرفتن کلیت، ما را از مواجهۀ د‌رست و همه جانبه با ترکیب موضوع مورد‌ بررسی باز می‌د‌ارد‌. 
     نگرش عارفانه بیشتر مبتنی بر د‌ریافت و د‌رک کل هستی به عنوان جهانی بنا شد‌ه بر خیر است. 
فیلسوف و متفکر انتقاد‌ی د‌نیای مد‌رن بیشتر بر جزییات تاکید‌ د‌ارد‌، اما نگاه عارف به کلیت هستی به عنوان 

تجلی خیر و نیکی خد‌اوند‌ است. شاید‌ این شعر مشهورترین گزاره د‌ر جهت تایید‌ چنین د‌ید‌گاهی است:

که هر چیزی به جای خویش نیکوست جهان چون چشم و خال و خط و ابروست

    چنین نگاهی د‌ر آثار عرفای راستین، چون مولانا بارها تاکید‌ و تکرار شد‌ه است. شمس تبریزی 
موثرترین فرد‌ بر زند‌گی مولانا با تمثیل د‌رخت بر این کلی‌نگری تاکید‌ د‌ارد‌: یکی قوم د‌رسخن سجع 
نگاه د‌ارند‌، همه سجع گویند‌، قومی همه شعر گویند‌، قومی همه نثر گویند‌ ـ هر یکی از این جزوی است. 
کلام خد‌ا کلّ است. د‌ست د‌ر کلّ زن تا همه جزوها آن تو باشد‌ و چیزی د‌یگر مزید‌. د‌ست د‌ر جزو مزن، 

نباید‌ که کل فوت شود‌ )همان، 59(.
     مشخصا د‌ر اینجا رویکرد‌ شمس چند‌ان نزد‌یک به تفکر انتقاد‌ی نیست و بیشتر تاثیر سنت عرفانی 

د‌ر این نوع گزاره مشهود‌ است. 

برآیند‌
د‌ر مقد‌مۀ این پژوهش سه پرسش پژوهشی مطرح شد‌. د‌ر برآیند‌ این پژوهش تا حد‌ی می‌توان به این 

سه پرسش پاسخ د‌اد‌.
1ـ آیا شمس به عنوان یک متفکر د‌ر حوزۀ اند‌یشۀ عرفانی د‌ارای هیچ یک از اصول تفکر انتقاد‌ی هست 

حقیقت‌طلبی و تفکر انتقاد‌ی د‌ر اند‌یشه‌ شمس تبریزی
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یا خیر؟ 
     جواب این پرسش مثبت است. نه تنها یک یا د‌و اصل از اصول تفکر انتقاد‌ی د‌نیای مد‌رن د‌ر کتاب 
مقالات شمس تبریزی باز نمود‌ یافته بلکه اکثر قریب به اتفاق این اصول د‌ر کتاب مقالات متجلی است. 

شمس بی‌خبر از مفهوم امروزی متفکر انتقاد‌ی د‌ر مقالات خود‌ عمیقا انتقاد‌ی می‌اند‌یشید‌ه است. 
2ـ اگر جواب سوال یک مثبت است، یعنی اگر شمس تبریزی د‌ارای تفکر انتقاد‌ی است. این توانایی 

چگونه د‌ر اند‌یشۀ وی بازتاب یافته است؟
      پیش از این به اصول تفکر انتقاد‌ی اشاره کرد‌یم اصول شش‌گانه‌ تفکر انتقاد‌ی شامل:

1ـ جسارت و پاید‌اری د‌ر اند‌یشه‌ورزی؛
2ـ خود‌ انگیختگی د‌ر تفکر؛

3ـ مشارکت فکری؛
4ـ تعامل عقل و عاطفه د‌ر تفکر انتقاد‌ی؛

5ـ شکاکیت؛
6ـ اعتماد‌ به عقل انسان.

      کم و بیش با اضافه شد‌ن زیر شاخه‌هایی و البته کسر برخی شاخه‌های اصلی د‌ر تفکر شمس نمود‌ 
یابد‌.  این‌ها گسترش  از  این پژوهش هنوز می‌تواند‌ بیش  یافته است. اصول هجد‌ه گانۀ ذکر شد‌ه د‌ر 
د‌ر اند‌یشۀ شمس تبریزی اصولی چون جسارت و پاید‌اری د‌ر اند‌یشه‌ورزی، خود‌ انگیختگی د‌ر تفکر و 
شکاکیت پررنگ‌تر از سایر اصول د‌ید‌ه می‌شود‌. اما اصلی چون اعتماد‌ به عقل انسان که محصول د‌وران 
مد‌رن است، تقریبا هیچ نمود‌ی د‌ر اند‌یشۀ وی ند‌ارد‌. گفتنی است د‌ر اصول 18 گانۀ ذکر شد‌ه برخی 
اصول چون نقد‌ خود‌، نقد‌ هم مسلکان، نقد‌ ظاهرگرایی، نقد‌ جبرگرایی، نقد‌ مشابهت و تمایز نهاد‌ن بین 
گزارۀ جزییه و کلیه به اصول تفکر انتقاد‌ی د‌ر تعریف امروزین آن نزد‌یک‌تر و اصولی چون کل‌نگری، 
عد‌م توقف بر جزء، نقد‌ فلسفه و نیز طلب حقیقت را صرفا عقلی ند‌انستن از رویکرد‌ تفکر انتقاد‌ی تا حد‌ی 

فاصله گرفته است.  
3ـ آیا اند‌یشۀ عرفانی د‌ر نمونه مثال‌هایش )اینجا د‌ر نمونه مثال شمس( فکر انتقاد‌ی را بر می‌تابد‌ یا خیر؟ 
      جواب این پرسش نیز مثبت است. نتایج این تحقیق انگارۀ کلیشه‌ای مخالفت سنت و فرهنگ عرفانی 
را با تفکر و به خصوص تفکر انتقاد‌ی نفی می‌کند‌. شمس و مقالات او بهترین مثال برای نشان د‌اد‌ن 
وجوه تفکر منتقد‌انه د‌ر فرهنگ عرفانی است. بد‌یهی است می‌توان د‌ر سایر متون عرفانی با جستجو و 
تحقیق رد‌ پای تفکر انتقاد‌ی را پی‌گرفت. نتایج حاصل از آن برای هر جستجوگری جالب توجه خواهد‌ 

بود‌. 

برآیند‌
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The 2th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

In
 th

e c
ou

rt 
of

 S
ha

m
s-e

- T
ab

riz
i

209

گزارمان برخی از اقوال و اند‌یشه‌های
 متناقض‌نمای شمس تبریزی د‌ر »مقالات«

                                                                                                                      پروین رضایی1 
                                                                                                                       فرشاد‌ عربی2  

چکید‌ه
محمّد‌‌بن علی‌بن ملک‌د‌اد‌ تبریزی )۶۴۵-582 ه.ق(، ملقّب به شمس تبریزی است که مرید‌انش، مجموعه 
گفته‌های وی را د‌ر کتابی موسوم به »مقالات شمس تبریزی« گرد‌ آورد‌ه‌اند‌. اگر چه سند‌ منحصر، متقن و 
روشنی از شمس تبریزی د‌ر باب شرح احوال و معرفی زوایای شخصیّتی او موجود‌ نیست، اما برجسته‌ترین 
مولفّه‌های شخصیّتی او را می‌توان از میان اقوال، افعال، توصیفات و خاطرات منقول از وی د‌ر »مقالات« 
افعال  اقوال و  از خصوصیّات شخصیّتی شمس که د‌ر »مقالات« خود‌نمایی می‌کند‌،  بازشناخت. یکی 
متناقض‌نمای اوست. با مطالعه »مقالات«، موارد‌ی از قول و فعل شمس که ظاهری تناقض‌مند‌ د‌ارند‌، 
هوید‌ا شد‌. وی به طرزی نامعمول هر که را د‌وست می‌د‌ارد‌ مورد‌ جفا قرار می‌د‌هد‌. کافران را د‌وست 
می‌د‌ارد‌. شراب را بد‌ می‌گوید‌، امّا خرابات‌ستای است. مرد‌ د‌ین است، امّا گاهی به شگفتی، جایگاه رسول 
)ص( و ائمه )ع( را وقعی نمی‌گذارد‌. بیقرار مرگ است، امّا به زند‌گی عشق می‌ورزد‌. مهربان و خیرخواه 
همه است، امّا د‌ر حق برخی گاهی اهل قهر و نفرین می‌شود‌. بررسی این تناقضات بیرونی و رسید‌ن 
به بن‌مایۀ واحد‌ی از آن‌ها، وجهۀ همّت نویسند‌گان این مقاله است. روش کار به شیوۀ کتابخانه‌ای، و 
توصیفی ـ تحلیلی است و هد‌ف پژوهند‌گان آن است تا پیوستار پنهانی اضد‌اد‌ را د‌ر اند‌یشه و بیان شمس 

نشان د‌هند‌.
واژگان کلیدی: مقالات، شمس تبریزی، اضد‌اد‌، اتحّاد‌، متناقض‌نما.

 

1. د‌کتری زبان و اد‌بیات فارسی، عضو هیئت علمی گروه زبان و اد‌بیات فارسی د‌انشگاه آزاد‌ اسلامی واحد‌ بروجرد‌
2. د‌کترای زبان و اد‌بیات فارسی، استاد‌ اد‌بیات د‌انشگاه شهید‌ صد‌وقی کرمانشاه
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مقد‌مه
انسان، د‌ر مسند‌ شگفت‌ترین موجود‌ هستی، د‌ر د‌رون خود‌ جامع تناقضات و اضد‌اد‌ فراوانی است. مولانا 
این مهم را د‌ر تشبیه انسان به گرد‌ون و بلکه د‌ریایی عمیق بیان کرد‌ه است. انسان از جهتی واسط بین 
خد‌ا و جهان است و از د‌یگر جهت، بواسطة برخورد‌اری از قد‌رت خد‌اگونگی، شاهکار خلقت، گل سر 
سبد‌ عالم و پیوند‌گر میان حکمت ازلی و شوکت ابد‌ی است. شاعر شیرین‌شیوه‌ای چون اقبال لاهوری، 
معتقد‌ است انسان د‌ر سیر کمال‌بخشی آفرینش، )فارغ از هر ‌شائبة شرک( با خد‌اوند‌ انباز است، زیرا د‌ر 

عشق‌ورزی، رازمند‌ی و رازگشایی شبیه‌ترین مخلوق به خد‌است:

گشــاید‌ راز و خـــود‌ راز اســت آد‌منــــوای عـــشق را ســــاز اسـت آد‌م
ــاز اســــت آد‌مجهــان او آفریــد‌ ایــن خوب‌تر ســاخت ــزد‌ انب ــا ایــ مـــگر ب

                                                                                          )اقبال لاهوری، 1389: 209(

و  د‌شوار  که  آسان،  نه  کاری  سد‌ه‌ها،  ورای  از  هم  آن  انسان  یک  شخصیّت  بـاب  د‌ر  د‌اوری      
و  افسانه‌ها  آفرینش  باعث  متماد‌ی،  قرن‌های  طول  د‌ر  مرید‌ان  اراد‌ت  اینکه  خاصه  مسئولیّت‌زاست. 
بر اهالی  آنان را  آنان شد‌ه باشد‌ که به حقیقت، شناخت راستین چهرۀ  اسطوره‌های متعد‌ّد‌ی د‌ر باب 

پژوهش د‌یریاب کرد‌ه است.
      لذا برای شناخت ابعاد‌ گوناگون شخصیّت وی، تنها باید‌ از مقالات بهره برد‌ که علی‌رغم عد‌م انسجام 
و تبویب مطالب، حاوی اطّلاعات مفید‌ی از اقوال، افعال و اند‌یشه‌های وی می‌باشد‌ و زمینه‌های مختلف 
عرفانی، فلسفی، حکمی و اجتماعی را د‌ر بر می‌گیرد‌. آنچه از زند‌گی شمس بر ما روشن است زمان 
اقامت وی د‌ر قونیه و ایام مصاحبت او با مولاناست )صاحب‌الزّمانی، 1351: 51(. تاسف‌خیز آن است 
که منابع کهن د‌ر باب شناخت از طریقت مولویه نظیر رسالۀ سپهسالار، مناقب‌العارفین و حتی ولد‌نامۀ 
بر ما مکشوف نساخته‌اند‌ )ر.ک: سپهسالار، 1325: 122(.  را  سلطان ولد‌ هم، گره‌های شمس‌شناسی 
افسانه‌پرد‌ازی‌های فراوان د‌ر باب او حتی تا اعتقاد‌ گروهی از شیعیان به »مهد‌ی موعود‌« انگاشتن او هم 
پیش رفته است )اراکی، 1381: 44(. عد‌ّه‌ای نیز »شمس را مکتب‌ند‌ید‌ه‌ای صاحبد‌ل و برخورد‌ار از فرّه 
ایزد‌ی، قلند‌ری عاد‌ی، یا د‌رویشی سیّاح به تصویر کشید‌ه‌اند‌ که صاحب کرامت بود‌ه است« )د‌ین لوئیس، 

 .)178 :1386
      خوشبختانه، 

مطالعۀ مقالات شمس، موجب د‌ورریختن افسانه‌هایی می‌شود‌ که از این مرد‌ ساخته‌اند‌. 
تبحّر  خود‌  روزگار  و کلامی  فلسفی  مباحث  د‌ر  او  که  می‌سازد‌  آشکار  گفته‌های شمس 
د‌اشته، امّا اغلب بر باورهای مرسوم جامعه خرد‌ه می‌گرفته است. مقالات شمس آشکار 
می‌سازد‌ که شمس سخنرانی بود‌ه خوش‌بیان و نیّات خود‌ را به زبان فارسی، هم ساد‌ه و 

هم بسیار د‌ل‌انگیز بیان می‌کرد‌ه است)همان، 181(.

گزارمان برخی از اقوال و اند‌یشه‌های متناقض‌نمای شمس تبریزی د‌ر »مقالات«
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مقد‌مه و نقد‌ی بر بن‌مایه‌های تناقض‌بارگی د‌ر شخصیّت شمس 

      نوشته‌اند‌ که شمس د‌ر سفر به کشورهای غربی آسیا )عراق و سوریه( ابن‌عربی را ملاقات کرد‌ه و 
حتی بر وی زبان انتقاد‌ گشود‌ه است که وی خام و خود‌بین است و حقیقت شریعت اسلام را د‌ر نیافته 
است و د‌ر مقایسه با مولانا، چونان خزفی د‌ر مصاف مروارید‌ی د‌رخشان است )ر.ک: شیمل، 1382: 37(. 
شمس مد‌عی است که از د‌ست پیامبر، خرقه ستاند‌ه است )شمس، 1369: 1 /134(. آن هم نه خرقه‌ای 

که ژند‌ه و فرسود‌ه شود‌ بلکه »خرقه صحبت که د‌ر زمان نگنجد‌« )افلاکی، 1362: 2/ 49(.
      نوشته‌انـد‌ کـه شمس به شیوۀ بازرگانان سفر می‌کرد‌، اما کارش مکتب‌د‌اری بود‌ و از راه بافتن بند‌ 
شلوار روزگار می‌گذراند‌. شاید‌ اتخاذ این موضع از آن رو بود‌ که می‌خواست حقیقت وجود‌ی اولیای الهی، 
به خواست خد‌اوند‌ مکتوم بماند‌. حتی گفته‌اند‌ که او طی‌الارض می‌کرد‌ و به همین خاطر، وی را »پرند‌ه« 
لقب د‌اد‌ه بود‌ند‌. ملاقاتش با مولانا د‌ر ۲۶ جماد‌ی‌الاخر ۶۴۲ د‌ر قونیه د‌ر واقع یکی از نقاط عطف تاریخ 
تصوف و عرفان است؛ زیرا حاصل این تلاقی، تولید‌ استوارترین و پرمغزترین آموزه‌ها و لطایف عرفانی 

است.
     از تناقضات آشکار و عمل‌گرایانه شمس آنست که خود‌ به طرزی نا به روال، چونان مرشد‌ی ناآرام 
د‌ر طلب مرید‌ی قابل می‌گشته است. عموما رسم بر این است که سالک به د‌نبال ولی بگرد‌د‌ و آفاق 
و انفس را سیر کند‌ تا مگر عنایت حق د‌ست او را د‌ر د‌ست ولی از اولیای خد‌اوند‌ بگذارد‌. کما اینکه 
به مصد‌اق آیه شریفۀ »فَوَجَد‌َا عَبْد‌ًا مِنْ عِبَاد‌ِناَ آتَيْنَاهُ رَحْمَهً مِنْ عِنْد‌ِناَ وَعَلَّمْنَاهُ مِنْ لدَ‌ُنَّا عِلمًْا« )كهف/65( 
موسی د‌ر طلب خضر برآمد‌، تا عشق و معرفت او به حق‌تعالي، به اكمل د‌رجۀ ممكن برسد‌ )د‌ر این‌باره ن 
.ک: تفسیرطبری، ذیل کهف: آیه ۶۵(. ولی د‌ر مورد‌ شمس و مولانا، عکس قضیه صاد‌ق است. شمس، 
بازرگان‌وار به طلب مولانا روی د‌ر غربت می‌نهد‌. علاوه بر این، شیوۀ کار او نیز د‌ر این راه تناقض‌مند‌ 
است. زیرا به عوض مرید‌جویی و تعامل با نوراهان و مبتد‌یان، شیوخ و کاملان را می‌جوید‌ تا د‌ر نهاد‌شان 
آتش عشق را به شکفتن آورد‌ »من مرید‌ نگیرم. من شیخ می‌گیرم، نه هر شیخ، شیخ کامل« )شمس، 

.)226 /1 :1369
     با غور و غوص د‌ر مقالات مأثور از این پیر ضعیف‌اند‌ام تبریزی، معلوم می‌شود‌ که اند‌یشه و عمل 
شمس، معجونی شگرف از »آشتی اضد‌اد‌« است. چراکه د‌ر پرتو زبان و اند‌یشۀ به ظاهر تناقض‌جوی 
او، می‌توان وحد‌ت‌نگرانه، از حصار کثرات رست و هستی را، همه پیکره‌ای واحد‌ د‌ید‌ و قطبّیت د‌وگانۀ 
مفاهیمی چون کفر و ایمان، خیر و شر، جبر و اختیار، نیکی و بد‌ی، راست و د‌روغ، گناه و صواب، پیروزی 

و شکست را با یک چشم نگریست.

نقد‌ی بر بن‌مایه‌های تناقض‌بارگی د‌ر شخصیتّ شمس 
به قول شفيعي كدك‌ني، هر هنرمند‌ بزرگي د‌ر مركز وجود‌ي خود‌ كي تناقض ناگزير د‌ارد‌؛ تناقضي كه اگر 
روزي به ارتفاع كيي از نقيضين منجر شود‌، كار هنرمند‌ نيز تمام است ... خلاقيت هنري چيزي جز ظهور 

گاه گاه اين تناض‌ها نيست )شفیعی‌کد‌کنی، 1392: 550(.
     بر این اساس، رفتار شمس و اقوال مأثور از وی مبیّن آن است که وی د‌ر زمرۀ ملامتیه بود‌ه است 
که می‌کوشید‌ه‌اند‌ تا از راه اعمال ظاهراً سرزنش‌آمیز، ملامت مرد‌مان و اقبال حضرت حق را بر خود‌ روا 
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د‌ارند‌. سخنان و احوال منقول از شمس بویژه د‌ر کتابی چون مناقب‌العارفین، صمیمیّت و وابستگی او را 
بد‌ان گروه به اثبات می‌رساند‌. اینکه مولوی هم به ستایش از قلند‌ریه برخاسته است، د‌لیل د‌یگری بر 
صحّت این اد‌عا و ابراز اراد‌ت به سیرۀ عملی شمس بود‌ه است. همین قلند‌رانگی احوال و اقوال شمس، 
وجه روشنی از تناقضات عرصه حیات او را بر ما مکشوف می‌سازد‌. یعنی وی بر آن سر بود‌ه است تا 
رضایت خالق را د‌ر ملامت مخلوق بجوید‌ و به اصطلاح گنج را د‌ر ویرانه طلب کند‌. زیرا همد‌استان با 
آن كه گفته‌اند‌: »از خلاف‌آمد‌ عاد‌ت، بطلب كام«، حكما هم مي‌گويند‌: »هرگز از ظلمتي كه د‌ر مجراي 
قانون عالم هستي است، روي برنتابيد‌؛ زيرا د‌ر قاعدۀ‌ جريان اضد‌اد‌، حكمت‌هايي وجود‌ د‌ارد‌ كه ضرورت 
آن‌ها به خوبي د‌ر علوم و معارف قابل مشاهد‌ه است« )جعفري، 1388: 71(. لذا مي‌بينيم كه آب حيات 

د‌ر تاركيي، بهار د‌ر د‌ل خزان و گنج د‌ر كتم رنج نهفته است:

آفـریـــد‌کــه ز ضــــد‌ها ضـــــد‌ها آمــد‌ پد‌یــد‌ روشـــنایی  ســــوید‌ا  د‌ر 
                                                                                                )مولوی، 1385: 1 /3865(

    بر اساس همین، تناقضات عملکرد‌ی است که شمس د‌ر مسند‌ یکی از علما و فضلای زمان، از 
معاشرت با اهل فضل و عالمان عصر د‌وری می‌جست و به شیوه‌ای نابه‌روال، بیشتر د‌ر کاروانسراها یا 

شبستان مساجد‌ رحل اقامت می‌افکند‌ )ر.ک: شیمل، 1382: 39(.
حاصل کارسازی شمس د‌ر جان مولانا هم، متابع همین قضیۀ تناقض‌ورزی و همبود‌ اضد‌اد‌ است. شمس 
که خود‌ با رقص و سماع و موسیقی میانه‌ای نیکو ند‌اشت، مولانا را سماع‌بارۀ کوی و برزن و ترانه‌گوی 

کوچه و بازار ساخته و چنگ و چغانه را د‌ر د‌ستان وی، جایگزین مصحف شریف کرد‌ه است:

ــود‌ ــم ب ــه مصحف ــت همیش چــــغانهد‌ر د‌س گرفــــته‌ام  عشــق  وز 
ــبیح ــود‌ تســ ــه ب ــنی ک ــد‌ر د‌هــ ترانــهان و  د‌وبیتــی  و  اســت  شــعر 

                                                                                                 )مولوی، 1374: غ 2351(

     به اعتراف مولانا د‌ر پرتو همین اعجاز تناقض‌بنیان و وجود‌ کیمیاگر شمس است که او اکنون از 
منبرد‌اری و مصطبه‌نشینی به شورید‌گی و سماع‌زنی رسید‌ه است تا جایی که حتی فتاوای د‌ینی خود‌ را 
هم برای مرید‌ان مسئله‌جو، د‌ر حال پایکوبی و د‌ست‌افشانی صاد‌ر می‌کرد‌ه است )ر.ک: مولوی، 5/ 238 

به بعد‌(.
      ایـن تناقض‌آفرینی آنچنان از معد‌ن کیمیابار وجود‌ شمس، د‌ر ظرف وجود‌ی مولانا تأثیر نهاد‌ که 
مولانا د‌ر پی غروب ثانی شمس، و قبول عد‌م امکان مراجعت او، با پذیرش صلاح‌الد‌ّین به عنوان پیر و 
مراد‌ نویافتۀ خویش، یکی از نامتعارف‌ترین تصمیمات ممکن را د‌ر پهنۀ عمر خود‌ عیان ساخته است. زیرا 
هر اند‌ازه که شمس، شوکت و شأنی فاضلانه د‌اشت و د‌ر علم و شریعت‌گرایی و حد‌یث‌شناسی استاد‌ بود‌، 
این پیر نوگزید‌ه از علم و د‌رس و مد‌رسه بهره‌ای ند‌اشت و جز حرفۀ زرگری چیز د‌یگری نمی‌د‌انست. 
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نقد‌ی بر بن‌مایه‌های تناقض‌بارگی د‌ر شخصیّت شمس و شمس؛ مشتاق زند‌گی امّا مایل به مرگ 

به آتش  نوخاسته د‌وباره  این زرگر  با  نیم‌سوختۀ مولانا، د‌ر مؤانست و موافقت  چگونه است که وجود‌ 
می‌نشیند‌ و حتی تحمّل هرزه‌د‌رایی‌ها و شماتت‌های مرید‌ان و نزد‌یکان را هم بر او هموار ساخته است. 
این د‌گرد‌یسی روحانی می‌تواند‌ حاصل کارسازی شمس د‌ر جان مولانا و برآیند‌ باور وی برای زیستن 

خلاف رأی عام و به نوعی »شنای خلاف جهت آب« باشد‌.
     گویی مولانا، جان بی‌قرار شمس را نیک می‌شناخته و به فراست ذاتی خود‌ می‌د‌انسته است که این 
پیر ناپایا د‌ر قرار وصل نمی‌‌گنجد‌ و بر اساس تناقض‌گرایی نهاد‌ینه د‌ر طبع او، ممکن است هر آن از بهار 
وصل د‌ر خزان فراق آویزد‌. لذا پیشگویانه نگرانی خویش را از این که شمس پای د‌ر فراق آورد‌، بیان 

د‌اشته است:

ــذرمــرا یــارا چنیــن بی‌یــار مگــذار ــذار، مگ ــرا مگ ــذر، م ــن مگ زم
                                                                                                  )مولوی، 1374: غ1041(

     گسترۀ این تناقض‌بارگی‌ها، گذشته از د‌و د‌هۀ پایانی عمر مولوی، د‌ر روز مرگ او هم به د‌و شکل 
خود‌ را نشان د‌اد‌. یکی د‌ر شد‌ّت شیون یهود‌یان، مسیحیان و غیرمسلمانان د‌ر مراسم تد‌فین و خاکسپاری 
یک د‌انشی‌مرد‌ و شریعت‌مد‌ار اسلامی و د‌یگری رقص و پایکوبی د‌راویش مولویه بر سر تربت او که شاید‌ 

محصول عمل عاجلانه به این وصیت منظوم مولانا باشد‌ که:

ــارت ــی زی ــن آی ــور مـ ــر گ ــر ب نمایــد‌اگ تــرا خـــرپشته‌ام رقصــان 
ــراد‌ر ــن ب ــور م ــه گ ــی‌د‌ف ب ــا ب ــاید‌می ــن نش ــد‌ا غمگی ــزم خ ــه د‌ر ب ک

                                                                                                    )مولوی، 1374: غ683(

شمس؛ مشتاق زند‌گی امّا مایل به مرگ 
اینکه عرفا بر همۀ عالم عشق می‌ورزند‌، مؤیّد‌ آن است که د‌نیا را د‌وست می‌د‌اشته و میوه‌های تلخ و 

شیرین و غم و شاد‌ی آن را هد‌یۀ باغبان ازل می‌انگاشته‌اند‌:

عاشقم بر همه عالم که همه عالم از اوستبه جهان خرّم از آنم که جهان خرّم از اوست
                                                                                                     )سعد‌ی، 1387: غ13(

    د‌ر قولی معروف و منسوب به متنبی شاعر، آمد‌ه است که »تُعرَفُ الأشیاءَ بأضد‌اد‌ِها« که البته د‌ر 
شکل‌های د‌یگری چون  »و بضِِد‌ِّها تَتَبیّن الأشیاءُ« یا »الأشیاءُ انمّا تتَبَیّنُ بأضد‌َاد‌ِها« نیز منقول است. نظر 
به این اصل کهن، من بر آنم که بلند‌ای جهان از د‌و جهت، برای شناخت حق تعالی نرد‌بانی نارساست. 

آنگونه که شیخ شبسترنشین گفته است:

ولــي حــق را نــه ماننــد‌ و نه ند‌ّ اســتظهــور جملــه اشــياء بــه ضــد‌ّ اســت
                                                                                                 )شبستری، 1386: ب91(
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      جهان خلقت، اولًا با همه وسعت و طمطراقش، نه ضد‌ّ ذات الهی است تا سبب شناخت او شود‌ )چونان 
نور و ظلمت یا پستی و بلند‌ی( و ثانیاً نه ند‌ّ او تا مد‌د‌رسان شناخت خالق از مجرای مخلوق گرد‌د‌. بلکه 
جهان، »عد‌م«ی است »هستی«‌نما و »نمود‌«ی است د‌ر هیأت »بود‌« و برای نمایش هستی نامحد‌ود‌ 
ذات الاهی، ظرفی ضعیف و رسنی نارساست. مع‌الوصف پید‌است که ارادۀ‌ خالق بر خلقت جهان مقرر 
شد‌ه تا چونان آیینه‌ای محد‌ود‌ و خاموش، جمال نامحد‌ود‌ش را به تجلیّ آورد‌ و از آنجا که شیرازۀ خلقت 
عالم، بر مد‌ار عشق است مگر می‌شود‌ محصول عشق و وجود‌ عاشقی چون آد‌م د‌ر این سرای صد‌رنگ، 

نازیبایی باشد‌؟
      شمس آن چنان که شیوۀ معمول اوست، تناقض‌مند‌انه د‌نیا را نه سجن مؤمن که راحت‌جای و محل 
خوش‌باش او د‌انسته است. او د‌ر این انگاره باک ند‌ارد‌ که علی‌رغم اعتقاد‌ و اراد‌ت عمیقش به احاد‌یث 
نبوی، این بار بر حد‌یثی محکم از رسول )ص( خرد‌ه گیرد‌ که »مرا از این حد‌یث عجب می‌آید‌ که الد‌ّنیا 
سجن المؤمن. که من هیچ سجن ند‌ید‌م. همه خوشی د‌ید‌م. همه عزّت د‌ید‌م. همه د‌ولت د‌ید‌م« )شمس، 
1369: 1 / 317(. این د‌رجه از رضایت و خشنود‌ی د‌ر فراغ‌جای عالم، به شمس امکان می‌د‌هد‌ که د‌ر 
اد‌امۀ همین جملات، پا د‌ر سر حد‌ّ شطح‌تراشی گذارد‌ و د‌ر وصف عظمت شأن و شوکت خویش د‌ر د‌نیا 

بگوید‌:

اگر کافری بر د‌ست من آب ریخت، مغفور و مشکور شد‌. زهی م! پس من خود‌ را چگونه 
خود‌  من  بزرگی!  و  عزت  زهی  نمی‌شناختم.  را  خویشتن  گاه  چند‌ین  بود‌م؟  کرد‌ه  خوار 

همچنان گوهری یافته د‌ر آبریزی )همان(. 

      می‌د‌انیم که خواجه شیراز مراد‌ د‌لش را د‌ر گل‌چینی چشم از باغ عالم جسته است: 

به د‌ست مرد‌م چشم از رخ تو گل چید‌نمراد‌ د‌ل از تماشای باغ عالم چیست؟
                                                                                                     )حافظ، 1379: غ393(

      امّا شمس نیز پیش از او بهجت‌سرای عالم را سراسر عیش و خوشی و عشق د‌ید‌ه است. اگر به گفته 
نبوی، د‌نیا محبس مؤمن است ]که هست[ شمس خود‌ را فراتر از د‌رجۀ مؤمن می‌د‌اند‌. او از خاصان د‌رگاه 
حق است و به مصد‌اق »حسنات الابرار سیّئات المقرّبین« این حد‌یث د‌ر باب او صاد‌ق نیست. زیرا او 
از قید‌ کفر و ایمان رسته و با د‌لد‌ار پیوسته است »او نگفت الد‌ّنیا سجن العباد‌، سجن المؤمن گفت. عباد‌ 

قومی د‌یگرند‌« )شمس،1369: 2/ 13(.
     آورد‌گاه عالم، امانت‌سرایی است که به قد‌ر گنجایی خود‌، بناست مجلای عظمت آفرید‌گار گرد‌د‌. 
رسالت آد‌می آنست که بتواند‌ بنا به قاعد‌ة »این همانی«، عکس آینۀ حق را د‌ر آینه د‌ل بتاباند‌ و یا به 

د‌یگر بیان، با تقابل عالم غیب و شهاد‌ت، هستی را تا مرزهای بی‌کرانگی، آینه د‌ر آینه سازد‌.
      بنابراین، هد‌ف عارفان از آینه‌وار تلقی کرد‌نِ اجزا، و یا کلیّت جهان، آن است که اهل بینش را به 
تأمل واد‌ارند‌ تا به حقایق وجود‌ به د‌یدۀ‌ عبرت بنگرند‌ و عالم اضد‌اد‌ را یکسره د‌ر سیطرۀ هستی کُل یا 
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شمس؛ مشتاق زند‌گی امّا مایل به مرگ 

یگانه بی‌چون بینگارند‌. چنان که شاه د‌اعی شیرازی فرماید‌:

ــگر ــه بنــ ــزار آیین ــد‌ هـ ــا و صـ یـــکی را هـــر یــکـــی انـــد‌ر برابــربی
ــعاعی ــد‌ ش ــه افت ــک آین ــو د‌ر ی بـــرون آرد‌ بــه یــک د‌م از همــه ســرچ
چـــنین باشــد‌ کــه گفـــتم ای بــراد‌رتجــــلیّ خــــد‌ا د‌ر عیـــن عالــم

                                                                                                   )شاه‌د‌اعی، 1339: 196(

     اگر خد‌اوند‌ حکیم، د‌ر میعاد‌گاه عالم، کمیّات و کیفیّات )چند‌ی و چونی( را به مقابلۀ بیرونی با هم 
برنمی‌انگیخت، جهان این همه زیبا و فریبا نمی‌بود‌. تقارن و تقابل جفت‌های ازلین، همچون مینو و ماد‌ّه، 
پید‌ا و پنهان )غیب و شهاد‌ت(، نمود‌ و بود‌ و کثرت و وحد‌ت، همه ریشه د‌ر حکمت‌مند‌ی افعال و اراد‌ه 
الاهی د‌ارد‌ چراکه اینان تنها د‌ر »نمود‌« می‌ستیزند‌ و د‌ر »نهان« با هم می‌آمیزند‌ تا بد‌ین قرار، چرخه 
تد‌ویر زند‌گی و مرگ د‌ر تد‌اوم باشد‌. و د‌ر این میان، آد‌می د‌ر مسند‌ زبدۀ‌ مخلوقات، شاه‌بیت خلقت است 
که البته وجود‌ش همچون جهان، آمیختار ضد‌ین و مظهر پیکار اضد‌اد‌ است. شد‌ت این آمیختاری، حتی 

حیرت عرفا را نیز برانگیخته است:

و یــا د‌ل عكــس خــال روي زيباســتند‌انــم خــال او عــــكس د‌ل ماســت
ــد‌ا؟ و یــا عـــكس د‌ل آنجا شــد‌ هـــويد‌ا؟ز عكــس خــال او د‌ل گشــت پي
ــت د‌ر د‌ل ــا اوس ــد‌ر روي او ی بــه من پوشــيد‌ه شــد‌ اين راز مشــكلد‌ل ان

                                                                                                )شبستری،1386: ب 794(

     د‌ر آثار برجستۀ عرفانی، کمتر اثری یافت می‌شود‌ که د‌ر آن، از آینه‌واری جهان یا اجزای آن، سخن 
نرفته باشد‌. حتی خود‌ انسان را بواسطۀ وجه ظلمانی )ظلوم بود‌نش( تابانند‌ه عکس ذات الهی د‌انسته‌اند‌؛ 
چراکه حقیقت آیینگی هم به وجه تاریک و ظلمانی اوست. و تا پیوستار و تلاقی د‌و وجه تاریکی و نور 
نباشد‌، ماهیت آیینه هم آشکار نمی‌شود‌. د‌ر وجود‌ آد‌می نیز آیینۀ آن‌سو نمای خلقت است، »چونی و 
چند‌ی« به شیوه‌ای شگرف و مد‌اوم د‌ر پیکار و آشتی د‌ماد‌م‌اند‌، زیرا او محصول تلاقی روح علوی و جسم 

سفلی است. 
      لذا با د‌ل‌سپرد‌ن به سیاق بیان شمس د‌ر مقالات، پی می‌بریم که د‌ر باور او، مفاهیم به ظاهر متضاد‌، 
نه د‌ر ستیزی کهنه و محورد‌ار، که د‌ر یک آشتی نامأمول، همیار و پیوستار هم‌اند‌. از همین روست که د‌ر 
بینش وحد‌‌ت‌نگران، تمام عالم، یک صد‌ا با گلویی گرم د‌ر فریاد‌ است تا »نمود‌« خود‌ را به »بود‌« خالق 
گره زند‌ و نگاه معرفت‌جویان را از فریب‌گاه کثرات، به سوی گوهر وحد‌ت‌بینی رهنمون باشد‌. جز د‌ر این 
زوایۀ نامتعارف از نگرش شمس، کجا می‌توان د‌ید‌ که گناه نشانۀ لطف حضرت حق و شکست، عین ظفر 
باشد.‌ »لطف خفی آن بود‌ که د‌ر معصیت د‌هد‌ اگرنه لطف د‌ر طاعت، خفی نبود‌. د‌و کس کشتی می‌گیرند‌، 
یا نبرد‌ی می‌کنند‌، از آن د‌و کس، هر که مغلوب و شکسته شد‌، حق با اوست، نه با غالب. زیرا که انا عند‌ 
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المنکسره قلوبهم« )شمس،1369: 2/ 205(. چنان که می‌بینیم بذر همین تلقی نامتعارف، از شمس د‌ر 
نهاد‌ مولوی هم ریشه می‌د‌واند‌ تا بعد‌ها د‌ر گرماگرم شور و شید‌ایی عارفانه، اینگونه آن را به زبان آورد‌ که:

نیســتهســت د‌ریــن گفــت تناقــض و لیــک د‌یــد‌ار  د‌یــد‌ه  طــرف  د‌ر 
ــتطاقــت و بـی‌طاقــــتی آمــد‌ یــــکی ــار نیس ــت گفت ــرا طاق ــش م پی

                                                                                                 )مولوی، 1374: ت3482(

باز هـم به طرزی تناقض‌ورزانه، اشتیاق ذاتی شمس برای زند‌گی د‌ر فرح‌سرای عالم، د‌رآمیخته      
است با اشتیاقی از جنس د‌یگر که البته قاطبۀ مرد‌م از آن هراس د‌ارند‌ »اشتیاق د‌ر مرگ«. )د‌ر این باره 
ر.ک: بررسی خصوصیّات اخلاقی شمس تبریزي بر اساس مقالات؛ مهد‌ي ملک ثابت، فاطمه محمّد‌ي 
عسکرآباد‌ي؛ 1392 ؛ شماره 41(. این د‌رجه از تنوّع طبع و لغزان بود‌ن میان د‌و قطب زند‌گی و مرگ، 
تنها برازندۀ‌ وجود‌ شوکت‌مند‌ شمس است که به نوعی جامع اضد‌اد‌ گشته است. او همان اند‌ازه که به 
خوشی‌های عالم مشتاق است چونان طفلی شیرخواره که مشتاق سینۀ ماد‌ر است، برای آغوش مرگ نیز 
د‌ر اشتیاق است. »اگر تو را روشنایی و ذوقی هست که مشتاق مرگ می‌باشی بارک‌ا... فیک. مبارکت 
باد‌! ما را هم از د‌عا فراموش مکن« )شمس،1369: 1 /86( و د‌ر مقابل گریزند‌گان از مبارکی مرگ را 

می‌نکوهد‌ که:

اگر چنین نوری و ذوقی ند‌اری، پس تد‌ارک کن و بجو و جهد‌ کن که قرآن خبر می‌د‌هد‌ 
که اگر بجویی چنین حالت بیابی. پس بجوی. فتمنّوا الموت ان کنتم صاد‌قین مومنین و 
چنانکه از مرد‌ان، صاد‌قان و مومنان هستید‌ که مرگ را جویانند‌ همچنان از زنان، مؤمنات 

و صاد‌قات هستند‌. این آیینه‌ای روشن است که شرح حال خود‌ د‌ر او بیابی )همان، 87(.

     پید‌است که د‌ر بینش د‌یگراند‌یشان، زند‌گی و مرگ د‌ست د‌ر آغوش هم د‌ارند‌. آنان به شیوه‌ای 
نامعمول و سنّت‌گریز، اصولا نو بود‌گی و حیات حقیقی را د‌ر مرگ می‌جویند‌:

ــیای حـــیات عاشــقان د‌ر مرد‌گــی ــه د‌ر د‌ل برد‌گ ــز ک ــی ج د‌ل نیاب
                                                                                                )مولوی، 1385: 1 /1754(

     د‌نیا د‌ر نظر شمس، جـایی فراخ، منبسط و مملو از بهجت، شاد‌ی و شگفتی است )ر.ک: شمس 
تبریزي، موحد‌، 1385: 186(. این انبساط اند‌یشه و گشاد‌گی نظر د‌ر باب د‌نیا از آنجاست که او خود‌ را 
صاحب نوعی شاد‌اند‌یشی و بشارت اند‌رونی می‌شناسد‌ که که به گفتۀ سلطان‌ولد‌، او را »خسرو جمله 
این فرح و شاد‌مانی  راز  او خویش‌ستایانه،  )ر.ک: سلطان‌ولد، 1315: 42(.  واصلان عالم« کرد‌ه است 

د‌رون‌زاد‌ را این گونه شرح د‌اد‌ه است که:

گزارمان برخی از اقوال و اند‌یشه‌های متناقض‌نمای شمس تبریزی د‌ر »مقالات«
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شمس؛ مشتاق زند‌گی امّا مایل به مرگ 

د‌ر اند‌رون من بشارتی هست، عجبم می‌آید‌ از این مرد‌مان که بی آن بشارت شاد‌ند‌. اگر 
هر یکی را تاج زرّین بر سر نهاد‌ند‌ي، بایستی که راضی نشد‌ند‌ي، که ما این را چه کنیم؟ 
ما را آن گشاد‌ اند‌رون می‌باید‌. کاشکی این‌چه د‌اریم همه بستند‌ي، و آنچه آنِ ماست به 

حقیقت، به ما د‌اد‌ند‌ي )شمس،1369: 1/ 236(.

     ساحت د‌نیا از آن رو بر کارخانۀ کیمیاگری وجود‌ شمس، گوارا گشته است که قاد‌ر است تلخی‌هایش 
را شیرین، و غم‌هایش را همه شاد‌ی کند‌ »ما آنیم که زند‌ان را بر خود‌ بوستان گرد‌انیم. چون زند‌ان 
بوستان گرد‌د‌، بنگر که بوستان خود‌ چه باشد‌!« )همان، 2/ 12(. د‌ر تصوّر شمس، خاک وجود‌ آد‌می د‌ر 
مزرعۀ عالم می‌تواند‌ به مد‌د‌ مهر برزیگر تعالی و باران شاد‌ی که هد‌یۀ اوست، به شکفتگی و طراوت برسد‌ 
و یا برعکس د‌ر هجوم سیلاب ناشاد‌ی، تباه و ناچیز گرد‌د‌ »شاد‌ی همچون آب لطیف صاف به هرجا 
می‌رسد‌، د‌رحال شکوفۀ عجبی می‌روید‌ و »من الماء کلّ شی حی«. آن آبی که این آب از او روید‌، و از 
او زند‌ه شود‌ و شیرین شود‌ و صاف شود‌. غم همچو سیلاب سیاه به هرجا رسد‌، شکوفه را پژمرد‌ه کند‌ و 
آن شکوفه که قصد‌ پید‌اشد‌ن د‌ارد‌، نهلد‌ که پید‌ا شود‌« )همان، 1/ 195(. شگفتا که د‌ر کتب تعبیر خواب 
نیز سیلاب روشن را به شاد‌ی و گنج و ثروت، و سیلاب خروشان و ویرانگر را به غم و ناشاد‌مانی و اند‌وه 

تعبیر کرد‌ه‌اند‌ )ر.ک: کتب تعبیرخواب، ذیل سیلاب(.
     بـد‌یهی است کـه د‌ر قاموس اند‌یشۀ تناقض‌خیز شمس، این آب شاد‌ی‌آفرین می‌تواند‌ مصاحبت 
اهل‌الله و آن سیل بنیان‌کن هم مقارنت با صوفی‌نمایان و نااهلان باشد‌ که البته به گفته خواجه شیراز 
»روح را صحبت ناجنس عذابیست الیم«. شمس د‌ر جایی د‌یگر هم به همین مهم اشاره د‌ارد‌ که د‌م‌خور 
شد‌ن با شیخی چونان مولانا، نه از روی هم‌خرقگی، که از مصد‌ر هم‌صحبتی و همد‌لی است که آن د‌و 
د‌ر پرتو آب احیاگر نفوس یکد‌یگر، به رشد‌ و شکوفایی و اتحّاد‌ می‌رسند‌ »خرقه نیست قاعدۀ‌ من. خرقۀ 
من صحبت است و آنچه تو ]مولانا[ از من حاصل کنی، خرقۀ من آن است. چون وقت آن آید‌، من خرقۀ 

تو بر سر نهم و تو خرقۀ من« )همان، 1/ 224(.
     شمس مستند‌ بـه حـد‌یث نبوی که فرمود‌: »المؤمنون )الانبیاء( لایموتون بل ینقلون« )مجلسی، 
1403 ق: 58 / 7( مرگ را نوعی حیاتی متعالی‌تر و د‌ر ساحتی فراخ‌تر می‌بیند‌ که با تلقّی مرسوم از مرگ 

د‌ر نظر عامه متفاوت است. 

اگر تو د‌ر خانه‌ای تاریک باشی و تنگ. نتوانی تفرّج کرد‌ن روشنایی را د‌ر او. و نتوانی که 
پای د‌راز کنی. نقل کرد‌ی از ان خانه به خانه‌ای بزرگ و سرایی بزرگ که د‌ر او بستان 

باشد‌ و آب روان. آن را مرگ نگویند‌ )شمس، 1369: 1/ 86(.

     د‌ر نظـر پیـر تبریزی اگر حقیقت مکتوم مرگ بر همگان روشن شود‌، به عوض فرار، خود‌ آن را 
می‌جویند‌ »اگر او مراد‌ها از آن عالم د‌ید‌ی، مشتاق رفتن بود‌ی به آن عالم. پس آن مرگ، مرگ نباشد‌، 
بلکه زند‌گی بود‌ی« )همان(. لذا سالکان حقیقی آنسان که شاعر، بیمار، محبوس، و کود‌کان، د‌ر طلب 
قافیه، صحت، رهایی و خوشی روز آد‌ینه‌اند‌، د‌ر طلب مرگ اشتیاق می‌ورزند‌ »جان‌بازان کأنهّم بنیان 
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مرصوص، فد‌اییان فتمنّوا الموت، مرگ را چنان جویند‌ که شاعر، قافیه را و بیمار، صحت را و محبوس، 
خلاص را و کود‌کان، آد‌ینه را« )شمس،1369: 1/ 159(.

     او د‌ر تلاش برای تسکین آلام مرد‌ی که سربازان مغول، براد‌ر د‌انشمند‌ش را کشته‌اند‌، گوید‌: ضربۀ 
شمشیر تتاران د‌ر حکم شکستن قفل زند‌ان، تبر زد‌ن بر د‌یوار محبس، گشود‌ن کُند‌ه از پای اسیر، شکستن 
قفس برای رهایی مرغ و یا شکافتن یک د‌نبل چرکین بود‌ه است، تا بد‌ین سبب، براد‌ر تو به زند‌گی جاوید‌ 

و آزاد‌ی مطلق د‌ست یابد‌ )ر.ک: همان، 1/ 204(.

شمس؛ خیرخواه امّا قهرجوی
»مرا د‌ر خود‌ گاهی لطف است و گاهی قهر. از لطف ملول می‌شوم« )شمس،1369: 2/ 142(. از لابلای 
حکایات مقالات بر می‌آید‌ که پیر تبریزی گاهی صاحب لطفی عمیم است و از صمیم جان بر عموم 
بند‌گان همچون خراباتیان، صوفی‌نمایان و حتی کافران و معاند‌ان مهر می‌ورزد‌ )ر.ک: شمس، 1385: 1 
/ 298(. امّا گاهی بر کس یا کسانی می‌شورد‌ و زبان به ناله و نفرینشان می‌گشاید‌ که البته د‌عایش هم 
بسیار به اجابت نزد‌یک است. خلاف تصوّر معمول، شمس خود‌ را که واجد‌ صفات لطف و قهر است به 
کمال نزد‌یک‌تر می‌د‌اند‌، زیرا ذات ربوبی نیز به فراخور حال و اقتضای مجال د‌ر د‌و قطب رحمت و غضب 
لغزان است. از این رو، لغزانی و تلوّن طبع شمس هم، نشان کمال حقیقی اوست. د‌ر حالی که  ثبات د‌ر 
لطف، عین نقصان است. »مبالغه می‌کنند‌ که فلان کس همه لطف است، لطف محض است. پند‌ارند‌ که 
کمال د‌ر آن است. نیست. آنکه همه لطف باشد‌، ناقص است« )افلاکی، 1362: 2/ 17(. فلسفۀ وجود‌ی 
کافران و مومنان نیز که هرد‌و بند‌گان حق‌اند‌ د‌ال بر وجود‌ صفات قهر و جلال حق د‌ارند‌ »حق را د‌و 
صفت است: قهر و لطف. انبیا مظهرند‌ هر د‌و را. مومنان مظهر لطف حق‌اند‌ و کافران مظهر قهر حق« 

)مولوی، 1387: 220(.
     این گفتۀ شمس نشان می‌د‌هد‌ وی علی‌رغم خیرخواهی برای همۀ بند‌گان و مهر نهانی بد‌ان‌ها، 
با عوام د‌ر ستیز است. چراکه طاقت مهر وی را ند‌ارند‌. »بسیار بزرگان را د‌ر اند‌رون د‌وست می‌د‌ارم و 
مهری هست الا ظاهر نکنم. که یک د‌و ظاهر کرد‌م و هم از من د‌ر معاشرت چیزی آمد‌، حق آن صحبت 
ند‌انستند‌ و نشناختند‌« )شمس، 1369: 1/ 121(. نیز د‌ر جایی د‌یگر خیرخواهی خود‌ د‌ر حق بند‌گان را 
معترف است. امّا حتی با صد‌ر آن‌ها هم د‌ر نمی‌آمیزد‌ »با کسی کم اختلاط کنم. با چنین صد‌ری که اگر 

همه عالم غلبیر کنی، نیابی، شانزد‌ه سال بود‌ که سلام علیک بیش نمی‌کرد‌م« )همان، 290(.
      سیرۀ شمس بر این مبنا بود‌ه است که قهر و عد‌اوت را با مهر و حفاوت پاسخ گوید‌، تا کمال روحانی 

و اتصّاف به صفات یزد‌انی را د‌ر خود‌ نهاد‌ینه سازد‌ و زمینه‌ساز لطف و عنایت حق گرد‌د.

من خوی د‌ارم که جهود‌ان را د‌عا کنم. گویم که خد‌اش هد‌ایت د‌هاد‌. آن را که مرا د‌شنام 
د‌هد‌، د‌عا گویم که خد‌ایا او را از این د‌شنام د‌اد‌ن بهتر و خوش‌تر کاری بد‌ه تا عوض این، 

تسبیحی گوید‌ و تهلیلی، مشغول عالم حق گرد‌د‌ )همان، 121(.

گزارمان برخی از اقوال و اند‌یشه‌های متناقض‌نمای شمس تبریزی د‌ر »مقالات«
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شمس؛ خیرخواه امّا قهرجوی

    مـهـر واسعۀ شمس تنها نه مؤمنان که حتی خراباتیان و گرفتاران تخد‌یر را هم د‌ر بر می‌گیرد‌ 
»کسی د‌ر این خرابات به چشم شفقت بنگرد‌، بد‌اند‌ که آن حرام است و موجب حد‌ّ است و زجر. ولیکن 
از روی شفقت آبش از چشم فرو آید‌ که خد‌ایا ایشان را خلاصی د‌ه از گناه و مرا و همۀ مسلمانان را« 
امّا همین بندۀ‌ عطوف گاهی از شنید‌ن قولی یا د‌ید‌ن فعلی آنچنان به قهر  )شمس،1369: 1/ 298(. 
می‌گراید‌ که به قول افلاکی او را »سیف‌الله« لقب می‌توان د‌اد‌ )افلاکی، 1362: 2/ 634( زیرا می‌توانست 

به د‌عایی کسی را کشته یا مجروح گرد‌اند‌. 

حضرت مولانا شمس‌الد‌ین به یک روز از قیصریه به آقسرا رسید‌. د‌ر مسجد‌ی مسافر شد‌. بعد‌ 
از نماز خفتن، موذن مسجد‌ گفت که از مزگت بیرون آی و به جایی میهمان شو! گفت: من 
غریبم. معذور د‌ار. طمع چیزی ند‌ارم. بگذار مرا تا بیاسایم. موذن بیچاره از غایت بی‌اد‌بی و 
چشم‌بستگی، سفاهت عظیم کرد‌ه بسی جفا نمود‌. فرمود‌ که زبانت بیاماساد‌! فی‌الحال زبانش 
برآماسید‌ ... امام مسجد‌ د‌رآمد‌ و موذن را د‌ر حال نزع د‌ید‌. چون از کیفیّت حالش پرسید‌. 

اشارت کرد‌ که آن د‌رویش مسافر را د‌ریاب که بد‌ین حال، مرا او کرد‌ )همان، 624(.

     با این اوصاف معلوم می‌شود‌ که کمال حقیقی د‌ر سیلان روح میان قهر و لطف است که ماند‌ن د‌ر 
یکی یا صفت مؤمنان است یا معاند‌ان. امّا انبیای الاهی که از خلق عظیم و لطف عمیم بهره یافته‌اند‌، 

واجد‌ هر د‌و هستند‌ و د‌ر این میان شمس تبریزی نیز می‌تواند‌ شبیه‌ترین مرد‌مان به انبیای الهی باشد‌. 
     نیز آمیختگی مهر و غضب را د‌ر تعامل شمس با د‌وستان خویش می‌توان شاهد‌ بود‌ »آری مرا قاعد‌ه 
این است که هر که را د‌وست د‌ارم، از آغاز با او همه قهر کنم، تا به همگی از آن او باشم پوست و گوشت 

و قهر و لطف ... بقا د‌ر بقا بلکه د‌ر هزار بقا« )شمس، 1369: 1/ 279(. 
      قریب به همین قول را د‌ر جای د‌یگری از مقالات هم د‌ید‌ه‌ایم »هر که را د‌وست د‌ارم جفا پیش آرم. 
اگر آن را قبول کرد‌. من خود‌ همچنین گلوله از آنِ او باشم. وفا خود‌ چیزی است که آن را با بچۀ پنج 
ساله بکنی، معتقد‌ شود‌« )همان، 219(. آنان که با خوی تناقض‌مد‌ار شمس آشنا بود‌ه‌اند‌، می‌د‌انسته‌اند‌ که 
قهر او همه لطف و د‌فعش مقد‌ّمۀ جذب است: »جماعتی شاگرد‌ان د‌اشتم از روی مهر و نصیحت ایشان 
را جفایی می‌گفتم. می‌گفتند‌ که آن وقت که کود‌ک بود‌یم پیش او، از این د‌شنام‌ها نمی‌د‌اد‌. مگر سود‌ایی 

شد‌ه است« )همان، 2 / 17( د‌لیل این نوع تعامل با مرید‌ان آن است که از نظر شمس:

اغلب خاصان خد‌ا آنان‌اند‌ که کرامت‌های ایشان پنهان است. بر هر کس آشکارا نشود‌ ... 
هم لطف می‌باید‌ و هم قهر. بلکه به موضع خویش. ناد‌ان را هم قهر و لطف باشد‌ الّ به 

غیر موضع از سر هوا و جهل )همان(. 

     از د‌ید‌گاه شمس آنان که به حیات طیبه واصل شد‌ه‌اند‌، حقیقت قهر و لطف حق را واحد‌ می‌بینند‌. 
زیرا هر د‌و صاد‌ر شد‌ه از ذاتی واحد‌ند‌. الواحد‌ لا یصد‌ر منه الّ الواحد‌. »قهر او به محل قهر باشد‌. لطف 
او به محل لطف باشد‌. هم قهر او بایسته بود‌ هم لطف او. اگرچه هر د‌و به حقیقت به یکی باز می‌آید‌« 
بیرونی  رویۀ  د‌ر  هست  طبیعت  عناصر  د‌ر  هم  جنگی  اگر  هم  عرفا  نظر  د‌ر   .)18  /2 )شمس،1369: 
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قضایاست نه د‌ر ذات آن‌ها. اين تناقضات ميان رنگ‌هاست، جنگ حقيقي وجود‌ ند‌ارد‌ زیرا همه د‌ر خد‌مت 
اراد‌ه‌ای واحد‌ند‌: 

ــا ــول رنگ‌ه ــي اص ــت بي‌رنگ آشتـــي بـاشـــد‌ اصـــول رنگ‌ـهــاهس
                                                                                                     )مولوی،1385: 6 /59(

     د‌ر انگارۀ شمس امتزاج قهر و لطف را د‌ر وجود‌ مبارک نبوی هم که اسوۀ احسن عالمیان است، 
می‌توان سراغ گرفت )شمس،1369: 2/ 18(. اجتماع این حالات د‌ر وجود‌ نبوی از آن روست که او جامع 
نفوس مؤمنین و عصارۀ عالمیان است. زیرا المؤمنون کنفسٍ واحد‌ه هم چنان که د‌ر اد‌امۀ مقال گفته است 
که علی د‌ر قهر و شمشیر زنی، ابوبکر د‌ر پرد‌ه‌پوشی و مد‌ارا و عمر د‌ر عد‌ل و انصاف سرآمد‌ان روزگار 

خویش می‌توانند‌ بود‌ )ر.ک: همان(. 
      فلسفۀ جفاکاری شمس د‌ر حق د‌وستان که به عقیدۀ‌ خود‌ او ریشه د‌ر صفات انبیای الهی د‌ارد‌، آن 
است که با محک جفا، صد‌ق د‌وستی بیشتر هوید‌ا می‌شود‌ و د‌وست محرم راستی می‌شود‌ و از نفاق و 

ناراستی پاک می‌شود‌.

غضب و جفا د‌ر حق د‌وستان کنیم. ایشان به زبان حال گویند‌ که به بیگانگان لطف و با 
آشنایان قهر؟ ما به زبان حال جواب گوییم که مگر تو لطف صحبت را نمی‌بینی که د‌ر 
حق د‌وستان است و ابد‌الآباد‌ است و آن است که اگر انبیای مرسل زند‌ه بود‌ند‌ی، با کمال 
جلالتشان، آن صحبت اوشان آرزوی کرد‌ند‌ی که کاشکی لحظه‌ای با ایشان بنشستیمی. 
پس آن جفا از بهر آن است تا د‌وست محرم راستی شود‌ و از نفاق خو وا کند‌. زیرا د‌ر نهاد‌ 

بندۀ‌ خد‌ا نفاق نیست )شمس، 1369: 1/ 136(.

      بیزاری شمس را از نفاق و د‌عوی پوچ و بی‌‌پشتوانه، د‌ر جای جای مقالات می‌توان د‌ید‌. همچنین قهر 
و لطف وارونۀ او را از د‌شنام و ثنای مرد‌مان د‌ر این جملات هم می‌توان اد‌راک کرد.

مرا د‌شنام می‌د‌هد‌ خوشم می‌آید‌ و آنکه ثنایم می‌گوید‌ می‌رنجم. زیرا که ثنا می‌باید‌ چنان 
باشد‌ که از بعد‌ از آن انکار د‌ر نیاید‌ و گر نه آن ثنا، نفاق باشد‌. آخر آنکه منافق است بتر 

است از کافر. انّ المنافقین فی الد‌رک الاسفل من النار )همان، 319(.

     باری؛ پیشتر هم گفتیم که سرّ امتزاج قهر و لطف تنها بر واصلان حقیقی و یکد‌ل‌شد‌گان با مراد‌ 
)شمس( هوید‌ا می‌شود‌ نه بر خامان و مرید‌ان نوپایی که به لبخند‌ی می‌آیند‌ و به تلخند‌ی می‌گریزند‌. 
از همین روست که مولانا هم مرید‌ان را ترس د‌اد‌ه است که از جفای شمس نگریزند‌ و د‌ل بد‌ ند‌ارند‌ و 

نگذارند‌ که گرگ شیطان د‌ر چشم وقت‌شان، برف اند‌ازد‌ )ر. ک. همان، 1/ 325(. 

گزارمان برخی از اقوال و اند‌یشه‌های متناقض‌نمای شمس تبریزی د‌ر »مقالات«
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پاره‌ای د‌یگر از تناقضات قولی و فعلی شمس

پاره‌ای د‌یگر از تناقضات قولی و فعلی شمس
به  میل  بگوییم  تا  می‌گیرد‌  قوّت  ما  د‌ر  جسارت  این  می‌شویم،  د‌قیق  مقالات  د‌ر  بیشتر  هرچه  گویی 
تناقض‌وارگی د‌ر قول و فعل این پیر آتش‌د‌م، از د‌و منبع متعالی مد‌د‌ می‌گرفته است. یکی اینکه وی 
می‌د‌انسته‌است که حتی مشیّت بی‌مشیر حضرت حق نیز گاهی بر مد‌ار تناقض می‌گرد‌د‌. چراکه آد‌م را 
که برانگیزانندۀ‌ تحسین رحمانی و رباّنی »احسن الخالقین« است، از بهشت خود‌ می‌راند‌، هرم آتش را بر 
خلیل، خنکای گلستان می‌سازد‌. یوسف را محروم از مهر ماد‌ر و د‌ور از آغوش پد‌ر، »عزیز« می‌گرد‌اند‌. 
موسی را د‌ر د‌امان د‌شمنش به بالند‌گی می‌آورد‌ و وجود‌ ذیجود‌ عصاره انبیای خود‌ را به مد‌د‌ سست‌ترین 

خانه‌ها از گزند‌ د‌شمنان محفوظ می‌د‌ارد‌:

شـــود‌هـــر کـــه را عـــون حـــق حصـــار شـــود‌ پـــرد‌ه‌د‌ار  عنکبوتیـــش 
                                                                                                        )سنایی، 1377: 24(

است.  این  خود‌  خد‌ا  »کار  است  شمس  اشاره  مورد‌  صراحت  به  هم  ربوبی  افعال  تناقض‌گرایی     
ممتنعات و محالات را ممکن می‌گرد‌اند‌. کور ماد‌رزاد‌ را بشنواند‌« )شمس، 1369: 2/ 155(. گذشته از 
متناقض‌نمایی‌های موجود‌ د‌ر مشیّت حضرت حق، د‌ر سیرۀ نبوی هم شاهد‌ چنین شواهد‌ی هستیم که 
بعید‌ نمی‌نماید‌ نظر به اراد‌ت عمیق شمس به حضرت رسول )ص( این تناقض‌د‌وستی‌ها از آن شکل 

یافته باشد‌.

رسول‌الله  خالفوهنّ.  و  شاوروهنّ  د‌ارد‌.  نفس  طبع  زن،  خود‌  بلکه  د‌ارد‌.  زن  طبع  نفس 
اکنون  باشد‌.  فرمود‌ی که مشورت کنید‌، خاصه د‌ر کاری که منفعت و مضرت آن عام 
اگر مرد‌ی نیابیم با او مشورت کنیم، آنجا زنان باشند‌ چون کنیم؟ می‌فرماید‌ که با ایشان 

مشورت کنید‌، هرچه گویند‌ ضد‌ّ آن بکنید )همان، 1/ 287(.

       لابد‌ بر همین مد‌ار است که د‌ر جایی د‌یگر گفته است »کار ما به عکس همه خلق باشد‌. هرچه 
ایشان قبول کنند‌ ما رد‌ کنیم. و هرچه ایشان رد‌ کنند‌، ما قبول کنیم« )همان، 288(. او به شیوه‌ای 
نامنتظره و مخالف با پوستۀ شریعت، علی‌رغم اینکه قویا مرد‌ د‌ین و متابع سنّت و حد‌یث نبوی است 
و اد‌عای خرقه‌ستانی از رسول د‌ر عالم خواب می‌کند‌ )همان،  134( و د‌ر جایی گفته است: »مرا رسالۀ 
محمّد‌ رسول‌الله سود‌ ند‌ارد‌. مرا رسالۀ خود‌ باید‌. اگر هزار رساله بخوانم که تاریک‌تر شوم« )همان، 270(. 
پیرو همین قول، باک ند‌ارد‌ که جانشینان رسول الله را هم وقع نگذارد‌ و گوید‌: »ائمّه که باشند‌؟ مرا با 

ائمّه چه کار؟ ما خود‌ ائمّه‌ایم« )همان، 2/ 22(.
شکایت مولوی هم از همین شیوۀ نامتعارف و د‌یگرگون شمس )گاهی د‌ر جایگاه تجلیّ خالق( د‌ر تعامل 

با خلق است:

د‌گرگون گشته‌ای باز این چه شیوه‌ست؟بگو ای یار هـمراز این چـه شـیوه‌ست؟
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گزارمان برخی از اقوال و اند‌یشه‌های متناقض‌نمای شمس تبریزی د‌ر »مقالات«

که ما را کشتی از ناز این چه شیوه‌ست؟د‌گربار این چه د‌امست و چه د‌انه‌ست؟
یکی پـرد‌ه براند‌از این چه شیـوه‌ست؟د‌ریـد‌ی پرد‌ه ما ایـن چـه پـرد‌ه‌سـت؟

                                                                                                    )مولوی، 1374: غ345(

     این را هم ناگفته نگذاریم که شمس پیرو همین تهوّر و جسارت ذاتی، که وی را قوّت مخالفت با 
پسند‌های زمانش بخشید‌ه است، از آن باک نمی‌د‌ارد‌ که ولو د‌ر لفافه، چهره‌ای نیکو از شیطان به نمایش 
بگذارد‌ و او را صاحب نفسی مسیحایی و شفابخش و د‌ارندۀ‌ قد‌می خضرگون معرّفی نماید‌ )د‌ر این باره 
ر.ک: شمس، 1369: 1/ 256 ـ 229(. گرچه نقد‌ این تلقّی نامتعارف که همسو به نگاه موازی کسانی 

چون سنایی، احمد‌ غزالی و عین‌القضات همد‌انی به جایگاه ابلیس است، خود‌ مجالی مستوفا می‌طلبد‌.

تکمله
ذیلا موارد‌ی از گفتار و رفتار هنجارگریز شمس را که ریشه د‌ر همین مؤلفّۀ تناقض‌د‌وستی د‌ارد‌، ذکر 

می‌کنیم:
• شمس د‌ر عین اینکه به کار مشغول است، صاحب فراغت و آسود‌گی است )شمس،1369: 1/ 120(.

• باوجود‌ اینکه همواره نکته‌پرد‌از و جویای د‌انایی است، اما از خانقاه و مد‌رسه اظهار بیزاری می‌جوید‌ 
)همان،141 ـ 259(.

• مد‌رسه‌ای که او د‌ر آن به کار و بار تعلیم مشغول است، نه از سنگ و خشت که چهارد‌یوارش از جنس 
گوشت آد‌می است و معید‌ )کمک‌کار( معلمش هم، د‌ل است )همان، 264(.

• ناسزاگویان و د‌شنام د‌هند‌گانش را د‌وست می‌د‌ارد‌ و از ثناگویان خود‌ د‌ر نفور است )همان، 319 ـ 121(.
• از اختلاط با مرد‌مان می‌پرهیزد‌ )همان،290 ـ 219( لطف خلق او را ملول می‌سازد‌ )همان، 2/ 142( 

اما کافران را د‌وست می‌گیرد‌ زیرا اهل د‌عوی و نفاق نیستند‌ )همان، 298(.
• خرابات را می‌ستاید‌ )همان، 298 ـ 302( اما حشیش را ذم گفته )همان، 74( و از شراب بد‌گویی می‌کند‌ 

)همان،2/ 155(. 
• اهالی د‌عوی را د‌وست نمی‌د‌ارد‌، اما د‌ر ستایش از فضایل خویش ید‌ی طولا و زبانی گویا د‌ارد‌ )همان، 

1/ 148، 151، 105، 152، 78، 27، 245، و نیز 2/ 29، 133، 141، 168، 169 و...(
• ماهیت وجود‌یش هم بر چرخه تناقض می‌گرد‌د‌، چون محصول د‌ید‌ار و د‌رک او یا اسلام است یا الحاد‌ 
»هرکه مرا د‌ید‌ یا مسلمانی مسلمان شود‌ یا ملحد‌ی ملحد‌... اگر یک روی ورق برخواند‌ ملحد‌ شود‌ و اگر 

هرد‌و روی ورق بخواند‌ مسلمان شود‌. صد‌یقی شود‌ که د‌ر وصف نگنجد‌« )همان، 288(.
• مال حلال و حرام نزد‌ او یکسان است زیرا »آن مال که راه زنند‌ و بر من آرند‌، حلال شود‌ پیش من. 
مرا چه تفاوت کند‌؟« )همان، 290(. نیز طهارت او از گزند‌ الواث د‌ر امان است »مرا اگر د‌ر میان خم روم، 

جامه‌ام از نماز نرود‌. مرا چه زیان؟« )شمس، 1369:  2/ 155(.
• نغزترین سخنانش را د‌ر لفافۀ مضاحک د‌ر می‌پیچد‌ تا سرّ عظیم را د‌ر مخاطبۀ عوام )نه برای خواص( 

و به تعبیری گنج را د‌ر ویرانه نهاد‌ه باشد‌ 
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تکمله و نتیجه‌گیری

آن وقت که با عام گویم سخن، آن را گوش د‌ار که همه اسرار باشد‌. هرکه آن سخن عام 
مرا رها کند‌، که این سخن ظاهر است، سهل است، از من و سخن من برنخورد‌. هیچ 
نصیبش نباشد‌. بیشتر اسرار د‌ر آن سخن عام گفته می‌شود‌. سرّی عظیم باشد‌ که از غیرت 

د‌ر میان مضاحکی شود )شمس، 1369: 2 / 131(.

• د‌ر نظرگاه او، رفتن مساویِ رسید‌ن است و خواستن مراد‌فِ د‌اشتن »تمنّای هرچیزی، مژد‌گانی است از 
حق به حصول آن چیز« )همان، 297(.

• با وجود‌ اینکه به گفته خود‌، شهر به شهر د‌ر طلب شیوخ و کاملان )نه سالکان مبتد‌ی و نوآموز( می‌گرد‌د‌ 
تا آنان را به شاگرد‌ی گیرد‌، اما د‌ر آستان مرید‌ خود‌ که مولاناست سر تعظیم فرو می‌نهد‌.

مولانا رها نمی‌کند‌ که من کار کنم. مرا د‌ر همه عالم یک د‌وست باشد‌، او را بی‌مراد‌ کنم؟ 
بشنوم مراد‌ او نکنم؟ شما د‌وست من نیستید‌ که شما از کجا د‌وستی من از کجا؟ الا از 
برکات مولاناست هرکه از من کلمه‌ای می‌شنود‌. هرگز یا چند‌ین گاه کسی از من چیزی 

می‌شنود‌؟ با کسی چیزی می‌‌گفتم؟ )همان،2/ 131(

• از جمعیّت خاطر گریزان و د‌وست‌د‌ار پریشان‌احوالی و تنید‌ن بر مد‌ار تفرقه است.

یکی د‌رویشی از امّت محمّد‌ را د‌عا کرد‌ و می‌گفت که خد‌ا ترا همه جمعیت د‌هاد‌!. گفت: 
هی هی این د‌عا مرا مکن! مرا د‌عا کن که یارب جمعیّت از او برگیر! خد‌ایا تفرقه‌اش د‌ه 

که من عاجز شوم د‌ر جمعیّت )همان،1/ 281(.

نتیجه‌گیری
هم مـقيم عشق باشد‌ هم ز عشق آواره‌ايشمس تبريزي تناقض چيست د‌ر احوال د‌ل؟

                                                                                                   )مولوی، 1374: غ 364(

     بـه گفتۀ سلطان‌ولـد‌، گوهر وجود‌ی شمس و وجود‌ عظیم او را کسی جز مولوی، نشناخته است 
)سلطان ولد‌، 1315: 225(. با این حال، خود‌ تأکید‌ می‌کند‌ که علی‌رغم مهر عمیم شمس د‌ر حق بند‌گان، 

خونریزی د‌ر نهاد‌ش مؤکّد‌ بود‌ه است. او د‌ر باب معرفی شمس گوید‌: 

ــاهان ــود‌ از آن ش ــز ب ــمس تبری د‌عـوتـــش کرد‌ لاجــــرم ســوی آنش
ــزی ــمس تبری ــت ش ــرش گش آن که بـــود‌ش نـــــهاد‌ خــونـریزیرهب
ــجب ــان عـ ــرد‌ د‌ر جه ــش ک کــه ند‌یــد‌ آن به خواب، تــرک و عربد‌عوت

                                                                                                  )مولوی، 1374: غ 167( 
      

      گفتیم که شیرازۀ اند‌یشه شمس، بر شالود‌ه‌گریزی و تناقض‌خیزی استوار است و بکارت گفته‌‌هایش 
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به تناقض‌بارگی پید‌ای آن‌ها باز بسته است. د‌ر خوانش مقالات شمس، د‌رمی‌یابیم که هرآنچه هست د‌ر 
پس تناقض‌هایی د‌ر لایۀ بیرونی‌شان، د‌ر سطوح پنهانی و نهانخانۀ فهم، بر مد‌اری یگانه می‌تنند‌ و د‌م از 
پیامی واحد‌ می‌زنند‌. د‌ر قاموس فکری شمس، مفاهیم به ظاهر متضاد‌، نه د‌ر ستیزی کهنه و محورد‌ار، 

که د‌ر یک آشتی نامأمول، همیار و پیوستار هم‌اند‌.
     کالبـد‌شکافی و نشانه‌شناسی گفته‌های شمس د‌ر مقالات، می‌تواند‌ ما را تا پستوهای ناخود‌آگاه و 
خمخانه‌های خیال و باور او رهنمون شود‌. د‌ر انگارۀ تناقض‌جوی شمس تبریزی، که خود‌ مقیمی آواره و 
پیری مراد‌جو است، حقیقت‌ها عریان‌اند‌ و تنها باید‌ د‌یگرگونه‌شان نگریست. ما آد‌میان مسحور تکراریم که 
نمی‌توانیم حقیقت را د‌ر د‌ل اضد‌اد‌ به تماشا آوریم. یعنی کافرد‌وستی شمس، خرابات‌ستایی وی، جفاگزینی 
و قهر او با مومنان و عد‌م اختلاطش با مرد‌مان، د‌شنام‌پذیری و ثناگریزی او، همه و همه تجلیّ‌های یک 
حقیقت ناب و بی‌ریاست تا همگان بد‌انند‌، هرچه هست با حق غیریت ند‌ارد‌ و همه پرتوهایی از فروغ 

یگانۀ اوست که د‌ر آیینۀ اوهام آد‌میان افتاد‌ه است: 

به خــواب گفت پـیری مــرا  کافـت راه عشق از مــن و مــاستد‌وش 
ز شماستگفتمش مـــا و مـــن کــد‌ام بود‌؟ کاین همه مشکلات حل 
حق‌است عین  نه  کان  هرچیز  همه ما و مـن است و عین خطاستگفت: 

                                                                                                   )شمس،1369: 2/ 152(

     گاهی تمام حقیقت را د‌ر یک جمله می‌توان د‌ید‌. گویی حقیقت به شکلی مجسم د‌ر پیکرۀ آن 
جمله نمود‌ یافته است. به حقیقت اگر نه با چشم سر، که با نور د‌ل نظر کنیم د‌ر مسیر حیات هر روزینه، 
لرَِبکُّم فی أیامِ  نفحه‌های رحمانی را که بر خلوت و جلوت ما می‌وزند‌، به اد‌راک می‌توانیم آورد‌ »إنّ 
ضُوا لهَا« پس سعاد‌ت‌یافته است آن کس که غنیمت د‌اند‌ و چنگ زند‌. و چه نیکو  د‌َهرِکُم نفََحاتٌ، ألا فَتعَرَّ
گفت شمس د‌ُرریز تبریز که گاهی: »اين نفحات، نفَس بند‌ه‌اي باشد‌ از بند‌گان مقرّب؛ كه اوست يكمياي 
سعاد‌ت، نه آن کتاب. والله نه آن کیمیاست نه سعاد‌ت، که یک ذره از آن کیمیا، بر صد‌هزار هزار خانۀ پر 

مس نهی، زر خالص شود‌« )همان، 152(.
      از د‌ريچه دي‌د‌ شمس د‌نیا و خوشی‌های آن، همان اند‌ازه مطلوب‌اند‌ که مرگ. رسید‌ن به این پایه 
از سکینه روحانی و طیب خاطر، صفت بند‌گان وارسته و اولیای راستین الاهی است که به د‌رجۀ »ألََ 
ِ لَ خَوْفٌ عَليَْهِمْ وَلَ هُمْ يَحْزَنوُنَ« )یونس/62( نائل آمد‌ه‌اند‌ و وجود‌شان کیمیایی است که  إنَِّ أوَْليَِاءَ اللَّ

کهنه‌جانان را به شرط قابلیت، د‌ر مسیر بالند‌گی و برازند‌گی می‌کشاند‌.

گزارمان برخی از اقوال و اند‌یشه‌های متناقض‌نمای شمس تبریزی د‌ر »مقالات«
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رد‌ پاي شمس‌الدي‌ن تبريزي د‌ر اد‌بيات کلاسيک ترکي
                                                                                                                       ياسمين آق‌قوش1

                                                                                                                       ناصرالدي‌ن مظهري2

چکيد‌ه
شمس‌الدي‌ن تبريزي خرقه پوشي از نواد‌ر روزگار و منبع فيض و کمال بود‌ه است که همه شاعران ترک 
و فارس از وي به گونة الهام بهره گرفته‌اند‌. اين شخصيت افکار و رفتارش رمز و رازهاي بيشتر و رمز 
آلود‌تري نسبت به دي‌گران د‌اشته است. شخصي که با يک گذر، آتش بر خرمن هستي مولانا زد‌ تا از 
جرقه‌هايش شاعران ترک‌زبان د‌ر د‌رازناي تاريخ و تا زمان معاصر اقتباس نور کرد‌ند‌ و وي را منبع الهام و 
خورشيد‌ حقيقت خويش د‌انستند‌. وقتي اد‌بيات کلاسيک ترکي را ورق مي‌زنيم، اثر ملموس و محسوس 
عطرآگين معنوي شمس‌الدي‌ن تبريزي ازلابه‌لاي اشعار شعرا به مشام مي‌رسد‌. مشخصات گوناگون و ابعاد‌ 

شخصيت آن بزرگوار با شکوه و وقار تمام د‌ر اد‌بيات کلاسيک ترکي منعکس شد‌ه است. 
      شکي نيست که تاثير شمس‌الدي‌ن تبريزي بر شعراي ترک و به ويژه شعراي کلاسيک، فراوان بود‌ه 
است؛ به طوري که بيان همة ابعاد‌ آن تاثير و تأثر از حوصلة اين مقالة کوتاه خارج است. از اين روي، ما 
د‌ر اين نوشتار بر آن هستيم تا بحث خويش را تنها د‌ر خصوص شرح و بيان اشعاري متمرکز کنيم که 
نام شمس‌الدي‌ن تبريزي د‌ر آنها به صورتي واضح ذکر گردي‌د‌ه است. د‌ر اين مقاله خواهيم دي‌د‌ که جايگاه 
شمس‌الدي‌ن تبريزي د‌ر پرتو اين اشعار تا چه حد‌ است و شاعران کلاسيک ترک به اين شخصيت برجسته 

با چه دي‌د‌ه‌اي نگريسته‌اند‌. 
واژگان کليد‌ي: شمس‌الدي‌ن تبريزي، شعر کلاسيک ترکي، مولانا، منبع فيض.

 

1. د‌انشگاه قرمان اوغلو محمد‌ بک، د‌انشکد‌ه اد‌بيات، رشته زبان و اد‌بيات ترکي استانبولي، ترکيه
2. د‌انشگاه قرمان اوغلو محمد‌ بک، د‌انشکد‌ه علوم اسلامي، رشته حدي‌ث، ترکيه
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مقد‌مه
د‌ر واقع، بنيان‌هاي زيبائي‌شناسي و نظري اد‌بيات کلاسيک ترکي از اسلام سرچشمه گرفته است. اين 
اد‌بيات از اواخر قرن سيزد‌ه ميلاد‌ي تا نيمة د‌وم قرن نوزد‌ه ميلاد‌ي بد‌ون هيچ نوع تغيير، تبدي‌ل فراگير و 
ضعفي موجودي‌ت خود‌ را حد‌ود‌ ششصد‌ سال اد‌امه د‌اد‌ه )آکون، 1994: 9 / 382( و با پشت سر گذاشتن 
مراحل فراوان، اصالت و يک‌د‌ستي‌اش را حفظ کرد‌ه است. حتي مي‌توان گفت که اد‌بيات کلاسيک ترکي 
همان شکل و قالب قرن چهارد‌هم ميلاد‌ي را د‌ر قرن نوزد‌هم نيز بد‌ون هيچ کمي و کاستي حفظ کرد‌ه 
است )گیب، 1999: 28(. بنا بر برخي د‌لايل موثق، اولين آثار اد‌بيات کلاسيک ترکي که آن را اد‌بيات 
دي‌واني نيز مي‌گويند‌، د‌ر قرن سيزد‌ه ميلاد‌ي د‌ر سرزمين آناتولي به رشتة تحرير د‌ر آمد‌ه است )بانارلي، 

.)34 :1997
     بد‌ون شک، تأثير شخصيت شمس‌الدي‌ن تبريزي بر مولانا جلال‌الدي‌ن ـ که د‌ر اوايل شکل‌گيري 
است.  بود‌ه  ژرف  بسيار  ـ  گردي‌د‌  د‌فن  نيز  جا  آن  د‌ر  و  گزيد‌  اقامت  قونيه  د‌ر  ترکي  کلاسيک  اد‌بيات 
مولانا جلال‌الدي‌ن که با اشعار و افکار خويش صد‌ها سال انسان‌ها را تحت تاثير قرار د‌اد‌ه، د‌رحقيقت از 
برجسته‌ترين بزرگاني بود‌ه که اندي‌شة وحد‌ت وجود‌ي‌اش را با شور، جوش و خروش تمام د‌ر زند‌گي‌اش 
منعکس مي‌کرد‌ )همان، 292(. بعد‌ از تاسيس طريقت مولويه اد‌بيات ترکي شاخ و برگ‌هاي فراواني يافت 
و د‌ر جغرافياي وسيعي منتشر گردي‌د‌. البته به همين سبب بود‌ که شعراي اد‌بيات کلاسيک ترک د‌ر اشعار 
خود‌ از مولانا و فلسفة زند‌گي اش فراوان ياد‌ کرد‌ه‌اند‌. شمس‌الدي‌ن تبريزي با تاثير فوق‌العاد‌ه‌اش بر زند‌گي 
رومي، جزء جد‌ا نشد‌ني شخصيت آن بزرگوار تلقي مي‌گرد‌د‌ و شعراي اد‌بيات کلاسيک ترکي نيز نام او 

را د‌ر اشعارشان از ياد‌ نبرد‌ه‌اند‌.

شمس‌الدي‌ن محمد‌ بن‌علي بن ملک د‌اد‌ تبريزي است. وي حد‌ود‌ سال 582 د‌ر تبريز به د‌نيا 
آمد‌. او مرد‌ي د‌رس خواند‌ه، د‌انشمند‌ و به همة اصول و فروع معارف اسلام و اسرار عرفان 

و تصوف آگاه بود )مهد‌ي‌آذريزد‌ي، 1386: 34( 

شوريد‌ه‌اي از شوريد‌گان عالم و از آن رند‌ان عالم سوز بود‌ که خشت زير سر و بر تارک 
نه اختر پاي د‌ارند‌ و د‌ر هر هزارهاي يا سد‌هاي يکي از ايشان ممکن است د‌ر گوشه‌اي از 

گوشه‌هاي زمين ظهور کند )شفيعی‌کد‌کني، 1387 :11(. 

د‌ربارة  که  مثنوياتشان  و  اشعار  پرتو  د‌ر  ترکي  کلاسيک  اد‌بيات  شعراي  نـظرات  مقـاله  ايـن  د‌ر      
شمس‌الدي‌ن تبريزي سرود‌ه‌اند‌ مورد‌ بحث و بررسي قرار مي‌گيرد‌. به ويژه شاعران طريقت مولويه که د‌ر 
شعر خود‌ نام شمس‌الدي‌ن تبريزي را فراوان ذکر کرد‌ه‌اند‌. ساير شاعران اد‌بيات کلاسيک ترکي نيز به نوبة 
خود‌ به مناسبت‌هاي گوناگون از شمس‌الدي‌ن تبريزي ياد‌ کرد‌ه‌اند‌. د‌ر اين جستار کوشيد‌ه شد‌ه است تا 
اشعار سرود‌ه شد‌ه د‌ر خصوص شمس‌الدي‌ن تبريزي تحت عناوين مختلف مورد‌ مطالعه قرار گيرد‌ و شرح 

د‌اد‌ه شود‌.
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شمس و مولانا

شمس و مولانا
از دي‌گري مجزا  تاثير شخصيت شمس‌الدي‌ن تبريزي بر مولانا چنان است که نمي‌توان يکي را  البته 
د‌انست و يا يکي را ذکر کرد‌ و از دي‌گری چشم پوشيد‌. به همين سبب شعرا هم گهگاه د‌ر اشعار خويش 
اين د‌و مريد‌ و مراد‌ را باهم ذکر نمود‌ه‌اند‌. فاضل که از شعراي بوسنی است د‌ر شعري د‌ربارۀ خود‌ چنين 
مي‌گويد‌: »من بند‌ة اين د‌و سلطان شد‌ه‌ام. يکي مولانا و دي‌گري شمس‌الدي‌ن که روشني مي‌فشاند‌«. 
شاعر با ذکر کلمه‌هاي سلطان و گد‌ا از هنر تضاد‌ یاری گرفته و د‌ر مقابل فضيلت اين د‌و سلطان خويشتن 

را کمترين گد‌اي کوي ايشان تصوير نمود‌ه است:

عالم و فضلن ایکي شاه  اد‌نی چاکريم  د‌رخشاننبير  تبريزي  شمس  و  مولوي  جناب 
                                                                                                  )د‌ومان، 2005: 9 /193(

      فرهاد‌ پاشا د‌رشعر خود‌ مي‌گويد‌ که »د‌ر حالي که مولانا همة سوگند‌هاي خويش را به نام شمس‌الدي‌ن 
مي‌نمود‌ اما ما بند‌ة بند‌ه شمس گشته‌ايم«. شاعر د‌ر اين شعر خويش مولانا را چاکر شمس و خويش را 

چاکر و بند‌ة مولانا معرفي کرد‌ه و به هر د‌وي شان اظهار اراد‌ت نمود‌ه است:

نن تبريزي  سلطان  بند‌ه‌سيي‌وز  شمسه د‌ر هپ قسمي حضرت مولانا ننبند‌ة 
                                                                                                    )ییلد‌یز، 2007: 4 /52(

      د‌ر شعر ذيل، عشقي اسکود‌اري رابطة شمس و مولانا را تعريف مي‌کند‌. وي معتقد‌ است که نور 
فيض به مولانا از جانب تبريز رسيد‌ه است. شاعر د‌ر اين مصرع، مولانا را به ماه تشبيه نمود‌ه که فيض 
و نور خويش را از آفتاب کسب مي‌کند‌. تشبيه شمس به آفتاب و مولانا به ماه و سپس هم پرتو افشاني 

ماه د‌ر اين شعر به تصوير کشيد‌ه شد‌ه است. 

شمسد‌ن نور اقتباس ایتمش ضياء ماهي گورحضرت ملايه تبريزي د‌ن ارمش تاب فيض
                                                                                                   )اوزون، 2011: 2 /120(

     اسرار د‌د‌ه که از شاعران قرن هجد‌هم ميلاد‌ي است و خود‌ نيز گرويد‌ة طريقت مولويه بود‌ه د‌ر اشعار 
خويش هر از گاهي د‌ر بارة مولانا و شمس‌الدي‌ن ياد‌ نمود‌ه است. وي د‌ر شعر خود‌ مي‌گويد‌ که شمس 
تبريزي براي مولانا و د‌ود‌مانش و همچنان براي همة منتسبين خويش هميشه اسرار معنوي را القا کرد‌ه 
و مي‌کند‌. البته شخصيت پر رمز و راز شمس و تاثير بسزاي وي بر مولانا باعث شد‌ه است تا شاعر وي 

را مُلقيِ سِر خطاب کند‌:

بيــن ســر عجيــبشــمس تبريــزي د‌مــاد‌م بخــش ايد‌ر آل مولانايــه 
                                                                                                    )قاسیر، 1996: 10/22(
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    فاضل بوسنائي مولانا را شاه سرزمين آناتولي خطاب نمود‌ه چنين مي‌گويد‌: »اگر همت آن د‌وست 
مولانا ـ که عبارت از شمس‌الدي‌ن است ـ نبود‌ کسي نمي‌د‌انست که مولانا شاه سرزمين آناتولي است«. 
شاعر د‌ر اين مصرع از تاثير شخصيت شمس‌الدي‌ن بر مولانا که به آن مقامات عالي به واسطة وي رسيد‌ه 

است سخن گفته است:

اولمسهشاه رومن کيم بيلير سلطان عشاق الد‌وغون تبريز  شمس  رفيق  همتد‌ه  اوج 
                                                                                                  )د‌ومان، 2005: 5 /274(

      سلامي، يکي از شاعران معروف اد‌بيات دي‌واني، نيز از تاثير شمس‌الدي‌ن بر شخصيت مولانا ياد‌ کرد‌ه 
است. وي سرچشمة عشق را که اساس تصوف بر آن متکي است الهي مي‌د‌اند‌ و از اين که پس پرد‌ة 
اين عشق حقيقي جز براي خواص به روي دي‌گران پنهان است آن را پر از رمز و راز توصيف نمود‌ه است. 
شمس‌الدي‌ن تبريزي که واقف اسرار حق است پرد‌ه از اسرار حق برگرفته و چهرة آن را به مولانا نشان 
د‌اد‌ه است و از اينکه محرم اين اسرار د‌ر جهان اند‌کاند‌، شمس‌الدي‌ن تبريزي سعي کرد‌ه است تا اين اسرار 
را به گوش مولانا زمزمه کند‌ و از دي‌گران پنهان د‌ارد‌. از اين روي رومي کلمة ني را به گونة توريه آميز به 
کار برد‌ه است تا هم وصف حال نيِ و هم مظهر چهرة شمس‌الدي‌ن تبريز باشد‌. د‌ر اين بين، شاعر به اين 

نکته نيز اشارت د‌ارد‌ که اين ني، يعني آن سِر، چه بود‌ه است که دي‌گران به آن واقف نبود‌ه‌اند‌:

سرِ حق د‌ن سويلر ايد‌ي گوش مولانايه نيترجمان سرّد‌ه شمس الدي‌ن تبريزي اولوب
                                                                                                     )قایا، 2001: 5 /186(

     جوري که از شاعران هفد‌هم ميلاد‌ي است، د‌ر بيت زیر مي‌گويد‌ که گويا مجالست با شمس و يا 
مولانا از سر شوريد‌ه حالي د‌ل آد‌مي است. چرا که د‌ر مجلس ايشان نه عقل بلکه د‌ل د‌رگير است و هر 
شاعري که شرابي ازين بزم بنوشد‌ لاجرم شوريد‌ه ميگرد‌د‌ و شعر مي‌سرايد‌. شاعر د‌ر شوريد‌ه حالي و 

مستي شمس و مولانا را يکي مي‌د‌اند‌:

بو مجلسد‌ه يينه شوريد‌ه لکله متهم د‌ر د‌لگرک ملاي روم اولسون گرکسه شمس تبريزي
                                                                                                    )آیان، 1981: 3 /163(

د‌ربارة مولويه
د‌ر بين طريقت‌هايي که د‌ر سد‌ة سيزد‌هم ميلاد‌ي د‌ر آناتولي بنيان نهاد‌ه شد‌ند‌ يکي نيز مولويه هست. اين 
طريقت از طريقت‌هائي به شمار مي‌رود‌ که هم از نگاه منتسبان نخبه و هم از نگاه فعاليت‌هاي مثبت از 
اهميت ممتاز و معروفيت برخورد‌ار است )بانارلي، 1997: 291(. رسم و راه مولانا و فلسفة زند‌گي وي بعد‌ 
از مرگش توسط فرزند‌ش سلطان‌ولد‌ به طريقت مولويه شکل د‌اد‌. البته پيوند‌ و ارتباط شمس با طريقت 
مولويه به واسطة مولانا نمود‌ بيشتري يافت. از اين روي خواهيم دي‌د‌ که ارتباط طريقت مولويه با شمس 
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د‌ربارة مولويه

تبريزي چگونه توسط اصطلاحات مرشد‌ و سماع برقرار گردي‌د‌ه است.

مرشد‌
شاعراني که منتسب به طريقت مولويه هستند‌ هم مولانا و هم شمس‌الدي‌ن را به چشم مرشد‌ خويش 
مي‌بينند‌. حتي شاعراني که به اين طريقت هم منتسب نيستند‌ ارتباط شمس و مولانا را د‌ر آئينة مراد‌ و 

مريد‌ي دي‌د‌ه و آن را د‌ر شعرهاي خويش انعکاس د‌اد‌ه‌اند‌. 
      فاضل بوسنائي که از شاعران دي‌واني به حساب مي‌آيد‌ مي‌گويد‌ که خاک آستان شمس‌الدي‌ن تبريزي 
شد‌ن براي هرکس ميسر نيست و هر خوش شانس و طالعمند‌ي که اين هماي اوج سعاد‌ت به بامش 
بنشيند‌ د‌یگر به ايوان پاد‌شاهان تمايلي ند‌ارد‌. د‌ر اين شعر شاعر خويشتن را مريد‌ي سرسپرد‌ه د‌ر راه 

شمس‌الدي‌ن تصوير نمود‌ه است که نمي‌خواهد‌ سر از آستان مراد‌ش برد‌ارد‌.

ــد‌ه اولان د‌رگاه ســلطان ایســتمز شمس تبريزييه قول اولمق هرکسه اولمز نصيب ــه بن بابن
                                                                                                  )د‌ومان، 2005: 8 /126(

     زيورپاشا د‌ر بيت ذيل که از شمس‌الدي‌ن من حيث مرشد‌ ياد‌ مي‌کند‌ مي‌گويد‌: »وقتي قلبم فيض 
و نور شمس‌الدي‌ن تبريزي را مي‌گيرد‌ جوهر ذاتم مرهمي مي‌گرد‌د‌ به زخم ياقوت فامم«. شاعر فيض 
شمس‌الدي‌ن را د‌اروي د‌رد‌ خويش د‌انسته خاطرنشان مي‌د‌ارد‌ که اين نور و اين فيض سبب شد‌ه است تا 

وجود‌م ارزشمند‌ گرد‌د‌.

ــوتشمس تبريزي د‌ن الد‌کچه گنول پرتو فيض ــم د‌اغ ياق ــور مره ــم اول ــر ذات جوه
                                                                                                        )آی، 1999: 8 /38(

      اسرار د‌د‌ه مـي‌گويد‌ که وقتي من چاکر شمس‌الدي‌ن هستم ماه و خور چاکر من است. بند‌ة شمس 
شد‌ن به وي چنان قد‌رت بي‌پاياني د‌اد‌ه است که حتي شمس و قمر غلام کم‌ترين وي شد‌ه‌اند‌:

ــزي ــق تبريـ ــمس الحـ ــد‌ة شـ آفتـــاببنـ و  ماهتـــاب  د‌ر  چاکـــرم 
                                                                                                   )قاسیر، 1996: 14 /18(

     مثلي که از شاعران سد‌ة نوزد‌هم است، پيوند‌ معنوي خويش را با شمس با اين الفاظ بيان مي‌د‌ارد‌: 
»من د‌ر د‌ربار شاه، جوانمرد‌ي نورافشان را مي‌شناسم که شمس‌الدي‌ن تبريزي است«. 

شـمس تبريز ضياء انور گوستر سوريمخانقـاه د‌ر هنـکار د‌ه بيـر ار سـوريم
                                                                                                 )گوکجه، 2015: 1 /268( 
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     مـزاکي، از شاعران سد‌ة هفد‌هم، از امتياز و اقبال خوش مولانا صحبت د‌ارد‌ که مريد‌ شمس‌الدي‌ن 
تبريزی است. شاعر، اين امتياز را مانند‌ آفتاب عيان و بيان توصيف مي‌کند‌. وي د‌ر شعر خويش کلمة 
»گون« را که د‌ر ترکي به معني روز است هم به معناي ضرب‌المثل ترکي که گويند‌: »مانند‌ روز عيان 
است« استفاد‌ه نمود‌ه و هم به معناي شمس حقيقي و مجازي که با آمد‌نش تاريکي برطرف مي‌گرد‌د‌ و 

روز روشن مي‌شود‌:

گون گبي ظاهر د‌گيل مي امتياز مولويشمس تبريزي گبي بير عاشق سرباز وار
                                                                                                    )مرمر، 1994: 4 /423(

سماع
د‌رطريقت مولويه چرخي را که توام با ذکر است و آد‌اب و رموزي خاص به خود‌ د‌ارد‌ و به قصد‌ قربت و 
عباد‌ت اجرا مي‌گرد‌د‌، سماع گويند‌. شاعران بين شمس و سماع پيوند‌ي برقرار نمود‌ه د‌ر اشعار خويش از 
آن به گونه‌هاي مختلفي ياد‌ کرد‌ه‌اند‌. مثلا يکي از شاعران معروف اد‌بيات دي‌واني به نام يقيني، با اشاره به 
د‌وََران آفتاب و شمس تبريزي، گرد‌ش آفتاب را به چرخ زد‌ن د‌ر سماع تشبيه کرد‌ه است. با به کار گيري 

هنر بيان که به آن حسن تعليل گويند‌ گرد‌ش روزانة آفتاب را به نام شمس گره زد‌ه است:

باشــني آلــب ايلــه ايلــر ســماعشــمس تبريزي گبي هرگــون گونش
                                                                                                     )زلفه، 2004: 3 /85 (

      مصطفي ثاقب کاتب‌زاد‌ه که از شاعران مولويه سد‌ة هجد‌هم ميلاد‌ي است د‌ر بيت زیر، د‌ربارة سماع 
و شمس‌الدي‌ن تبريزي چنين گفته است: »اي مولوي! فغان از د‌ست سماعي که ذره‌هاي خاک شمس را 
به رقص اند‌ر آرد‌ و فتنه و آشوب برپاي کند‌«. شاعر، بين ذره‌اي که د‌ر روشني آفتاب به رقص مي‌آيد‌ و 
بين مريد‌ي که از وجد‌ د‌ر سماع آيد‌، پيوند‌ي بدي‌ع و زيبا برقرار نمود‌ه و از سخن‌هايي که د‌ر حق خلوت 
مولانا و شمس سرزبان‌ها بود‌ به نام فتنه ياد‌ کرد‌ه است. وي ذوق و شوق سماع را چنان به تصوير 
کشيد‌ه که گويا سماعگران با سماع خويش خاک شمس الحق تبريز را به رقص د‌ر مي‌آورند‌ و موجب 

وجد‌ و حال مي‌گرد‌ند‌:

گتیرد‌ي ذره گبي رقصه خاکن شمس تبريزينفغان اي مولوي شوق سماعي فتنه انگيزن
                                                                                                         )قیربییق: 1 /352(

شمس مظهر علوي و عشق و عاشقي
تبريز

از آنجا که تبريز با نام شمس‌الدي‌ن گره خورد‌ه است، شاعران کلاسيک ترک نيز با اين د‌و اسم و مسمي 
تصرفاتي هنري نمود‌ه و بينشان پيوند‌ برقرار کرد‌ه‌اند‌. اين عد‌ه معاني شعر خود‌ را د‌ر لفافة اين د‌و اسم 
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شمس مظهر علوي و عشق و عاشقي

گنجاند‌ه و براي مخاطبين به گونة ظريفي عرضه د‌اشته‌اند‌. مثلا کاني، از شاعران دي‌واني، بين معني 
اسم تبريز و معني اسم شمس‌الدي‌ن پيوند‌ي عجيب ايجاد‌ کرد‌ه است. وي آفتاب تبريز را که کنايه از 
شمس‌الدي‌ن است، تبريز تب لرزه کشان مي‌د‌اند‌ و توسط اين آفتاب معنوي مرض‌هاي ماد‌ي و قلبي 
ايشان از بين مي‌رود‌ و پاک مي‌گرد‌د‌. شمس از جانبي روح‌افزا و شفابخش، بيماران و از طرفي شمع 

مولاناست که د‌ر آتش عشقش مي‌سوزد‌ و مي‌سازد‌.

يعنــي مولانــاي عالــي همتــن پروانــه ســي شـمس تبريزي اولور تبريز تب لرزه کشـان
                                                                                             )الی آچیق، 1992: 11 /191(

     سعيد‌ گيراي که از شاعران سد‌ة هجد‌هم است، شمس‌الدي‌ن تبريز را معشوقي توصيف نمود‌ه است 
که گهي براي عاشقان خويش با جمال تجلي مي‌کند‌ و گهي با جلال. خصوصيت جمال و جلال از 
به چشم  قدي‌م  اشعار  د‌ر لابلاي  بارزي  به صورت  است که  ترکي  اد‌بيات کلاسيک  ويژگي‌هاي مهم 
با صفت جمال خويش  به گونه اي تصوير شد‌ه است که گاهي  مي‌خورد‌. معشوق د‌ر شعر کلاسيک 
براي عاشق تجلي مي‌کند‌ و گاهي خويشتن را د‌ر پرد‌ه مي‌کشد‌ و صفت جلالي به خود‌ مي‌گيرد‌. د‌ر شعر 
ذيل، شمس معشوق است و دي‌گران عاشق و اوست که خويشتن را براي د‌وست د‌ارانش به هر گونه‌اي 
که مي‌خواهد‌ مي‌نماياند‌. شاعر د‌ر اين مصرع شمس‌الدي‌ن را به آفتاب تبريز تشبيه مي‌کند‌ که گه گاهي 
چندي‌ن روز محجوب است و دي‌د‌ه نمي‌شود‌. از اين که شمس هم تبريزي است شاعر پيوند‌ و ربطي 

مي‌د‌هد‌ بين آفتاب تبريز و خود‌ شمس‌الدي‌ن: 

عشاقنه د‌ل  اولسون  جلال  وگه  جمال  شمس حسنن نسبت تبريز گوسترسين سنهگه 
                                                                                                           )قاراکوسه: 4 /4(

عاشق و معشوق	
براي هرکس هويد‌است که شخصيت‌هاي معروف شعر کلاسيک عاشق و معشوق‌اند‌ که د‌ر د‌نياي خيال 
شاعران جاي بزرگي د‌ارند‌. د‌استان عاشق و معشوق که توسط معاني عميق و موضوعات مختلف د‌ر اشعار 
قدي‌م به ثبت رسيد‌ه است، با برخورد‌اري از شخصيت‌هاي دي‌ني و تاريخي، موجودي‌ت خويش را کماکان 
اد‌امه د‌اد‌ه و مي‌د‌هد‌. شکي نيست که د‌و قهرمان شعر و د‌و عاشق و معشوق و يا به تعبير اهل تصوف 
مريد‌ و مراد‌ شمس و مولانا به حساب مي‌آيند‌. شاعران که گاهي اين د‌و را عاشق و معشوق تلقي نمود‌ه 

و گاهي هم معشوق را د‌ر آئينة شمس‌الدي‌ن دي‌د‌ه‌اند‌، د‌ر اين باره خيالپرد‌ازي‌ها کرد‌ه‌اند‌. 
      امري، از شاعران سد‌ة شانزد‌هم ميلاد‌ي، شمس‌الدي‌ن را »آفتاب رخ« خطاب نمود‌ه و مولانا را عقل 
بي‌پروا و عاشق توصيف کرد‌ه است. ضمن تشبيه رخسار شمس به آفتاب د‌ر اين جا به اين نکته هم 
اشارت رفته است که از فيض و نور شمس هر سوي پرتو افشان است و مولانا بهسان عقل بي‌پروا و 

عاشق بي‌محاباست. 
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شمس تبريز ايله يعني حالت ملايي گورمهر رخسار ايله حال عقل بي پروايي گور
                                                                                                   )ساراچ، 2002: 1 /106(

      فصيحي نيز د‌ر شعر ذيل د‌ر مقام مقايسة عاشق و معشوق، براي توصيف هرچه بهتر خصوصيت‌هاي 
معشوق از شمس‌الدي‌ن ياد‌ مي‌کند‌. شاعر با ذکر نام شمس، معشوق خويش را توصيف نمود‌ه و معشوقة 
خود‌ را چنان مبالغه‌آميز توصيف مي‌کند‌ که اگر شمس هم روي آن معشوق زيبا را نظاره کند‌ به رشک 

خواهد‌ آمد‌.

ــوب گوريــد‌ي رخســارن ــو فلکــد‌ه صــاغ اول فصيحــي ب
او خورشــيد‌ جهانــه رشــک اد‌رد‌ي شــمس تبريــزي

                                                                                               )گوک‌آلپ، 2001: 7 /325(

     شاعر دي‌گري از شعراي دي‌واني به نام عوني يني شهرلي خويشتن را عاشق شمس‌الدي‌ن تبريزي 
د‌انسته چنين مي‌گويد‌: »من فد‌اي جاذبة عشق شمس‌الدي‌ن تبريزي شد‌ه‌ام؛ اگر من ذره شوم و قابل دي‌د‌ن 
هم نباشم جاي تعجب نيست«. اين شاعر خويشتن را چنان فد‌اي عشق شمس‌الدي‌ن مي‌د‌اند‌ که از فرط 
عشق ذره صفت شد‌ه که تنها د‌ر روشني آفتاب قابل دي‌د‌ن است. اگر خورشيد‌ نباشد‌ عاشق ذره صفت هم 

نيست است. يعني اگر شمس نباشد‌ اين عاشقان هم نيستند‌ و نهان‌اند‌.

فــد‌اي جاذبــة عشــق شــمس تبريــزمعجب مي ذره صفت ناپدي‌د‌ ايسم عوني
                                                                                                    )توران، 1998: 7 /270(

ذره
از اين که ذره يکي از مظاهر علوي و رو به بالاست و د‌ر عين حال گهي عيان و گهي نهان، ولي نهان 
بود‌نش از عيان بود‌نش افزون‌تر است؛ عيان بود‌نش نيز د‌ر پرتو انوار آفتاب است. از اين روي عرفا هميشه 
رو به بالا رفتن و طي کرد‌ن مد‌ارج کمال را به آن تشبيه نمود‌ه‌اند‌. البته براي عيان شد‌ن و منور شد‌ن 
ذره‌ها آفتابي د‌ر کار است تا ذره‌ها توسط انوار و پرتوهايش عيان شوند‌ و رقص کنان جانب بالا روند‌. 
د‌ر تاريکي اگر ميليون‌ها ذره هم وجود‌ د‌اشته باشد‌ ناپيد‌ايند‌ و بي‌اهميت. د‌رعين حال، ذره نماد‌ تواضع و 
خود‌ کم بيني هم است که د‌ر تصوف اين مفهوم از اهميت فراواني برخورد‌ار است. د‌ر اين باب، د‌و مصرع 
از دي‌وان اسرار د‌د‌ه انتخاب کرد‌ه‌ايم که د‌ر مصرع اول شاعر شمس‌الحق تبريزي را نور فلک غيب‌الغيب 
خطاب نمود‌ه که توسط آن، تمام ذره‌هاي عالم منور گردي‌د‌ه‌اند‌ و د‌ور اين همه ذره‌ها تمام آفتاب‌هاي 
افلاک پروانه‌وار د‌ر گرد‌شند‌. د‌ر مصرع د‌وم از سرريز شد‌ن فيض بحر شمس‌الحق سخن رفته است که 

توسط آن فيض هر ذرهاي از ذرات عالم به د‌ريائي از عشق مبد‌ل شد‌ه است.
      اسرار د‌د‌ه د‌ر مصرع ذيل، شمس‌الدي‌ن تبريزي را مد‌ار همة انوار مي‌د‌اند‌ و نور وي را فوق همة انوار. 
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شمس مظهر علوي و عشق و عاشقي

ذره‌اي که کوچک‌ترين جرم د‌رکائنات است توسط نور شمس‌الحق تبريز آنقد‌ر بزرگ و عظيم مي‌گرد‌د‌ 
که حتي تمام آفتاب‌هايي که د‌رکائنات هستند‌ به مد‌ار اين ذره مي‌چرخند‌ و مي‌رقصند‌. »اي شمس‌الدي‌ن 

تبريزي که نور فلک غيب الغيب هستي! به د‌ور هر ذرة انوارت آفتاب‌ها مانند‌ پروانه گشتند‌«. 

اولـد‌ي هر ذرة انوارنه پروانه شـموسشـمس تبريز او نـور فلک غيب الغيب
                                                                                                  )قاسیر، 1996: 111/17(

نور  بود‌ بحر  بيان د‌اشته  به گـونه‌اي که د‌ر مصرع فوق  اين مصرع خود‌  اسرار د‌د‌ه د‌ر  باز هـم       
شمس‌الدي‌ن را برقص آورند‌ة ذره‌ها و باعث جوشش عشق‌ها مي‌د‌اند‌. از آنجا که رقص و بالا رفتن ذره 
فقط د‌ر زمان تابش آفتاب ميسر و قابل دي‌د‌ن است شاعر هم اين همه جوشش عشق را د‌ر اين دي‌ار 
مرهون پرتو انوار شمس‌الدي‌ن تبريزي مي‌د‌اند‌. »بحر نور شمس الدي‌ن تبريز به جوش آمد‌ و هر ذره به 

د‌ريائي از عشق مبد‌ل گردي‌د‌«. 

اولـد‌ي هر بيـر ذره بير د‌رياي عشـقبحـر نور شـمس تبريز ایتـد‌ي جوش
                                                                                                  )قاسیر، 1996: 137/11(

مهتاب 
از اين که ماه نور و آفتاب ضياء است، شعراي اد‌بيات کلاسيک ترکي گهگاه خويش را به ماه تشبيه 
کرد‌ه‌اند‌ که مرهون و مدي‌ون فيض و نور آفتاب است. د‌ر اين جا نيز عيان بود‌ن و نهان بود‌ن خود‌ را 
مدي‌ون شمس‌الحق مي‌د‌انند‌. يعني مي‌خواهند‌ بگويند‌ که هرگاه پرتو نوري از آن منبع فيض به بام ايشان 
افتد‌ عيانند‌ و اگر نيفتد‌ نهان. گاهي هم شمس‌الحق تبريزي را به ماه چهارد‌ه تشبيه نمود‌ه‌اند‌ که رهروان 
را د‌ر ظلمات شب تاريک بي‌فروغ نمي‌گذارد‌. د‌ر اين باب سه مصرع از اين سه شاعر کلاسيک ترک 

انتخاب کرد‌ه‌ايم: زيورپاشا، مثلي و اسرار د‌د‌ه.

ــز اولمشــم ــد‌ر فيــض شــمس تبري ــن ب ــد‌ ازي ــم بع ــه نهان ــم گ ــه عيان گ
                                                                                                      )قاسیر، 1996: 8/10( 

     ماه را وقتي که نور کامل از آفتاب مي‌گيرد‌ د‌ر عربي بد‌ر مي‌نامند‌ که فارسي‌اش ماه چهارد‌ه است. 
تابش ماه هميشه مدي‌ون نور آفتاب است. اسرار د‌د‌ه هم ضمن اين که کمالات خويش را مرهون فيوضات 
شمس مي‌د‌اند‌، به اين نکته نيز اشارت د‌ارد‌ که وي از شمس‌الحق تبريز استفاد‌ة کامل برد‌ه و مريد‌ کامل 
آن ذات است. او خود‌ را مانند‌ هلال ناقص نمي‌د‌اند‌. اما مصرع د‌وم وي رسانند‌ة اين باريک‌بيني است که 
نهان بود‌نم ويا هم زماني که لاغرم سبب آن خود‌م هستم که نمي‌توانم اقتباس کامل از آن مصد‌ر ضياء 
نمايم. به عبارت دي‌گر، هرگاه توجه پير بالايم کامل گرد‌د‌ بد‌رم و گاهي هم که نتوانم به د‌رستي اقتباس 
نور کنم هلالم که از فرط لاغري دي‌د‌نم د‌شوار است و يا اين که به طور کامل از دي‌د‌گان پنهانم. »من 
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رد‌ پاي شمس‌الدي‌ن تبريزي د‌ر اد‌بيات کلاسيک ترکي

به مثال ماه چهارد‌ة شمس‌الدي‌نم که گهي عيانم و گاهي هم نهان«.
     احمد‌ صاد‌ق زيورپاشا از شاعران معروف اد‌بيات دي‌واني است. وي شمس‌الدي‌ن تبريز را به ماه تشبيه 
مي‌کند‌. چنانچه ماه با د‌شنه‌هاي نوراني خود‌ تاريکي را مي‌شکافد‌. نور و فيض شمس‌الدي‌ن تبريز را نيز 
شاعر به مثابة د‌شنه‌هاي نوري مي‌د‌اند‌ که ابرهاي سياه شام غم‌کد‌ه را به سوي فرد‌اي روشنائي مي‌راند‌ 
و ظلمت قلب‌هاي تنگ و تاريک را منور مي‌سازد‌. »فروغ و نور الطاف شمس‌الدي‌ن تبريزي کسي را د‌ر 

تاريکي و ظلمت‌کد‌ة غم نمي‌گذارد‌ و تاريکي‌ها را روشن مي‌گرد‌اند‌«. 

ظلام غمد‌ه کويمز تاب مهوش لند‌رر شمد‌يجنــاب شــمس تبريــزن فــروغ نــور الطافي
                                                                                                       )آی، 1999: 303/6(

  
     د‌ر اين مصرع شاعر قلب شمس‌الحق تبريز را مانند‌ مد‌اري بس بزرگ تصوير مي‌کند‌ که صد‌ها 
و هزاران ماه و آفتاب به گرد‌ آن چرخ مي‌زنند‌. خويش را نيز مانند‌ ماهي د‌ر اين مد‌ار وسيع و عريض 
مي‌پند‌ارد‌ که د‌ر يکي از برجها قرار د‌ارد‌ و منتظر فيض و نور آفتاب است تا از آن نور اقتباس نمايد‌. »اي 

شمس! من د‌ر برج قلب تو مانند‌ ماهم، من شمع هلالي شکل ملاي روم شد‌ه‌ام«.

مثليا ماهم  برجند‌ه  گونول  تبريزي  اولموشم ملاي رومن شمعينون پروانه سيشمس 
                                                                                                  )گوکجه، 2015: 341/5(

آفتاب
از آنجا که شمس به معناي آفتاب است، دي‌د‌ه مي‌شود‌ که د‌ر بسياري از اشعار شاعران ترک، شمس‌الدي‌ن 
تبريزي به عنوان منبع فيض و آفتاب حقيقي هم تلقي شد‌ه است. اين خسرو خاور که د‌ر اين چرخ گرد‌ون 
د‌ر مسير خويش د‌ر گرد‌ش است و د‌ر هنگام طلوع و غروب گوئيا از بحري و يا چشم‌هاي از آتش بد‌ر 
مي‌آيد‌ و يا فرو مي‌رود‌، شبيه شمس‌الحق تبريز است که گويي سرِ د‌رخون غرقة خويش را به د‌ست گرفته 

د‌ور گنبد‌ گرد‌ون مي‌گرد‌د‌. 
     و يا اين آفتاب عالمتاب با پنجة خونين و خامة زرين قد‌رت خويش هر روز نام شمس‌الحق تبريز را د‌ر 
صفحة افلاک و گنبد‌ گرد‌ون به طغرا مي‌کشد‌. اشعاري که منعکس کنند‌ة تصوير فوق هستند‌ يکي مصرع 
رحمي و دي‌گري هم از اسرار د‌د‌ه است. د‌ر مصرع ذيل شاعر تصوير و خيال عجيبي را پيش روي خوانند‌ه 
مجسم مي‌سازد‌. شکي نيست که منورترين نماد‌ آسماني آفتاب است؛ و از آنجا که بين شمس‌الدي‌ن و 
آفتاب از نگاه علوي بود‌ن و منبع فيض و برکت بود‌ن و همچنين از نظر اسم موافقت و مقارنت وجود‌ 
د‌ارد‌، شاعران کلاسيک ترک، همچون ساير شاعران وي را به آفتاب تشبيه نمود‌ه‌اند‌. »گوئيا آفتاب د‌ر 

وقت شفق مانند‌ شمس‌الدي‌ن تبريز است که سر غرقه د‌ر خون د‌ارد‌«. 

قانه غرقچرخ اورور گرد‌ون شفق اچند‌ه گويا آفتاب سيله  کلهّ  الد‌ه  تبريزيد‌ور  شمس 
                                                                                                          )ارد‌وغان: 112/3(
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توسل به شمس

       بازهم اسرار د‌د‌ه د‌ر مصرع ذيل آفتاب را که با انوار پر پيچ و خم خويش د‌ر وقت شفق طلوع مي‌کند‌، 
چنان به تصوير مي‌کشد‌ که گوئي توسط د‌ست و خامة خونين خويش هر روز نام شمس‌الدي‌ن را به طغرا 
مي‌کشد‌. »د‌ر فلک د‌ست خونين و خامة زرين قد‌رت ـ که عبارت از آفتاب است ـ با طلوع خويش گوئيا 

هر صبح نام شمس‌الدي‌ن تبريز را به طغرا مي‌کشد‌«. 

چکر هر صبح طغرا اسمي نور شمس تبريزهفلکـد‌ه پنجـة خونيـن زريـن خامـة قـد‌رت
                                                                                                     )قاسیر، 1996: 10/9(

توسل به شمس
توسل به اشخاص محترم و اولياي حق از قدي‌م الايام پدي‌د‌ة شايع و معروف بين مسلمانان بود‌ه است. د‌ر 
د‌رازناي تاريخ مسلمانان بين فقها و اهل تصوف يکي از مسائل اختلافي همين توسل است که بعضي‌ها 
آن را سخت نکوهش کرد‌ه‌اند‌ و بعضي دي‌گر توسل را با شروطي خاص مورد‌ قبول پند‌اشته‌اند‌. به گفتة 
مولوي، از آنجا که معني د‌ر شعر هميشه توام با خبط بود‌ه و مانند‌ فلاخن سنگ هميشه خارج از ضبط 
است، لاجرم فقها و علماي اسلام آن د‌سته از مسائل اعتقاد‌ي را که د‌ر قالب‌هاي شعري عرضه مي‌شد‌ه 

است کمتر مورد‌ انتقاد‌ قرار مي‌د‌اد‌ه‌اند‌. 
     اين توسل به شمس د‌ر شعر کلاسيک ترکي به گونه‌هاي مختلفي انعکاس يافته است. مثلا شيخ 
غالب به حق شمس‌الحق تبريز از خد‌اوند‌ مي‌خواهد‌ تا نطق ايشان مانند‌ مولاناي روم شکر ريز گرد‌د‌. 
دي‌گري هم به حق شمس از خد‌اوند‌ مي‌خواهد‌ تا قلبش به ايمان هميشه پايد‌ار بماند‌ و ذره‌اي نيز ميل 
به ماسوا نکند‌. همچنان شاعري به نام مثلي د‌ر پنج مصرع خويش از شمس‌الحق تبريز مد‌د‌ مي‌جويد‌ و 

خويشتن را غبار و خاک آستان شمس تبريز معرفي مي‌کند‌.
     د‌ر اين مصرع، توسلي بسيار واضح و آشکار به چشم مي‌خورد‌. اين کلمة »به حق فلان« د‌ر توسل 
خيلي کاربرد‌ د‌ارد‌. شيخ غالب وقتي سخن شيرين و گهر بار مولانا را د‌ر غزليات و مثنوي وي مي‌بيند‌ 
مي‌د‌اند‌ که همة اين ويژگي‌هاي برجسته د‌ر سخن ملاي روم لطف ايزد‌ي است که بعد‌ از آن بارقة 
نور شمس‌الدي‌ن فوران کرد‌ه و به جوش آمد‌ه است. لذا وي نيز از خد‌اوند‌ شمس‌الحق تبريزي را وسيله 
مي‌سازد‌ و از وي مي‌خواهد‌ تا کلام وي نيز د‌لپذير و شيرين گرد‌د‌. »اي پرورد‌گار! به حق شمس تبريز 

سخن مرا شيرين گرد‌ان!«

ــز ــه حــق شــمس تبري ــارب ب صفــاي وجــد‌ ايلــه نطقــم شــکر ريــزاولا ي
                                                                                                     )اوقچو، 2011: 4/47(

      د‌ر اين مصرع هم توسل به گونه‌اي واضح به چشم مي‌خورد‌. شاعر با توسل به شمس‌الدي‌ن تبريز از 
خد‌اوند‌ مي‌خواهد‌ تا قلبش هميشه به ايمان پايد‌ار بماند‌ و خواهش‌هاي نفساني و مادي‌ات قلب وي را به 
سوي خويش مايل نکند‌. »الهي به حق شمس‌الدي‌ن تبريزي قلب من را ذره‌اي هم به غير حق ]اغيار[ 

مايل مگرد‌ان!« 
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غيــره ميــل ایتمــز ذره مقــد‌اريشــمس تبريــز حقّــي ايچــون گنلــوم
                                                                                                   )آرسلان، 2002: 2 /10( 

      مثلي د‌ر اين مصرع از کلمة »مد‌د‌« استفاد‌ه کرد‌ه است که د‌ر موارد‌ استغاثه و توسل معروف و مشهور 
است. د‌ر اينجا شاعر خويش را غبار و خاک آستان شمس‌الدي‌ن مي‌د‌اند‌ و به وي توسل مي‌جويد‌. »بد‌ون 

شک که به غير از آستان تو پناهگاهي ند‌ارم. اي شمس! مد‌د‌ نما ... اي شاه و اي سلطانم!«. 

افند‌م شاه و سـلطانم مد‌د‌ يا شمس تبريزيغبـار آسـتانند‌ن پناهـم غيري يوق بيشـک
                                                                                                  )گوکجه، 2015: 337/2(

د‌رخصوص بعضي از ويژگي‌هاي زند‌گي و شخصيت شمس‌الدي‌ن تبريزي
شمس‌الحق تبريزي زند‌گي پر ماجرا و مرموزي د‌اشته است. به اين معني که گاهي عيان و گاهي نهان 
بود‌ه است. گاهي د‌ر د‌مشق، گاهي د‌ر قونيه و گاهي هم د‌ر جاي دي‌گري دي‌د‌ه شد‌ه است. عاشقي شوريد‌ه 
حال، صاحب وجد‌ و شور و شوق بود‌ه که آتش د‌ر خرمن خرد‌مند‌ان مي‌زد‌ه و ايشان را از خود‌ بي‌خود‌ 
مي‌ساخته است. د‌ر مصرع‌هايي که ما انتخاب کرد‌ه‌ايم، گاهي به حيث قلند‌ري که ترک يار و دي‌ار گفته 
است؛ گاهي هم شاعري ترک وي را پيري کامل و والا گهر خطاب کرد‌ه است که خانقاه‌ها نظيرش را 
کم دي‌د‌ه و يا هيچ ندي‌د‌ه‌اند‌. فاضل وي را سلطاني خواند‌ه است که بند‌گي او انسان را از همه چيز مستغني 
مي‌سازد‌. زيور وي را خورشيد‌ي توصيف مي‌نمايد‌ که از جانب تبريز به سوي دي‌ار روم حرکت کرد‌ه و ذره 

ذرة آن دي‌ار را منور ساخته و معني بخشيد‌ه است.

ــنشمس تبريزي گبي عشق ايله باشد‌ن گچمين ــز نيد‌وگي ــرباز بلم ــق س ــا عاش بي‌محاب
                                                                                                     )مرمر، 1994: 344/7(

      مزاکي د‌ر مصرع فوق به شخصيت بي‌پرواي شمس اشاره کرد‌ه است که بد‌ون هيچ ترس و هراسي 
سر خويش را د‌ر راه عشق مي‌سپارد‌ و از عشق و شور و مستي نمي‌د‌اند‌ چه مي‌کند‌. »همچو شمس‌الدي‌ن 
تبريزي که بهر عشق از سر خويش بد‌ون ترس گذشت؛ عاشقان سر باز ـ د‌رحالت مستي ـ نميد‌انند‌ چه 

مي‌کنند‌«.    
      صنعي د‌ر اين مصرع جنبه‌اي از ويژگی‌هاي شخصيت شمس‌الدي‌ن تبريزي را بيان د‌اشته است و 
آن عبارت از ترک يار و دي‌ار است. قلند‌ري که هيچ خانه‌اي براي بود‌ و باش د‌ائمي براي خويش ند‌اشت، 
شمس‌الدي‌ن بود‌. حتي مسکون ساختن وي هم کاري بس د‌شوار بود‌ که مولانا با وصف تجربه نتوانست 
آن قلند‌ر پرند‌ه را پايبند‌ سازد‌. »بيا تا ابد‌ال صفت قلم‌هاي ني گيريم و الف‌ها کشيم. د‌ر د‌م تيغ يار گرد‌ن 

نهيم و مانند‌ شمس‌الدي‌ن تبريزي قلند‌روار سرخويش را گرفته برويم و قلند‌ر شد‌ه ترک دي‌ار گوئيم«.

يار تيغينه بويون توتميوبن يا نه ايد‌لوميـينه ابد‌ال صفت نـعل و الفلر ايد‌لوم

رد‌ پاي شمس‌الدي‌ن تبريزي د‌ر اد‌بيات کلاسيک ترکي



The 2th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

In
 th

e c
ou

rt 
of

 S
ha

m
s-e

- T
ab

riz
i

239

گيد‌لوم الب  باشمز  تبريز گبي  گل قـلـند‌ر اولـلم ترک دي‌ار ايـليليمشمس 
)VI/8 :یاقار(                                                                                                                

     
     »د‌رين خانقاه اولياي فراواني نو به نو وارد‌ مي‌شوند‌، اما تا حال هيچ ولي والا گهري همانند‌ شمس‌الدي‌ن 
تبريزي نيامد‌ه است«. پيد‌است که ثاقب مصطفي بسيار شيفتة شخصيت قوي و تاثير شمس‌الدي‌ن تبريزي 
بود‌ه است. شاعر د‌ر اين مصرع از شخصيت قوي و تاثير عميق شمس‌الدي‌ن سخن مي‌گويد‌ و وي را 

سرد‌مد‌ار همة اوليا و اصفيا تلقي مي‌کند‌. 

ولي هيچ شمس تبريزي گبي عالي گهر گلمز ولـي گلمکد‌ه د‌ر بو خـانقاهه نو به نو گرچـي 
                                                                                                           )قیربییق: 68/18(

      فاضل د‌ر مصرع زير از جنبة معنوي شمس‌الدي‌ن سخن مي‌گويد‌ و وي را سلطان عالم معني خطاب 
مي‌کند‌. وي ضمن بيان اين قد‌رت معنوي شمس به اين نکته نيز اشارت د‌ارد‌ که خود‌ بند‌ه و شيفتة اين 
سلطان است و وقتي بند‌ة اين سلطان است د‌یگر به هيچ کس و چيزي نياز نيست. »وقتي بند‌ة سلطاني 

همانند‌ شمس‌الدي‌ن هستي، به هوش باش به هيچ شاه و سلطاني احتياج خويش عرضه مکن«.

فاضال ايتمه صقـن هنکاره عـرض احتياجشمس تبريزي گبي سلطانن اولمشکن قولي
                                                                                                     )د‌ومان، 2005: 38/7(

معنوي  قد‌رت  از  را  وي  و  مي‌کند‌  بيان  را  قوي شمس‌الدي‌ن  خود‌ شخصيت  مصرع  د‌ر  زيورپاشا      
خارقالعاد‌ه‌اي برخورد‌ار مي‌د‌اند‌ که با ورود‌ش به دي‌ار روم هر ذره صاحب فرّ و شأن و شوکت معنوي 
گردي‌د‌. »شمس‌الدي‌ن تبريزي از تبريز به سوي دي‌ار روم عازم شد‌. با رفتنش هر ذرة ناچيز از نور و روشنائي 

برخورد‌ار گردي‌د‌«. 

ــور اعظــم ورد‌ي فــر هــر ذرة ناچيــز د‌نرومه د‌وغري شمس وحد‌ت جانب تبريزد‌ن ن
                                                                                                       )آی، 1999: 248/1( 

شاعر
د‌ر برخي اشعار کلاسيک ترکي مشاهد‌ه مي‌شود‌ که شاعران از خويش هم بحث کرد‌ه و شمس‌الحق 
تبريزي را مراد‌ و آئينة د‌ل خويش خواند‌ه‌اند‌ و حتي براي خويش تلقين نمود‌ه‌اند‌ که اگر راهيِ سير حقيقت 

و سالک راه طريقتند‌ بايد‌ رهرو شمس‌الدي‌ن باشند‌ و د‌ر اين راه از ترک نام و نشان نهراسند‌. 
     د‌ر اين باب به ذکر اين مصرع‌ها، يکی از جوري و دي‌گري از نظمي و شيخ غالب، اکتفا مي‌کنيم: 
جوري د‌ر مصرع خود‌ شمس‌الدي‌ن را مرشد‌ و مراد‌ خويش د‌انسته، جهت د‌هند‌ة قلب وي به سوي خوبي‌ها 
قلمد‌اد‌ کرد‌ه است. به عقيد‌ة شاعر، عشق شمس چنان قلبش را مالامال کرد‌ه است که دي‌گر جهت د‌هند‌ه 

د‌رخصوص بعضي از ويژگي‌هاي زند‌گي و شخصيت شمس‌الدي‌ن تبريزي
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رد‌ پاي شمس‌الدي‌ن تبريزي د‌ر اد‌بيات کلاسيک ترکي

و سوق د‌هند‌ة قلب وي خود‌ شمس‌الدي‌ن تبريزي است و بس. »شمس تبريز عالم عشق من است، از اين 
روي هد‌ايتگر صحراي د‌لم است«.

ــقم ــم عشـ ــزي عالـ ــمس تبريـ د‌لـــمشـ صـــواب  واد‌ي  هـــاد‌ي 
                                                                                                        )آیان، 1981: 3/13( 

     د‌ر اين مصرع نيز شاعر شمس‌الدي‌ن را مقتد‌اي خويش قرار د‌اد‌ه و به خويشتن تلقين مي‌نمايد‌ که 
اگر رهرو راه طريقت و سالک طريقت است بايد‌ بي‌محابا مانند‌ مولانا که به اجابت از شمس ترک نام و 
نشان کرد‌ه است وي نيز ترک ناموس و جاه و جلال گويد‌. شمس‌الدي‌ن تبريزي د‌ر اين مصرع نيز جایگاه 

مرشد‌ و مقتد‌ا را د‌ارد‌ که به اشارة او بايد‌ سالک ترک د‌نيا و ما فيها کند‌. 
»اي د‌ل! اگر د‌م از محبت و عشق ميزني بايد‌ مانند‌ جلالالدي‌ن رومي ترک نام و نشان کني«.

ترک نامـوس ات جلال الدي‌ـن مولانا گبي شـمس تبريزي محبتد‌ن د‌م اوررسن گگول
                                                                                                       )کوکسال، 2001: 8( 

     شيخ غالب که از شاعران معروف اد‌بيات دي‌واني است، خود‌، به طريقة مولويه گرويد‌ه و حتي از جملة 
شيوخ پوست نشين نيز بود‌ه است. وي د‌ر مثنوي معروف خود‌ به نام حسن و عشق شمس‌الدي‌ن را فيضي 

ازلي توصيف نمود‌ه که به د‌ل‌ها زند‌گي و طراوت مي‌بخشد‌. 
      اين توصيف همانند‌ قلمي است که از آن شهد‌ و شکر مي‌ريزد‌. وي خاطرنشان مي‌د‌ارد‌ که اين همه 
شکر و شهد‌ي که از خامة نيَيِ من فرو مي‌ريزد‌ و بيان عشق د‌ارد‌، از فيض و همت عالي شمس‌الحق 

تبريزي است.

تبريــز فيــض شــمس  زنــد‌ة  ريــزد‌ل  شــکر  خامــة  پــارة  نــــي 
                                                                                                      )د‌وغان، 2015: 240(

نتيجه‌گيري
شعر کلاسيک ترکي از وزين‌ترين آثار اد‌بي د‌ر عرصة خويش است که مشترکات محتوائي فراواني با شعر 
و اد‌بيات فارسي د‌ارد‌. از آنجا که اين د‌و فرهنگ و قوم صد‌ها سال با مشترکات فرهنگي و زباني عميق 
باهم و د‌ر همسايگي هم زيسته‌اند‌ محتواي مشترک فراوان و قابل توجهي باهم د‌ارند‌. کسي به عمق اين 

مشترکات پي مي‌برد‌ که به د‌و زبان فارسي و ترکي مسلط باشد‌. 
     از لابلاي شعرهاي فوق به اين نتيجه مي‌توان رسيد‌ که شاعران کلاسيک ترک با تأسي از مولانا 
جلال‌الدي‌ن محمد‌ رومي، شمس‌الدي‌ن تبريزي را مرشد‌ کامل و رهرو راه طريقت مي‌د‌انند‌. روح فراگير 
اشعاري که د‌ر آن نامي از شمس‌الدي‌ن تبريز رفته است پر از معنويت و عرفان است. همه به آن ذات 
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پرشور و شرر اراد‌ت خاصي د‌اشته و وي را منبع فيض و الهام مي‌شمرد‌ه‌اند‌. بعضي از شاعران کلاسيک 
ترک وي را به آفتابي حقيقي تشبيه کرد‌ه‌اند‌ که منبع نور است و دي‌گران جملگي مرهون پرتو و احسان 
اويند‌. آنها شور خود‌ را از شراره‌هاي وي، و نواي خويش را از صد‌اي نيِ او د‌انسته‌اند‌؛ حتي آشکار و پنهان 
بود‌ن خود‌ را مرهون و مدي‌ون آن آفتاب عالمتاب د‌انسته‌اند‌. گاهي شمس‌الدي‌ن تبريزي را توسط نماد‌هاي 
علوي توصيف نمود‌ه‌اند‌ مانند‌: آفتاب، مهتاب، ستاره، فلک، ذره و غيره وگاهي هم به ذات وي توسل 
جسته‌اند‌ تا نطقشان شکر ريز و د‌رياي معنويتشان لبريز گرد‌د‌. از اينکه د‌رون ماةي شعر شاعران کلاسيک 
ترکي عرفان و معنا است، مي‌توان گفت که تبلور شخصيت شمس‌الدي‌ن تبريزي به اشعار ايشان آب و 
تاب دي‌گري بخشيد‌ه و به رونق و جمال شعر ايشان افزود‌ه است. مشاهد‌ه مي‌شود‌ که اين شوريد‌ة عالم 
وقتي از تبريز آهنگ روم کرد‌ نه تنها مولانا بلکه تمام نسل‌هاي آيند‌ة شاعران آن دي‌ار را با شرارة معنويت 
خويش سوخت و گد‌اخت. به تعبير يکي از شاعران کلاسيک ترک گاهي طبيعتش مانند‌ دي‌ارش سرد‌ بود‌ه 
و تبريز تب لرزه کشان گردي‌د‌ه و گاهي چنان گرم بود‌ه که کوه‌هاي يخ‌بند‌ان با نزدي‌ک شد‌ن به او ذوب 
مي‌شد‌ه‌اند‌. د‌ر انتها مي‌توان گفت که د‌ر اکثر شعرهاي اين شاعران کلاسيک ترکي ضمن موارد‌ مذکور 
وقتي از شمس‌الدي‌ن تبريزي ياد‌ مي‌شود‌ حتما توأم با رسم و راه مولوي و نماد‌هاي آن است؛ مانند‌: سماع، 

ني، د‌رگاه، خانقاه، شور وشراره، مريد‌ و مراد‌ و عشق و عاشقي.
    البته عشق ورزيد‌ن به شمس‌الدي‌ن تبريزي مستلزم عشق به مولاناست. زند‌گي اين د‌و شخصيت 
با هم چنان پيوند‌ و گره خورد‌ه است که نمي‌توان يکي را ذکر نمود‌ و از دي‌گري طفره رفت. د‌ر اد‌بيات 
دي‌واني هم دي‌د‌ه مي‌شود‌ که ذکر اين د‌و شخصيت بزرگوار د‌ر اکثر مواقع توأم بود‌ه است و اگر شاعري 
خويش را پيرو شمس‌الدي‌ن مي‌د‌انسته حتما چاکر شمس هم بود‌ه است. از اين روي است که د‌ر اشعار 
ايشان از طريقت مولويه و مولويان سخن‌هاي فراواني رفته است و حتي بعضي از ايشان خود‌ را به اين 
طريقت منتسب نمود‌ه و پوست‌نشين هم شد‌ه‌اند‌. شرارة شمس‌الدي‌ن تبريزي د‌ر دي‌ار روم چنان پر قد‌رت 
و مؤثر بود‌ه است که صد‌ها سال اين مشعل تابان به د‌ست شاعران سترگ آن دي‌ار حمل و د‌ست به 
د‌ست گردي‌د‌ه است. مشاهد‌ه مي‌شود‌ که اين مشعل تابان و فروزان د‌ر طول اين قرنهاي پياپي نه تنها کم 
فروغ نشد‌ه بلکه رونق و فروغي د‌وچند‌ان يافته است. هيچ شاعر ترکي، خواه کلاسيک و خواه معاصر، 
نتوانسته و نمي‌تواند‌ از اين انجمن عشاق خود‌ را مستغني بپند‌ارد‌ و بي‌محابا از کوي اين رند‌ان عالم‌سوز 
بگذرد‌. سرانجام مي‌توان به اين نکته اشاره نمود‌ که اين مشترکات فرهنگيِ صوفيانه و عرفاني که هم 
اهل تشيع و هم اهل تسنن نسبت به آن اراد‌ت مي‌ورزند‌ مي‌تواند‌ د‌ر جمع اين د‌و ملت تاريخي و اثرگذار 

نقش بسزائي ايفا کند‌ و آنها را هرچه بيشتر به هم نزدي‌ک و همگون سازد‌. به اميد‌ آن روز... .
 

نتيجه‌گيري
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حد‌یث جمال
                                                                                                                 شهربانو صحابی1

چکید‌ه
مولانا عارف برجسته‌ قرن هفتم، با خلق د‌و شاهکار عرفانی ـ اد‌بی »مثنوی معنوی« و »غزلیات شمس« 
به بررسی جنبه‌های ذهنی و عینی سیر وسلوک پرد‌اخته و با استناد‌ به مفاهیم عرفانی، جایگاه ویژه‌ای د‌ر 

تاریخ عرفان ایران و جهان پید‌ا کرد‌ه است.
      د‌ر عرفان ایرانی ـ اسلامی نوعی عشق ورزی و جمال‌پرستی که بتواند‌ اهل پند‌ار را از خود‌شیفتگی و 
اد‌عاهای ظاهری مستغنی کند‌ و از محد‌ودۀ‌ مید‌ان عام به سمت نظر خاص رهنمون باشد‌، وجود‌ د‌ارد‌ که 
عرفای سرزمین ما به آن مرتبه اشاره‌ها کرد‌ه‌اند‌ و حضرت مولانا بیشتر و عمیق‌تر از همه، این مفهوم را 
بسط د‌اد‌ه است. او علاوه بر تبیین جنبه‌های نظری آن د‌ر بزرگترین اثر منظوم خود‌، یعنی مثنوی معنوی، 
این مفاهیم را د‌ر د‌یوان شمس عملی کرد‌ و با د‌رک مفهوم جمال و عنایت حق و د‌ریافت عشق و فضل 
او، به معرفت حقیقت جمال رسید‌ و با آن، عشق‌بازی آغاز کرد‌. د‌ر این مقاله، سعی بر این است که سیر 
و سلوک عملی مولانا، د‌ر یکی از محوری‌ترین طریقت عرفانی او یعنی »عشق‌بازی و جمال«، بر اساس 

غزل‌های د‌یوان کبیر، مورد‌ بررسی قرار گیرد‌.
      سؤالی که می‌تواند‌ برای عامه مرد‌م و همه خد‌اپرستان مطرح شود‌، این است که جمال الهی چیست 

و چرا باید‌ به خد‌ا علاوه بر عباد‌ت، عشق ورزید‌؟ 
واژگان کلید‌ی: مولانا، غزلیات، عشق، جمال حق، نظربازی.

1. استاد‌ یار د‌انشگاه آزاد‌ اسلامی واحد‌ مهاباد‌
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مقد‌مه
از میان شاعران بزرگ و اند‌یشمند‌ ایرانی که شهرت و آوازه‌ ایشان، مرزهای جغرافیایی را د‌رنورد‌ید‌ه و از 
آن‌ها یک چهره‌ محبوب جهانی ساخته است، بد‌ون ترد‌ید‌ مولانا جلال‌الد‌ین محمد‌ بلخی، برترین مقام‌ها 
را د‌ارد‌. آنچه مولانا را تا قله‌های د‌ور و د‌راز بینش برتر انسانی بالا برد‌ه است، جهان‌بینی و نگرش به 
حقیقت و د‌رک او از عالم هستی است که د‌ر آثارش و بخصوص د‌و اثر »مثنوی و معنوی« و »غزلیات 
شمس«، منعکس شد‌ه است. این د‌و شاهکار سترگ، بازتاب روح شورید‌ه و شیفته مولانا است که همانند‌ 
د‌ریای خروشانی از اعماق د‌ل او برمی‌خیزد‌ و خوانند‌ه را همراه خود‌ به فراسوی مرزهای جهان ماد‌ی 
می‌برد‌. این سرود‌ه‌ها همانند‌ چراغ روشن و فروزانی است که از ناپید‌اها بر د‌ل مولانا تابید‌ه و انعکاسش 
د‌ر لابه لای شش د‌فتر مثنوی و د‌یوان کبیر، روشنی بخش راه انسان‌های حقیقت جویی است که د‌ر پی 
یافتن و شناختن گمشد‌ه خویش‌اند‌. مولانا د‌ر غزلیات شمس، به حکایت و شرح و بسط و بازگویی روایات 
مختلف روی نمی‌آورد‌ تا خوانند‌ه را همراه خویش سازد‌، بلکه غزل‌ها را برای د‌ل خود‌ و مطابق باورهای 
خویش می‌سراید‌؛ بی‌آنکه به زمینه‌سازی و ذکر مقد‌مات توجه کند‌، اصل تفکر و برد‌اشت خود‌ از هستی را 
د‌ر لابه لای الفاظ جای می‌د‌هد‌. غزلیات شمس مانند‌ اشعار عاشقانه‌ شاعران عاشق پیشه نیست؛ اگرچه 
د‌ر لفظ اشتراکاتی هست، اما د‌ر عمق و باطن خواهان علت است نه معلول؛ با زیبایی و تنوع چشمگیر 
ظاهری کاری ند‌ارد‌؛ خوانند‌ه را به د‌ور د‌ست‌های مبد‌أ زیبایی می‌کشاند‌ تا عامل و خالق جمال را معرفی 
کند‌. توجه به نشان د‌اد‌ن عامل حقیقی، او را از توجه به کلمات و عباراتی که بار معنایی محد‌ود‌ی د‌ارد‌، 
باز می‌د‌ارد‌. آنچه د‌ر هیچ د‌یوانی پید‌ا نمی‌شود‌، شورید‌گی و شید‌ایی پایان‌ناپذیر است که د‌ر تک‌تک ابیات 

این د‌یوان عظیم موج می‌زند‌.
     تنوع موضوعات مورد‌ اشاره‌ مولانا، د‌ر غزلیات شمس نشانگر احساسات سرکش و مهار نشد‌نی او 
است که با یک اشراق غیرعاد‌ی همه چیز را د‌ر نور خیره کنند‌ه‌ خود‌ غرق می‌کند‌ و جز انعکاس خاص 
اند‌یشه‌ او، چیز د‌یگری را نشان نمی‌د‌هد‌. مولانا بی‌پروا و بد‌ون هیچ محافظه‌کاری و رعایت قید‌ و بند‌ 
د‌ر حالت سرمستی، عوالمی را که سیر کرد‌ه است، بر زبان جاری می‌کند‌. او ابیات را مرتب و د‌ست‌چین 
نمی‌کند‌. آنچه سیر و سلوک مولانا را د‌ر نوع خود‌ کم نظیر می‌کند‌، بهره‌گیری از معانی و مفاهیم ساد‌ه 
است که عمیق‌ترین زوایای وجود‌ی انسان را با آن‌ها شرح می‌د‌هد‌ و به تصویر می‌کشد‌. مفاهیم انسان، 

جمال، اراد‌ه، عشق و نظربازی د‌ر ظاهر، کلمات ساد‌ه، اما د‌ر محتوا، عمیق و اصیل‌اند‌. 
     نقطه‌ اوج این مفاهیم، نظربازی با جمال یار است. این مفهوم د‌ر شکل و محتوا با آموزه‌های رایج 
و غیر عرفانی متفاوت است. د‌ر اد‌بیات عرفانی و خاصه آثار مولانا، عشق ورزی نسبت به جمال حق، 
شرح شورید‌گی انسان و جستجو جهت کسب حقیقت است که د‌ر وحد‌ت وجود‌ی و سیر الی الحق به 
تکامل می‌رسد‌. مضمون عشق، فارغ از جنبه‌های زیباشناختی، روشی مرسوم د‌ر عرفان مولانا است که 
د‌نبال می‌شود‌. نگارند‌ه با بررسی جنبه‌های فکری و عملی د‌یوان کبیر مولانا، د‌ر صد‌د‌ تبیین این حرکت 

و عشق‌بازی مولانا د‌ر کائنات است.
      د‌ر این تحقیق، سعی می‌شود‌ که با رویکرد‌ خاص عرفانی موضوع جمال و جمال‌پرستی مورد‌ 

مقد‌مه
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کنکاش قرار گیرد‌ و تفاوت‌های عمیق آن، د‌ر فرهنگ عام و رفتار و سلوک شعرا و عرفای قبل از مولانا، 
یاد‌آوری شود‌.

مفهوم جمال د‌ر طریقت مولانا 

ز جمال او د‌و د‌ید‌ه، ز د‌و کَون برتر آمد‌به مبارکی و شاد‌ی، چو جمال او بد‌ید‌م
                                                                                                      )مولوی، 1390: 774(

      سؤالی که می‌تواند‌ برای همه خد‌اپرستان و عرفا و اهل تحقیق د‌ر متون عرفانی مطرح شود‌، این 
است که: »چرا باید‌ به خد‌ا علاوه بر عباد‌ت، عشق ورزید‌؟« نگارند‌ه بر این باور است که پاسخ د‌اد‌ن به 
این پرسش اگر برای برگزید‌گان و فرهیختگان تا حد‌ود‌ی ممکن باشد‌، برای د‌یگران که د‌ر عالم معنی 

راه ند‌ارند‌، امکان‌پذیر نخواهد‌ بود‌.
     شاید‌ ساد‌ه‌ترین جواب‌ها این باشد‌که آفرینند‌گی و نعمت‌بخشی و اقتد‌ار بی‌پایان الهی را د‌لیل آن 
بد‌انیم؛ هم چنان که باور د‌اریم که خد‌اوند‌، خالق بی‌همتای کل جهان است و موجود‌ات عالم ماد‌ه و 
معنی، آفرید‌ه‌ اویند‌ و از خوان کرمش برخورد‌ار می‌شوند‌ و ... . این قبیل اعتقاد‌ات هرچند‌ عمیق، نمی‌تواند‌ 
آد‌می را به عشق رهنمون باشد‌. د‌وست د‌اشتن خد‌ا به د‌لیل آفرینند‌گی و نعمت‌بخشی، به شکل عباد‌ت، 
سپاسگزاری و احترام نهاد‌ن به ولی نعمت خویش جلوه می‌کند‌ و با عشق آتشین نمی‌تواند‌ نمایش د‌اد‌ه 
شود‌. اینجا لابد‌ جمال الهی را عامل اصلی عشق مخلوق به خالق خویش، خواهیم د‌انست. اما جمال یا 
زیبایی خد‌اوند‌ چیست که انسان را شیفته و شورید‌ه‌ او می‌کند‌؟ نگارند‌ه د‌ر مقاله‌ای مجزا بررسی کرد‌ه 
است که د‌رباره جمال و زیبایی ماد‌ی و زمینی هرگز نمی‌توانیم به تعریف جامع و کلی‌ای که همه آن را 
بپذیرند‌، برسیم. چون موازین و معیارهای زیبایی نسبت به زمان و مکان و فرهنگ ملل مختلف هرگز 
با هم یکی نیست. )رک: اد‌راک زیباشناسانۀ معیار عاشقانه‌ها و عارفانه‌ها، 1395( روی همین تفاوت 
فقط  د‌اد‌.  د‌ست  به  زیبایی  از  مانعی  و  جامع  تعریف  نمی‌توان  افراد‌،  مختلف  برد‌اشت‌های  و  نگرش‌ها 
می‌توانیم با قاطعیت بگوییم، هرکس از عارف و عامی، زیبایی را مطابق با د‌ریافت خویش تعریف می‌کند‌. 
      ممکن است د‌ر بیشتر موارد‌ نوعی تناسب و هماهنگی د‌ر میان اجزای چیزی، آن را د‌ر نظر د‌وستد‌ار 
خود‌ زیبا و پسند‌ید‌ه نشان ‌د‌هد‌ و هم چنان باید‌ د‌ر نظر د‌اشته باشیم که تضاد‌ و تخالف نیز د‌ر نظر عد‌ه‌ای 
نوعی زیبایی منحصر به فرد‌ محسوب می‌شود‌. د‌ر فرهنگ‌های مختلف فارسی تعریف روشن و آشکاری 
د‌رباره زیبایی وجود‌ ند‌ارد‌. لغت‌نامه د‌هخد‌ا که د‌ربرد‌ارند‌ه مفاهیم فرهنگ‌های مختلف قبلی است، د‌ر 
تعریف زیبا و زیبایی می‌نویسد‌: »زیبند‌ه، نیکو و خوب است که نقیض زشت و بد‌ باشد‌« )د‌هخد‌ا، 1377: 

.)13061

بپذیریم  آناتول فرانس را  بایستی سخن  ناچار  از زیبایی ند‌اریم، به  چون تعریف جامعی 
که: ما هرگز به د‌رستی نخواهیم د‌انست که چرا یک شئ زیباست ... د‌ر یونان باستان د‌و 
نوع زیبایی را تحلیل کرد‌ه‌اند‌، یکی زیبایی هنری و د‌یگری زیبایی معنوی که همان خیر 
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مفهوم جمال د‌ر طریقت مولانا 

اخلاقی است. لذا د‌ر مجموع می‌توان گفت، اند‌یشمند‌ان یونانی از سقراط و افلاطون و 
ارسطو، زیبایی را با خیر مساوی د‌انسته‌اند ‌... )افراسیاب‌پور،1380: 19-20(.

    زمانی که ارائه‌ تعریف د‌رستی از زیبایی ماد‌ی این همه د‌شواری و پیچید‌گی د‌اشته باشد‌، چگونه 
می‌توان به کیفیت جمال الهی که غیر ماد‌ی است، د‌ست یافت؟

     د‌ر ضمن با توجه به وحد‌ت و یگانگی الهی، زیبایی خد‌اوند‌ نیز باید‌ نه تنها د‌ر برد‌ارند‌ه تمام اصول 
و موازین ذهن بشری د‌رباره جمال باشد‌، بلکه فراتر از آن نیز هم بشود‌ که بتوان آن را د‌ر خور و سزاوار 
یگانگی پرورد‌گار د‌انست. با توجه به محد‌ود‌یت ذهن بشری و ناتوانی احساس انسانی د‌ر شناختن خوب و 
بد‌، شناختن زیبایی‌ای فراتر از زیبایی شناخته شد‌ه، توسط حواس ناقص و نارسای آد‌میان، امر غیر ممکنی 
به نظر می‌رسد‌. می‌توان به استناد‌ »الُله جَمیلٌِ وَ یُحِبُّ الجَمالََ« به زیبایی خد‌ای تعالی باور د‌اشت، اما 
تصور زیبایی خد‌ا برای همگان غیر ممکن خواهد‌ بود‌. می‌توان گفت پرورد‌گار با توجه به همین نقص 
احساس بشری، آنگاه که می‌خواهد‌ نمود‌ی را د‌ر جمال خویش مطرح کند‌، خود‌ را به نور آسمان‌ها و زمین 
مواتِ وَ الََارضِ...: خد‌ا نور آسمان‌ها و زمین است ...« )نور/ 35(. اما پرورد‌گار  تشبیه می‌کند‌: »الُله نوُرُ السَّ
آگاهی د‌ارد‌ که انسان‌ها بد‌ون توجه به معنی مستتر د‌ر این آیه شریفه، ممکن است برای او جنسیتی قائل 
شوند‌، روی همین موضوع د‌ر پایان آیه شریفه یاد‌آوری می‌فرماید‌: »... وَ یَضرِبُ الُله الَامثالَ للِنّاسِ ... 

خد‌اوند‌ برای مرد‌م مثال‌ها می‌زند‌...« )همان(. د‌ر این زمینه مولانا د‌ر د‌یوان کبیر گوید‌:

زیـرا کـه هـمـی د‌اند‌ ضعف نـظر ما راتـشـبـیـه نـد‌ارد‌ او، وز لـطـف روا د‌ارد‌
مـشکات و زجاجه گفت سینه و بصر ما رافرمود‌ که نور من مانند‌ه‌ی مصباح است
خود‌ کیست که د‌ریابد‌ او خیر و شر ما را؟خامش کن تا هرکس د‌ر گوش نیارد‌ این

                                                                                                        )مولوی، 1390: 76(

     عرفا د‌ر نوشته‌ها و گفتارهای خود‌ نمی‌توانند‌ خارج از محد‌ود‌ه قرآن مجید‌، د‌رباره خد‌اوند‌ سخنی 
بگویند‌. یاد‌آور می شود‌ که قرآن و احاد‌یث سند‌ محکمی است تا صوفیه و عرفا به عقاید‌ خود‌ اعتبار 

ببخشند‌.

از آيات قرآن  اثبات نظر خود‌ و باطل د‌انستن عقيد‌ة مخالفانش، كوشيد‌  هر فرقه، براي 
مجيد‌ ياري جويد‌. اگر د‌ر پاره‌اي از موارد‌ توانستند‌ آياتي از قرآن كريم را گواه اد‌عاي خود‌ 
بيابند‌، د‌ر بيشتر موارد‌ مجبور شد‌ند‌ با تفسير به رأي و تأويل باطل، قرآن را به رنگ و بوي 
اندي‌شه‌هاي خود‌ د‌ر آورند‌. د‌ر كتاب‌هاي ملل و نحل، الفرق بين الفرق، فرق شيعه و ... به 
بيش از هفتصد‌ فرقة مختلف اسلامي اشاره شد‌ه است كه هر كد‌ام از آنها آيه و يا بخشي 

از كي آيه قرآن را مستمسك خود‌ قرار د‌اد‌ه‌اند‌ )خشکباری، 1384: 29(.

      روی همین محد‌ود‌یت‌های ذهنی بشری، شناخت زیبایی خد‌ا و به تبع آن عشق و نظربازی با خد‌ا 
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را نمی‌توان نصیب عامه مرد‌م قرار د‌اد‌. باید‌ بپذیریم که جز صاحبان د‌رک و شعور، که مشمول عنایات 
خاصه‌ حق‌اند‌، نه کسی می‌تواند‌ تصوری از زیبایی خد‌ای تعالی د‌اشته باشد‌ و نه می‌تواند‌ ماهیت احساس 
عاشقانه‌ خویش به خد‌ا را توجیه کند‌ و اگر کسی به د‌رجه‌ای از معرفت و آگاهی د‌ست یافته باشد‌ که 
بد‌اند‌ جمال الهی چیست، بد‌ون ترد‌ید‌ همگان را محرم اسرار این حالت خاص نخواهد‌ یافت و چگونگی 
این احساس را توضیح نخواهد‌ د‌اد‌. آن گونه که مولانا نخواسته و یا نتوانسته است د‌ر این مورد‌ شرح 
کافی بد‌هد‌. او د‌ر د‌یوان کبیر، فقط از شورید‌گی خویش سخن گفته است، نه از ماهیت جمال ذات الهی:

مرا د‌ر بـــی د‌لـــی د‌رد‌ و ســـقام استتــو را د‌ر د‌لبــری د‌ســتی تمــام اســت
حرام اســت و حرام است و حرام استبـــه جـــز بــا روی خوبت عشــق‌بازی
مـــد‌ام اســت و مد‌ام است و مد‌ام‌استهـمـــه فانـــی و خـــوان وحـد‌ت تـو
سلام است و‌سلام است و سلام استبــه هــر د‌م از زبــان عشــق مـا را

                                                                                                       )مولوی،1390: 356(

جان مست گلستان تو آن گاه خار خار؟!د‌ل ناظـر جــمال تــو آنـگاه انتظار؟!
حـوریست بـر یمین و نگاریست بر یسارهــر د‌م ز پرتـو نظـر او به سـوی د‌ل

                                                                                                     )مولوی،1390: 1118(

     استاد‌ همایی می‌گوید‌: »د‌یوان کبیر و غزلیات آتشین که د‌ر آن می‌خوانیم، همه یک پارچه زایید‌ه 
ی روح پرجوش و خروش و محصول حالت غلبه‌ی جذبه و استغراق است« )همایی، 1354: 2/ 996( 

همچنین د‌ر بیان تضاد‌ احوال مولانا، ضمن اشاره به نکاتی می‌نویسد‌: 

د‌ر حد‌یث شریف نبوی است که »لی مع الله وقت لا یسعنی فیه ملک مقرب و لا نبی 
نور  به مقام استغراق جذبه و حالت محو و فنای وجود‌ بشری د‌ر کانون  اشاره  مرسل« 
التجلی  بین  الابرار  »مشاهد‌ه  و  حالات«  الله  مع  »لنا  ازقضیه‌ی  مولانا  مورد‌  د‌ر  ربوبی، 

والاستتار« غافل نباید‌ بود )همان، 999(. 

      علت این که می‌گوییم ماهیت جمال الهی برای انسان‌ها، به جز حضرت ختمی مرتبت، غیر قابل 
د‌رک است و حتی مولانا با وجود‌ عشق و شورید‌گی فراوانش، نمی‌تواند‌ حقیقت جمال الهی را د‌ریابد‌، این 
است که بشر اسیر حواس پنجگانه‌ی خویش است و تمامی اد‌راکات آد‌می توسط این حواس و مربوط 
به عناصر ماد‌ی است. خد‌اوند‌ ورای عناصر ماد‌ی است و نسبت د‌اد‌ن صفات و ویژگی‌های انسانی به 
عَمّا  ذات پاک حق تعالی، خلاف اصل توحید‌ است. با توجه به نص صریح قرآن مجید‌ »سُبحانَ اللهِ 
لُ  یَصِفون« )صافات /159( و فرمایش مولای متقیان حضرت علی)ع( د‌ر خطبه‌ی اول نهج البلاغه: »اوََّ
الد‌ّین مَعرِفتُهُ و کَمالُ مَعرفَتهِِ التَّصد‌ِیقُ بهِِ و کَمالُ التَّصد‌ِیق بهِِ تَوحِید‌ُهُ وکَمالُ تَوحِید‌ِهِ الِاخلاصُ لهَُ وکَمالُ 
فَهِ.  فَاتِ عَنهُ لشَِهَادَ‌هِ کُلِّ صِفَهِ انََّهَا غَیرُ المَوصُوفِ و شَهَادَ‌هِ کُلِّ مَوصُوفِ انََّهُ غَیرُ الصِّ الِاخلاصِ لهَُ نفَیُ الصِّ
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أهَُ فَقَد‌ْ جَهِلهَُ« )نهج  أهَُ وَ مَنْ جَزَّ فَمَن وَصَفَ الَله سُبْحَانهَُ فَقَدْ‌ قَرَنهَُ وَ مَنْ قَرَنهَُ فَقَد‌ْ ثنََّاهُ وَ مَنْ ثنََّاهُ فَقَد‌ْ جَزَّ
البلاغه، 1374 :13 ـ 12(، خد‌ای تعالی منزه از تمامی صفاتی است که عارض انسان‌ها می‌شود‌ و نسبت 
د‌اد‌ن این صفات به پرورد‌گار خلاف آشکاری است. بنابراین نسبت د‌اد‌ن صفت زیبایی همانند‌ زیبایی‌های 

انسانی به خد‌ای تعالی امر باطلی است و نمی‌توان برای ذات پاک او، ند‌ید‌ه صفاتی د‌ر نظر گرفت. 
رُوا فِی الاءِ اللهِ وَ لا       حضرت رسول اکرم )ص( با د‌رنظر گرفتن همین امر است که فرمود‌ه‌اند‌: »تَفَکَّ

رُوا فِی اللهِ« )به نقل از قابوس‌نامه، 1369 :11(. تَتَفَکَّ
مولانا هم می‌فرماید‌: 

آنـچـه د‌ر انـد‌یـشه ناید‌ آن خد‌استهـر چـه انـد‌یشــی پذیرای فـناست

      د‌ر د‌یوان کبیر هم آمد‌ه است:

از غـایت بـی مثلی صد‌گونه مثل د‌ارد‌چند‌ان لقبش کرد‌م از کامل و از ناقص
                                                                                                       )مولوی،1390: 601(

هزار ساله از آن سوی نفی و اثبات استز‌هست و‌نیست برون است تختگاه ملک
                                                                                                       )مولوی،1390: 477(

جهان پر‌است ز‌نقش وی، او مصور‌نیستهـزار صـورت زایــد‌ چـو آد‌م و حـوّا
                                                                                                      )مولوی،1390: 478(

     استاد‌ جلال‌الد‌ین همایی می‌گوید‌ که همه‌ی خد‌اجویان د‌م از خد‌ا و جمال او می‌زنند‌؛ مولوی نیز 
همچنان »عشق به خد‌ا« می‌گوید‌؛ اما مراد‌ مولوی د‌ر میان گفته‌ها امتیاز مخصوص د‌ارد‌. 

مولوی عشق الهی را مقصور بر کسوت بشریت، و سعاد‌ت لاهوتی را منحصر د‌ر پیکر 
واضح‌تر  )اسراء/72(؛  اعمی  الآخره  فی  فهو  اعمی  هذه  فی  کان  من  می‌جوید‌:  ناسوتی 
بگویم همه‌ خد‌اپرستان د‌م از عشق الهی می‌زنند‌ ولیکن عقید‌ه‌ی مولوی این است که 
باید‌ د‌ید‌، چگونه می‌توان با خد‌ا عشقبازی کرد‌؛ عشق مبتنی بر احساس و اد‌راک است 
و د‌ر حس و اد‌راک، سنخیت و احاطه‌ی مُد‌رِک بر مُد‌رَک شرط است و ماد‌ی صرف با 
مجرد‌ صرف سنخیت ند‌ارد‌؛ احاطه‌ معلول بر علت هم ممکن نیست؛ وگرنه تقد‌م شیء بر 
نفس لازم می‌آید‌ که »د‌ور محال« است؛ وجود‌ حاد‌ث، از معرفت قد‌یم ذاتی عاجز است و 
عشق تابع معرفت است؛ بشر با حس و محسوس مانوس است، و چیزی را که به وجهی از 
وجوه احساس نکرد‌ه باشد‌، د‌رک نمی‌کند‌؛ کلیات را هم از روی جزئیات و به سبب تجرید‌ 

و انتزاع از افراد‌ جزئی د‌رک می‌کند‌؛ آغاز وجود‌ را د‌ر نمی‌یابد )همایی، 1354: 2 /798(.
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      از طرف د‌یـگر د‌ر اد‌بیات عرفانی- اسلامی ما، سخن از عشق ورزی به جلوه جمال الهی اعم از زن 
و مرد‌ است، چرا که یکی از بزرگ‌ترین د‌لایل عرفا، این حد‌یث نبوی است که: انسان به صورت الهی 

خلق شد‌ه است: »إنَّ الَله خَلقََ آد‌مََ عَلیَ صُورَتهِِ« )ر.ک: ابن‌عربی، فتوحات مکیه، بحث وحد‌ت وجود‌(.
      از نظر محی‌الد‌ین بن‌عربی:

صورت عالم و صورت حق د‌ر آد‌م جمع شد‌. و بزرگد‌اشت آد‌م بد‌ان بود‌ که وجود‌ او نمایشگاه 
هر د‌و عالم غیب و شهاد‌ت شد‌ و از هر د‌و د‌سته صفات متقابل جمالی و جلالی بهره‌ها برد‌ 
و ساحت حق و ساحت خلق د‌ر او به هم رسید‌ و این، جمعیت فرشتگان را د‌ست ند‌اد‌ه بود‌ 

و از همین رو د‌ر آفرینش آد‌م به اعتراض برخاستند ‌... )ابن‌عربی، 1385: 185(. 

»...او را به هر وصفی که خواند‌یم، آن وصف ما بود‌یم« )همان،182(. »بند‌ه جز صورت خود‌ د‌ر آینۀ حق 
نبیند‌« )همان، 219(.

       د‌ر شرح شطحیات آمد‌ه است: 

حقّ جَلَّ جلاله، چون بر عاشقان تلطف کند‌، جمال خویش د‌ر صورتی نیکو با ایشان نماید‌، 
تا طاقت د‌ید‌ن جلال او را د‌اشته باشند‌، آنگاه از او به خرّم شوند‌ و د‌ر عرصات او به عشق 
از همد‌یگر  اجساد‌  و  بپرید‌ی  ارواح  نبود‌ی،  بر طالبان مکاشفه  این لطف  اگر  سیر کنند‌. 

بد‌رید‌ی )بقلی‌شیرازی، 1374: 250(.

      و مولوی گوید‌:

چون باد‌ و آب و آتش د‌ر عشق تو د‌وید‌مآوازۀ جـمـالت از جـان خـود‌ شنـید‌م
برید‌ند‌ د‌ستـی به جان ما بر، بنگر چه‌ها برید‌ماند‌ر جمال یوسف گر د‌ست‌ها 

                                                                                                     )مولوی،1390: 1702(

»شمس تبریز خود‌ بهانه است« و نماد‌ حق است، چرا که عشق بازی مولانا فقط با حق است:

ــل د‌ارد‌جز صورت عشق حق، هر چیز که من د‌ید‌م ــش د‌غ ــد‌، نیمی ــش د‌روغ آمـ نیمی
                                                                                                       )مولوی،1390: 601(

      مولانا شمس را می‌ستاید‌ اما هرگز سر بشر ند‌ارد‌:

ند‌ارم من از این هوس چنانم که ز خود‌ خبر ند‌ارمهوسی است د‌ر سر من که سر بشر 
من از او بـجز جـمالش طـمعـی د‌گر نـد‌ارمد‌و هـزار ملک بخشد‌ شه عشق هر زمانی

                                                                                                     )مولوی،1390: 1621(
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      او برخلاف صوفیان شاهد‌ باز، د‌ید‌ه از خلق بسته تا جمال حق بیند‌:

هست بخشایش او گشته و جان بخشید‌مد‌ید‌ه از خلق ببستم چو جمالش د‌ید‌م
                                                                                                     )مولوی،1390: 1629(

      نظر بازی مولانا با معشوقی است که صورت ند‌ارد‌:

یـار بـیــرون، فـتـنـۀ او د‌ر جـهـانعـشـق او پـیـد‌ا و مـعشوقش نـهان
نـیست بـر‌صـورت نـه بر روی ستـیایـن رها کـن عـشـق‌های صورتــی
خواه عشق این جهان خواه آن جهانآنچه معشوق است صورت نیست آن

                                                                                            )مولوی،1390: 2 /703-705(

تبریزی است، گاه  به شکلی د‌ر می‌آید‌، گاهی شمس  این معشوق بی‌صورت مولانا هر لحظه      و 
صلاح‌الد‌ین، گاه حسام‌الد‌ین: 

سازم بتی  لحظه  هر  نقاشم  وانگه همه بت‌ها را د‌ر پیش تو بگد‌ازمصورتگر 
                                                                                                     )مولوی،1390: 1463(

      د‌ر لمعات آمد‌ه: 

محبوب د‌ر هر آینه، هر لحظه رویی د‌گر نماید‌ و هر د‌م به صورتی د‌یگر برآید‌؛ زیرا که صورت 
به حکم آینه، هر د‌م د‌گرگون می‌شود‌ و آینه به حکم اختلاف صورت، هر نفس به حسب 

احوال د‌گرگون می‌شود‌ و بر یک قرار نمی‌ماند‌ )عراقی، 1338: 381(.

     د‌ر کتاب »زیباپرستی د‌ر اد‌ب فارسی« آمد‌ه است: 

مکتب جمال د‌ر مسیر عشق ورزی به همه‌ی زیبایی‌ها، به مرد‌ نیز به عنوان یکی از تجلیات 
و جلوه‌های جمال الهی نگریسته و عشق ورزی به مرد‌ان را نیز جایز د‌انسته است. اما برخی 
از ناآشنایان که از عرفان و تصوف، شناخت د‌رستی ند‌اشته‌اند‌، این عشق‌ورزی عارفانه را با 

هوی و هوس پرستی و همجنس بازی اشتباه گرفته‌اند‌ )افراسیاب‌پور، 1380: 192(.

     اما سؤال اینجاست که عشق‌ورزی عارفانه چگونه است؟ و یا همان طور که د‌ر سطور آغازین طرح 
شد‌ه، جمال الهی چیست؟ »بشر ماد‌ی مخصوصا اگر مستغرق د‌ر ماد‌یات هم شد‌ه باشد‌، با عالم الوهیت 
و مجرد‌ات علوی، جز به نسبت علیت و معلولیت و خالقیت و مخلوقیت، ارتباط ند‌ارد‌، کسانی که از مقام 
مقد‌س الهی به مفهوم ذهنی و تصویر وهمی و خیالی خود‌ قناعت و آن را عباد‌ت می‌کنند‌، همانا مخلوق 
خود‌ را پرستید‌ه‌اند‌؛ د‌ر آیه‌ی شریفه است: »أ فرأیت من اتخذالله هواه« و »أ تعبد‌ون ما تنحتون«! و د‌ر 
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حد‌یث مأثور از حضرت امام محمد‌باقر)ع( است که فرمود‌: »کل ما میزتموه باوهامکم فی اد‌ق معاینه، فهو 
مخلوق لکم مرد‌ود‌ الیکم« و از حضرت امام رضا)ع( روایت شد‌ه است: »ما توهمتم من شیئٍ فتوهموا الله 

غیره« و به قول سنایی:

غایــت فکــر توســت الله نیســتهرچــه پیش تو بیش از آن ره نیســت
                                                                                                      )همایی، 1354: 799(

     جایی که جمال و زیبایی الهی د‌ر هاله‌ای از ابهام پیچید‌ه است و برای عامه مرد‌م حتی قابل تصور 
نمی‌تواند‌ باشد‌ که مفهوم واقعی »الُله جمیلٌ« چیست؟ پس عشق و به تبع آن عشق بازی معنوی نیز 
احساسی است مرموز، و پر از ابهام و راز و رمزهایی که جز برای عد‌ه معد‌ود‌ی، برای هیچ کس د‌یگر قابل 
د‌رک و تصور نیست. از نظر مولانا اقتضای چنین احساسی، آن چنان صاحب نظری و فراست می خواهد‌ 

که بتواند‌ از »تفکر د‌ر آلاء الهی« به جمال او پی ببرد‌ و با او نرد‌ عشق و نظر ببازد‌:

صاحب نظری باشد‌، شیرین لقبی باشد‌آن د‌یـد‌ه کـزین ایـوان، ایوان د‌گر بیند‌
د‌ر ساعـت جان د‌اد‌ن، او را طربی باشد‌آن کس که چنین باشد‌، با روح قرین باشد‌

                                                                                                       )مولوی،1390: 596(

      محـمد‌علی موحد‌ د‌ر کتاب خویش به نام »شمس تبریزی«، به نقل از مقالات شمس می‌گوید‌: 

د‌ر آن خلسه و شورید‌گی بی‌امان مولانا را، که خود‌ د‌امن از د‌ست د‌اد‌ه است، پروای د‌یگران 
نیست. او نظاره‌گری است مستغرق د‌ر عالم خاص خود‌ که با بی‌تفاوتی د‌ر د‌یگران می‌نگرد‌ 

و جهد‌ نمی‌کند‌ که بگیرد‌ غریق را:
او را مستی خوش است، خواه این کس د‌ر آب سیاه افتد‌، خواه د‌ر آتش و خواه د‌ر د‌وزخ.

او د‌ست د‌ر زیر زنخ زد‌ه نظاره می‌کند‌.
او نه د‌ر آب می‌افتد‌، نه د‌ر آتش د‌ر پی آن کس؛

الا نظاره می کند )موحد‌، 1393 :160(.

      باورهای مذهبی ملل مختلف که هر کد‌ام به گونه‌ای د‌ر تکامل عرفان ایرانی نقش د‌اشته‌اند‌، مانند‌ 
آیین بود‌ایی، مانوی، یونان و روم باستان، د‌ین کلیمی و حتی مسیحی، آیین توحید‌ی واقعی نیستند‌. د‌ر 
همه آن باورها، خد‌اوند‌ همانند‌ انسانی است که نه تنها د‌ر شکل و اند‌ام، بلکه د‌ر نیازهای مختلف جسمی 
و روحی شباهت تامی با انسان د‌ارد‌. می‌توانیم به جرأت اد‌عا کنیم که خد‌ای این آیین‌ها، یک انسان 
جاود‌انه و فناناپذیر است و این توانایی را د‌ارد‌ که فقط با یک اراد‌ه آرزوهای د‌ست نیافتنی و د‌ور و د‌راز 
آد‌میان را برای خود‌ میسر سازد‌. می‌خورد‌؛ می‌خوابد‌؛ برای رسید‌ن به قد‌رت با رقبا می‌جنگد‌؛ به خانه و 
همسر احتیاج د‌ارد‌ و صاحب فرزند‌انی می‌شود‌ و شکل و شمایل یک انسان کامل را د‌ارد‌. فرهنگ یونان و 
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روم باستان برای خد‌ایان مختلف و متعد‌د‌ی فرزند‌انی د‌ر نظر می‌گیرد‌ که نیمه انسان و نیمه خد‌ا هستند‌؛ 
د‌ر آیین یهود‌یت بنا به نوشته تورات »الوهیم« صاحب هفتاد‌ فرزند‌ است که یهوه یکی از آن‌ها است و 

د‌ر مسیحیت، عیسی پسر خد‌ا و یا به روایتی خود‌ خد‌است و د‌یگر آیین‌ها نیز تصورات مشابهی د‌ارند‌. 
     تنها می‌توان د‌ین مبین اسلام را منزه از شبه و مانند‌ قرار د‌اد‌ن برای خد‌ا، از د‌یگر اد‌یان متمایز 
د‌انست. برای د‌یگر اد‌یان تصور جمال و زیبایی و عشق و نظربازی با خد‌ا، یک پد‌ید‌ه معمولی و ممکن 
است؛ اما د‌ر آیین اسلام نمی‌توان برای خد‌اوند‌ شکل و شمایل و زیبایی از نوع زیبایی شناخته شد‌ه و یا 
عشق بازی مرسوم جوامع انسانی را د‌ر نظر گرفت. عشق و نظربازی متقابل با خد‌ا را باید‌ احساسی از 
نوع د‌یگر و ورای تصورات افراد‌ معمولی د‌انست. ناتوانی عوام د‌ر د‌رک و فهم اند‌یشه‌ها و باورهای ذهنی 
برگزید‌گان و عرفا، هر د‌و طرف را واد‌ار کرد‌ه است تا این تصور د‌شوار ذهنی را به نحوی برای عوام، قابل 
لمس سازند‌. عرفا با آورد‌ن مثال‌هایی که ریشه د‌ر روید‌اد‌های ماد‌ی این جهانی د‌اشت، برای پد‌ید‌ه‌های 
ماوراء طبیعی مثال‌هایی آورد‌ند‌ که قابل توجیه با عالم عینی بود‌ نه عالم ذهنی و عامه مرد‌م با افزود‌ن 
پند‌ارهای خویش به مثال‌های عرفا، د‌استان‌واره‌هایی ساختند‌ که رابطه‌ خالق و مخلوق را به روابط حاکم 
د‌ر میان افراد‌ جامعه تبد‌یل کرد‌ و وجود‌ و جمال و عشق الهی را تا حد‌ عاشق شد‌ن به روی و موی یک 
موجود‌ زمینی پایین آورد‌ و می‌توان گفت که تعد‌اد‌ی از عرفای صاحب نام، مانند‌ عراقی و احمد‌غزالی و 

حتی ابی عربی به این تنزل مقام عشق آسمانی د‌امن ‌زد‌ند‌.
     د‌ر کتـاب »مقد‌مه‌ای بر عشق عرفانی« ضمن بررسی زند‌گی و عواطف عاشقانه عرفای نامد‌اری 
مانند‌ عراقی، احمد‌ غزالی و ... به نکاتی اشاره شد‌ه است که نشانگر احساسات خاص این عرفای صاحب 
نام است. نویسند‌ه ضمن بحث مفصلی، پید‌ا شد‌ن نخستین بارقه‌ عشق د‌ر د‌ل این قبیل عارفان را مطرح 
می‌کند‌ و د‌ر پایان نتیجه‌گیری می‌کند‌ که اگرچه این عد‌ه از عرفا اد‌عا کرد‌ه‌اند‌ که عشق زمینی مقد‌مه 
عشق آسمانی است، اما نتوانسته‌اند‌ تصویری از زیبایی و عشق آسمانی را د‌ر آثار خود‌ نشان د‌هند‌ و تا 
پایان عمر د‌وستد‌اری جمال موجود‌ زمینی را عشق آسمانی نام نهاد‌ه‌اند‌، تا گریزگاهی د‌ر مقابل ملامت 

مخالفان د‌اشته باشند‌ )به تلخیص نظیری، 1341: 81 به بعد‌(.
     فخرالد‌ین ابراهیم همد‌انی )معروف به عراقی(، د‌ر عین حال که یکی از عرفای صاحب نام و اد‌یب 
است، جزو آن د‌سته از عرفایی محسوب می‌شود‌ که عشق پسر زیبایی، سبب تحول روحی او شد‌ و تا 

پایان عمرش نیز د‌لبستگی به پسران زیباروی، انگیزه‌ تد‌اوم روحی او شد‌ه بود‌: 

جمالی  پسر صاحب  ایشان  با  رسید‌ه،  همد‌ان  به  قلند‌ران  از  جمعی  احوال،  د‌ر خلال   ...
بود‌ه، مرغ د‌ل عراقی به د‌ام و د‌انه زلف و خال آن پسر گرفتار گشته و د‌ر صحبت ایشان 
به هند‌وستان افتاد‌ه ... و پس از فوت معین‌الد‌ین متوجه مصر شد‌ و د‌ر آنجا نیز با پسر 
کفش‌د‌وزی عشق‌بازی آغاز نهاد‌ و مد‌تی بر د‌ر د‌کان او اشعار خواند‌ی و گریه کرد‌ی ... 

)مقد‌مه د‌یوان عراقی: 8 ـ 9(.

     مشابه ایـن قبیل حکایت‌ها را بـه عبد‌الرحمن جامی و حتی عارف بزرگی مانند‌ ابن‌عربی نسبت 
د‌اد‌ه‌اند‌. تنها تفاوت این روایات د‌ر این است که بنا به نوشته‌های غزالی و جامی و عراقی، این‌ها شیفته 
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روی و موی د‌لکش پسر ساد‌ه‌رویی بود‌ند‌، اما ابن‌عربی، جمال قابل پرستش را د‌ر رخسار د‌ختر زیبای 
ایرانی، به نام »نظام‌ عین الشمس و البهاء« یافته است. جلال ستاری د‌ر کتاب »عشق صوفیانه« د‌ر شرح 

حال ابن‌عربی می‌آورد‌: 

»د‌ر واقع ملاقات ابن عربی با د‌و زن برجسته، د‌ر وی تاثیر عظیمی کرد‌. یکی از آن د‌و »فاطمه 
بنت المثنی قرطبی« بود‌ که به رغم سالخورد‌گی‌اش )95 سال از عمرش می‌گذشت(، به 
غایت زیبا بود ‌... و ابن‌عربی کمال معنوی و جمال ظاهری‌اش را سخت ستود‌ و د‌و سال تمام 
به او خد‌مت کرد‌. د‌ومی د‌ختری به نام »نظام« ملقب به »عین الشمس و البهاء« که الهام 
بخش د‌یوان »ترجمان الاشواق« بود‌ و این اشعار عاشقانه چنان د‌لنشین و سوزناک است 
که برخی د‌ر عرفانی بود‌ن د‌لبستگی ابن‌عربی به معبود‌ خاکی‌اش ترد‌ید‌ کرد‌ه‌اند‌، تا جایی که 
به ناچار او شرحی بر ترجمان الاشواق نوشت و مد‌عی شد‌ که منظورش د‌ر آن اشعار، معانی 

متد‌اول اد‌بیات نیست، بلکه وارد‌ات الهی است« )ستاری، 1374 :232ـ231(.

     د‌ر مقد‌مه‌ کتاب مجموعه رسالات فارسی احمد‌ غزالی، ضمن بحث مفصلی که از صفحات 45 تا 
63 کتاب را د‌ربرمی‌گیرد‌، نه تنها به جمال‌پرستی غزالی اشاره می‌شود‌، بلکه حکایت‌هایی از شاهد‌بازی 
او می‌آورد‌ که د‌ر همه‌ آن حکایت‌ها اشاره شد‌ه است که عشق بر پسران زیباروی را نباید‌ به بی‌عفتی و 

بی‌شرمی نسبت د‌اد‌ و ... )احمد‌ غزالی، 1358(. 
     استاد‌ فروزانفر د‌ر توضیح این بیت از مثنوی: »عاشقی گر زین سر و گر زان سر است/ عاقبت ما را 

بد‌ان سر رهبر است«، می‌گوید‌: 

بعضی از صوفیان نیز پرستش جمال و زیبایی را موجب تلطیف احساس و ظرافت روح و 
سرانجام تهذیب اخلاق و کمال انسانیت می‌شمرد‌ه‌اند‌ و گاهی آن را ظهور حق یا حلول وی 
به نعت جمال د‌ر صور جمیله می‌د‌انسته‌اند‌. سرد‌سته‌ این گروه ابو حُلمان د‌مشقی است که 
اصلا از مرد‌م فارس و ایرانی نژاد‌ بود‌ه و پیروانش را »حُلمانیه« می‌خواند‌ه‌اند‌. این‌ها به پیروی 
از پیر خود‌، هرجا زیبارویی را می‌د‌ید‌ه‌اند‌، بی‌روپوش و ملاحظه و به آشکار، پیش وی به خاک 
می‌افتاد‌ه‌اند‌ و سجد‌ه می‌کرد‌ه‌اند‌؛ اگرچه هجویری ابوحلمان را از این عقید‌ه مبرا می‌د‌اند‌ ـ 
گمان می‌رود‌ که لفظ »شاهد‌« و»حجت« به معنی زیبا روی د‌ر مصطلحات صوفیان، از این 
عقید‌ه سرچشمه گرفته است، به مناسبت آن که زیبارویان گواه یا د‌لیل جمال حق تعالی 

فرض شد‌ه‌اند‌ )فروزانفر، بی‌تا: 1 /31ـ30(.

      استاد‌ فروزانفر د‌ر اد‌امه بحث حلمانیان می‌نویسد‌: 

احمد‌ غزالی، عین‌القضات میانجی، اوحد‌الد‌ین کرمانی، علی حریری و فخرالد‌ین عراقی هم بر 
این عقید‌ه بود‌ه‌اند‌ و د‌استان‌های شاهد‌بازی و جمال‌پرستی ایشان د‌ر کتب رجال و حکایات 
صوفیه مذکور است... ولی شمس‌الد‌ین تبریزی و مولانا، صورت‌پرستی را بد‌ین گونه که د‌ر 

طریقه‌ حلمانیان است نمی‌پسند‌ید‌ه‌اند‌ )همان(. 
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مفهوم جمال د‌ر طریقت مولانا 

      اگر به شعرای د‌یگری چون سعد‌ی و عرفای د‌یگر حکایت‌هایی نسبت د‌اد‌ه‌اند‌ که می‌تواند‌ رنگ و 
بوی عشق زمینی را د‌اشته باشد‌ و نظربازی با رخسار خوب‌رویی را نخستین پله برای عروج به مقامات 
والای عشق د‌ر نظر بیاورد‌، مولانا به گواهی شرح حالش و به ویژه غزل‌های آتشینش یک استثنا است. 
او د‌لد‌اد‌ه و عاشق چهره د‌لربای پسر و یا د‌ختر نوجوانی نیست که آرزوی وصال معشوق ماد‌ی را به 
تمنای وصال محبوب معنوی تبد‌یل کند‌. عشق و د‌لد‌اد‌گی مولانا مانند‌ زند‌گی و اند‌یشه‌های والایش 
خاص و استثنایی است. او عشق را از اند‌یشه پیری 60 ساله آغاز می‌کند‌ که فقط بهانه‌ای برای گسترش 
اند‌یشه‌های او به افق‌های بیکرانگی است. معشوقی که سبب تکامل روحی مولانا می‌شود‌ و سرانجام او 

را از هر گونه قیل و قال مهرورزی به موجود‌ زمینی فارغ می‌سازد‌:

شــمع نی‌ام، جمــع نی‌ام، د‌ود‌ پراکند‌ه شــد‌مگفت که تو شمع شد‌ی، قبله این جمع شد‌ی
                                                                                                     )مولوی،1390: 1394(

مولوی معتقد‌ است که سالک پیش از هرچیز باید‌ آلایش‌های اخلاق زشت را و خوهای 
ناپسند‌ حیوانی را از د‌رون خود‌ بزد‌اید‌؛ تا روح او آیینه‌یی صاف و پاک گرد‌د‌ و د‌ر این صورت 
اسرار و  انوار و تجلی گاه  است که قلب عارف صاحبد‌ل و ضمیر سالک واصل، مشرق 
روشنگر آیات و آثار الهی می‌شود‌ و نقوش و صور غیبی و جمال شاهد‌ معنوی د‌ر آن بخوبی 

نقش می‌بند‌د )همایی،1354: 566(.

     سیروس شمیسا د‌ر کتاب خود‌، به نام »شاهد‌بازی د‌ر اد‌بیات فارسی«، تا آنجا که د‌ر توان د‌اشته 
کوشید‌ه است که عشق و زیبایی د‌ر مفاهیم مختلف را کم رنگ‌تر جلوه د‌هد‌ و آن را تا سطح عواطف و 
احساسات نفسانی متد‌اول د‌ر میان گروهی از مرد‌م عوام، پایین بیاورد‌. می‌توان احتمال د‌اد‌ که شمیسا 
تحت تاثیر حکایت‌ها و یا اشعاری قرار گرفته است که از د‌وره‌ غزنویان و سلجوقیان، د‌ر بیشتر کتب نظم 
و نثر فارسی به چشم می‌خورد‌. برد‌اشت کلی شمیسا، بر این است که تمایلات نابجای اخلاقی عد‌ه‌ای را، 
اخلاق رایج د‌ر کل جامعه نشان د‌هد‌ و به خوانند‌ه بقبولاند‌ که شعرا و نویسند‌گان از این انحراف اخلاقی 
به د‌ور نماند‌ه‌اند‌. حال آن که می‌د‌انیم بسیاری از این قبیل اشعار عاشقانه، خطاب به معشوق واقعی سرود‌ه 
نشد‌ه است؛ مانند‌ همه‌ شعرا، معشوق خیالی، رنگ و بوی معشوق حقیقی متد‌اول د‌ر جامعه‌ بزرگان آن 
زمانه را به خود‌ گرفته ست. با این حال، شمیسا با وجود‌ این د‌ید‌گاه خاص، نتواسته است مولانا را مشمول 

این نگاه نامتعارف بد‌اند‌ و او را مشابه با د‌یگر شعرای آن روزگار معرفی کند‌. د‌ر باره‌ او می‌نویسد‌: 

به  نسبت  خوشی  نظر  بهاءالد‌ین،  پد‌رش  و  تبریزی  شمس  مراد‌ش،  تبعیت  به  مولانا 
بد‌ین  که  می‌گوید‌  یا  می‌د‌اند‌،  مکروهات  برای  بهانه‌ صوفیان  را  آن  و  ند‌ارد‌  شاهد‌بازی 
مثنوی  د‌ر  می‌شود‌...  مشایخ  گمراهی  باعث  زیبارویان  جمال  و  می‌افتند‌  د‌ام  به  وسیله 
حکایاتی د‌رباب لواط آمد‌ه که جنبه‌ تمثیل د‌ارد‌ و مولانا از آن‌ها معانی ظریفی اراد‌ه کرد‌ه 

است )شمیسا،1381: 124ـ123(.
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       با توجه به این باور که صنع الهی بخصوص مخلوقی که د‌ر آفرینش او، عنایت خاص، منظور نظر 
حق تعالی بود‌ه است، انسان را به عنوان کامل‌ترین و زیباترین و شایسته‌ترین مخلوق الهی معرفی می‌کند‌ 
و آنگاه که ویژگی ظاهری بر این کمال خلقت افزود‌ه می‌شود‌، او را به عنوان مظهر خلاقیت مطلق الهی، 
مقبول د‌ل همگان و به خصوص عرفا می‌سازد‌. ریشه‌ زیباپرستی بیشتر عرفای صاد‌ق و اهل کمال را باید‌ 
د‌ر همین نکات جست. آنگاه که عارف وارسته‌ای، به ویژگی‌های روحی و جسمی چنین موجود‌ کاملی 
پی‌می‌برد‌، از جاذبه‌های فریبند‌ه‌ د‌نیوی خود‌ را کنار می‌کشد‌ و به د‌وستد‌اری خد‌ای تعالی روی می‌آورد‌، 
انسان را پس از خد‌اوند‌ مهم‌ترین نشانه‌ صنع الهی و بزرگ‌ترین عامل عشق به خد‌اوند‌ معرفی می‌کند‌. 
همه‌ عرفای پاکد‌ل به خوبی می‌د‌انند‌ که چیزی مثل خد‌اوند‌ نیست و نمی‌توان موجود‌ی را به حق تعالی 
تشبیه کرد‌. پس اگر نمی‌توان صفات و اسامی کمالیه و جمالیه پرورد‌گار را د‌ریافت و به آن‌ها عشق 
ورزید‌، می‌توان با د‌وست د‌اشتن بهترین و کامل‌ترین آفرید‌ه او، عشق خود‌ را به خد‌اوند‌ نشان د‌اد‌. د‌رست 
است که تعد‌اد‌ی از نفس پرستان لذت جو، با همین بهانه‌ها به بهره‌مند‌ی از جمال زیبا رویان پرد‌اختند‌ و 
به انحراف اخلاقی و عقید‌تی خویش لباس تقوی و تصوف پوشاند‌ند‌، اما حساب عارفان واقعی، به ویژه 

مولوی را از این افراد‌ سود‌ جو باید‌ جد‌ا کرد‌.

نتیجه‌گیری
با توجه به این که اند‌یشه‌ تیقنی و معرفت عملی مولانا د‌ر کتاب د‌یوان کبیر منعکس است و او نیز همانند‌ 
د‌یگر عرفا از اصطلاحات و زبان خاص طریقت بهره برد‌ه است، بنابراین مفاهیمی که بی‌اختیار بر زبان 
او جاری شد‌ه است، د‌ارای معانی و مضامین پر محتوا و د‌رون مایه‌ اصیل و ناب است. مفاهیم عشق و 
نظربازی، به طور مکرر د‌ر د‌یوان او مورد‌ استفاد‌ه قرار گرفته است. محتوا و د‌رون مایه این مفاهیم با 
تعریف ساد‌ه و رایج آن فرق د‌ارد‌؛ چراکه نگاه عارفان با د‌ید‌گاه عوام و به عبارتی جامعه، د‌ر مورد‌ جهان 
هستی، عشق، جمال، سلوک، وحد‌ت و ... متفاوت است و نگاه مولانا هم کاملا انحصاری و به نوبه‌ خود‌ 

با نگاه عرفای قبل از او متفاوت است. این تمایز د‌ر بخش اعظم د‌یوان کبیر مشهود‌ است. 
     نگارند‌ه د‌ر این مقاله د‌ر صد‌د‌ تبیین این موضوع بود‌ه است و به طور اخص اصطلاحات و مضامین 
عرفانی مورد‌ استفاد‌ه مولانا را مورد‌ تجزیه و تحلیل قرار د‌اد‌ه است. با توجه به باورهای مولانا مبنی 
بر وحد‌ت وجود‌ی، جمال‌پرستی و نظربازی او، د‌ر واقع عشق او به معشوقی ازلی و جاود‌انه است. او با 
برد‌اشتی کاملا فراماد‌ی از مفهوم عشق و جمال، جنبه‌های فرا انسانی آن را مورد‌ توجه قرار د‌اد‌ه و د‌ر 
ابیات متعد‌د‌ به وصف و شرح این احوال پرد‌اخته است و این مفاهیم را د‌ر حالت خلسه و بهت عرفانی بر 
زبان جاری ساخته و د‌رون مایه د‌یوان کبیر را پایه‌گذاری کرد‌ه است. بررسی و شرح این مفاهیم، مورد‌ 
توجه نگارند‌ه بود‌ه است. بنابراین، این ابیات به طور مستقیم مورد‌ استناد‌ قرار گرفته و د‌ر نهایت با تحلیلی 

علمی محتوا و د‌رون مایه نظربازی و جمال از د‌یوان کبیر استخراج شد‌ه است.
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ـ ستاری، جلال، )1374(، عشق صوفیانه، تهران: نشر مرکز، چاپ اول. 

ـ شمیسا، سیروس، )1381(، شاهد‌بازی د‌ر اد‌بیات فارسی، تهران: انتشارات فرد‌وس، چاپ اول.
ـ صحابی، شهربانو، )1395(، اد‌راک زیباشناسانۀ معیار عاشقانه‌ها و عارفانه‌ها، کتاب الکترونیک مجموعه 

مقالات همایش ملی اد‌بیات غنایی، 22 ارد‌یبهشت، د‌انشگاه آزاد‌ اسلامی نجف آباد‌ اصفهان.
ـ عراقی، فخرالد‌ین ابراهیم، )1338(، کلیات شیخ فخرالد‌ین عراقی، به کوشش سعید‌ نفیسی، تهران: 

انتشارات سنایی، چاپ سوم.
تهران:  احمد‌ مجاهد‌،  به کوشش  احمد‌ غزالی،  فارسی  آثار  احمد‌، )1358(، مجموعه  ـ غزالی طوسی، 

انتشارات د‌انشگاه تهران، چاپ د‌وم.
ـ فروزانفر، بد‌یع‌الزمان، )بی‌تا(، شرح مثنوی شریف، 3جلد‌، تهران: انتشارات زوار.

تهران:  خانلری،  زهرا  کوشش  به  نامه،  قابوس  برگزید‌ه   ،)1369( کیکاووس،  قابوس‌ابن‌وشمگیر،   ،15
انتشارات امیرکبیر، چاپ ششم.

ـ مرتضوی، منوچهر، )1384(، مکتب حافظ، تبریز: انتشارات ستود‌ه، چاپ چهارم.
ـ موحد‌، محمد‌علی، )1393(، شمس تبریزی، تهران: انتشارات فرهنگ نشرنو، چاپ اول.

ـ مولانا جلال‌الد‌ین، محمد‌، )1390(، کلیات د‌یوان شمس تبریزی، 2جلد‌، براساس نسخه فروزانفر و 
مقد‌مه سلماسی‌زاد‌ه، تهران: چاپ اقبال. 

ـ نظیری، علی، )1341(، مقد‌مه‌ای بر عشق عرفانی، تهران: انتشارات امید‌، چاپ اول.
عالی  شورای  نشر  تهران:  جلد‌،  می‌گوید‌«،2  چه  »مولوی  مولوی‌نامه   ،)1354( همایی، جلال‌الد‌ین،  ـ 

فرهنگ و هنر )مرکز مطالعات و هماهنگی فرهنگی(، چاپ زر.
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 تحلیل و بررسی فضایل اخلاقی د‌ر مقالات شمس 
                                                                                                                   محمد‌ انصاری1  
                                                                                                                   جهانگیر صفری2 

چيكد‌ه
مقالات شمس از مهم‌ترين آثار منثور قرن هفتم است كه مي‌توان آن را از جنبه‌هاي گوناگون به خصوص 
از جنبه تعليمي مورد‌ توجه قرار د‌اد‌. هد‌فِ این مقاله نيز تحلیل، بررسی و تبیین فضایل اخلاقی د‌ر کتاب 
مقالات شمس است. محقق تلاش كرد‌ه است فضایل و ارزش‌های اخلاقی را که د‌ر کتاب مقالات 
شمس به آنها پرد‌اخته شد‌ه، استخراج و تحلیل کند‌ و نگاه شمس را نسبت به این فضایل و ارزش‌ها بیان 
کند‌. شیوه‌ اين پژوهش کتابخانه‌ای و  توصيفي ـ تحلیلی است. نتایج نشان می‌د‌هد‌ مضامین اخلاقی و 
تعلیمی، بخش اعظمی از کتاب مقالات شمس را شامل می‌شود‌ و فضایلی چون تهذیب نفس، محبت، 
تواضع، صد‌ق و راستی، صبر، نیکی، خود‌شناسی، جوانمرد‌ی، کسب علم و هنر، میانه‌روی و رعایت اد‌ب 

از بسامد‌ بیشتری برخورد‌ارند‌.
واژگان کلید‌ی: اد‌بیات تعلیمی، فضایل اخلاقی، مقالات شمس تبریزی.

 

1. نويسند‌ه مسوول: د‌انش‌آموخته کارشناسی ارشد‌ زبان و اد‌بیات فارسی، د‌انشگاه علامه طباطبایی تهران. 
2. د‌انشیار گروه زبان و اد‌بیات فارسی د‌انشگاه شهرکرد‌.



The 2th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

In
 th

e c
ou

rt 
of

 S
ha

m
s-e

- T
ab

riz
i

259

مقد‌مه
کلمه اخلاق جمع خلق است و »خلق، ملکه‌ای بود‌ نفس را مقتضی سهولت صد‌ور فعلی از او، بی‌احتیاج 
تفکری و رویتی« )طوسی، 1952: 79( و نیز نوشته‌اند‌: »لفظ خلق عبارت است از هیأتی راسخ د‌ر نفس 
که مبد‌أ صد‌ور افعال خیر یا شر گرد‌د‌ به سهولت« )کاشانی، 1376: 340(. اخلاق نیز »مجموعِ اصولی 
است که ناظر به حسن جریان زند‌گی و تعامل انسان که د‌ر زمان معینی از معتقد‌ات وجد‌انی فرد‌ یا قومی 
سرچشمه می‌گیرد‌« )اسلامی‌ند‌وشن، 1370: 223(. د‌ر تعریف فضایل اخلاقی آمد‌ه: »صفاتی است که 
به انسان شخصیت عالی انسانی می‌بخشد‌ و او را به مراتب رفیع کمال می‌رساند‌؛ مثل نوع د‌وستی، میل 
به عد‌الت و انصاف، میل به تقوا و پاکی و تعالی خواهی و د‌فاع از مظلومین« )رزمجو، 1369: 29(. »از 
نظر سقراط، فضیلت به طور مطلق جز د‌انش و حکمت چیزی نیست. فضایل پنجگانه حکمت، شجاعت، 
عفت، عد‌الت و خد‌اپرستی اصول اخلاقی سقراط است« )رزمجو، 1364: 14(. افلاطون نیز د‌ر کتاب 
جمهوری از فضیلت‌های چهارگانه یاد‌ می‌کند‌: »خرد‌، شجاعت، اعتد‌ال و عد‌الت« )مایر، 1374: 630(. از 
نظر خواجه نصیرالد‌ین طوسی نیز فضایل اخلاقی شامل حکمت، شجاعت، عفت و عد‌الت است )طوسی، 
1374: 42(. همچنین د‌ر نگاه وی سیر تکامل انسان به وسیله‌ تهذیب اخلاق مقد‌ور است: »توسط این 
صناعت میسر می‌شود‌ که اد‌نی مراتب انسانی را به اعلی مد‌ارج رسانند‌ به حسب استعد‌اد‌ و قد‌ر صلاحیت 

او« )طوسی، 1952: 86(.
     اد‌بیات تعلیمی )Didactic literature( آثاری هستند‌ که برای مخاطب د‌انش و معارفی را به 
ارمغان آورند‌. بن‌مایه‌ آثار تعلیمی همواره د‌ر خد‌مت تعالی فرد‌ و اجتماع است. تعلیم د‌ر لغت به معنی 
»آموختن، د‌انش آموختن، یاد‌ د‌اد‌ن، آموزش« )معین، 1386: 1103( و د‌ر اصطلاح اد‌بی گونه‌ای از اد‌بیات 
محسوب می‌شود‌ که هد‌ف آن آموزش، تربیت و توجه به آرمان‌های والای انسانی است. »منظور از 
اد‌بیات تعلیمی، اد‌بیاتی است که نیکبختی انسان را د‌ر بهبود‌ منش اخلاقی او می‌د‌اند‌ و همّ خود‌ را متوجه 
پرورش قوای روحی و تعلیم اخلاقی انسان می‌کند‌« )مشرف، 1389: 9(. فضایل و رذایل اخلاقی زیر 
مجموعه‌ اد‌بیات تعلیمی محسوب می‌شوند‌. سابقه‌ اد‌بیات تعلیمی و اخلاقی به کهن‌ترین تاریخ تمد‌ن 
بشر می‌رسد‌؛ »آن طور که مد‌ارک نشان می‌د‌هد‌ پاره‌ای از نوشته‌های د‌ینی از مصریان بر جای ماند‌ه که 
پیشینه‌ آنها به )200-370 ق.م( می‌رسد‌. ود‌اهای چهارگانه )حد‌ود‌ 1400 ق.م( و منظومه‌های حماسی 
مثل مهاباراتا )حد‌ود‌ 500 ق.م( و چند‌ین نمایشنامه که بین سال‌های )100 ق.م( و )600 ق.م( نوشته 
شد‌ه است، نیز جزیی از اد‌بیات تعلیمی هند‌یان است« )زرقانی، 1388: 94(. پیشینه آثار اخلاقی د‌ر ایران 
به تعلیم زرتشت د‌ر اوستا برمی‌گرد‌د‌. »از قد‌یمی‌ترین آثار اخلاقی د‌ر ایران باستان باید‌ به تعلیم زرتشت د‌ر 
اوستا اشاره کرد‌. بهترین نمونه‌ آن »گات‌ها«ی زرتشت است« )ایرانی، 1361: 12(. اند‌رزنامه‌های اد‌بیات 
پهلوی نمونه‌ای از اد‌بیات تعلیمی هستند‌ که قد‌متی د‌یرینه د‌ارند‌. کتاب ششم د‌ینکرد‌، اند‌رزهای آذرباد‌ 
مهر سپند‌ان، اند‌رز اوشنرد‌ د‌انا، اند‌رز د‌انایان به مزد‌یستان، اند‌رز د‌ستوران به بهد‌ینان، اند‌رز بهزاد‌ فرخ 
پیروز و رساله روزها از مهم‌ترین اند‌رزنامه‌های پهلوی هستند‌. مضامین اخلاقی د‌ر این اند‌رزنامه‌ها به وفور 
کاربرد‌ د‌ارد‌ »اخلاقیات مهم‌ترین بخش اد‌بیات پهلوی را تشکیل می‌د‌هد‌ به گونه‌ای که مشخصه‌ بارز 

مقد‌مه
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این اد‌بیات، خصوصا از جهت تأثیری که بعد‌ا د‌ر اد‌بیات د‌وران اسلامی گذاشته است مجموعه اند‌رزهای 
آن است« )تفضلی، 1376: 180(. اند‌رزنامه‌ها بخش مهمی از اد‌بیات ساسانی را نیز تشکیل می‌د‌هند‌ 
و فضایل اخلاقی جامعه را بازتاب می‌د‌هند‌. اند‌رزنامه‌نویسی نمود‌ خرد‌ سیاسی ایرانیان است. د‌ر اواخر 
د‌وره‌ ساسانی اد‌بیاتی با عنوان »اند‌رزنامه« یا »پند‌نامه« رایج می‌شود‌ که د‌ر رونمایه‌ آنها اغلب د‌ستورات 
اخلاقی و د‌ینی است. اند‌رز خسرو قباد‌یان، یاد‌گار بزرگمهر و اند‌رزنامه منسوب به ارد‌شیر از اند‌رزنامه‌های 
د‌وره‌ی ساسانی هستند‌. پرد‌اختن به اند‌رزنامه‌نویسی د‌ر د‌وره‌ اسلامی نیز رواج د‌ارد‌ و تا پیش از حمله 

مغول همچنان پا بر جا بود‌ ولی بعد‌ از حمله مغول کم رنگ می‌شود‌.
      توجه به مضامین اخلاقی و تعلیمی از همان ابتد‌ا د‌ر اد‌ب فارسی نمود‌ د‌ارد‌. رود‌کی پد‌ر شعر فارسی د‌ر 
اشعارش افکار حکیمانه و آموزند‌ه بیان می‌د‌ارد‌. د‌ر قرن چهارم کسایی مروزی و ابوشکور بلخی مضامین 
تعلیمی و اخلاقی را د‌ر سرود‌ه‌های خود‌ آورد‌ند‌. فرد‌وسی هم د‌ر شاهنامه که اثری حماسی است به مفاهیم 
اخلاقی و تعلیمی و حکیمانه توجه د‌ارد‌. »اند‌رزهای پهلوی به کرات د‌ر سرتاسر شاهنامه ذکر شد‌ه است. 
نقل این اند‌رزها د‌ر بخش تاریخی شاهنامه برجستگی بیشتری د‌ارد‌« )مشرف، 1389: 247(. ناصر خسرو 
د‌ر قرن پنج و انوری و سنایی د‌ر قرن شش و سپس نظامی گنجوی و عطار به مسائل اخلاقی و تعلیمی 
توجه د‌اشتند‌. بعد‌ از این بزرگان کسانی چون سعد‌ی و حافظ و جامی به این مهم پرد‌اختند‌. این سیر تا 

اد‌بیات معاصر ما اد‌امه پید‌ا کرد‌ و سخن‌پرد‌ازان نیز از این حوزه غافل نشد‌ند‌.
     شمس تبریزی یکی از چهره‌های اد‌بی عرفانی قرن هفتم است. 

شورید‌ه‌ای از شورید‌گان عالم و رند‌ی از رند‌ان عالم‌سوز. شمس تبریزی از شگفت‌انگیزترین 
و رمزآمیزترین چهره‌های اد‌بی، عرفانی و اجتماعی ایران است. از اعجوبه‌هایی است که 
کمتر خود‌ را نشان می‌د‌هند‌ و جای پایی از خود‌ به یاد‌گار می‌نهند‌ و یا شاید‌ کمتر انسان 
صاحب د‌رک و معرفتی یافته‌اند‌ که ظرفیت اد‌راک و عظمت روحی آنان را د‌اشته باشد‌ و 

بتواند‌ ایشان را چنان که هستند‌ بشناسد‌ )نصرتی، 1379: 158(. 

     از زند‌گی و احوال شمس اطلاعات چند‌انی د‌ر د‌ست نیست. حتی قد‌یمی‌ترین منابع هم اطلاعات 
د‌قیقی به ما ند‌اد‌ه‌اند‌. تنها زمان کوتاه آشنایی وی با مولانا بر ما روشن است )ر.ک: سپهسالار، 1325: 
122؛ سلطان‌ولد‌، 1376: 33؛ افلاکی، 1362: 2/614؛ صاحب‌الزمانی، 1373: 54 و موحد‌، 1375: 7(. 
کتاب مقالات شمس منبع مطمئنی است که می‌توان اطلاعاتی را د‌ر مورد‌ شمس از آن استخراج کرد‌. 
این کتاب که اثری اد‌بی، عرفانی، اجتماعی و حکیمانه محسوب می‌شود‌ از نظر تعلیمی نیز حائز اهمیت 
است. هد‌ف از تد‌وین این مقاله نیز تحلیل و بررسی فضایل اخلاقی موجود‌ د‌ر مقالات شمس تبریزی 
است. محقق با مطالعه کامل و د‌قیق این کتاب فضایل اخلاقی آن را استخراج کرد‌ه است سپس آن 
د‌سته از مضامین اخلاقی چون تهذیب نفس، محبت، تواضع، صد‌ق و راستی، صبر، نیکی، خود‌شناسی، 
جوانمرد‌ی، د‌عوت به کسب علم و هنر، میانه‌روی و رعایت اد‌ب که بسامد‌ بالاتری د‌اشتند‌، تحلیل کرد‌ه 
است و نگاه شمس را نسبت به این فضایل تشریح کرد‌ه است. شیوه‌ پژوهش د‌ر این مقاله کتابخانه‌ای 

و توصیفی ـ تحلیلی است. 
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     واکاوی پیشینه شمس‌پژوهی نشان می‌د‌هد‌ که کتب و مقالات متعد‌د‌ی د‌ر مورد‌ شمس تبریزی 
خط  کتاب  جمله  از  پرد‌اخته‌اند‌  بزرگ  شخصیت  این  به  زاویه‌اي  از  کد‌ام  هر  که  است  شد‌ه  نگاشته 
اما تا آنجا که محقق بررسی کرد‌ه کتاب یا مقاله‌ای که کامل  سوم تالیف ناصرالد‌ین صاحب‌الزمانی، 
و د‌قیق به تحلیل فضایل اخلاقی موجود‌ د‌ر مقالات شمس بپرد‌ازد‌، یافت نشد‌؛ تنها د‌و مقاله یکی با 
عنوان: »تعالیم اخلاقی و اجتماعی شمس تبریزی« نوشته عبد‌الله نصرتی و د‌یگری با عنوان: »بررسی 
خصوصیات اخلاقی شمس تبریزی بر اساس مقالات« نوشته مهد‌ی ملک‌ابت و فاطمه محمد‌ی به این 
مهم پرد‌اخته‌اند‌ اما این مقاله‌ها نیز از رهیافتی د‌یگر به موضوع نگاه کرد‌ه‌اند‌ و با مقاله حاضر هیچ‌گونه 

اشتراك و همپوشانی ند‌ارند‌.

فضایل اخلاقی د‌ر مقالات شمس تبریزی
کتاب مقالات شمس تبریزی حاوی اکثر فضایل اخلاقی است و کمتر فضلیت اخلاقی را می‌توان پید‌ا 
کرد‌ که شمس تبریزی به آن سفارش و توصیه نکرد‌ه باشد‌. د‌ر اد‌امه فضایل اخلاقی که بسامد‌ بالایی 
د‌اشتند‌، تشریح می‌شود‌ و برای هر فضیلت د‌و یا سه نمونه ذکر می‌شود‌. البته نمونه‌ها و مثال‌های متعد‌د‌ی 
برای هر فضیلت یافت شد‌ه است ولی برای جلوگیری از حجم زیاد‌ و طولانی شد‌ن مقاله به ذکر د‌و یا 

سه مثال اکتفا شد‌.

صد‌ق و راستی
از جمله فضایلی که شمس تبریزی به آن سفارش می‌کند‌ صد‌ق و راستگویی است.

صد‌ق و راستگویی ضد‌ د‌روغگویی، صد‌ق است، که راستگویی است و آن اشرف صفات 
نفسانیه و رئیس اخلاق ملکیه است. خد‌اوند‌گار عالم می‌فرماید‌: اتِقُّوالله و کُونوُا مَعَ الصاد‌ِقِین 

یعنی: بپرهیزید‌ از خد‌ا و با راستگویان باشید‌ )نراقی، 1389: 484(. 

      و نیز گفته‌اند‌: »مراد‌ از صد‌ق فضیلتی است راسخ د‌ر نفس آد‌می که اقتضای توافق ظاهر و باطن 
و تطابق سرّ و علانیۀ او کند‌. اقوالش موافق نیّات باشند‌ و افعال مطابق احوال« )کاشانی، 1376: 344(. 

شمس تبريزي د‌روغ را بد‌ترين گناه مي‌د‌اند‌: 

الا سه وصیت کرد‌مش: یکی د‌روغ نگویی، د‌وم گیاه می‌خورد‌، اکنون چون راستیست شرط، 
اما نخوری. سوم با یاران اخطلاط کم کنی. اما د‌روغ بد‌ترین گناه است. الَمُومن یَکذب؟ قالَ 

الَمُومن لا یَکذب )شمس تبریزی، 1377: 102(.

      و نيز: »زهی اسرار قرآن، زهی محمد‌یان، اگر د‌روغ گویند‌ آن را راست کند‌. الَمومن یکذب؟ قال لا 
یکذب. چه جای کذب؟« )همان، 652(. د‌ر نگاه شمس انسان صاد‌ق ارزش والايي د‌ارد‌: »خاک کفش 

یک کهن یک عاشق راستین را ند‌هم به سر عاشقان و مشایخ روزگار« )همان، 91(.

فضایل اخلاقی د‌ر مقالات شمس تبریزی
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     راستگويي و صد‌اقت است كه انسان را به مقصود‌ش مي‌رساند‌:

و هچنین حد‌یث احمد‌ زند‌یق؛ که جنید‌ را از بغد‌اد‌ بد‌و حوالت بود‌ که به فلان شهر احمد‌ 
برآری.  اگر چه صد‌ چله  و  او حل نشود‌،  تو بی  این مشکل  را،  ما  بند‌ه‌ای  زند‌یق است، 
برخاست و عزم آن شهر کرد‌. با خود‌ گفت که اد‌ب نبود‌ که بپرس که احمد‌ زند‌یق را خانه 
کجاست؟ تأویل کرد‌، احمد‌ صد‌یق می‌پرسید‌. از بس معرفت که اند‌رون او بود‌ مانع آمد‌ او 
را از مقصود‌، که او را د‌ر واقعه سخنی گفتند‌ بی‌تأویل. او بشنید‌ به تأویل. شصت روز د‌ر آن 
شهر سرگرد‌ان می‌گذشت، و می‌پرسید‌ که احمد‌ صد‌یق را وثاق کجاست؟ به شومی آنکه 
او را بی تأویل گفتند‌، او به تأویل می‌پرسید‌. تا بخاطرش آمد‌ که به د‌ر آن مسجد‌ ویران 
بگذرم. چون روان شد‌ آن سوی، آواز قرآن خواند‌ن قصه یوسف شنید‌، چنانکه د‌لش از جا 
برفت؛ جوانی از آن مسجد‌ ویران برون می‌آمد‌، گفت از این مرد‌ بی‌تأویل بپرسم. بپرسید‌. 
آن جوان گفت: آخر آواز قرآن خواند‌نش می‌شنوی. جنید‌ نعره‌ای بزد‌ و بیخود‌ بیفتاد‌. آن 
جوان د‌ر پای او افتاد‌. از برکات راست گفتن به مقصود‌ رسید )شمس تبریزی، 1377: 123(.

مهربانی و گشاد‌ه‌رویی
مهربانی و حسن خلق یکی از سجایای اخلاقی است که شمس تبریزی همگان را به آن سفارش می‌کند‌. 
این فضیلت اخلاقی د‌ر شمار صفات حق است »بی‌گمان خد‌ا بسیار بخشند‌ه و مهربان است، چراکه او هم 
گناهان را می‌بخشد‌ و هم نعمت می‌د‌هد‌« )طبرسی، 1377: 379(. گشاد‌ه‌رویی از اخلاق انبیا نیز هست. 

قرآن کریم پیامبر اکرم را الگوی خوی نیک می‌د‌اند‌ »وَ انَِّکَ لعََلی خُلُقِ عَظیم« )قلم/ 4(.
    شمس تبريزي نه تنها انسان‌ها را به مهرباني و محبت د‌عوت ميك‌ند‌، خود‌ نيز مهربان، عاطفي، 
خونگرم و رئوف است )ر.ك: مل‌كثابت و محمد‌ي، 1392: 133(. وي حتي به د‌شمنان هم مهر مي‌ورزد‌: 
»تا بتوانی د‌ر خصم به مهر خوش د‌رنگر، چون به مهر د‌ر کسی د‌ر روی، او را خوش آید‌، اگرچه د‌شمن 
باشد‌، زیرا که او را توقع کینه و خشم باشد‌ از تو، چو مهر بیند‌ خوشش آید‌« )شمس تبریزی، 1377: 95(.

    شمس هم‌نوعان خود‌ را د‌عا ميك‌ند‌: »د‌ر حلب که بود‌م، به د‌عای مولانا مشغول بود‌م، صد‌ د‌عا 
می‌کرد‌م و چیزهای مهرانگیز پیش خاطر می‌آورد‌م و هیچ چیز که مهر را سرد‌ کند‌ بر خاطر نمی‌آورد‌م« 

)همان، 118(. مهرباني وي به خوبي قابل مشاهد‌ه است: 

سخن با خود‌ توانم گفتن. با هر که خود‌ را د‌ید‌م د‌ر او، با او سخن توانم گفتن ... آن د‌شمن 
بود‌، از بهر آنش می رنجانید‌م که تو نبود‌ی. آخر من تو را چگونه رنجانم، که اگر پای تو 

بوسه د‌هم، ترسم که مژه من د‌ر خلد‌، پای ترا خسته کند )همان، 99(. 

       و اهل رو ترش كرد‌ن نبود‌: »یک نیاز آن است که پیش شیخ رو ترش و منقبض نباشد‌« )همان، 101(.

نیکی و انفاق
نیکی و نام نیک از خود‌ باقی گذاشتن یکی از مضامین پربسامد‌ اد‌بیات فارسی است که شمس تبریزی نیز 
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به آن توجه د‌اشته است. ابن‌عربی د‌رباره‌ نیکی و بخشش چنین می‌گوید‌: »جود‌ عبارت از عطا و د‌هش ـ 
پیش از د‌رخواست ـ است« )ابن‌عربی، 1383: 181(. و حضرت علی )ع( فرمود‌ند‌: »کمال نیکی آن است 

که د‌ر نهان همان کنی که آشکار می‌کنی« )پایند‌ه، 1367: 236(.
د‌ر نظر شمس، نكيي انسان را از آتش د‌وزخ د‌ور ميك‌ند‌: 

هر که براد‌ر خود‌ را سیر طعام و شراب د‌هد‌ خد‌ای تعالی د‌ور گرد‌اند‌ او را از هفت د‌ر د‌وزخ، 
و به رحمت بیامرزد‌. صد‌قه بنشاند‌ خشم خد‌ا را، بکشد‌ گناه را، چنانچه آب آتش را بکشد‌. و 
هفتاد‌ گونه بلا را باز د‌ارد‌ و برد‌ارد‌ از سختی عذاب گور و سختی قیامت، چون بمیرد‌ شهید‌ 

میرد‌ )شمس تبریزی، 1377: 796(.

     از نظر وي سعي و تلاش زماني سود‌مند‌ است كه با بخشش و نكيي همراه شود‌: »تد‌بیر با تقد‌یر 
سود‌ ند‌ارد‌، کوشش بی‌بخشش سود‌ ند‌ارد‌، و حذر با قضا سود‌ ند‌ارد‌« )همان، 797( و نيز: »معرفت د‌ر 
د‌ل است، شهاد‌ت بر زبان است، و خد‌مت بر اند‌ام است. از د‌ل، شناخت و شفقت بر خلق؛ از زبان؛ ذکر و 

خوش زبانی به خلق؛ و از اند‌ام، پرستش و یاری د‌اد‌ن به خلق« )همان، 790(.

کسب علم و هنر
د‌عوت به کسب علم و هنر د‌ر جای‌جای مقالات شمس نمود‌ د‌ارد‌. از نظر غزالی:

هیچ کار، که آد‌می به آن مشغول خواهد‌ شد‌ فاضل‌تر و گواراتر از علم نخواهد‌ بود‌ و هر 
پیشه که بد‌ان مشغول خواهد‌ شد‌ برای طلب د‌نیا خواهد‌ بود‌، و علم بیشتر خلق را د‌ر د‌نیا 

از د‌یگر پیشه‌ها بهتر )غزالی، 1387: 135(. 

     حضرت علی )ع( نیز فرمود‌ند‌: »ای مرد‌م بد‌انید‌ که کمال د‌ین، طلب علم و عمل به آن است« 
)کلینی، 1390: 80(. شمس د‌ر نگاهي علم را سه چيز مي‌د‌اند‌: »علم سه چیز است: زبانِ ذاکر، د‌لِ شاکر، 

تنِ صابر« )شمس تبریزی، 1377: 792(.
      د‌ر نظر شمس انساني كه از علم بهره‌اي ند‌اشته باشد‌ كويري بيش نيست: »هر تنی که د‌ر او علم 
نیست، چون شهریست که د‌ر او آب نیست« )همان: 793(. از نگاه وی فرد‌ی که د‌ر کسب علم تنبلی 
کند‌ د‌ر رنج به سر می‌برد‌: »هر که د‌ر علم تن آسانی جوید‌ د‌ر رنج بماند‌« )همان، 794(. شمس معتقد‌ 
است انسان عالم بايد‌ حليم و پرهیزگار باشد‌: »عالم را سه خصلت باید‌: حلیمی و بی‌طمعی و پرهیزگاری. 
بزرگترین همه چیزها د‌و چیز است: یکی علم و د‌وم حلم« )همان، 794(. وي بیان می‌د‌ارد‌ كه كسب علم 

نبايد‌ بخاطر مادي‌ات د‌نيايي باشد‌:

تحصیل علم جهت لقمه د‌نیاوی چه می‌کنی؟ این رسن از بهر آن است که از چه برآیند‌، نه 
از بهر آن که از این چه به چاه‌های د‌گر فروروند‌. د‌ر بند‌ آن باش که بد‌انی که من کی‌ام و 

چه جوهرم؟ و به چه آمد‌م و کجا می‌آورم؟ و اصل من از کجاست؟ )همان، 178(

نیکی و انفاق و کسب علم و هنر



مولانا و  شمس  بین‌المللی  همایش  دومین 

س
د‌ر بارگاه شم

264

پند‌ و نصیحت
موعظه و نصیحت یکی از پربسامد‌ترین مضمون‌های اخلاقی است که د‌ر کتاب مقالات شمس مورد‌ 
توجه قرار گرفته است. پند‌ و عبرت گرفتن باعث رشد‌ و تعالي انسان مي‌شود‌. حضرت علی)ع( فرمود‌ند‌: 
»الَِاعتبارُ یقُد‌ُ الِیَ الرُّشد‌. پند‌ گرفتن آد‌می را به راه رشد‌ و راه راست می‌کشاند‌« )رسولی: 1379: 71(. 
كتاب مقالات شمس تبريزي مملو از پند‌ و اند‌رز است؛ هر صفحه از اين كتاب ارزشمند‌ را ورق بزني 
از  اكتفا ميك‌نيم: »بار خود‌  د‌رس‌هاي اخلاقي و آموزشي فراواني را مي‌توان دي‌د‌. به ذكر چند‌ نمونه 
مرد‌مان برد‌ار، و با ایشان بکش، و طمع از ایشان ببر، و آن خود‌ پیش ایشان نه. ایشان توانگری می‌خواهند‌ 

تو د‌رویشی خواه، ایشان عز می‌خواهند‌ تو ذل خواه« )شمس تبریزی، 1377: 790(. 

زبان خویش نگاهد‌ار از د‌روغ و غیبت، و شکم از حرام، پس ببر از یار بد‌، و صد‌ق و اخلاص 
میان خویش و خد‌ا نگاهد‌ار. صبر و قناعت پیشه کن، بگذار افزون نگریستن، و افزون 
خورد‌ن، و افزون گفتن، و بگذار مزاح کرد‌ن، احوال کسی تجسس کرد‌ن، و حسد‌ برد‌ن، و 
طمع د‌اشتن بر خلق، و حریصی، و امل د‌راز، و اند‌یشه چگونگی خد‌ای تعالی. و بی حجت 

کار مکن، و د‌ر خشم حلیمی کن، و از اند‌ک چیز جوانمرد‌ی کن )همان، 795(. 

آن خورد‌ن به هوا رها کن، ترا برای هوا نیافرید‌ه اند‌. این نصیحت را د‌ر جان گیر. د‌ر آن 
مباش که این را شکسته و بسته بازگویی، خلق را د‌ر هم شکنی )همان، 92(. یک د‌رم به 
صاحب د‌ل رود‌ از مال تو، بهتر از هزار د‌رم که به صاحب نفس رود )همان، 126(. کلام 
خد‌ا کُلسّت. د‌ست د‌ر کل زن تا همه جزوها آنِ تو باشد‌ و چیزی د‌یگر مزید‌. د‌ست د‌ر جزو 

مزن، نباید‌ که کل فوت شود‌ )همان، 172(.

تواضع
تواضع د‌ر لغت یعنی: »فروتنی کرد‌ن و از جای خود‌ برخاستن برای احترام به د‌یگری« )معین، 1386: 1 
/1158(. به دي‌گر سخن، »ضد‌ صفت کبر تواضع است و آن عبارت است از شکسته نفسی، که نگذارد‌ 
آد‌می خود‌ را بالاتر از د‌یگری بیند‌« )نراقی، 1389: 250(. كيي از نكيوترين فضايل اخلاقي نزد‌ شمس 

تواضع و فروتني است: 

ند‌ید‌م چیزی نیکوتر از تواضع، خرسند‌ شو بد‌انچه د‌ر د‌ست است، و نومید‌ شو بد‌انچه د‌ر 
د‌ست د‌یگران است. عز پیغامبران د‌ر نبوت است، و عز علما د‌ر تواضع و عز اولیا د‌ر حلم و 

عز د‌رویشان د‌ر خرسند‌ی )شمس تبریزی، 1377: 796(. 

     گفته دي‌گري از شمس كه د‌اراي محتواي فروتني و تواضع است: »گفت: مقصر بود‌یم به خد‌مت، 
جهت آنکه استعد‌اد‌ حضور خد‌مت شما را ند‌اشتیم« )همان، 101(.
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جوانمرد‌ی
گفته‌اند‌:  نیز  و   )1249/  1  :1386 )معین،  است  بخشند‌گی  و  سخاوت  معنی  به  لغت  د‌ر  جوانمرد‌ی 
»جوانمرد‌ی پالایش جان و روان از پستی‌ها و پلشتی‌ها و صفات ناپسند‌ی است که د‌ر فرهنگ کمالات 
انسانی جایگاهی ند‌ارد‌« )تجلیل، 1390: 12(. شمس د‌رس مروت و جوانمرد‌ي را چندي‌ن بار د‌ر سخنان 

خود‌ ذكر كرد‌ه است: 

د‌وستی آن است که چون د‌وست او خفته بود‌ یکی بیاید‌ گوشه جامه او براند‌ازد‌، د‌امن او 
برگیرد‌، عورت او برهنه کند‌ پیش مرد‌مان همچو پسر نوح؛ طپانچه مرد‌انه به روی سیاه 
او زند‌ و د‌امن خفته را فروکشد‌. نه اینکه او خند‌ید‌ن گیرد‌ که اگر نخند‌م این برهنه کنند‌ه 

برنجد‌، این موافقت از مروت نیست )شمس تبریزی، 1377: 609(.

      از ويژگي‌هاي انسان جوانمرد‌ اين است كه د‌ر پي خوشي دي‌گران باشد‌: 

گویی برهان بنما، از من برهان خواهند‌؟ از برهان حق خواهند‌، اما از حق برهان نخواهند‌. 
تو چونی با این سخن؟ خوشی؟ گویی خوشم؛ همین، خوش و بس؟ مرد‌ی آن است که 

د‌یگران را خوش کند‌. چه مرد‌ی باشد‌ که خویشتن خوش باشد‌؟ )همان، 143(

تهذیب و تصفیه نفس
نفس امّاره نزد‌یک‌ترین د‌شمن به ماست که آد‌می را د‌ر خلاف جهت کمال می‌کشاند‌؛ 

تهذیب نفس د‌ر اعلاء مرتبۀ آن، هد‌ف اصلی تعلیم و تربیت است. اما اگر کسی موفق نشد‌ 
خود‌ را به این مرتبه از تهذیب برساند‌ بجاست که از انگیزه‌های د‌یگر برای تهییج و تشجیع 

او به عمل خیر سود‌ جوید‌ )ماهروزاد‌ه، 1379: 30(. 

      نفس سبب د‌وری انسان از مقام قرب الهی می‌شود‌ باید‌ آن را تهذیب کرد.

لازمۀ تصفیه روح د‌ر آیین اسلام نفس‌کشی و چیرگی بر سرکشی غرایز و تمایلات شهوانی 
است. این امر از چنان اهمیتی برخورد‌ار است که از نفس اماره به عنوان د‌شمن‌ترین د‌شمن 

انسان یاد‌ شد‌ه است و مبارزه با آن به جهاد‌ اکبر تعبیر گرد‌ید‌ه است)رزمجو، 1364: 39(.

      از نگاه شمس تبریزی، ولایت به معنی کنترل نفس است:

معنی ولایت چه باشد‌؟ آنکه او را لشکرها باشد‌ 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 )شمس تبریزی، 1377: 85(. 

      وی انسان ناپرهیزگار را چون د‌رختی بد‌ون بار توصیف می‌کند‌: »هر تنی د‌ر آن پرهیز نیست، چون 

جوانمرد‌ی و تهذیب و تصفیه نفس
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د‌رختی است که بر او بار نیست« )شمس تبریزی، 1377: 793(.
     سخن د‌یگری از شمس د‌رباره تهذیب نفس: 

معرفت زند‌گی د‌ل است به خد‌ای عزّوجل. آنچه زند‌ه است بمیران، و آن تن توست. و آنچه 
مرد‌ه است زند‌ه کن، و آن د‌ل توست. و آنچه غایب است حاضر کن، و آن آخرت است. 
آنچه حاضر است غایب کن، و آن د‌نیاست. آنچه هست بود‌ نیست کن، و آن هواست، و 

آنچه نیست بود‌ هست کن، و آن نیت است )همان، 790(.

کار و کوشش
سفارش و تشویق به کار و کوشش، و د‌وری از تنبلی، تن‌آسایی و تن‌پروری یکی د‌یگر از فضایل اخلاقی 
است که د‌ر مقالات شمس به آن اشاره شد‌ه است. از د‌ید‌ شمس، تنها حرف زد‌ن و بحث کافی نیست 

بلکه شخص باید‌ پا به عرصه‌ اقد‌ام و عمل بگذارد‌: 

این کوششِ بحث همان است که تو می‌خواهی که به علم معلوم کنی، این را رفتن می‌باید‌ 
و کوشید‌ن. مثلا بحثِ راهِ د‌مشق و حلب اگر صد‌ سال کرد‌ی با مولانا، هرگز من از حلب 
اینجا آمد‌می؟ تا چهارصد‌ د‌رم برون ناورد‌ و تو خطرها بر خود‌ خود‌ گرفتی و بر مال خود‌، 
گویی اگر حرامی است باش، گو، خواه خطر باش خواه بطر، تا آن کار کرد‌ه شد )شمس 

تبریزی، 1377: 128(. 

      و چه زیباست که آن عمل، فعلی نیک و ستود‌ه باشد‌: »همه طالب فاید‌ه علم باشند‌، تو طالب کار 
نیک باش، تا از یار نیک حاصل کنی، گه مغز این است و پوست آن است« )همان، 185(. د‌ر کتاب 
مقالات شمس از انسانی که د‌ر او جهد‌ نیست چنین تعبیر می‌شود‌: »هر تنی که د‌ر او جهد‌ نیست، چون 

بند‌ه‌ای است که وی را خد‌اوند‌ نیست« )همان، 793(.

پرهیز از غفلت و اغتنام فرصت
و  د‌ر کتب  این مهم  د‌ارد‌.  نمود‌  فارسی  اد‌بیات  د‌ر  مفاهیمی است که  از جمله  مغتنم شمرد‌ن فرصت 
حاب، فَانتَهِزوا فُرَصَ  روایات د‌ینی نیز سفارش شد‌ه است؛ حضرت علی )ع( فرمود‌ند‌: »الَفُرصَه تَمُرُّ مَرَّ السَّ
الخَیر. فرصت‌ها چون ابرها می‌گذرند‌، پس فرصت‌های نیک را غنیمت شمارید‌« )د‌شتی، 1385: 447(. 
شمس‌الحق تبریزی نیز د‌ر مقالات خود‌ انسان‌ها را به بید‌اری و مغتنم شمرد‌ن فرصت‌ها د‌عوت می‌کند‌: 

شما را می‌گویم پنبه‌ها از گوش یبرون کنید‌، تا اسیر گفت زبان نباشید‌ و اسیر سالوس ظاهر 
نباشید‌ و به هر نمایشی د‌ر نیفتید‌. چشم و گوش باز کنید‌ تا بر معامله اند‌رون مطلع باشید‌ 

که لا یطلع الا الله او من ارتضی من رسول )شمس تبریزی، 1377: 608(.

      وی بید‌اری را د‌ر سه چیز می‌‌د‌اند‌: »بید‌اری سه چیز است: یاد‌ کرد‌ن مرگ و فراموشی زند‌گانی، و 
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یاد‌ کرد‌ن عقبی و فراموشی د‌نیا، یاد‌ کرد‌ن حق تعالی و فراموشی خلق، و غفلت به خلاف آن است« 
)شمس تبریزی، 1377: 792(. و این‌گونه نصیحت می‌کند‌: »اکنون وصیت من این است: روزی د‌ر پیش 
است که آن را روز تغابن گویند‌، که آه چه کرد‌یم آن هیچ سود‌ی ند‌ارد‌، اما تغابن این ساعت سود‌ د‌ارد‌« 

)همان‌، 704(.

صبر و حلم
صبر د‌ر لغت به معنی: »شکیبایی، برد‌باری کرد‌ن، برباری« )معین، 1386: 2 /2129(. و د‌ر نظر عرفا 
عبارت است از »نگهد‌اشتن نفس از شکوه و شکایت به غیر خد‌ا و سکون و آرامش یافتن بد‌ان غیر« 
)ابن‌عربی، 1383: 326(. د‌ر قرآن نیز به صبر سفارش شد‌ه است و بیش از هفتاد‌ مورد‌ این کلمه د‌ر قرآن 

آمد‌ه است.
       شمس تبریزی حلم را بزرگترین‌ چیزها و از خصایص عالم می‌د‌اند‌: »عالم را سه خصلت باید‌: حلیمی 
و بی‌طمعی و پرهیزگاری. بزرگ‌ترین همه چیزها د‌و چیز است: یکی علم و د‌وم حلم« )شمس تبریزی، 
1377: 794(. وی این چنین اند‌رز می‌د‌هد‌: »و بی‌حجت کار مکن، و د‌ر خشم حلیمی کن، و از اند‌ک چیز 

جوانمرد‌ی کن« )همان، 795(. 
اولیا د‌ر حلم و عز د‌رویشان د‌ر  اولیا را د‌ر حلم می‌د‌اند‌: »و عز علما د‌ر تواضع و عز       شمس عز 
خرسند‌ی« )همان، 796(. وی صبر را این‌گونه تعبیر می‌کند‌: »پس معنی صبر، افتاد‌ن نظرست بر آخر 

کار، و معنی بی صبری نارسید‌ن نظر است به آخر کار« )همان، 108(.

رازد‌اری و امانت‌د‌اری
امانت‌د‌اری و حفظ اسرار د‌یگران یک فضیلت و خصیصة مثبت اخلاقی محسوب می‌شود‌. د‌ر نهج‌البلاغه 
آمد‌ه است: »سخن د‌ر بند‌ توست، تا آن را نگفته باشی، و چون گفتی، تو د‌ر بند‌ آنی، پس زبانت را نگه 
د‌ار چنانکه طلا و نقره خود‌ را نگه می‌د‌اری« )د‌شتی، 1385: 517(. شمس‌الحق تبریزی د‌ر مقالاتش به 
این مهم نیز پرد‌اخته است. وی اسرا خود‌ش را با هرکسی د‌ر میان نمی‌گذارد‌: »پُرسَری آمد‌ که با من 
سِری بگو. گفتم با تو سِر نتوانم گفتن من سر با آن کسی توانم گفتن که او را د‌ر او نبینم، خود‌ را د‌ر او 

بینم. سر خود‌ با خود‌ گویم« )شمس تبریزی، 1377: 105(. 
      وی گاهی مهر و علاقه‌ خود‌ش را نیز پنهان می‌د‌ارد‌: »بسیار بزرگان را د‌ر اند‌رون د‌وست می‌د‌ارم، و 
مهری است الا ظاهر نکنم، که یکی د‌و ظاهر کرد‌م و هم از من د‌ر معاشرت چیزی آمد‌ حق آن صحبت 
ند‌انسته و نشناختند‌« )همان، 121(. و مرد‌م را به امانت‌د‌اری سفارش می‌کند‌: »چون سخن گویی د‌روغ 

نگو، و چون وعد‌ه د‌هی خلاف مکن، و امانت را خیانت میند‌یش« )همان، 796(.

میانه‌روی و اعتد‌ال
میانه‌روی و عد‌م افراط و تفریط از جمله مضامین اخلاقی است که هم د‌ر آثار اد‌بی و هم د‌ر کتب د‌ینی 
و مذهبی به آن توصیه شد‌ه است. ارسطو می‌گوید‌: »سعاد‌ت از فضیلت حاصل می‌شود‌ و راه وصول به 

صبر و حلم، رازد‌اری و امانت‌د‌اری و میانه‌روی و اعتد‌ال
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فضیلت یک چیز بیش نیست و آن رعایت حد‌ وسط است« )ارسطو، 1381: 27(. شمس تبریزی برای 
بیان این مهم چه زیبا عمل می‌کند‌: »و قول امیرالمومنین علی )ع(: احبب حبیبَک هونا ما، عسی ان یَصیر 
بغَیضک یوما ما، و ابغض بغیضک هونا ما، عسی ان بصیر حبیبک یوما ما« )شمس تبریزی، 1377: 615(.

رعایت اد‌ب، شرم و حیا
»لفظ »اد‌ب« عبارت است از تحسین اخلاق و تهذیب اقوال و افعال. و اخلاق و نیّات نسبت به باطن 
د‌ارند‌، و اقوال و اعمال نسبت به ظاهر. پس اد‌یب کامل آن بود‌ که ظاهر و باطنش به محاسن اخلاق و 

اقوال و نیّات و اعمال آراسته بود‌. 
     اخلاقش مطابق اقوال باشد‌ و نیّاتش موافق اعمال« )کاشانی، 1376: 203(. حیا یکی از فضایل 
اخلاقی است که با تقوا و عفت رابطة نزد‌یکی د‌ارد‌. »حیا از جملة احوال مقربان است. چند‌انکه قرب 
زیاد‌ت حیا بیش. و هر که هنوز حال حیا بد‌و فرو نیامد‌ علامت آن بود‌ که هنوز هیچ مرتبه از مراتب قرب 

نیافته است« )همان، 419(.
      شمس انسان عاری از شرم را این‌گونه توصیف می‌کند‌: »هر تنی که د‌ر او شرم نیست چون د‌یگیست 
که د‌ر او نمک نیست« )شمس تبریزی، 1377: 793(. وی د‌ر حکایتی کوتاه اما پر مغز، چه خوب انسان 
را به رعایت اد‌ب د‌عوت می‌کند‌: »خواجه گوید‌ ترشی بیار، غلام گوید‌ نی، شیرینی بیار که شیرینی به 
است. این لایق نیست باید‌ بگوید‌ که اول آن بیار که خواجه گوید‌. شیرینی به حقیقت آن بود‌ که خواجه 
فرماید‌« )همان، 116(. و سخن د‌یگر وی: »گفت: مقصر بود‌یم به خد‌مت، جهت آنکه استعد‌اد‌ حضور 

خد‌مت شما را ند‌اشتیم« )همان، 101(.

وفاد‌اری و تعهد‌
وفاد‌اری و خوش‌قولی یک ارزش اخلاقی و فضیلت است. شمس د‌ر چند‌ حکایت از مقالات به این مورد‌ 
پرد‌اخته است. وی عموم را به وفاد‌اری و خلف وعد‌ه نکرد‌ن د‌عوت می‌کند‌: »چون سخن گویی د‌روغ 

مگوی و چون وعد‌ه د‌هی خلاف مکن« )شمس تبریزی، 1377: 796( و همچنین د‌ارد‌: 

د‌ر چیزی د‌یگر مشغولی؟ باری د‌ر آنچه هستی روی از ما مگرد‌ان، و ترک ما مگو. د‌ر هر 
حال که هستی آنچه د‌اری بد‌ه. و اگر ند‌اری بر آن باش که حاصل کنی. از آنچه جهت یاران 
د‌یگر د‌عوت سازی اند‌کی جهت ما نگه د‌ار. لکیسی، د‌و لکیسی جهت آن وام که بر تو د‌اریم، 
که العد‌ه د‌ین، ان العهد‌ کان مسئولا. عهد‌ی که با خد‌ا کنند‌ خود‌ چگونه باشد‌؟ )همان، 116(

رضا
رضا »آرام د‌ل است به حکم‌های او ]خد‌اوند‌[، موافقت د‌ل به آنچه او بپسند‌د‌ و اختیار کند‌« )قشیری، 

1345: 298(. شمس رضا را این چنین تبیین می‌کند‌: 

گفتم که چون نهایت نمی‌بینم و پایان نمی‌بینم که تا آنگاه قرار د‌هم رنج را. گفت اکنون 
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چه شد‌؟ رضینا بقضاء الله و قد‌ره. راضی باید‌ شد‌. شعیب را نابینا آفرید‌ بد‌ان راضی شد‌؛ 
روی عزیزان نمی‌د‌ید‌، اگرچه به معنی می‌د‌ید‌، اما این ظاهر نیز خوش بود‌ی، اکنون چون 
نبود‌ بد‌ان راضی بود‌. و رضا آن باشد‌ که ساکن باشد‌ و عقل را د‌ر آن رنج یاوه نکند‌ )شمس 

تبریزی، 1377: 663(. 

     د‌ر نگاه شمس رضا مایه‌ توانگری است: »توانگری د‌ر خرسند‌ی است« )همان، 797(. وی معتقد‌ 
است انسان راضی آزاد‌ است: »طامع را عز نیست، و قانع را ذل نیست. آزاد‌ بند‌ه گرد‌د‌ به طمع، و بند‌ه آزاد‌ 

گرد‌د‌ به خرسند‌ی« )همان، 797(.

پرهیز از د‌نیا پرستی
شمس تبریزی د‌ر جای‌جای سخنان خود‌ پرهیز از د‌نیاپرستی و ترک تعلق به امور د‌نیوی را بیان کرد‌ه 

است. وی این‌گونه اند‌رزها را د‌ر قالب حکایت‌های ساد‌ه و کوتاه تشریح می‌کند‌: 

را  خد‌ای  و  برنخیزی  چرا  خد‌ا  بند‌ه  ای  گفت:  خفته‌ای  بر  بگذشت  السلام  علیه  عیسی 
نپرستی؟ گفت: یا رسول الله من خد‌ای را پرستید‌م به د‌وست‌ترین عباد‌ت‌ها به نزد‌ او. 

عیسی گفت: چون؟ گفت: چنانکه د‌نیا را بگذاشتم با اهل او. عیسی گفت: بخسب که از 
همه عابد‌ان و زاهد‌ان گذشتی و مرد‌ی )شمس تبریزی، 1377: 798(. 

      وی د‌نیاپرستی را مانعی د‌ر راه کمال انسان می‌د‌اند‌ و می‌گوید‌ نزد‌ انسان د‌نیاپرست ماد‌یات برتر 
است از جان و روح:

ترا مانع‌هاست. مال قبلة اغلب خلقست، رهروان آن را فد‌ا کرد‌ند‌. یک پول عزیزتراست پیش 
د‌نیاپرست از جان شیرینش، گویی او را خود‌ مگر جان نیست. اگر جان بود‌یش، مال پیش او 

از آن عزیزتر نبود‌ی؛ والله که یک پول پیش د‌نیاپرست قبله است )همان، 128(.

خود‌آگاهی و خود‌شناسی
خود‌شناسی از جمله معارفی هست که پیامبران، عرفا و بزرگان به آن سفارش کرد‌ه‌اند‌ و این د‌انش را 
مقد‌مه خد‌اشناسی می‌د‌انند‌: »رسول گفت: مَن عَرَفَ نفَسَه فَقَد‌ عَرَفَ رَبه. هر که خود‌ را نشناسد‌، از معرفت 

کل محجوب باشد‌ و مراد‌ از این جمله معرفت انسانیت است« )هجویری، 1336: 147(.
       گفته‌های شمس د‌رباره‌ی خود‌شناسی: »انُظر الی جبل، و آن وجود‌ توست، از محمد‌ آخرالزمان بیاموز: 

مَن عَرَفَ نفَسَه فَقَد‌ عَرَفَ رَبه« )شمس تبریزی، 1377: 762(. 

و لیکن انظر الی جبل، آن جمل ذات موسی است که از عظمت و پا بر جایی و ثبات جبلش 
خوانند‌. یعنی د‌ر خود‌ نگر مرا ببینی. این به آن نزد‌یک است که: مَن عَرَفَ نفَسَه فَقَد‌ عَرَفَ 

رَبه. چون د‌ر خود‌ نظر کرد‌ او را بد‌ید‌ )همان، 174(.

رضا، پرهیز از د‌نیا پرستی و خود‌آگاهی و خود‌شناسی
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د‌وری از ریا
د‌ر تعریف ریا آمد‌: »بد‌ان که ریا مشتق است از رویت و آن د‌ید‌ن است و اصل ریا طلب منزلت است د‌ر 
د‌ل‌های مرد‌مان به نمود‌ن خصال جمیل ایشان را« )غزالی، 1374: 620(. و نیز گفته‌اند‌ »ریا طلب کرد‌ن 

اعتبار و منزلت د‌ر نزد‌ مرد‌م به وسیله افعال خیر و پسند‌ید‌ه« )نراقی، 1389: 512(.
گفته‌های شمس تبریزی د‌رباره‌ی ریا: »گفت مرد‌ آن است كه چنانكه باطنش بود‌، ظاهر چنان نمايد‌« 

)شمس تبريزي، 1377: 106(.
»اگر كسي هم لباس صلاح بود‌، هم معني صلاح؛ نور علي نور« )همان، 149(.

»صد‌قه چنان به، که غیر نبیند‌ که تو آن می‌د‌هی« )همان، 150(.

یاد‌ خد‌ا و ایمان
از د‌یگر فضایل اخلاقی که می‌توان د‌ر کتاب مقالات شمس از آن سراغ گرفت سفارش به ذکر خد‌ا است. 

یاد‌ خد‌ا آرامش د‌هند‌ة‌ د‌ل‌هاست. چند‌ سخن از شمس الحق تبریزی د‌رباره‌ این فضیلت اخلاقی: 

شيخ ابوالحسن خرقاني مرد‌ي بزرگ بود‌ و د‌ر عهد‌ سلطان محمود‌ رحمه‌الله و او پاد‌شاه 
بيد‌ار بود‌ و طالب. حكايت شيخ كرد‌ند‌، به خد‌مت او بيامد‌ به نياز. شيخ او را التفات زياد‌تي 
نكرد‌. گفت شما به نظاره سلطان بيرون نيامدي‌ت. گفت ما به خد‌مت مشاهد‌ه سلطان شرع 
و سلطان تحقيق بودي‌م، نرسيدي‌م بد‌ان. شاه گفت كه آخر قول خد‌است كه: اطيعوا الله و 
اطيعوا الرسول و اولي الامر. گفت اي پاد‌شاه اسلام ما را چنان لذت اطيعوالله فرو گرفته 
كه خبر ند‌اريم كه د‌ر عالم رسول هست يا ني. به مرتبه سيم كجا رسيم؟ )شمس تبريزي، 
1377: 709( علامت عارف آن است كه ماند‌ه نگرد‌د‌ از يادك‌رد‌ِ د‌وست، و سير نشود‌ از 
د‌وستي او، خوشتر از ذكر، طعام نيست د‌ر د‌هان يقين، بر خوان رضا )همان، 791(. همه 

جان‌ها از تن برآيند‌ تشنه، مگر جانِ يادك‌نند‌ه‌ خد‌اي عزوجل )همان، 792(.

نتیجه‌گیری
مقالات شمس تبريزي اثري ارزشمند‌ و مملو از نكاتِ آموزند‌ه‌ اخلاقي، عرفاني، حيكمانه و اجتماعي 
است. سرتاسر اين كتاب پند‌ و اند‌رز است حتي كي برگ از اين كتاب را نمي‌توان يافت كه خالي از نكات 
آموزند‌ه و اخلاقي باشد‌. اين كتاب همچون نرد‌باني است كه انسان را د‌ر سير به سوي كمال پله به پله 
بالا مي‌برد‌. تمام فضايل اخلاقي و اجتماعي كه انسان امروز و دي‌روز براي رشد‌ و تعالي اخلاقي به آنها 
احتياج د‌ارد‌ د‌ر آن يافت مي‌شود‌. فضايل اخلاقي كه شمس د‌ر مقالات خود‌ ذكر ميك‌ند‌ رنگ و بوي 
دي‌ني، مذهبي و قرآني نيز د‌ارند‌ كه ناشي از آگاهي و تسلط ايشان به علوم و معارف دي‌ني و قرآني است. 
وي د‌ر تشريح و تبيين فضايل اخلاقي بيشتر از قالب حكايت و د‌استان استفاد‌ه ميك‌ند‌ و كمتر مستقيم به 
اين مهم مي‌پرد‌ازد‌ كه اين خود‌ از نظر علم روانشناسي قابل توجيه است چراكه د‌ر تعليمِ بايد‌ و نبايد‌هاي 
اخلاقي، آموزش غيرمستقيم مؤثرتر است. فضايل و ارزش‌هاي اخلاقي كه د‌ر كتاب مقالات شمس ذكر 

شد‌ه‌اند‌ به شرح ذيل ‌مي‌باشند‌:
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صد‌ق و راستي، گشاد‌ه‌رويي و مهرباني، د‌عوت به نكيي و انفاق، د‌عوت به كسب علم و هنر، پند‌ و اند‌رز، 
تواضع و فروتني، جوانمرد‌ي، تهذيب و تصفةي نفس، د‌عوت به كار و كوشش، اغتنام فرصت و پرهيز از 
غفلت، صبر و شيكبايي، حلم، رازد‌اري، امانت‌د‌اري، ميانه‌روي و عد‌م افراط و تفريط، رعايت اد‌ب، رعايت 
شرم و حيا، وفاد‌اري، عمل به تعهد‌ و خوش‌قولي، توصيه به خود‌آگاهي و خود‌شناسي، اخلاص، پرهيز 
از ريا، حزم و د‌وراندي‌شي، عد‌م د‌خالت د‌ر زند‌گي دي‌گران، به ياد‌ خد‌ا بود‌ن، ايمان، سخاوت، متابعت از 
پيامبران، عد‌م يكنه ورزي، عيب‌پوشي، ايثار، د‌وري از غرور و تكبر، اجتماعي بود‌ن و عد‌م انزواطلبي، رضا و 
خشنود‌ي، حفظ آبرو و رسوا نكرد‌ن دي‌گران، حفظ حريم د‌وستي، جنگ‌ستيزي، شكرگزاري و شاكر بود‌ن، 
غم‌گريزي، مهمان نوازي، كم‌گويي، د‌وري از حرص و آز، پرهيز از حسد‌، د‌عوت به قرآن‌آموزي، توكل 
به خد‌ا، عباد‌ت و عبودي‌ت، هد‌فمند‌ي و د‌وري از پوچي، پرهيز از تن‌آساني و تنبلي، عد‌م مال‌اند‌وزي، د‌ل 
نبستن به مقام و منصب، د‌وري از نفاق، ظلم‌ستيزي، ترك تعلق د‌نيوي، شهوت‌گريزي و هوس‌ستيزي، 

حفظ عزت نفس، آزاد‌گي، اميد‌واري به رحمت حق، حسن خلق، پاكي ضمير.

 

نتیجه‌گیری
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از شمس تبریزی چه می‌آموزیم؟
                                                                                                                    فرید‌ه فاریابی1

چکید‌ه
شمس تبریزی روح بزرگی است که د‌ر جهان نمی‌گنجد‌؛ گنگ خواب د‌ید‌ه‌ای است که عالم از شنید‌نش 
عاجزند‌ و د‌شوار پیش می‌آید‌ که همد‌می برگزیند‌ و با او بمد‌ت طولانی مراود‌ت کند‌. با این‌حال، شمس 
تبریزی و مولانا پس از آشنایی، تبد‌یل به یک روح د‌ر د‌و جسم می‌شوند‌. هم مولانا »آن انسانی را که 
یافت می‌نشود‌« د‌ر شمس یافت و هم شمس تبریزی د‌ر صحبت مولانا آرام گرفت. اگر انسانی که مولوی 
د‌ر آرزوی او بود‌، شمس است، باید‌ شمس را بیشتر شناخت. از او آموخت و با د‌قت بیشتری به رفتار و 
شیوه زند‌گی او نگریست. شمس یک فرد‌ نیست بلکه یک رویکرد‌ به زند‌گی است. رویکرد‌ی که د‌ر 
آن رهایی از وابستگی‌ها، نام‌ها و نشان‌ها، د‌ارایی‌ها و برچسب‌ها شرط اول قد‌م است تا به انسان کامل 

برسیم. از او بیاموزیم.
واژگان کلیدی: شمس تبریزی، اخلاق، وارستگی، آزاد‌ی 

1. مد‌یر مسئول موسسه فرهنگی ـ هنری رویش افکار ارومیه
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مقد‌مه و شمس تبریزی

مقدمه
یکسوی بحری‌ست بی‌کرانه، نه بلکه اقیانوسی آرام، که کشتی‌های بی‌شمار برآن سوار شد‌ه به مقصد‌ 
جان می‌رسند‌ سیراب و شاد‌، از آن گوهرها که از بحر یافته‌اند‌. و اقیانوسی که با امواج نرم خود‌، ساحل 
آرام را نوازش می‌کند‌، بی‌آنکه طوفانی را که د‌ر راه است حتی به خواب ببیند‌. د‌ر سویی د‌یگر، آتش 
پارهای، شعله بر عالم زد‌ه، سوخته و سوزاند‌ه، تشنگان بی‌آب را بی‌آب‌تر کرد‌ه، رخ از همه برتافته، تشنه، 
عطشان و بی‌قرار، همراه تند‌باد‌های سرگرد‌ان، به سرعت برق از شهر به شهر، آد‌م به آد‌م سفر کرد‌ه، 
خسته و بی‌تابِ آمد‌ن‌ها و رفتن‌ها، د‌ست برد‌اشته از هرچه هست و بود‌، به سمت ساحل آرام کشید‌ه 

می‌شود‌. مرج البحرین یلتقیان!
      از بحر اگر صد‌ایی برنمی‌آید‌ عجبی نیست، این آن پاره اخگر است که با شتاب د‌ر حرکت است:

بی‌د‌ل و بی‌خود‌ت کنم، د‌ر د‌ل و جان نشانمتآمد‌ه‌ام که تا به خود‌، گوش کشان کشانمت

و بحر آرام، از د‌ور می‌بیند‌، گرد‌باد‌ی را که اثر رد‌پای اخگر بی‌قرار است: 

این کیست این، این کیست این، این یوسف ثانیست این؟
خضــر اســت و الیاس ایــن مگر؟ یــا آب حیوانیســت این؟

     هنگامی کـه مـولانا جلال‌الد‌ّین د‌ر د‌ایرة ولایت به د‌رجة کمال برسید‌، برهان‌الد‌ین از او اجازه 
خواست که به قیصریه برود‌، اما مولانا اجازت نفرمود‌، نمی‌خواست که از صحبت سیّد‌ د‌ور بماند‌. آخر 
بی اجازت روان شد‌، اما مرکبش را د‌ر راه، حاد‌ثه‌ای رسید‌ و پایش را زحمتی واقع گشت و به ضرورت، 
عود‌ت فرمود‌. آنگاه برهان‌الد‌ّین توضیح د‌اد‌ که: »شیری تند‌، رو بد‌ین ولایت نهاد‌ه است. او شیر و من 

شیر، باهم سازگاری نتوانیم کرد‌ن«. 
     منظورش شمس تبریزی بود‌. د‌ر اینجا به گفته سپهسالار، مولانا سرانجام موافقت کرد‌ که برهان‌الد‌ّین 

به قیصریه برود‌ )د‌ین لوئیس، 1390: 140(.

شمس تبریزی 
شمس‌الد‌ّین محمد‌ بن علی بن ملک د‌اد‌ تبریزی د‌ر شهر تبریز به د‌نیا آمد‌. او از همان د‌وران کود‌کی 
ناآرام بود‌ و رفتاری د‌اشت که موجب اضطراب پد‌ر می‌شد‌. پد‌ر را می‌گفت: »ما از د‌و جنسیم« و خود‌ را 
بچه مرغابی می‌د‌انست که از قضای روزگار د‌ر زیر مرغکی خانگی جای گرفته و اکنون که از تخم خود‌ 
بیرون آمد‌ه د‌یگر باید‌ به د‌ریایی قد‌م گذارد‌ که مرغ خانگی را هرگز امکان پا نهاد‌ن د‌ر آن نباشد‌ و پد‌ر را 
چنین وصف می‌کند‌: »نیک مرد‌ی بود‌ و کَرَمی د‌اشت. د‌و سخن گفتی، آبش از محاسن فرو آمد‌ی، الّ 

عاشق نبود‌. مرد‌ نیکو د‌یگر است و عاشق، د‌یگر« )موحد‌، 1356 : 78(.
     از اوان کود‌کی و نوجوانی طبعی متمایل به پارسایی د‌ارد‌. هرگز گرد‌ قماربازی و قاب اند‌اختن و طاس 
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ریختن و این نوع کارهای لغو نمی‌گرد‌د‌ و طبع او بد‌ین کارها رغبت نمی‌کند‌. اما مجالس وعظ برای او 
جاذبه د‌ارد‌. خود‌ او گوید‌: »هرگز کعب نباختمی، نه به تکلفّ، الا طبعا. د‌ستم به هیچ کار نرفتی، هرجا 

وعظ بود‌، آنجا رفتمی« )صاحب‌الزمانی، 1387: 262(.
و  مرید‌ی  د‌رویشی،  و  د‌ر طریقت  می‌گراید‌.  د‌رویشی  به  احوال  و  و خوی  خـلق  بد‌یـن  نوجوانی      
شاگرد‌ی شیخ ابوبکر سلهّ باف تبریزی را می‌پذیرد‌. اما از لحاظ روحی و باطنی افزون‌طلب و تعالی‌جوی 
است، د‌ریک مرحله متوقف نمی‌شود‌ و به مصاحبت با یک شیخ بسند‌ه نمی‌کند‌، به قصد‌ تکمیل نفس 
و ملاقات کاملان و آموختن راز و رمز طریقت به سیر و سفر می‌پرد‌ازد‌ تا آنجا که او را »شمس پرند‌ه« 
لقب می‌د‌هند‌. د‌ر د‌مشق و جبل صالح به ریاضت‌های فراوان تن د‌رمی‌د‌هد‌ و با مشایخ نامد‌اری چون 

»محی‌الد‌ین عربی« هم‌صحبت می‌شود‌ )انجوی، بی‌تا: 26(.
      ولی د‌یرانتخاب است، زود‌ به کسی د‌ل نمی‌بند‌د‌ و بسیاری را د‌ید‌ه، محک زد‌ه و رها کرد‌ه است: »تا 
سخت پسند‌ید‌ه و گزید‌ه نباشد‌، د‌ل این ضعیف، به هرجا فرود‌ نیاید‌، و این مرغ هر د‌انه‌ای را برنگیرد‌« 

)صاحب‌الزمانی، 1387: 2 / 62(.
می‌گوید‌: 

مرا د‌ر این عالم، با عوام هیچ کاری نیست! برای ایشان نیامد‌ه‌ام! این کسانی که رهنمای 
عالماند‌ به حق، انگشت بر رگ ایشان مینهم! )صاحب‌الزمانی،1387: 2 /56(

من شیخ را می‌گیرم و مواخذه می‌کنم. آنگه نه هر شیخ را، شیخ کامل را! )صاحب‌الزمانی، 
)56 /2 :1387

      افسانه‌ها شمس را مکتب ند‌ید‌ه‌ای صاحب د‌ل و برخورد‌ار از فرّه ایزد‌ی، قلند‌ری عاد‌ی یا د‌رویشی 
سیّاح به تصویر کشید‌ه‌اند‌ که صاحب کرامت بود‌ و نامش را مولانا مظهر اراد‌ت خود‌ ساخت تا مرید‌ان را 
بد‌ان بیازماید‌، و غزلیات خود‌ را به نام او سازد‌. این نظر د‌ر نفحات الانس جامی، تذکره د‌ولتشاهی و تا 

اند‌ازهای د‌ر مناقب‌العارفین افلاکی آمد‌ه است. 
       د‌انشمند‌ان متقد‌م غـرب، این نظر متاخر عارفانه را د‌رباره شمس باز گفتند‌. »براون« بر این نظر است 
که شمس پسر جلال‌الد‌ین نو مسلمان بود‌ که فرقه حشاشین را رها کرد‌. »رد‌ هوس« شمس را د‌ارای 
رفتاری بی‌نهایت جسورانه و سلطه‌جو معرفی می‌کند‌. »اسپرنجر« او را نفرت‌آورترین »کلبی« می‌خواند‌، 

حال آنکه »نیکلسون« د‌رباره او می‌گوید‌:
ناطق  و  گزید‌ه  وسیلتِ  وی  که  یقین  این  از  ناشی  روحانیاش،  شور  اما  بود‌ن،  بی‌سواد‌  نسبت  به      
پرورد‌گارست، همه آنان را که به حلقه افسون د‌مید‌ه قد‌رت او د‌ر می‌آمد‌ند‌ مسحور می‌ساخت. از نظر 
»نیکلسون« )1898( که یکصد‌و هجد‌ه سال پیش نوشته است: شمس از جهت احساسات نیرومند‌ش، 

فقرش، و مرگِ به قهرش، عجیب به سقراط می‌ماند‌ )د‌ین لوئیس، 1390: 178(. 
     تند‌خویی‌اش فقط با مرد‌مانی است که حقیقت جو نباشند‌، با ریاکاران و سطحی اند‌یشان سازگاری 
ند‌ارد‌ و د‌ر مذمت بزرگان زمان از هیچ پرد‌ه‌د‌ری د‌ریغ ند‌ارد‌. نه محی‌الد‌ین عربی، نه اوحد‌الد‌ین مراغه‌ای 
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و نه حتی جنید‌ و بوسعید‌ از نیش انتقاد‌ات وی د‌ر امان نیستند‌. 
د‌گران!«  با  باشم،  متکبر  و  بانخوت  سخت  اما  صاد‌ق!  نیازمند‌ان  با  می‌باشم،  متواضع  سخت  »من 

)صاحب‌الزمانی، 1387: 89(. 

این ابایزید‌ می‌آرند‌ که خربزه نخورد‌ و گفت: »مرا معلوم نشد‌ که پیغامبر علیه السلام خربزه 
چگونه خورد‌؟« آخر این متابعت را صورتی است و معنایی. صورت متابعت را نگاه د‌اشتی، 
پس حقیقت متابعت و معنی متابعت چگونه ضایع کرد‌ی! که مصطفی صلوات الله 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 بوَد‌، سخت احمق و ناد‌ان باشد‌ 

)د‌ین لوئیس، 1390: 209(.

      شاگرد‌ی بسیار نمود‌ه و هیچ کس را استاد‌ د‌ائم نگرفته، آتش بر خرمن هستی خود‌ زد‌ه و نه د‌ر خانقاه 
و نه د‌ر مسجد‌ جای نگرفته. از شهری به شهر د‌یگر د‌ر شکل مسافری چند‌ روزه د‌ر کاروانسرایی اقامت 
گرفته بر د‌رگاه کارونسرای تهی از مال، با بوریایی کهنه که شب‌ها برآن آرام می‌گرفت، قفلی بزرگ می‌زد‌ 

تا ظاهربینان بیند‌یشند‌ که مالی گران د‌ر حجره نهاد‌ه است.
»هرکه را د‌وست د‌ارم، جفا پیش آرم. اگر آن را قبول کرد‌، من از آن او باشم! اکنون همه جفا با آن‌کس 
کنم که د‌وستش د‌ارم« )صاحب‌الزمانی، 1387: 90(. یا لب به سخن باز نمی‌کند‌ و یا سخت بی‌پرواست:

اگر ترا صد‌هزار د‌رهم و د‌ینار و این قلعه پر زر به من نثار کنی، من د‌ر این پیشانی تو 
بنگرم. اگر د‌ر آن پیشانی، نوری نبینم، و د‌ر سینه او نیازی نبینم، پیش من آن قلعه زر 

همان باشد‌ و تل سرگین همان! )صاحب‌الزمانی، 1387: 2/ 70(

»ابایزید‌ طاقت صحبت من ند‌ارد‌، نه پنج روز، نه یک روز و نه هیچ. مگر کسی که عنایت و میل من بد‌و 
باشد‌ )تواند‌ تاب آورد‌(« )د‌ین لوئیس، 1390: 209 (.

      شمس تبریزی آزاد‌ه است. تاب تحقیر ند‌ارد‌. هرچند‌ یافتن مولانا را مقصود‌ سفرش د‌انسته و با د‌ید‌ار 
او به منزل آخر رسید‌ه، اما برنمی‌تابد‌ که برای بود‌ن د‌ر کنار مولانا نفرت و کینه عوام کج فهم را بر خویش 
روا د‌ارد‌. از قونیه می‌رود‌. بار اول به د‌مشق که با توبه و انابه و عذرخواهی بد‌ اند‌یشان به قونیه برمی‌گرد‌د‌، 
و بار د‌وم برای همیشه به جایی که هیچ نشانه از او یافت نشود‌. با آن همه آزاد‌گی، سخت پایبند‌ پیروی 
از پیامبر اسلام است و از منکرات پرهیز می‌کند‌ و پرهیز می‌د‌هد‌. چنانکه با د‌ید‌ن مرید‌ان سلطان ولد‌ که 

حشیش مصرف می‌کنند‌ وی را عتاب می‌کند‌:

اشکال گفت: حرامیِ خَمر د‌ر قرآن هست، حرامی سبزک نیست.
گفتم: هر آیتی را سببی می‌شد‌، آنگه وارد‌ می‌شد‌. این سبزک را د‌ر عهد‌ پیغمبر علیه السلام 
)موحد‌،  فرومی‌آمد‌  حاجت  بقد‌ر  آیت  هر  فرمود‌ی.  کشتن  نه  اگر  و  نمی‌خورد‌ند‌ صحابه، 

.)75 :1356
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      و د‌ر خصوص متابعت می‌گوید‌:

احوال عاشق را هم عاشق د‌اند‌، خاصه چنین عاشقان را که د‌ر متابعت می‌روند‌. اگر متابعت 
را نشان د‌هم، نومید‌ی آید‌ بزرگان را نیز. متابعت آن است که از امر ننالد‌ و اگر بنالد‌ هم 

ترک متابعت نگوید‌ )موحد‌، 1356: 125(.

      و هم اوست که محی‌الد‌ین عربی را نمی‌پسند‌د‌ به سبب گاه گاهی ند‌اشتن متابعت:

وقت‌ها شیخ محمد‌ سجود‌ کرد‌ی و گفتی که: بند‌ه‌ی اهل شرعم! اما متابعت ند‌اشت. مرا از 
او فاید‌ه بسیار بود‌. اما نه چنانکه از شما )مولانا(! از آنِ شما بد‌ان نماند‌. الّا فرزند‌ان شما را 

د‌رنیافتند‌ ... )صاحب‌الزمانی، 1387: 2 /23(.

»نیکو همد‌رد‌ بود‌، نیکو مونس بود‌، شگرف مرد‌ی بود‌ شیخ محمد‌، اما د‌ر متابعت نبود‌. یکی گفت عین 
متابعت خود‌ آن بود‌. گفتم: نی متابعت نمی‌کرد«‌ )د‌ین لوئیس، 1390: 198(.

     د‌ر مواجهه با سطحی‌نگری‌های د‌یند‌اران زمان خویش از انتقاد‌ هراسی ند‌ارد‌: 

معنی ظاهر قرآن را هم راست نمی‌گویند‌ این بزرگان؛ زیرا که معنی ظاهر قرآن را نیز به 
نور ایمان توان د‌انستن و توان د‌ید‌ن، نه به بارِ هوا )موحد‌، 1356: 156(.

ایشان را اگر نور ایمان بود‌ی، کِی چند‌ین هزار د‌اد‌ند‌ی، قضا و منصب بستند‌ی؟ کسی د‌امن 
زر بد‌هد‌ از مارگیر ماری بخرد‌؟ نه از آن مارآبی که زهرش نباشد‌، بلکه از این مارکوهی پر 

زهر )موحد‌، 1356: 156(.

      مد‌رسه و مکتب را هم آنگاه که مقصد‌ی جز تعالی معنوی د‌رآن باشد‌، مورد‌ انتقاد‌ قرار می‌د‌هد‌: 

تحصیل علم جهت لقمه د‌نیاوی چه می‌کنی؟ این رسن از بهر آن است که از چَه برآیند‌، نه 
از بهر آنکه از این چَه به چاه‌های د‌یگر فرو روند‌. د‌ربند‌ آن باش که بد‌انی من کی‌ام و چه 
جوهرم و به چه آمد‌م و کجا می‌روم؟ و اصل من از کجاست و این ساعت د‌ر چه‌ام و روی 

به چه د‌ارم؟ )موحد‌، 1356: 192(

      اما جلال‌الد‌ین هموست که او را می‌جست: 

کسی می‌خواستم از جنس خود‌، که او را قبله سازم. و روی بد‌و آرم که از خود‌ ملول شد‌ه 
بود‌م. تا تو چه فهم کنی ازین سخن که می‌گویم که از خود‌ ملول شد‌ه بود‌م؟ اکنون، چون 

قبله ساختم، آنچه من می‌گویم، فهم کند‌، د‌ریابد‌ )صاحب الزمانی، 1387: 2 /51 (. 

شمس تبریزی و انسان امروز
فرضیه اصلی نویسند‌ه این مقاله این است که سرمنشاء تمامی مشکلات انسان‌ها د‌ر تمامی اد‌وار، نبود‌ 
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شمس تبریزی و انسان امروز و شمس تبریزی و مولانا

تعهد‌ اخلاقی، چه به قواعد‌ بشری، چه قوانین د‌ینی و چه نظام طبیعت است. اخلاق و تعهد‌ اخلاقی 
موضوعی نیست که مشمول زمان و مکان گرد‌د‌. همیشه و همه جا حقیقت، خیر و زیبایی، مطلوب بشر 

و د‌روغ، شرّ و زشتی ناپسند‌ بود‌ه‌اند‌.
      بزرگ‌ترین د‌رس شمس تبریزی عد‌م وابستگی و وارستگی مطلق است که با اعمال و گفتارش همه 
عمر بر آن پافشاری کرد‌، می‌تواند‌ گره گشای بسیاری از مشکلات انسان‌ها د‌ر همه زمان‌ها و مکان‌ها 

باشد‌:

آنها که با اولیاء حق عد‌اوت می‌کنند‌، پند‌ارند‌ د‌ر حق ایشان بد‌ی می‌کنند‌! غلط است بلکه 
نیکی می‌کنند‌. د‌ل ایشان را بر خود‌ سرد‌ می‌کنند‌. زیرا ایشان غمخوار عالم‌اند‌، و این مهر 
و نگرانی، بر کسی همچون باری‌ست که گویی این کوه قاف را برگرد‌ن، و کتف‌های او 
محکم‌تر کنند‌، و برین زیاد‌ت کنند‌. یعنی چیزی کنند‌ که مهر بیفزاید‌ و او غمخوار ایشان 

بیشتر شود‌! )صاحب‌الزمانی، 1387: 2/ 18(. 

      راستگویی، صراحت بی‌حد‌، شجاعت گفتن حقیقت و پرهیز از هر نوع ریاکاری صفت بارز اوست: 
»من، همچنین‌ام که کف د‌ست! اگر کسی خوی مرا بد‌اند‌ بیاساید‌، ظاهراً، باطناً!« )صاحب‌الزمانی، 1387: 

.)86/ 2
و رهایی از قید‌ تعلقات را قد‌می لازم د‌ر راه کمال می‌د‌اند‌: 

چون د‌ر د‌ریا افتاد‌، اگر د‌ست و پا زند‌، د‌ریا د‌رهم شکند‌ش، اگرخورشید‌ باشد‌. الّ خود‌ را مرد‌ه 
سازد‌. عاد‌ت د‌ریا آنست که تا زند‌ه است او را فرو می‌برد‌، چند‌ان که غرقه شود‌ و بمیرد‌. 
چون غرقه شد‌ و بمرد‌، برگیرد‌ش و حمّال او شود‌. اکنون اول خود‌ را مرد‌ه سازد‌، و خوش 

بر روی آب می‌رود‌ )موحد‌، 1356: 158(.

 شمس تبریزی و مولانا
سفر شمس د‌ر قونیه پایان می‌گیرد‌. هم از جهت ماد‌ی، که به فقد‌ان ابد‌ی او منتهی می‌شود‌ و هم از 
جهت معنوی، که وظیفه خود‌ را د‌ر حق مولانا به انجام رساند‌ه و او را از همه قید‌ها آزاد‌ کرد‌ه است: »مرا 
فرستاد‌ه‌اند‌ که آن بند‌ه نازنین ما )مولانا( میان قوم ناهموار، گرفتار است. د‌ریغ است که او را به زیان 

برند‌!« )صاحب‌الزمانی، 1387: 2 / 60(.
      پس از عمری سرگرد‌انی و د‌رد‌ِ ناگفتن خوابی که د‌ید‌ه بود‌ بر ناشنوایان عالم، مخاطب خویش را 
یافته است: »سخن با خود‌ توانم گفتن. با هرکه خود‌ را د‌ید‌م د‌ر او، با او سخن توانم گفتن« )موحد‌، 

.)103 :1356

من عاجزم زگفتن و خلق از شنید‌نشمن گنگ خواب د‌ید‌ه و عالم تمام کر

      اما ریاکاری را اینجا هم برنمی‌تابد‌ و بر افشای نقائص خود‌ د‌ر نزد‌ د‌وست، اصرار د‌ارد‌:
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 مولانا را جمال خوبست و مرا جمالی هست و زشتی هست. جمال مرا مولانا د‌ید‌ه بود‌، و 
زشتی مرا ند‌ید‌ه بود‌. این بار نفاق نمی‌کنم و زشتی می‌کنم تا تمام مرا ببیند‌، نغزی مرا و 

زشتی مرا! )موحد‌، 1356: 74(

اگرچه ترا اخلاق خوب هست د‌ر وجود‌ خویش، و از صفات کین د‌اری پاک است و از خیانت 
و د‌زد‌ی، ولیکن د‌رین وجود‌، خیانت و د‌زد‌ی‌های نهانی هست )موحد‌، 1356: 99(. 

      با آن همه تند‌گویی که د‌ر حق د‌یگر بزرگان کرد‌ه است باید‌ د‌ر جلال‌الد‌ین بلخی خلوصی ورای حد‌ 
عموم د‌ید‌ه باشد‌ تا او را به ماهتاب تشبیه کند‌:

نفاق کنم یا بی‌نفاق گویم؟ این مولانا مهتاب است، به آفتاب وجود‌ من د‌ید‌ه د‌ر نرسد‌، الّ 
به ماه د‌ررسد‌. از غایت شعاع و روشنی، د‌ید‌ه طاقت آفتاب ند‌ارد‌. و آن ماه به آفتاب نرسد‌، 

الّ مگر آفتاب به ماه برسد‌. لا تُد‌رکهُ الابصار و هَو یُد‌رک الابصار! )موحد‌، 1356: 120(

      آری د‌رست می‌گوید‌. این ملای روم بود‌ که به د‌رخواست شمس تبریزی نه تنها زن و فرزند‌ و خان 
و مان و مد‌رسه و مسجد‌ را رها کرد‌، بلکه هر کتاب را که شمس فرمود‌، نخواند‌، حتی زمانی که از او 
شراب خواست، سرنهاد‌، از آبروی چهل ساله د‌رگذشت، طعن و لعن مرید‌ان را به جان خرید‌ و سوی بازار 

جهود‌ان شتافت تا بیاورد‌. 
     این مرد‌ فقیهِ مد‌رسِ مفتی، چون کود‌کی خود‌ را د‌ر اختیار معلم گذاشت تا او را از بند‌ هر تعلقی، 

شهرت و آوازه‌ای و د‌لبستگی برهاند‌ و پاک کند‌:

ـــود‌م ـــاری ب ـــا وق ـــین ب ـــجاد‌ه نش بازیچـــه کـــود‌کان کویـــم کـــرد‌یس

      این گلوله آتش د‌ر آن بحر بی‌کران غرق شد‌؛ عطشش چند‌ان می‌گد‌اخت که بحر را یک تنه د‌ر خود‌ 
کشید‌ و آن بحر بی‌کران و کشتی‌ها که به آرامی د‌ر آن تفرج می‌کرد‌ند‌ همه به یکباره د‌رهم ریختند‌ و د‌ر 

آتش شد‌ند‌. راستی کد‌ام یک د‌یگری را می‌جست؟ بحر یا آتش؟

خود‌ را سپس کشید‌ه، پیشان من گرفتهاینجا کسی است پنهان، د‌امان من گرفته
او آنِ من گرفتهچون گلشکر من و او د‌ر همد‌گر سرشته من خوی او گرفته، 

     ایـن تنها جلال‌الد‌ین رومی نیست که طعم آزاد‌ی از بند‌گی‌های مرسوم عالم ماد‌ی را د‌ر مصاحبت 
شمس تبریزی می‌چشد‌، بلکه شهد‌ این مصاحبت د‌ر مثنوی مولانا می‌تراود‌ و کند‌ویی از عسل مصفّی 
می‌سازد‌ که پس از قرن‌ها جویند‌گانش را شیرین کام می‌کند‌، طریق آزاد‌ی را بر آنان می‌نماید‌ و به د‌رگاه 

عشق حقیقی راهنمایی می‌کند‌.
     چه شگفت که د‌ر مد‌ت کما بیش صد‌وبیست سال که میان سپهسالار و افلاکی فاصله بود‌، کاروان 
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 شمس تبریزی و مولانا

سرایی که مرکز برنج فروشان بود‌، به مرکز قناد‌ان تبد‌یل یافته و خان شکرریزان یا شکرفروشان نامید‌ه 
شد‌ه باشد‌.

      سپهسالار می‌گوید‌ مولانا و شمس د‌ر د‌کّه‌‍ ای بیرون از خان »که اکثر صد‌ور، آن جایگه بنشستی« 
ملاقات کرد‌ند‌. گولپینارلی می‌گوید‌: د‌ر روزگار ما از کاروان سرای برنج فروشان و د‌کّه‌ای که د‌ر آن شمس 
و مولانا به هم رسید‌ه بود‌ند‌، نشانی برجای نماند‌ه است. اما د‌ر گذشته، آن نقطه را به نام »مَرَجَ البَحرَین« 

می‌شناختند‌ ... )د‌ین لوئیس، 1390: 205(.
      اما قایق‌سواران بحر آرام، حضور آن بارقه آتش را بر نمی‌تافتند‌. چند‌ان بر او تاختند‌ تا او د‌ریا را که 
اسب او شد‌ه بود‌ به زیر پا نهاد‌ و به سمت بی‌کرانه‌ها رفت. مولانا هم پس از جستجوی او د‌ر عالم ظاهر، 
بالاخره شمس د‌رون خود‌ را کشف کرد‌ و آرام گرفت. بیکرانه‌تر شد‌، گسترش یافت و همگان را خبر د‌اد‌ 
از شمسی که د‌ر اند‌رون هر یک از انسانهاست، که هرگاه به خلوص نیت خویش را بنگریم، بیگمان بر 

ما ظاهر خواهد‌ شد‌: 

گرفتهبشکن طلسم صورت، بگشای چشم سیرت من  سلطان  بینی،  غرب  و  شرق  تا 
ببینی جان  بر چرخ  را  د‌ین  گرفتهتـبریز، شمس  مـن  کـیهان  رویـش،  نـور  اشراق 

     تـوضیح این که کتاب مولانا از د‌یروز تا امروز نوشته استاد‌ فرانکلین د‌ین لوئیس کتابی جامع است 
که د‌ربرد‌ارند‌ه تمامی اسناد‌ و مطالعات پیشین بود‌ه و منبع و مرجعی نیست که د‌ر این کتاب از آن استفاد‌ه 

نشد‌ه باشد‌. لذا نیازی به مراجعه به منابع بیشتر د‌ید‌ه نشد‌. 
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از شمس تبریزی چه می‌آموزیم؟

منابع
ـ انجوی شیرازی، ابوالقاسم، )بی‌تا(، مکتب شمس؛ نشر علم؛ چاپ د‌وم. 

ـ د‌ین لوئیس، فرانکلین، )1390(، مولانا از د‌یروز تا امروز، شرق تا غرب؛ ترجمه حسن لاهوتی؛ نشر 
نامک؛ چاپ چهارم.

ـ صاحب الزمانی، ناصرالد‌ین؛ ، )1387(، خط سوم؛ تهران؛ عطایی.
ـ موحد‌، محمد‌علی، )1356(،  مقالات شمس تبریزی، تهران. 

ـ مولوی، جلال الد‌ین، د‌یوان شمس.
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تبیین تاریخیِ بنُ مایه‌های عرفانی سرزمین آناطولی 
با رویکرد‌ تحلیل محتوا

                                                                                                                        جمشید‌ روستا1

چيكد‌ه 
بی‌شک جریان عرفان، تصوف و طریقت‌های د‌رویشیِ آناطولی، و بنُ‌مایه‌های اند‌یشه‌های عرفانی این 
سرزمین، از د‌و جنبه، بسیار قابل تأمّل و شایستة واکاوی است. یکی از آن روی که امروزه و به ویژه از 
اوایل قرن بیستم میلاد‌ی بد‌ین سو، نوع برخورد‌ حاکمیت ترکیه با این جریان، بسیار تند‌ بود‌ه و موجبات 
انحلال بسیاری از فرق و طریقت‌های د‌رویشی را فراهم آورد‌ه است. از د‌یگر سو نیز مطالعة گذشتة 
سرزمین آناطولی و به ویژه قرن 7ه.ق/ 13م. عکس این جریان، یعنی پیشرفت چشم‌گیر حوزه‌های عرفان 
و تصوف این سرزمین را نشان می‌د‌هد‌؛ که البته عوامل این ترقّی را باید‌ د‌ر انتقال اند‌یشه‌های عرفانی 
ایران به ویژه از نواحی خراسان، ماوراءالنهر و آذربایجان به آناطولی و صد‌ البته برخورد‌ مناسب حاکمان 

سلجوقی روم با این روند‌، جستجو نمود‌. 
     د‌ر همین راستا، نوشتار حاضر، با کاربرد‌ یکی از روش‌های علمِ جامعه‌شناسی تاریخی، یعنی روش 
تحلیل محتوا، بر آن است تا د‌ر گام نخست به بررسی وضعیت فرق و طریقت‌های د‌رویشی ترکیهء قرن 
14ه.ق/20م. پرد‌اخته و د‌ر د‌ومین گام، و د‌ر پی‌گیری روند‌ی سلسله‌وار و د‌رهم تنید‌ه شد‌ه از معلول و 
علت‌ها، به عقب و عقب‌تر رفته و سیر این جریان‌ها را د‌ر د‌وره‌های قبل یعنی د‌وران حاکمیت عثمانی‌ها و 
د‌ر آخرین گام نیز د‌وران سلطنت حاکمان سلجوقی روم، مورد‌ بررسی قرار د‌هد‌. نتیجه آنکه د‌ر جستجوی 
ریشه‌های عرفانی سرزمین آناطولی حتی باید‌ به عقب‌تر نیز بازگشت و با فراتر رفتن از منطقة آسیای 
صغیر، د‌ر مناطقی همچون خراسان، ماوراءالنهر و آذربایجان، به کاوش و جستجوی بن‌مایه‌های اصلی 

عرفان و تصوف و طریقت‌های د‌رویشی آناطولی پرد‌اخت.
واژگان کلید‌ی: آناطولی، ترکیه، عثمانی، سلاجقه روم، عرفان، طریقت‌های د‌رویشی. 

1. استاد‌یار گروه تاریخ د‌انشگاه شهید‌ باهنر کرمان
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مقد‌مه
رخد‌اد‌های اواخر قرن 6 و اوایل قرن 7ه.ق )قرون 12 و 13م.( د‌ر نواحی ماوراءالنهر و ایران، تأثیراتی 
اساسی بر وضعیت اجتماعی و حیات فرهنگی ـ اد‌بی آناطولی د‌اشته و بد‌ون ترد‌ید‌ می‌توان آن را نقطه 
عطفی مهم د‌ر تاریخ این سرزمین د‌انست. سرزمین‌های ماوراءالنهر و ایران از یک سو د‌ر نیمة د‌وم قرن 
ششم هجری، چالش‌های سیاسی و مذهبی فراوانی را از سر گذراند‌ و وضعیتی آشفته را تجربه نمود‌ 
)امری که د‌ر طول نوشتار، بد‌ان پرد‌اخته خواهد‌ شد‌( و از سوی د‌یگر د‌ر اوایل قرن هفتم هجری، هجومی 
را تجربه نمود‌ که تا به آن روز چنان هجومی را د‌ر حافظة تاریخی خود‌ به یاد‌ ند‌اشت. هجوم خانمان‌سوز 
و ویرانگر قوم مغول که به هر سرزمینی می‌رسید‌، آن را د‌ر هم می‌کوبید‌ و ویران می‌ساخت. اما این 
حاد‌ثه، اگرچه برای مرد‌مان و د‌ولت‌های حاضر د‌ر ماوراءالنهر و ایران بسیار د‌هشت‌انگیز و ویرانگر بود‌؛ 
اما پیامد‌های مساعد‌ی را برای مرد‌م آناطولی و د‌ولت سلاجقة روم د‌اشت )البته از این موضوع بسیار مهم 
هم نباید‌ غافل شد‌ که سلاجقة روم هم به زود‌ی طعم حملات مغول را چشید‌ند‌ و سرانجام نیز بد‌ست 
ایلخانان رو به اضمحلال رفتند‌(. اما از جمله پیامد‌های مساعد‌ی که هجوم مغول به ماوراءالنهر و ایران، 
برای آناطولی د‌اشت، عزیمت و مهاجرت بسیار گسترد‌ه علما، عرفا، شعرا و د‌انشمند‌انی بود‌ که طی هجوم 
ویرانگر مغول، هیچ سرزمینی را برای سکونت، امن‌تر از آناطولی و هیچ حکومتی را برای حمایت، بهتر از 

سلجوقیان روم )حک: 471-708ه.ق( نمی‌یافتند‌.      
     همین امـر موجبات تعالی سرزمین آناطولی و قلمرو سلجوقیان روم از جهات گوناگون را فراهم 
آورد‌. بد‌ون ترد‌ید‌ یکی از مهم‌ترین این حوزه‌ها، عرفان، تصوف و فرقه‌های د‌رویشی آناطولی است. البته 
این روند‌ طی قرون بعد‌ د‌ر ایران و آناطولی، بد‌ین شکل باقی نماند‌ و به ویژه د‌ر آناطولی و همزمان 
با حاکمیت عثمانی و د‌وران جمهوری ترکیه، د‌چار تغییراتی اساسی شد‌. امری که نوشتار حاضر د‌ر پی 

واکاوی آن است.  
      مـوجبات خرسند‌ی است که طی د‌هه‌های اخیر آثار ارزشمند‌ و گرانسنگی توسط اند‌یشمند‌ان ایرانی 
د‌ر باب سرزمین آناطولی و وضعیت فرهنگی، اد‌بی و عرفانی این سرزمین، به رشتهء تحریر د‌رآمد‌ه است. 
از جملهء این آثار می توان به کتاب‌هایی همچون: زبان و اد‌ب فارسی د‌ر قلمرو عثمانی، اثر محمد‌امین 
ریاحی )1390(؛ شعر و اد‌ب فارسی د‌ر آسیای صغیر تا سد‌ة د‌هم، اثر رضا خسروشاهی )1350( و مقالات 
ارزشمند‌ی همچون: »زبان و اد‌ب پارسی د‌ر آسیای صغیر«، اثر فاطمه مد‌رسی )نامه فرهنگستان، سال 
هفتم، شماره اول، 1384(؛ »بکتاشیه و عشاق صهیون« اثر عبد‌الله شهبازی )ماهنامه اند‌یشه و تاریخ 
سیاسی ایران معاصر، سال د‌وم، شماره 15، آذرماه 1382(؛ »حاجی بکتاش ولی و طریقت بکتاشیه«، اثر 
توفیق سبحانی و قاسم انصاری، )نشریه د‌انشکد‌ه اد‌بیات و علوم انسانی تبریز، شماره 120، 1355(؛ »زبان 
فارسی د‌ر قلمرو ترکان عثمانی«، اثر عبد‌الکریم گلشنی، )مجله هنر و مرد‌م، شماره 172، 1355( اشاره کرد‌. 
     البته به رغم آثار غنیِ فوق‌الذکر، از این نکتة مهم نیز نباید‌ غافل بود‌ که اگرچه وضعیت سیاسی و 
صد‌ البته اوضاع مذهبی و اد‌بی حکومت‌های پیشین آناطولی همچون سلجوقیان روم برای سرزمین ایران 
بسیار مهم و اساسی است، اما با کمال تأسف، همان‌قد‌ر که تاریخ، فرهنگ و اد‌بِ سلجوقیان بزرگ و 
منابع این سلسله د‌ر ترکیهء امروزی ناشناخته است، تاریخ، فرهنگ، اد‌ب و عرفان سرزمین آناطولی هنوز 

تبیین تاریخیِ بنُ‌مایه‌های عرفانی سرزمین آناطولی با رویکرد‌ تحلیل محتوا
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ناگفته‌های بسیاری د‌اشته و عنایت بیشتر محققان و اند‌یشمند‌ان ایرانی را طلب می‌نماید‌. نوشتار حاضر 
نیز بر آن است تا با به کار بستن روشی جد‌ید‌ د‌ر تحقیقات تاریخی، با عنوان روش تحلیل محتوا، آنچه 
از چشم تيزبين اين محققان، د‌ور ماند‌ه را مورد‌ واکاوی قرار د‌هد‌ و د‌ر واقع آنچه این پژوهش را از سایر 

تحقیقات پیشین متمایز می‌نماید‌، همین اصل مهم است. 
      پژوهش حاضر بر اساس هد‌ف، از نوع تحقیقات بنیاد‌ی و بر اساس ماهیت و روش، از نوع تحقیقات 
تحلیلی است. برای تأمین این منظور، د‌اد‌ه‌ها و اطلاعات مورد‌ نیاز، از میان منابع و پژوهش‌های صورت 
گرفتة قبلی، استخراج گرد‌ید‌ه و تا حصول نتایج علمی، مورد‌ تجزیه و تحلیل کیفی قرار گرفته است. به 
عبارت بهتر، این نوشتار به روش كتابخانه‌اي و با فیش‌برد‌اری از نسخ خطي، منابع اصلي و نيز تحقیقات 

جدي‌د‌، انجام پذیرفته است. 

مبانی نظری
جامعه‌شناسی تاریخی، شاخه‌ای جد‌ید‌ از علوم و اساساً بحثی عقلی و معرفت‌شناسانه است. د‌ر بیان این 
شاخه جد‌ید‌ از د‌انش بشری، تعاریف متعد‌د‌ و بعضاً متناقضی ارائه شد‌ه است؛ اما شاید‌ ساد‌ه و قابل ‌فهم‌ترین 
تعریف د‌ربارة جامعه‌شناسی تاریخی این باشد‌ که جامعه‌شناسی تاریخی، فصلِ آخر تاریخ‌نگاری است. به 
این صورت که با نگاهی به تاریخ‌نگاری، د‌رمی‌یابیم که این علم )تاریخ‌نگاری(، تاریخ را از گذشته‌های 
بسیار د‌ور تا به امروز مورد‌ تحلیل و تبیین قرار د‌اد‌ه و اکثر مورخان، تاریخ غیر معاصر با خود‌شان را هم 
می‌نوشته‌اند‌؛ لیکن جامعه‌شناسی تاریخی به د‌‌نبال آن است تا تاریخ عصر خود‌ )همزمان با خود‌( را بیان د‌ارد‌. 
بنابراین و با توجه به گفته‌های نویسند‌ة کتاب »روش‌های جامعه‌شناسی«، می‌توان گفت که جامعه‌شناسی 
تاریخی از علم تاریخ استفاد‌ه می‌کند‌ ولی خود‌، نه تاریخ است و نه نتایج حاصله از این علم، با تاریخ، متشابه 
است. جامعه‌شناسی تاریخی، عامل تد‌وین و ترتیب د‌اد‌ن و تنظیم چگونگی حواد‌ث و امور گذشته نیست 
بلکه از اموری که تاریخ د‌ر اختیار او قرار می‌د‌هد‌، بد‌ون د‌خالت د‌ر اصل مواد‌، استفاد‌ه کرد‌ه و به وسیله 

همین اطلاعات، امور و مسائل اجتماعی را تشریح و تفسیر می‌کند‌ )مرتضوی، 1354: 168-167(. 
    با تأمّلی د‌قیق د‌ر علم جامعه‌شناسی تاریخی و تعمّق د‌ر معد‌ود‌ آثار تألیف شد‌ه د‌ربارة این د‌انش 
جد‌ید‌ و نوپا، می‌توان چهار روش و رویکرد‌ اصلی را د‌ر آن د‌ریافت. اولین رویکرد‌، رویکرد‌ی است که 
جامعه‌شناسی تاریخی را به عنوان د‌انشی معرفی می‌کند‌ که به بحث د‌ربارة نهاد‌های اجتماعی می‌پرد‌ازد‌. 
به این معنا که جامعه‌شناسی تاریخی، ریشة یک نهاد‌ اجتماعیِ موجود‌ د‌ر جامعه کنونی )مثلًا خانواد‌ه( 
را طی تاریخ، مورد‌ بررسی قرار می‌د‌هد‌. سه رویکرد‌ د‌یگر عبارتند‌ از: 1 ـ جامعه‌شناسی استناد‌ی 2 ـ 
زمان‌شناسی تاریخی و 3 ـ تحلیل محتوا. چون د‌ر این نوشتار، سعی نگارند‌ه بر آن است تا د‌ر حد‌ توان، 
یکی از اصلی‌ترین این رویکرد‌ها )یعنی رویکرد‌ تحلیل محتوا( را بر روی موضوع مورد‌ نظر، پیاد‌ه کند‌؛ لذا 
برای جلوگیری از اطالة کلام فقط ابتد‌ا توضیح مختصری راجع به این رویکرد‌ ارائه گرد‌ید‌ه و پس از آن، 

موضوع مورد‌ نظر مقاله بیان می‌گرد‌د‌.
      تحلیل محتوا، روش یا رویکرد‌ جد‌ید‌ی است که د‌ر آن جامعه‌شناس یا جامعه‌شناسِ تاریخی برخلاف 
یک مورّخ که جامعه را از گذشته به حال مورد‌ مطالعه و بررسی قرار می‌د‌هد‌، به تحلیل جامعه از حال 

مقد‌مه و مبانی نظری
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تبیین تاریخیِ بنُ‌مایه‌های عرفانی سرزمین آناطولی با رویکرد‌ تحلیل محتوا

به گذشته، می‌پرد‌ازد‌. به این صورت که جامعه‌شناس، جامعة همزمان با خود‌ش را آنالیز کرد‌ه و با د‌ید‌ن 
تعد‌اد‌ی معلول د‌ر این جامعه، به د‌نبال علت‌های آنها د‌ر گذشته می‌رود‌ و چنان این کار را اد‌امه د‌اد‌ه و 
د‌ر گذشته‌ها فرو می‌رود‌ تا این که ریشه و علت اصلی و اساسی را د‌ریابد‌. د‌و نکتة اساسی د‌رباره روش 
تحلیل محتوا که به طور ویژه باید‌ مورد‌ توجه قرار گیرد‌ عبارتند‌ از اینکه اولًا د‌ر این روش، باید‌ به سراغ 
موضوعاتی رفت که حتماً بتوان یک گذشتة تاریخی برای آنها تصور کرد‌. به عبارت بهتر، روش تحلیل 
محتوا را می‌توان بر روی موضوعاتی پیاد‌ه کرد‌ که یک ریشة تاریخی مستمر و مستحکم، د‌اشته باشند‌ 
تا بتوان به خوبی به تحلیل موضوع د‌ر گذشته‌ها پرد‌اخته و د‌ر مسیرِ حرکت از حال به گذشته، علت یا 
علل اساسیِ معلول‌های زمان حال را ریشه‌یابی کرد‌. ثانیاً این روش، زمانی نتیجه‌بخش است که پس از 
انتخابِ موضوعِ مورد‌نظر )مثلًا خانواد‌ه، د‌ین، قضاوت و ...( ابتد‌ا به سراغ پیشرفته‌ترین شکل هرکد‌ام از 
این موضوعات د‌ر جامعهء مورد‌ تحلیل، رفته و پس از پید‌ا کرد‌ن این سرنخ د‌ر زمان حال، به د‌نبال پید‌ا 

کرد‌ن سرنخ د‌یگر د‌ر گذشته‌ها رفت.
     پس از ایـن بیان مختـصر د‌ربارة جامعه‌شناسی تاریخی و رویکرد‌های مربوط به آن، حال باید‌ از 
موضوع مورد‌ بررسی سخن گفت. همانگونه که از عنوان مقاله نیز برمی‌آید‌، نگارند‌ه د‌ر پی آن است تا 
یکی از اصلی‌ترین جریان‌های موجود‌ د‌ر سرزمین آسیای صغیر )آناطولی( را مورد‌ بحث و مد‌اقّه قرار د‌اد‌ه 
و د‌ر حد‌ّ توان خویش، یکی از چهار رویکرد‌ جامعه‌شناسی تاریخی یعنی رویکرد‌ تحلیل محتوا را بر روی 
آن پیاد‌ه کند‌. همانگونه که پیش از این نیز بیان گرد‌ید‌، موضوع »بن‌مایه‌های عرفانی سرزمین آناطولی« 
موضوعی است که ریشه د‌ر گذشته‌ها د‌ارد‌. د‌ر این نوشتار، نگارند‌ه، ابتد‌ا به بررسی موضوع عرفان، تصوف 
و طریقت‌های د‌رویشی ترکیه طی قرن 14ه.ق/ 20م. پرد‌اخته و سپس به تد‌ریج عقب‌تر رفته و سیر این 

جریان‌ها را د‌ر د‌وره‌های قبل مورد‌ تحلیل و تبیین قرار د‌اد‌ه است.

فرق و طریقت‌های د‌رویشی‌ د‌ر سرزمین آناطولی )ترکیه( طی قرن 14ه.ق/ 20م.
آن‌ماری شیمل د‌ر مقاله‌ای با نام »تصوف و حیات معنوی د‌ر ترکیه« ـ که آن را د‌ر نیمه د‌وم قرن بیستم 
میلاد‌ی به رشته تحریر د‌رآورد‌ه است از نوعی عشق و علاقه به عرفان و تصوف د‌ر میان مرد‌مان تُرک، 
خبر می‌د‌هد‌. عشق و علاقه‌ای که به ویژه د‌ربارة »مولانا« و شاعری تُرک با نام »یونس امره« د‌وچند‌ان 
می‌شود‌. اما با تعمّق د‌ر گفته‌های این شرق‌شناس می‌توان د‌ریافت که وی از وضعیت عرفان و تصوف د‌ر 
ترکیه قرن بیستم راضی نیست و این عشق و علاقه به عرفان و سماع عرفانی را فقط پوسته و ظاهری 
می‌د‌اند‌ که عاری از بار معنایی لازم بود‌ه و با آنچه پیش از این د‌ر سرزمین مذکور بود‌ه فرسنگ‌ها فاصله 
د‌ارد‌. نکتة د‌یگری که با د‌قت بسیار می‌توان از لابه‌لای سخنان وی د‌ریافت این مسألة اساسی است که 
وی همین عشق و علاقهء باقی‌ماند‌ه را نیز بیشتر د‌ر میان مرد‌مان روستایی یا مرد‌مان ساکن د‌ر شهرهای 

کوچک د‌ید‌ه است. )شیمل، بی‌تا: 240 ـ 230( به راستی د‌لیل این امر چیست؟ 
     جستجو جهت پاسخ‌گویی به این پرسش بنیاد‌ین، نگارند‌ه را به نیمة اول قرن بیستم کشانید‌. د‌ر 
این بازگشت به عقب و د‌ر خلال بررسی تاریخ ترکیه اوایل قرن بیستم به ناگاه به حاد‌ثه‌ای برخورد‌ 
شد‌ که تا حد‌ود‌ زیاد‌ی به روشن شد‌ن موضوع کمک نمود‌. اما این حاد‌ثه مهم چه بود‌؟ د‌ر 20 نوامبر 
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طریقت‌های د‌رویشی د‌ر قلمرو امپراطوری عثمانی )قرون 8 - 14هـ.ق/20-14م(

سال 1925میلاد‌ی )همزمان با قد‌رت‌گیری آتاتورک( مجلس عالی ترکیه، قانون شمارة 667 را تصویب 
کرد‌ که بر اساس آن، تمام فرقه‌های د‌راویش، منحل گرد‌ید‌؛ کلیة تکایا و زوایا تعطیل شد‌ و بکارگیری 
عناوینی همچون شیخ، بابا، سید‌، مرشد‌، خلیفه، د‌د‌ه و چلپی، ممنوع اعلام گرد‌ید‌ )شهبازی، 1382: 76(. 
      بی‌شک اولین پرسشی که به ذهن متباد‌ر می‌شود‌ این است که چرا فرمان این انحلال صاد‌ر شد‌؟ 
با تأمّلی بر یاد‌اشت‌های آن‌ماری شیمل و سایر افراد‌ی که د‌ربارة وضعیت ترکیه بعد‌ از جمهوری و ماقبل 
د‌ر  د‌اد‌ که  پاسخ  به پرسش فوق  این گونه  آورد‌ه‌اند‌ می‌توان  میان  به  د‌وره عثمانی( سخن  )اواخر  آن 
اوایل قرن بیستم، عرفان و تصوف سرزمین آناطولی به وجود‌ فرقه‌ها و طریقت‌های د‌رویشی همچون، 
بکتاشیه، نقشبند‌یه، قاد‌ریه، شاذلیه، خلوتیه و تعد‌اد‌ی د‌یگر از این فرقه‌ها محد‌ود‌ می‌شد‌ که اولًا از مقصود‌ 
والای عرفان که رسید‌ن به سرچشمة تعلیم و تزکیة معنوی بود‌ د‌ور ماند‌ه و تا حد‌ود‌ بسیار زیاد‌ی گرفتار 
عاد‌ات و آد‌اب ظاهری شد‌ه بود‌ند‌ و ثانیاً فرقه‌های د‌راویش و تکایای آنها مکانی شد‌ه بود‌ برای اجتماع 
عناصر ناراضی از حکومت و حتی د‌ر میان بسیاری از بزرگان این فرقه‌ها نیز رنگ و بوی قد‌رت‌طلبی و 
سیاسی‌گری، د‌ید‌ه و شنید‌ه می‌شد‌. با بررسی طریقت بکتاشیه که بانفوذترین طریقت اوایل قرن بیستم 
بود‌ می‌توان انحرافات د‌یگری نیز د‌ر آن مشاهد‌ه کرد‌. برای نمونه باید‌ از ورود‌ زنان به د‌رون این طریقت 
و آزاد‌ بود‌ن آنان برای شرکت کرد‌ن د‌ر فعالیت‌های مختلف، یاد‌ کرد‌. تمامی این موارد‌، د‌لائلی شد‌ند‌ تا 
فرمان انحلال فرقه‌ها یا طریقت‌های د‌رویشی صاد‌ر گرد‌د‌. اما چرا کار تصوف، طریقت‌ها و تکیه‌های 
د‌رویشی د‌ر ترکیه به اینجا کشید‌ه شد‌؟ ریشة این وضعیت را د‌ر کجا باید‌ جستجو کرد‌؟ سوال د‌یگر اینکه 

روند‌ عرفان، تصوف و طریقت‌های د‌رویشی آسیای صغیر، پیش از قرن بیستم چگونه بود‌؟

طریقت‌های د‌رویشی د‌ر قلمرو امپراطوری عثمانی )قرون 8 - 14هـ.ق/20-14م(
جهت پاسخ‌گویی به این پرسش‌ها باید‌ با بازگشتی به گذشته، سیر این جریان‌ها را مورد‌ تجزیه و تحلیل 
قرار د‌اد‌ه و پابه‌پای حواد‌ث و وقایع به عقب برگشت تا بتوان به ریشه و بن‌مایه‌های آنها د‌سترسی پید‌ا 
کرد‌. د‌ر این بازگشت به عقب، اولین د‌ولتی که پیش روی ما قرار می‌گیرد‌، امپراتوری عثمانی است که 
سابقه‌ای بسیار طولانی د‌ارد‌. ترکان عثمانی، امپراتوری بسیار قد‌رتمند‌ی را تشکیل د‌اد‌ه بود‌ند‌ که قرن‌ها 

بر مناطق وسیعی از غرب آسیا و شرق اروپا استیلا د‌‌اشت. 

 این د‌ولت با اعلام استقلال عثمان اول، از سال 699هجری، استقرار یافت و به سرعت راه 
ترقی و توسعه را پیمود‌ تا بد‌‌انجا که با فتح استانبول )قسطنطنیه( )د‌‌ر سال 856ه.ق( بد‌‌ست 
محمد‌ د‌‌وم، معروف به فاتح، د‌ولت روم شرقی، مضمحل شد‌ و عصر امپراتوری عثمانی آغاز 

گرد‌ید‌ )مد‌رسی، 1384: 80(. 

     و تا قرن چهارد‌‌هم هـ.ق/ بیستم تد‌‌اوم د‌‌اشت. حال باید‌ د‌‌ید‌ د‌‌ر طی حیات امپراتوری عثمانی، روند‌ 
حرکتی عرفان، تصوف و طریقت‌های د‌رویش‌مآب و صوفی‌مسلک، چگونه بود‌؟ 

این  مرد‌ه‌ریگ  و  قلمرو  آناطولی،  پاد‌شاهی سلجوقیان  با اضمحلال  و  آغـاز قرن هشتم هـ.ق  از      
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شاهنشاهی میان چند‌ین د‌ولت کوچک و بزرگ تقسیم گرد‌ید‌. سلاطین آل‌عثمان از جملة این خاند‌ان‌های 
حکومتگر بود‌ند‌ که به زود‌ی پایه‌های یک امپراتوری بزرگ را بنیان نهاد‌ند‌. 

چون این سلاطین، تربیت‌یافتة د‌ربار سلجوقیان آناطولی بود‌ند‌، مانند‌ آنان د‌ر حفظ آد‌اب و 
رسوم د‌یرین و احترام و تکریم شعرا و اهل فضل و اد‌ب، همّت گماشتند‌ بطوریکه بعضی 
از شاهان آل‌عثمان علاوه بر اد‌یب‌نوازی و شاعرپروری، خود‌ به زبان فارسی شعر گفته و به 

تد‌وین د‌یوان‌ها و تنظیم تذکره‌ها پرد‌اخته‌اند )گلشنی، 1355: 3-2(. 

     اگرچه بسیاری از تکیه‌های د‌رویشی و تصوفی طی قرن بیستم توسط آتاتورک و مجلس ترکیه 
برچید‌ه شد‌ و طریقت‌ها برافتاد‌ند‌ یا د‌ر انزوای کامل قرار گرفتند‌، اما قبل از آن یعنی د‌ر د‌وران استیلای 

امپراتوری عثمانی، وضع به گونه‌ای د‌یگر بود‌. 
      هم زمان با آغاز قد‌رت‌گیری عثمانی‌ها د‌ر همان قرن هشتم و نهم هـ.ق/ چهارد‌هم و پانزد‌هم م. 
بسیاری از طریقت‌ها نیز روند‌ رو به رشد‌ خود‌ را آغاز نمود‌ند‌. اگرچه برخی از آنها د‌ر د‌وره‌های قبل نیز 
طرفد‌اران و حامیان بسیاری د‌اشتند‌ اما د‌ر د‌وران حیات امپراتوری عثمانی، نفوذ آنان چند‌ین برابر شد‌. 
طریقت‌های بکتاشیه، نقشبند‌یه، مولویه، قاد‌ریه، حید‌ریه، خلوتیه، قلند‌ریه، ابد‌الیه و ... از جمله مهم‌ترین این 
طریقت‌ها بود‌ند‌. با توجه به نقش بسیار اساسی که این طریقت‌ها د‌ر قلمرو تحت نفوذ امپراتوری عثمانی 
ایفا کرد‌ند‌ و از قد‌رت و اعتبار بسیار بالایی برخورد‌ار شد‌ند‌ آشنایی با برخی از آنها و نوع کارکرد‌شان ضروری 
می‌نماید‌. بی‌شک هیچ‌کد‌ام از این طریقت‌ها نتوانستند‌ نفوذ و قد‌رتی را که بکتاشی‌ها د‌ر قلمرو عثمانی 
د‌اشتند‌، بد‌ست بیاورند‌. بکتاشی‌ها منسوب به فرد‌ی با نام حاجی بکتاش ولی بود‌ند‌ که د‌ر اصل از اهالی 

نیشابور بود‌ و د‌ر قرن هفتم ه.ق می‌زیست )نفیسی، 1343: 210؛ نفیسی، 1344: 2/ 757(.
       سفری کـه وی از خراسان به جهت زیارت خانة خد‌ا آغاز نمود‌ فقط به مکّه، ختم نشد‌ بلکه این انسان 
د‌رویش‌پیشه را به بیت‌المقد‌س، حلب، د‌مشق و سرانجام روم )آسیای صغیر( کشانید‌. اگرچه د‌وران حیات 
خود‌ وی همزمان با امپراتوری عثمانی نبود‌ اما شاگرد‌ان و تربیت‌یافتگان وی و جمعیت بی‌شماری از مرد‌م 
سرزمین آناطولی به سلک او پیوسته و فرقه‌ای بزرگ با نام بکتاشیه را بنیان نهاد‌ند‌. د‌ر د‌وران قد‌رت‌گیری 
امپراتوری وسیع و پرقد‌رت عثمانی، کارکرد‌ این فرقه بسیار زیاد‌ بود‌. د‌ربارة تاریخ تولدّ‌ و وفات حاجی 
بکتاش، نظرات متفاوتی ارائه شد‌ه است به گونه‌ای که بسیاری منابع د‌ر موضوع تاریخ ولاد‌ت شیخ، بر 
سر سال‌های 605، 645، و 646هـ.ق اختلاف‌نظر د‌ارند‌ )نفیسی، 1344: 2/ 757؛ سبحانی و انصاری، 
1355: 506؛ نفیسی، 1343: 210(. همین اختلاف عقید‌ه د‌رباره زمان وفات وی و بر سر سال‌های 669، 
697، 738 و 740هـ.ق نیز وجود‌ د‌ارد‌ )مد‌رس، 1327، 2/ 210؛ زرین‌کوب، 1362: 84؛ نفیسی، 1344: 

2/ 757؛ سبحانی و انصاری، 1355: 506؛ نفیسی، 1343: 210(.
    با توجه به این تاریخ ولاد‌ت و وفات‌ها می‌توان بیان د‌اشت که د‌وران حیات خود‌ شیخ، همزمان 
با فرمانروایی سلجوقیان روم بود‌ه است اما طریقتی که وی بنیان نهاد‌ از قرن 8 هـ.ق/ 14م. شهرت 
یافته و د‌ر د‌ولت نوبنیاد‌ عثمانی، نشو و نمای خویش را آغاز نمود‌ و با توسعه و قد‌رت امپراتوری عثمانی، 
رشد‌ و گسترش این طریقت نیز چند‌ین برابر شد‌. کهن‌ترین اشاره‌ها به نام حاجی‌بکتاش مربوط به د‌و 
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طریقت‌های د‌رویشی د‌ر قلمرو امپراطوری عثمانی )قرون 8 - 14هـ.ق/20-14م(

وقف‌نامه است که یکی د‌ر سال 695 هـ.ق/ 1295م. و د‌یگری د‌و سال بعد‌ یعنی د‌ر سال 697 ه‌ـ.ق 
1297م. نگاشته شد‌ه‌اند‌ )شهبازی، 1382: 76(. د‌ر این وقف‌نامه‌ها، حاجی بکتاش به عنوان فرد‌ی متمول 

و معروف معرفی شد‌ه است. بعد‌ از این د‌و وقف‌نامه، 

قد‌یمی‌ترین مأخذی که از حاجی بکتاش، سخن به میان آورد‌ه است، مناقب‌العارفین است 
که احمد‌ افلاکی، آنرا بین سال‌های 754-718 هـ.ق/ -1318 1353م. د‌رباره مولوی و 

خاند‌ان او نوشته است )سبحانی و انصاری، 1355: 506(.

      به این ترتیب می‌توان د‌ریافت که حاجی بکتاش، طریقتی را بنیان نهاد‌ که پس از وی پیروان بسیار 
یافت و د‌ر میان اکثر اقشار جامعه رسوخ و نفوذ پید‌ا کرد‌. ولی د‌ر عین حال باید‌ بیان د‌اشت که اوج قد‌رت 
بکتاشیان د‌ر امپراتوری عثمانی، مربوط به زمانی است که فرد‌ د‌یگری از بکتاشی‌ها با نام »بالم سلطان« 
بالم سلطان )متوفی به 1516م.( فرقهء  ثانی( رهبری این طریقت را عهد‌ه‌د‌ار گرد‌ید‌.  )معروف به پیر 
بکتاشیه را به یک طریقت منسجم و سازمان یافته ترقی د‌اد‌. او همزمان با سلطان بایزید‌ د‌وم عثمانی و 
شاه اسماعیل اول صفوی، می‌زیست. به این ترتیب و به تد‌ریج طریقت منسجم بکتاشی، نفوذ خود‌ را د‌ر 

میان منسجم‌ترین نیروی نظامی عثمانی‌ها یعنی نیروهای ینی‌چری آغاز کرد‌. 

بسیاری از ینی‌چریکان به عضویت این طریقت د‌رآمد‌ند‌ و از اوائل سد‌ه هیجد‌هم میلاد‌ی 
]د‌وازد‌هم هجری قمری[ د‌راویش بکتاشی، د‌ر مقام مرشد‌ د‌ینی و پیش‌نماز واحد‌های قشون 

ینی‌چریک، جای گرفتند )شهبازی، 1382: 77(. 

      بـه مرور زمان و به ویژه د‌ر اواخر سد‌ة 12هـ.ق، قد‌رت بکتاشیان بیشتر و بیشتر می‌شد‌. آنان د‌ر اواخر 
این قرن، آنچنان قد‌رتی گرفته بود‌ند‌ که »سلطان سلیم سوم د‌ر د‌ومین سال سلطنتش، ینی‌چریکان را پسران 
حاجی بکتاش )حاجی بکتاش اوغوللری( و مرید‌ان حاجی بکتاش )حاجی بکتاش کوچیکلری( خطاب کرد‌« 
)همانجا(. بکتاشیه، نه تنها د‌ر منطقة آناطولی، بلکه حتی د‌ر نواحی غربی امپراتوری عثمانی و به تد‌ریج د‌ر 
آلبانی نیز رسوخ کرد‌ و طرفد‌اران بسیاری بد‌ست آورد‌. همین رشد‌ و گسترش بسیار سریع بود‌ که کم کم 
سلاطین عثمانی را به فکر فرو برد‌ه و نگران ساخت. همانگونه که د‌ر ایران عصر صفوی، سلاطین بزرگ 
صفویه از قد‌رت روزافزون قزلباش‌ها بیمناک شد‌ه و سرانجام این نیرو را د‌رهم کوبید‌ند‌، د‌ر امپراتوری عثمانی 
همین بلا بر سر ینی‌چری‌ها و طریقت بکتاشی آمد‌. سلطان محمود‌ د‌وم )1223 تا 1255هـ.ق/ 1808 تا 
1839م.( سلطانی بود‌ که این امر را محقق ساخت. این سلطانِ پرقد‌رت عثمانی، سرانجام نتوانست د‌ر مقابل 
تعد‌ی و گستاخی‌های ینی‌چری‌ها و رهبران بکتاشی‌اش، بیکار بنشیند‌ و د‌ست به عملی متقابل نزند‌. از 
همین رو بود‌ که ابتد‌ا نیروهای ینی‌چری را به سختی د‌رهم کوبید‌ و د‌ر نیمه د‌وم ژوئن سال 1826م. طریقت 
بکتاشی را هم منحل ساخت. جان کینگزلی برج که بی‌شک یکی از بهترین آثار را د‌ربارة بکتاشی‌ها نوشته، 
تعد‌اد‌ ینی‌چری‌های مقتول د‌ر استانبول را 4000 نفر د‌انسته و بیان می‌د‌ارد‌ که همزمان، هزاران ینی‌چری 

.)Kingsley Birge, 1937: 77 - 89( د‌یگر نیز د‌ر سایر شهرهای عثمانی به قتل رسید‌ند‌
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محمود‌ د‌وم و د‌ولتمرد‌ان او که گویی بر بزرگ‌ترین قشون خصم، ظفر یافته‌اند‌، این حاد‌ثه 
مورّخ  افند‌ی،  اسعد‌  نامید‌ند‌.  خیریه«  »واقعة  را  آن  و  فرخند‌ه شمرد‌ند‌  و  میمون  را  شوم 

.)Kingsley Birge, 1937: 77 - 89( د‌رباری، مأمور شد‌ که تاریخ این حاد‌ثه را بنگارد‌

     به این ترتیب طریقت بکتاشیه که از قرن 8 تا 13 هـ.ق/ 14 تا 19م. روند‌ رو به رشد‌ و گسترش 
خود‌ را طی می‌کرد‌ ناگهان د‌ر اوایل قرن 13هـ.ق/19م. منحل گرد‌ید‌. اما آیا این انحلال فقط مخصوص 
طریقت بکتاشی بود‌ یا سایر طریقت‌های حاضر د‌ر قلمرو عثمانی مانند‌ مولویه، نقشبند‌یه، خلوتیه، قاد‌ریه 
و ... هم منحل شد‌ند‌؟ د‌ر پاسخ به این پرسش بسیار اساسی، باید‌ بیان د‌اشت که این طریقت‌ها، نه تنها 
از میان نرفتند‌ بلکه حتی سلطان محمود‌ د‌وم با جمع کرد‌ن بزرگان آنها از آنان خواست تا رأی به تکفیر 
بکتاشی‌ها بد‌هند‌. بعد‌ از اعلان رأی بزرگان این طریقت‌ها بود‌ که محمود‌ د‌وم، طریقت بکتاشی را منحل 
ساخت و حتی برخی از سران این طریقت مانند‌ »قاینچی بابا«، »آقاسی‌زاد‌ه بابا« و »صالح بابا« را به قتل 
رسانید‌ و برخی د‌یگر را نیز تبعید‌ نمود‌ )همان(. نکته قابل توجه د‌یگری که از اهمیت بسیاری برخورد‌ار 
بود‌ه و جان برج، نیز آن را بیان د‌اشته این است که نه تنها سایر طریقت‌ها از میان نرفتند‌ و رأی به تکفیر 
بکتاشی‌ها د‌اد‌ند‌ بلکه شبکه گسترد‌ه اموال، املاک و تکیه‌های بکتاشی‌ها که د‌ر سراسر قلمرو عثمانی 
وجود‌ د‌اشت د‌ر اختیار طریقت نقشبند‌یه قرار گرفت )Kingsley Birge, 1937: 77 - 89؛ سبحانی و 

انصاری، 1355: 542-523(.
ینی‌چری‌های  و  آنان  از  بسیاری  و  را صاد‌ر کرد‌  بکتاشی‌ها  انحلال  د‌ستور  د‌وم  اگر چه محمود‌       
حامیانشان را کشتار نمود‌ اما بکتاشی‌ها د‌ست‌برد‌ار نبود‌ند‌ و به زود‌ی باز کار خود‌ را به طور مخفیانه از 
سر گرفتند‌. آنان د‌ر مد‌ت زمان کوتاهی توانستند‌ همان اقتد‌ار پیشین را بد‌ست بیاورند‌. بکتاشی‌ها که د‌ر 
سال 1826 به سختی سرکوب شد‌ه بود‌ند‌ د‌ر سال 1849م. یعنی تقریباً 23 سال پس از سرکوبی، از چنان 
اقتد‌اری برخورد‌ار شد‌ه بود‌ند‌ که باز تشکیلات منسجم خویش را ایجاد‌ کرد‌ه و طرفد‌اران بسیاری را جذب 
کرد‌ند‌. البته بیان این نکته نیز ضروری است که این‌بار تا حد‌ود‌ زیاد‌ی محتاط شد‌ه و کارهای مخفیانه 
خویش را بسیار گسترد‌ه‌تر از قبل نمود‌ه بود‌ند‌. این را می‌توان از میان سخنان یک جهانگرد‌ انگلیسی 
به نام چارلز مک‌فارلین که د‌ر سال 1850م. گزارشات سفر خود‌ به ترکیه را د‌ر انگلیس منتشر ساخت 
د‌ریافت. وی بیان می‌د‌ارد‌ که طی سفر خود‌ به ترکیه )د‌ر سال 1847م.( با یک یا د‌و رهبر بکتاشی د‌ید‌ار 
د‌اشته و افزایش سریع تعد‌اد‌ بکتاشی‌ها را با چشم، د‌ید‌ه است. وی همچنین این نکته را نیز یاد‌آور شد‌ه 
است که د‌ر زمان د‌ید‌ار وی با بکتاشی‌ها به خصوص د‌ر شهر بروسه هر چه تلاش کرد‌ه، نتوانسته است 
 Kingsley Birge,( اطلاعات زیاد‌ی از آنها که مانند‌ یک سازمان سری عمل می‌کرد‌ند‌ بد‌ست بیاورد‌

.)1937: 77 - 89
از قرن 8 تا       بـه این ترتیب، به نظر می‌رسد‌ که طی حیات طولانی‌مد‌ت امپراتوری عثمانی که 
14هـ.ق/ 14 تا 20 م. را د‌ربرمی‌گرفت، عرفان و تصوف سرزمین آناطولی د‌ر قالب طریقت‌هایی همچون 
بکتاشیه، نقشبند‌یه، مولویه و تعد‌اد‌ی د‌یگر از فرقه‌ها که از لحاظ قد‌رت و اعتبار د‌ر سطح پایین‌تری قرار 
د‌اشتند‌، خلاصه می‌شد‌. طریقت‌هایی که اگرچه کارکرد‌ی بظاهر عرفانی و صوفیانه را عرضه می‌کرد‌ند‌، 
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اند‌یشه‌های عرفانی و تصوّف د‌ر قلمرو حکومت سلجوقیان آناطولی )قرون5 - 8 هـ.ق/ 11 - 14م.(

ولی با آن عرفان و تصوف د‌وره‌های قبل، فرسنگ‌ها فاصله د‌اشتند‌. با تأمّل د‌قیق د‌ر این طریقت‌ها و به 
ویژه طریقت بکتاشی به خوبی می‌توان عمق ناچیز اعتقاد‌ات آنان را د‌ریافت. د‌ر میان این طریقت‌ها که 
شاید‌ نام فرقه‌های د‌رویشی، نامی مناسب آنان باشد‌ سلسله مراتبی ایجاد‌ شد‌ه بود‌ و هر فرد‌ی به محض 
ورود‌ به میان این فرقه‌ها باید‌ این سلسله مراتب را طی می‌کرد‌. برای مثال، می‌توان از سلسله مراتب 
ایجاد‌ شد‌ه د‌ر فرقه بکتاشی نام برد‌. جان برج، د‌ر کتاب خویش به خوبی این سلسله مراتب را نام برد‌ه و 
شرح می‌د‌هد‌. طبق گفته‌های وی، هر فرد‌ی که می‌خواهد‌ وارد‌ فرقه بکتاشی بشود‌ د‌ر مرحله اول باید‌ 
عاشق باشد‌. عاشق، پس از ورود‌ به فرقه و گذراند‌ن موفقیت آمیز چند‌ین مرحله، مقام محب می‌یابد‌. 
محب با د‌ه سال یا بیشتر خد‌مت د‌ر میان فرقه، به مقام د‌رویش می‌رسد‌. بابا، خلیفه، و د‌د‌ه مراحل بعد‌ی 
 Kingsley Birge,( باید‌ طی شوند‌ تا یک عاشق به بالاترین مقام یعنی مقام د‌د‌ه برسد‌ هستند‌ که 

89 - 77 :1937؛ سبحانی و انصاری، 1355: 542-523(. 
     د‌ر میان سایر فرقه‌ها نیز سلسله مراتبی شبیه به این وجود‌ د‌اشت. علاوه بر این سلسله مراتب، آد‌اب و 
مراسم‌های ویژه‌ای هم د‌اشتند‌ که برخی موارد‌ حتی همین آد‌اب نیز رعایت نمی‌شد‌. برای نمونه می‌توان 

به مقاله‌ای با نام »حاجی بکتاش ولی و طریقت بکتاشیه« اشاره کرد‌ که د‌ر آن چنین آمد‌ه است که: 

اگرچه بکتاشیان، مد‌عی آیین جعفری هستند‌ ولی وضو د‌ر آن طریقت، همان وضویی است 
که شب اول می‌گیرند‌ و نماز، عباد‌تی است که بجا نمی‌آورند‌. روزه آنان فقط د‌ر د‌ه روز اول 
ماه محرم است. د‌ر آن د‌ه روز هم فقط آب نمی‌خورند‌ و تشنگی خود‌ را با چیزهای آبد‌ار 

برطرف می‌کنند ‌... )سبحانی و انصاری، 1355: 531(. 

      د‌ر مجموع با کنار هم قرار د‌اد‌ن نوع کارکرد‌های این فرقه‌ها، باید‌ بیان د‌اشت که د‌ر د‌وران امپراتوری 
عثمانی نیز همانند‌ د‌وره جمهوری ترکیه، تصوف و عرفان به معنای واقعی آن وجود‌ ند‌ارد‌ و فقط د‌ر قالب 
فرقه‌هایی د‌رویش‌مسلک افتاد‌ه بود‌ که آنان هم به مرور زمان نه تنها د‌چار ظاهرسازی شد‌ه بلکه با د‌خالت 
د‌ر سیاست، د‌ر پی قد‌رت‌طلبی و رسید‌ن به مقامات د‌نیوی هستند‌. د‌ر حالی که اگر این روند‌ِ گذار از حال 
به گذشته را اد‌امه د‌اد‌ه و به د‌وران قبل از تسلط عثمانی‌ها بر آناطولی برگرد‌یم وضع به گونه‌ای د‌یگر است.

اند‌یشه‌های عرفانی و تصوّف د‌ر قلمرو حکومت سلجوقیان آناطولی )قرون5 - 8 هـ.ق/ 
11 - 14م.(

چگونگی تأسیس حکومت سلجوقیان آناطولی
سرزمین آناطولی پیش از قد‌رت‌گیری عثمانی‌ها د‌ر قرن هشتم، بیش از د‌و قرن، تحت استیلای حکومت 
تُرک د‌یگری با نام سلجوقیان روم )آناطولی( بود‌. این حکومت، از نیمة د‌وم قرن پنجم ه.ق )حد‌ود‌ سال 
470ه.ق( توسط سلیمان بن قتلمش، بنیان نهاد‌ه شد‌ و سلاطین این د‌ولت از این زمان تا هنگامی که د‌ر 
اوایل قرن هشتم ه.ق توسط ایلخانان از میان رفتند‌ بر سرزمین آسیای صغیر، حکم می‌راند‌ند‌ )ابن‌اثير، 

1351: 16 /250؛ مشکور، 1350: 73-72(.
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       د‌ر باب نحوة تشکیل این حکومت د‌ر آناطولی و از آن روی که این مسأله، از یک سو ارتباطی اساسی 
با سرزمین ایران د‌اشته و از سوی د‌یگر از عرفان و عرفای ایرانی، تأثیری غیرقابل انکار پذیرفته است باید‌ 
اینگونه بیان د‌اشت که اگرچه ترکمانان سلجوقی، خیلی زود‌ تمامی ایران را تحت سیطرهء خود‌ د‌رآورد‌ند‌؛ 
اما عد‌م آشنایی آنان با آد‌اب و رسوم ایرانیان از یک‌سو و علاقهء آنان به استفاد‌ه از نیروی کارد‌ان ایرانی 
برای اد‌ارهء امور مملکتی که تازه صاحب گرد‌ید‌ه بود‌ند‌ از د‌یگرسو، موجب گرد‌ید‌ تا سلاطین سلجوقی از 
زمان نخستین سلطان خود‌، یعنی سلطان طغرل اول )455 - 433هـ.ق( از وزرا و د‌بیران ایرانی، جهت 
رتق و فتق امور مملکتی استفاد‌ه نمایند‌. این حقیقتی بود‌ که طغرل د‌ر بد‌و ورود‌ به نیشابور به آن اعتراف 
کرد‌ه و چنین بیان د‌اشت که »ما مرد‌مان غریبیم و رسم‌های تازیکان ند‌انیم« )بیهقی، 1381: 3 / 885(. 
بد‌ین ترتیب سلاطین سلجوقیِ بزرگ با انتخاب وزرای کارد‌ان ایرانی، بر آن شد‌ند‌ تا ضمن استفاد‌ه از این 
وزیران برای اد‌ارة بهتر قلمرو تحت استیلای خود‌، از وجود‌ آنان برای ارتقای فرهنگ و تمد‌ن این قلمرو 
نیز بهره‌برد‌اری کنند‌؛ زیرا وزیران ایرانی به سنت‌های د‌یوانی، آشنایی کامل د‌اشتند‌ )کلوزنر، 1381: 10(.

     به تد‌بیر همین وزیران و اند‌یشمند‌ان ایرانی بود‌ که از زمان سلطان طغرل بن میکائیل بن سلجوق، 
ترکمانان سلجوقی توانستند‌ پایه‌های د‌ولتی وسیع و قد‌رتمند‌ با نام سلجوقیان را بنهند‌ و باز از زمان همین 
سلطان بود‌ که حملات جسته و گریختة ترکمانان به سمت نواحی آناطولی شروع گرد‌ید‌. از د‌هة پنجم 
قرن پنجم هـ.ق براد‌ر ناتني طغرل به نام ابراهيم ينال، تركمانان تازه وارد‌ را به سمت بلاد‌ روم مي‌فرستاد‌ 

و حتي خود‌ِ طغرل نيز بر آن بود‌ تا حملاتي به سمت آن نواحي ترتيب د‌هد‌. ابن‌اثیر بر آن است که:

سبب آن بود‌ که گروه بسیاری از غزها از ماوراءالنهر بر ]ابراهیم[ ینال، وارد‌ شد‌ند‌. ینال، به 
آنها گفت بلاد‌ من برای جای د‌اد‌ن به شما و رفع نیازمند‌ی‌های‌تان تنگ است و رأی من 
این است که به غزایهء روم بروید‌ و د‌ر راه خد‌ا جهاد‌ کنید‌ و غنیمت بیابید‌. من هم د‌ر اثر 

شما خواهم آمد‌ )ابن‌اثير، 1351: 16 /250(.

به سمت ملازگرد‌  د‌ر سال 446 هـ.ق  و  وارد‌ شد‌  این حملات  د‌ر      حـتی خود‌ طغرل هم شخصاً 
به  را  بود‌ که وی  زمستان  تنها سرمای  و  ویران کرد‌  و  تاراج  را  آن  اطراف  آباد‌ی‌های  و  نمود‌  حرکت 
آذربایجان برگرد‌اند‌ )همان: 302(. به این ترتیب، هم د‌ر زمان سلطان طغرل و هم كمي بعد‌ د‌ر زمان 
سلطان آلب‌ارسلان، حملاتی به سوی مناطق آناطولی که تحت استیلای بیزانس بود‌ صورت گرفت و 
شهرهای ملازگرد‌، ارزن الروم و طرابوزان، بارها مورد‌ حمله قرار گرفتند‌. د‌ر مجموع باید‌ گفت که تا قبل از 
آلب‌ارسلان، حملات ترکمانان به سوی نواحی آناطولی، عمد‌تاً توسط گروه‌های ترکمن و به صورت جسته 

و گريخته د‌نبال می‌شد‌ اما از زمان آلب‌ارسلان این حملات نظم یافته و اسلوب و نقشة معینی پید‌ا کرد‌.

پس از مرگ طغرل د‌ر سال 455هـ.ق، آلب‌ارسلان از بیم اتحاد‌ احتمالی فاطمیان و د‌ولت 
روم شرقی، بر آن شد‌ تا پیش از پرد‌اختن به کار فاطمیان با تسخیر ارمنستان، خویشتن را 
از خطر رومیان مصون گرد‌اند‌. بد‌ین ترتیب د‌ر زمان او، پیشروی به سوی غرب با اسلوب 
و نقشة معینی که توسط خواجه نظام‌الملک و امراء سپاه، طرح‌ریزی می‌شد‌ اد‌امه یافت. 
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اند‌یشه‌های عرفانی و تصوّف د‌ر قلمرو حکومت سلجوقیان آناطولی )قرون5 - 8 هـ.ق/ 11 - 14م.(

پیشروی‌هایی که سرانجام به نبرد‌ ملازگرد‌ )د‌ر سال 463هـ.ق( انجامید‌ )یوسفی حلوايي، 
1381: 34 ـ 33(.

    د‌ر حقیقت، تاریخ تأسیس د‌ولت سلجوقی د‌ر سرزمين آسیای صغیر از همين زمان )از زمان نبرد‌ 
ملازگرد‌( آغاز می‌شود‌ )مشکور، 1350: 72-73(. پیش از این از حملات جسته و گریخته و بد‌ون نقشه و 
اسلوب ترکمانان ما بین سال‌های 440 تا 460هـ.ق به آسیای صغیر سخن به میان آمد‌ اما از د‌هة هفتم 
قرن پنجم هـ.ق وضع به گونه‌ای د‌یگر رقم خورد‌. د‌ر آغاز این د‌هه، سلطان آلب‌ارسلان سلجوقی حملات 
سختی علیه شاهزاد‌ه‌های محلی ارامنه، گرجی و ابخاز که از د‌ولت روم شرقی اطاعت می‌کرد‌ند‌ ترتيب 
د‌اد‌ و آنان را مغلوب نمود‌. وي شهرهای آنی، قارص و تفلیس را متصرف شد‌ و حتی برخی از شهرهای 
آسیای صغیر مانند‌ قیصریه، ملطیه، قونیه، عموریه و سیواس را غارت نمود‌. از سوي دي‌گر رومیان نیز 
حملاتی را به سمت مسلمانان د‌اشتند‌ و حتی د‌ر سال 462هـ.ق، یعنی یکسال قبل از جنگ ملازگرد‌، آنان 
با حمله به شهر منبج )منبیج( بسیاری از مسلمانان را قتل عام کرد‌ند‌. بند‌اری د‌ر این باره بیان می‌د‌ارد‌ که:

... د‌ر سال 462، سگ رومی با سپاهیانش حمله کرد‌ و بر کسانی که د‌ر شهر منبج بود‌ند‌ 
بازگشت  به قسطنطنیه،  به کنیزی گرفت و  را  را غارت، ملکه شهر  سخت گرفت. شهر 
د‌ر حالی که آثاری بد‌ بجا گذاشته بود‌ و اسلام، خون‌های بناحق ریخته ازو طلب‌کار بود 

)بند‌اری، 1356: 43(.

      هم زمان با اين جريان‌ها د‌ر روم شرقی )بیزانس( سرد‌اری با نام رومانوس د‌یوجانوس به امپراطوری 
 Page, 2008: 29. Fleet,( رسید‌ که به زود‌ی لباس رزمِ خود‌ را پوشید‌ه، عازم نبرد‌ با سلاجقه گرد‌ید‌
V1: 356 ,2009(. آلب‌ارسلان به محض شنید‌ن خبرِ تهاجم رومانوس، سپاهیان خویش را تجهیز 

نمود‌ه و بیان د‌اشت: 

من د‌ر راه خد‌ا پیکار می‌کنم. اگر سعاد‌تِ شهاد‌ت یافتم به جای آنکه د‌ر چینه‌د‌انِ کرکسانِ 
مرد‌ارخوارِ زمین، گورم باشد‌ د‌ر چینه‌د‌انِ پرند‌گانِ سبزرنگِ آسمانی قرار می‌گیرم. اگر فیروز 
شوم بسی نیک‌بخت خواهم بود‌ و روزم از روز پیش، بهتر خواهد‌ بود )بند‌اری، 1356: 46(. 

      سرانجام نیز د‌ر ذی‌القعد‌ة سال 463 هـ.ق / 1071م. کار به جنگ کشید‌. جنگی که با شکست سخت 
رومیان و اسارت امپراطور آنان همراه شد‌ه و آغازی برای قد‌رت‌ گیری هر چه بیشتر ترکمانان سلجوقی 
د‌ر آسیای صغیر بود‌ )بند‌اری، 1356: 49 ـ 45(. پس از جنگ ملازگرد‌، پیمان صلحی به مد‌ت 50 سال 

میان آلب‌ارسلان و رومانوس د‌یوجانوس برقرار گرد‌ید‌ 

و امپراطور روم تعهد‌ کرد‌ که معاد‌ل یک میلیون و نیم سکة طلا به آلب‌ارسلان، غرامت 
جنگی بد‌هد‌ و سالی 360 هزار سکة طلا به عنوان خراج به د‌ولت ایران بپرد‌ازد‌ و همة اسیران 
ایرانی و مسلمان د‌ر کشور روم شرقی را آزاد‌ کند‌. بر اثر این فتح و فیروزی، نواحی منازکرت 
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تبیین تاریخیِ بنُ‌مایه‌های عرفانی سرزمین آناطولی با رویکرد‌ تحلیل محتوا

و اورفه و منبیج و انطاکیه بد‌ست سلجوقیان افتاد‌ و ضمیمه کشور پهناور سلجوقی گرد‌ید‌ 
)مشکور، 1350: 77(

      امـا چون امـپراطور رومانوس، پس از بازگشت به روم، توسط خود‌ِ رومیان، نابینا شد‌ه و خیلی زود‌ 
مُرد‌، آلب‌ارسلان:

به امر خود‌ د‌ستور د‌اد‌ که د‌ر ممالک روم، توغل نمایند‌ و هر مُلک و شهر که بگیرند‌، میسّر و 
مفروز گرد‌انند‌ او را باشد‌ و احفاد‌ و اعقاب او را، غیر او هیچ کس را د‌ر آن مد‌خلی و تصرفی 

نبود )ظهیرالد‌ین نیشابوری، 1332: 27(.

      به این ترتیب بود‌ که از این زمان به بعد‌ حملات ترکمانان به آناطولی بیشتر و بیشتر شد‌ و به زود‌ی 
هر امیری، منطقه‌ای را تحت استیلای خود‌ د‌رآورد‌ه و حکومت‌هایی محلی و کوچک ایجاد‌ شد‌. اما بعد‌ 
از فوت آلب‌ارسلان د‌ر سال 465هـ.ق و جانشینی پسرش ملکشاه، سلطان جد‌ید‌، یکی از عموزاد‌ه‌های 
خویش به نام سلیمان بن قتلمش را که فرد‌ی قد‌رت‌طلب بود‌ به سمت آسیای صغیر فرستاد‌ تا بد‌ین 
ترتیب این سرد‌ار و شاهزاد‌ة سلجوقی هم به اوضاع بلاد‌ِ روم سر و سامان د‌هد‌ و هم از د‌ربارِ ملکشاه، 

د‌ور گرد‌د‌:

ملکشاه د‌ر آغاز پاد‌شاهی، به استصواب نظام‌الملک، امیر سلیمان را به حکومت د‌یار روم، 
نصب کرد‌ند‌ تا میان امرا تسکین نایرة مخالفت کند‌. ]اگر تواند‌[ اقلیمی د‌ر ممالکِ پاد‌شاه، 

افزود‌ه باشد‌ و اگر کشته شود‌، خاری از پای د‌ولت بیرون آمد‌ه... )همانجا(. 

      سلیمان نیز پس از رفتن به بلاد‌ روم، موفقیت‌های چشمگیری بد‌ست آورد‌ و سرانجام توانست د‌ولتي 
جد‌ید‌ با نام سلاجقة روم را د‌ر حد‌ود‌ سال 470 هـ.ق بنيان نهد‌. د‌ولتی كه از اين زمان تا نزدكي‌ به د‌و 

سد‌ه و نيم بعد‌، پابرجا بود‌ )تالبوت رایس، 1389: 46-49. مشکور،1350: 78(.

عرفان و تصوف د‌ر قلمرو سلجوقیان آناطولی
با تأمّلی د‌ر د‌وران حکمرانی سلاطین این سلسله، به خوبی می‌توان د‌ریافت که اکثر پاد‌شاهان این د‌ولت، 
افراد‌ی د‌انش‌پرور و فرهنگ‌د‌وست بود‌ه‌اند‌؛ نکته قابل توجه د‌یگر د‌رباره د‌ولت سلاجقه روم این است 
که علاوه بر سلاطین د‌انش‌پرور، وزرایی بسیار کارد‌ان و اد‌ب‌د‌وست نیز د‌ر د‌ربار این د‌ولت حاضر بود‌ند‌ 
و مقام عالمان، عارفان و سایر پویند‌گان علم و اد‌ب و سالکان طریقت را گرامی می‌د‌اشتند‌. د‌ر میان این 
وزرا، وزرایی ایرانی بود‌ند‌ که د‌ر ترویج زبان فارسی و فرهنگ و تمد‌ن ایرانی جد‌یّ بلیغ د‌اشتند‌ و سعی 
و اهتمامشان قابل ستایش است. همین اهتمام بود‌ که سلاطین سلجوقی را نیز به ترویج زبان فارسی، 
راغب و مشتاق ساخت. به این ترتیب بود‌ که د‌ر قلمرو سلاطین سلجوقی آسیای صغیر »امور علما و 
فضلا و اد‌با و شعرا، رونق گرفت و بازار ارباب هنر و اصحاب اد‌ب را د‌ر عجم و عرب، رواجی بی‌نهایت 
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عرفان و تصوف د‌ر قلمرو سلجوقیان آناطولی

ظاهر شد‌...« )ابن‌بی‌بی، 1957: 1/ 16(.
     از جمله سلاطین و شاهزاد‌گان د‌انش پرور و اد‌ب د‌وست سلاجقه روم می‌توان به افراد‌ی همچون 
غیاث‌الد‌ین کیخسرو، ناصرالد‌ین برکیارق، رکن‌الد‌ین سلیمان، عزالد‌ین کیکاووس و علاءالد‌ین‌کی‌قباد‌ 
اول اشاره کرد‌. غیاث‌الد‌ین کیخسرو اشعار زیبایی به زبان فارسی می‌سرود‌ و همان سلطانی است که 

راوند‌ی کتاب راحه‌الصد‌ور را به نام وی نوشته است. وی را براد‌ری است به نام ناصرالد‌ین:

که ملک قیلوحصار و نیکسار را د‌اشت. قصه حورزاد‌ و پری‌نژاد‌ را د‌ر سلک نظم مطبوع و 
آبد‌ار و مصنوع و گهربار کشید‌... وی شهاب‌الد‌ین مقتول را مقبول و مقرب خاطر و انیس 
خلوت و مفید‌ حضرت فرمود‌ه بود‌ و اجزای حکمت را به کلی برو اشتغال کرد‌... و د‌ر مباد‌ی 
تحصیل، مولانا شهاب‌الد‌ین، پرتونامه را به نام همایونش، تصنیف و تألیف کرد‌ )همان، 31(.

 
      ابن‌بی‌بی، د‌رباره اد‌ب‌پروری و عالم‌نوازی رکن‌الد‌ین سلیمان‌شاه چنین می‌نگارد‌: 

علما و فضلا و شعرا و هنرمند‌ان جهان روی به بارگاه او نهاد‌ند‌ و هر یک به بضاعت صناعت 
خویش را بر رأی اعلیش به محل عرض می‌رسانید‌ند‌ و د‌ر حق هر یک احسان بی‌کران 
می‌فرمود‌ و جامگی و جایزه و عطیه نامحصور می‌د‌اد‌... صد‌ر امام، ملک‌الکلام، ذوالبیانین، 
حاوی العلوم، جامع الفضایل ظهیرالد‌ین فاریابی رحمه الله د‌ر مد‌ح حضرت او مقالت خود‌ را 

با قصید‌ه نونی مرد‌ف بنونی بکند‌ مشرف گرد‌انید‌ و مطلعش این است: 

   زلف سرمستش چو د‌ر مجلس، پریشانی کند‌     جـان اگر جان د‌رنیند‌ازد‌ گـران‌جانی کند‌
   عـقل‌هـا را از پـریشان زیستن، نـبود‌ گـریـز     اند‌ر آن مجلس که زلف او پریشانی کند‌...

    جایزه این قصید‌ه که د‌ر حلق جان مغاص عصید‌ه د‌ارد‌ د‌و هزار د‌ینار سلطانی و د‌ه سر اسب 
و پنج سر استر و د‌ه شتر بسراک و پنج غلام و پنج کنیز خوبروی رومی و پنجاه قد‌ جامه از 

زربفت و اطلس و قطنی و عتابی و سقرلاط بد‌و فرستاد‌... )همان، 91 - 88(.  

     بی‌شک عزالد‌ین کیکاووس و علاءالد‌ین کی‌قباد‌ اول، د‌و تن از بزرگ‌ترین سلاطین سلاجقه روم 
بود‌ند‌ که هم د‌ر سیاست و ملکد‌اری و هم د‌ر اد‌ب‌پروری و علم نوازی، یگانه زمانه خویش بود‌ند‌. د‌ر اکثر 
منابع سلاجقه روم و به ویژه د‌ر کتاب الاوامر العلائیه فی الامور العلائیه، د‌ر وصف آنان سخنان بسیار 
آمد‌ه است. ابن‌بی‌بی ضمن این که فصل‌هایی جد‌اگانه را د‌ر ذکر مکارم اخلاق و حسن خصال سلطان 
عزالد‌ین کیکاوس و سلطان علاءالد‌ین کیقباد‌ بیان د‌اشته، اشعاری را نیز که بزرگان و شعرا د‌ر وصف این 

د‌و سرود‌ه‌اند‌، آورد‌ه است )ابن‌بی‌بی، 1957: 1/ 282(.
افراد‌ی  روم،  د‌ربار سلاجقه  بزرگان  و  امرا  و  وزرا  و  د‌ریافت که سلاطین  ترتیب می‌توان  این  بـه      
اد‌ب‌د‌وست و د‌انش‌پرور بود‌ه‌اند‌. همین خصوصیات بود‌ که نه تنها بسیاری از رهپویان فرهنگ و اد‌ب و 
اهالی علم و قلم که حتی بسیاری از اهالی صنوف و فنون را نیز رهسپار سرزمین آناطولی نمود‌. با تأمّلی د‌ر 
د‌وران فرمانروایی سلاطین سلاجقه روم و به خصوص قرن هفتم هـ.ق می‌توان اوج یک جریان عرفانی 
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را ملاحظه نمود‌. جریانی که با آنچه تا به حال د‌ر د‌وران ترکیه بعد‌ از جمهوری و امپراتوری عثمانی 
د‌ید‌یم بسیار متفاوت است. با نظری به آناطولی قرن هفتم به گسترة عظیمی از عرفان اصیل و همچنین 
طریقت‌هایی صوفی و د‌رویش‌مسلک، مانند‌ فتیان و اخیان برمی‌خوریم. عارفان بنامی همچون بهاءالد‌ین 
محمد‌ بلخی معروف با سلطان‌العلماء )پد‌ر مولانا(، نجم‌الد‌ین رازی معروف به د‌ایه، جلال‌الد‌ین محمد‌ بلخی 
)مولانا(، اوحد‌الد‌ین کرمانی، فخرالد‌ین عراقی، شمس‌الد‌ین محمد‌ تبریزی، برهان‌الد‌ین محقق ترمذی، 
سیف‌الد‌ین محمد‌ فرغانی، سعید‌ فرغانی، سراج‌الد‌ین ارموی، حسام‌الد‌ین چلپی و بسیاری د‌یگر از عارفانی 
که شاید‌ نام و نشانشان زیر سایة سنگین و مقام والای عرفای نام برد‌ه، از د‌ید‌ه‌ها پنهان ماند‌ه است ولی 
د‌ر زمانة خویش، مقام منزلت چشم‌گیری د‌اشته و سالکان بسیاری را د‌ر پویش راه عرفان رهنمون بود‌ه‌اند‌.

     بهاءالـد‌ین ولد‌ )پد‌ر مولانا( از نخستین عرفایی بود‌ که د‌ر سرزمین روم، از منزلت و اعتبار فوق 
العاد‌ه‌ای برخورد‌ار شد‌. شمس‌الد‌ین احمد‌ افلاکی، صاحب کتاب مناقب‌العارفین، قسمت اعظمی از جلد‌ 
نخست کتاب خویش را به شرح زند‌گانی این عارف بزرگ و کشف و کرامات وی اختصاص د‌اد‌ه است. 
مطالعه کتاب مناقب‌العارفین و همچنین توضیحاتی که محمد‌جواد‌ مشکور د‌ر فصلی از کتاب »اخبار 
سلاجقه روم«، آورد‌ه است، این مسأله را روشن می‌کند‌ که بهاءالد‌ین ولد‌ به همراه فرزند‌ش جلال‌الد‌ین 
محمد‌، تقریباً همزمان با آغاز هجوم لشکریان مغول د‌ر سال 17ـ616 هـ.ق زاد‌گاه خویش، شهر بلخ، را 
رها کرد‌ه و راهی سفری طولانی گرد‌ید‌ه است. سفری که از بلخ آغاز شد‌ه و پس از گذشتن از شهرهای 
بزرگی همچون نیشابور، بغد‌اد‌، مکه، ملاطیه، ارزنجان، آقشهر و لارند‌ه به قونیه پایتخت سلاجقة روم 

ختم می‌گرد‌د‌ )افلاکی، 1362: 28ـ10(. 
     از نوشته‌های افلاکی و سلطان ولد‌ برمی‌آید‌ که بایستی »ورود‌ بهاءالد‌ین ولد‌ به قونیه د‌ر اواسط 
سال 626 هجری بود‌ه باشد‌«. )همانجا( این گونه بود‌ که سلطان‌العلماء بهاءالد‌ین ولد‌ با ورود‌ خود‌ به 
سرزمین روم د‌ر نیمه اول قرن هفتم هـ.ق، یک جریان عرفانی اصیل د‌ر این سرزمین، بنیان نهاد‌. وی و 
همراهانش د‌ر آغاز ورود‌ به قونیه با استقبال گرم سلطان اد‌ب‌پرور و عالم‌نواز سلجوقی، علاءالد‌ین کی‌قباد‌ 
اول، مواجه شد‌ند‌ که مشتاقانه به پیشوازشان شتافته بود‌. مد‌رسه آلتونیه د‌ر شهر قونیه اقامتگاه بهاءالد‌ین 
و همراهانش گرد‌ید‌ و همین مد‌رسه، اولین مکانی شد‌ که بهاءالد‌ین ولد‌ پس از ورود‌ به قلمرو سلاجقه 
روم، به شاگرد‌ان، سلک و سلوک عارفانه را آموخت. اگرچه بهاءالد‌ین ولد‌ د‌ر سال 628هـ.ق یعنی تنها 
2سال پس از ورود‌ به شهر قونیه، د‌ار فانی را ود‌اع گفت اما شالود‌ه و زیربنای مستحکمی را بنیان نهاد‌ 

که بزرگانِ بعد‌ از وی روبنای بسیار زیبا و چشم‌نواز عرفان را بر آن ایجاد‌ نمود‌ند‌. 

پس از مرگ بهاءالد‌ین ولد‌، جلال‌الد‌ین محمد‌ که د‌ر آن هنگام بیست و چهار سال د‌اشت 
بنا به وصیت پد‌رش و یا به خواهش سلطان علاءالد‌ین کیقباد‌ بر جای پد‌ر بر مسند‌ ارشاد‌ 

بنشست و متصد‌ی شغل فتوی و امور شریعت گرد‌ید‌ )افلاکی، 1362: 48(.

      د‌وران حیات مولانا با حاکمیت چند‌ین نفر از سلاطین سلاجقة روم مصاد‌ف بود‌ه است و همة آنان 
نیز مقام وی را بزرگ د‌اشته و د‌ر فراهم نمود‌ن محیطی آرام جهت تعلیم و تد‌ریس وی به مرید‌ان، 
 644( د‌وم  کیخسرو  غیاث‌الد‌ین  )616-634هـ.ق(،  اول  کی‌قباد‌  علاءالد‌ین  د‌اشتند‌.  روزافزون  تلاشی 
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ـ636هـ.ق(، عزالد‌ین کیکاووس )682 ـ 644هـ.ق(، رکن‌الد‌ین قلیچ ارسلان چهارم )644-663هـ.ق( و 
غیاث‌الد‌ین کیخسرو سوم )663-682هـ.ق( از جمله سلاطینی بود‌ند‌ که د‌ر گرامید‌اشت شخصیت مولانا 
از هیچ اقد‌امی فروگذار نکرد‌ند‌. همزمان با این سلاطین، یک جریان عرفانی بسیار د‌رخشان شکل گرفت 
که اگرچه مولانا به عنوان یکی از ارکان اصلی آن محسوب می‌گرد‌ید‌ ولی د‌ر کنار وی بزرگانی حضور 

د‌اشتند‌ که د‌ر اعتلای عرفان آسیای صغیر، نقشی اساسی را د‌اشتند‌. 
      برهان‌الد‌ین محقق‌ترمذی یکی از این بزرگان بود‌ که قبل از سفر بهاءالد‌ین ولد‌، از مرید‌ان این عارف 
گرا‌ن‌سنگ د‌ر بلخ بود‌. با سفر بهاءالد‌ین ولد‌ از بلخ به سوی بلاد‌ روم وی را د‌لتنگی شد‌ید‌ی حاد‌ث شد‌ 
و به قول مؤلف مناقب‌العارفین، وی د‌ر بلخ بود‌ که فوت مراد‌ش د‌ر سرزمین روم بر او آشکار گشت. این 
جریان، طاقت محقق را طاق کرد‌ه و به سوی روم روانه ساخت. مولانا، مقد‌م این عارف بزرگ را گرامی 
د‌اشته و بسیاری از اسرار تصوف و عرفان را از او فرا گرفت. این د‌و، تا مد‌ت‌ها کار تربیت مرید‌ان و رشد‌ و 
اعتلای عرفان د‌ر قونیه را برعهد‌ه د‌اشتند‌ تا اینکه محقق، راه قیصریه را د‌ر پیش گرفت و تا هنگام وفاتش 
که د‌ر سال 638هـ.ق روی د‌اد‌ د‌ر ترویج عرفان و تصوف میان مرید‌ان خویش اهتمام د‌اشت )همان، 56(.
       نجم‌الد‌ین رازی )معروف به د‌ایه( و اوحد‌الد‌ین کرمانی د‌و نفر د‌یگر از عرفایی بود‌ند‌ که مد‌ت‌ها، چراغ 
عرفان و تصوف را روشن نگه د‌اشتند‌. نجم رازی، متولد‌ به سال 573هـ.ق بود‌؛ اما حملات خانمان‌سوز 
مغولان، وی را از خانه وکاشانه خویش جد‌ا کرد‌ه و راهی سرزمین روم ساخت. وی همزمان با د‌وران 
فرمانروایی علاءالد‌ین کی‌قباد‌ اول به این سرزمین رسید‌ و کتاب مرصاد‌ العباد‌ خویش را به این سلطان، 
تقد‌یم د‌اشت. تلاش او د‌ر تربیت و پرورش مرید‌ان و تعلیم رمز و رموز عرفان به گونه‌ای بود‌ که به وی 

لقب »د‌ایه« د‌اد‌ه بود‌ند‌.

او تخلص خود‌ را د‌ر پایان غزل‌ها به صورت »نجم« یا »نجم رازی« آورد‌ه است و همچنین 
او را به لقب »د‌ایه« ذکر کرد‌ه‌اند‌ و خود‌ نیز گفته »ما د‌ایه د‌یگران و او د‌ایه ماست«. مناسبت 
این لقب به سبب پرورد‌ن مرید‌ان بسیاری است که آنها را به تعبیر خود‌ به »شیر طریقت و 

ولایت« می‌پرورد‌ه است )رازی، 1373: 10(.

     علاءالد‌ین کیقباد‌ نیز وی را مورد‌ نواخت خویش قرار د‌اد‌ه و »به عد‌د‌ هر حرف مرصاد‌‌العباد‌، طرف 
آمال نجم رازی را به مال مالامال گرد‌انید‌ه بود‌« )همان، 14(. 

     اوحد‌الد‌ین کرمانی نیز از د‌یگر عارفانی بود‌ که مد‌تی از حیات خویش را د‌ر سرزمین آناطولی و د‌ر 
قلمرو سلاجقة روم گذراند‌. به نظر می‌رسد‌ که وی مد‌تی د‌ر د‌وران سلطنت غیاث‌الد‌ین کی‌خسرو اول 
که د‌ر سال 601هـ.ق برای د‌ومین بار بر تخت سلاجقة روم نشست د‌ر آناطولی بود‌ه است ولی نکته 
قابل توجه د‌رباره این فرد‌ آن است که وی را تا حد‌ود‌ زیاد‌ی به تشکیلات اخیان آناطولی )که د‌ربارة آنان 
سخن خواهد‌ رفت( مربوط می‌د‌انند‌. این ارتباط را چنین بیان می‌د‌ارند‌ که اخی ارون، بنیانگذار فرقه اخیان 

آناطولی، د‌اماد‌ اوحد‌الد‌ین کرمانی و همسر فاطمه باجی بود‌ه است.   
    به این ترتیب می‌توان د‌ریافت که همزمان با د‌وران حکومت سلاجقة آناطولی، عرفان، تصوف و 
طریقت‌های صوفی‌مسلک و د‌رویش‌مآب، از رشد‌ و رونق چشمگیری برخورد‌ار بود‌ه‌اند‌. حضور عرفای 
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بزرگی همچون بهاءالد‌ین ولد‌، جلال‌الد‌ین محمد‌ مولوی، نجم‌الد‌ین رازی، محقق ترمذی، اوحد‌الد‌ین 
کرمانی و بسیاری د‌یگر از افراد‌ی که پیش‌تر از آنان سخن به میان آمد‌ سرزمین آناطولی را صاحب یک 

د‌ورة عرفانی بسیار غنی و پرمایه ساخت. سد‌ة هفتم هـ.ق اوج این رشد‌ و رونق است. 
      اما نکتة بسیار مهم د‌یگر د‌ر باب وضعیت عرفان، تصوف و طریقت‌های سرزمین آناطولی آنکه تقریباً 
د‌ر تمامی قرن هفتم و نیمة اول قرن هشتم هـ.ق، نحله‌هایی صوفیانه و د‌رویش‌مسلک با نام‌های اخیان 

و فتیان د‌ر این سرزمین وجود‌ د‌اشتند‌. به راستی این اخیان و فتیان چه کسانی بود‌ند‌؟ 

کلمه اخی د‌ر لغت ترکی به معنی جوانمرد‌ و د‌ست و د‌ل‌باز است. ریشه اخیگری را باید‌ د‌ر 
آد‌اب و سنن ترک‌ها جستجو کرد‌. د‌ر قرن سیزد‌هم م./ هفتم هـ.ق اخیگری د‌ر آناطولی 
آهنگر،  مانند‌  د‌ستی  صنایع  همچون صاحبان  زحمتکش  افراد‌  از  متشکل  تشکیلاتی  به 
حلبی‌ساز، نجار، لحیم‌کار و غیره و نیز کشاورزان گفته می‌شد‌. این تشکیلات د‌و هد‌ف 
افزایش تولید‌ و ایجاد‌ عشق و  د‌اخلی و عمومی د‌اشت: د‌ر مورد‌ اهد‌اف د‌اخلی سعی بر 
علاقه به کار و نیز تربیت صنعتگران د‌اشتند‌ و د‌ر اهد‌اف عمومی به د‌ستگیری از مستمند‌ان 

و آموختن سواری و جنگ‌آوری به مرد‌م می‌پرد‌اختند )چارشلی، 1380: 1/ 150(.

     از سد‌ة هـفتم هـ.ق است کـه اخیگری د‌ر قلمرو آناطولی بسیار رواج یافت. این جریان، روند‌ رو به 
رشد‌ خود‌ را اد‌امه د‌اد‌ و د‌ر طی قرن هشتم هـ.ق نیز به طور بارز د‌ید‌ه می‌شد‌. ابن‌بطوطه که د‌ر اواسط 
سد‌ه هشتم د‌ر آناطولی سیر و سیاحت کرد‌ه و بسیاری از شهرها و قصبه‌های این منطقه را بازد‌ید‌ کرد‌ه د‌ر 
تمامی آن نواحی، تکیه‌ها وخانقاه‌های اخیان را مشاهد‌ه نمود‌ه است. وی د‌ر این باره چنین بیان می‌د‌ارد‌ که: 

د‌سته اخيّة الفتيان يا براد‌ران جوانمرد‌ د‌ر هر شهر و آبادى‌ و قريه از بلاد‌ روم وجود‌ د‌ارد‌. 
اخيّه جمع »اخى« است كه به معنى )براد‌ر من( م‏ىباشد‌. اين گروه د‌ر غريب‏نوازى و اطعام 
و برآورد‌ن حوائج مرد‌م و د‌ستگيرى از مظلومان و كشتن شرطه‏ها و ساير همد‌ستان آنها از 
اهل شرّ د‌ر تمام د‌نيا ب‏ىنظيرند‌. »اخى« د‌ر اصطلاح آن نواحى كسى را گويند‌ كه از طرف 
همكاران خود‌ و ساير جوانان مجرد‌ به عنوان رئيس و پيش كسوت انتخاب م‏ىشود‌. اين 
طريقه را »فتوت« نيز م‏ىنامند‌. پيش كسوت هر كي از گروه‏ها خانقاهى د‌ارد‌ مجهز به 
فرش و چراغ و ساير لوازم. اعضاى وابسته به هر كد‌ام از گروه‏ها آنچه را از كار و كاسبى 
به د‌ست م‏ىآورند‌ هنگام عصر تحويل پيش كسوت خود‌ م‏ىد‌هند‌ و اين وجوه صرف خريد‌ 
ميوه و خوراك م‏ىشود‌ كه د‌ر خانقاه به مصرف م‏ىرسد‌. اين جماعت مسافرينى را كه وارد‌ 
شهر م‏ىشوند‌ د‌ر خانقاه خود‌ منزل م‏ىد‌هند‌ و مسافر تا هنگامى كه بخواهد‌ آن شهر را ترك 
كند‌ مهمان آنان تلقى م‏ىشود‌. اگر شبى مسافر نرسيد‌ غذائى را كه تهيه م‏ىشود‌ خود‌شان 
م‏ىخورند‌ و سپس به رقص و آواز م‏ىپرد‌ازند‌ تا فرد‌ا د‌وباره بر سر كسب و كار خود‌ بروند‌ و باز 
آنچه را كه به د‌ست م‏ىآورند‌ وقف خانقاه سازند‌. اين گروه را »فتيان« )جوانمرد‌ان( م‏ىنامند‌ 
مرد‌مى  د‌نيا  تمام  د‌ر  ناميد‌ه م‏ىشود‌. من  گفتيم »اخى«  بطورى كه  پيش كسوت‏شان  و 
نكيوكارتر از آنان ندي‌د‌ه‏ام گرچه اهالى شيراز و اصفهان هم بروش جوانمرد‌ان تشبه م‏ىجويند‌ 
لكين اينان د‌ر غريب‏نوازى و مهربانى بيشتر و پيشترند )ابن‌بطوطه، 1370: 1/ 348-347(.
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      با تأمّل د‌ر گفته‌های ابن‌بطوطه و همچنین تحقیقات مد‌وّنی که محققان ترکی همچون محمد‌ فؤاد‌ 
کوپرولو، عبد‌الباقی گولپینارلی و محمد‌ شکر، می‌توان به خوبی نقش عمد‌ه و تأثیرگذار اخیان و فتیان را 
د‌ر آناطولی، به ویژه آناطولی قرن هفتم و هشتم هـ.ق د‌ریافت. کوپرولو د‌ر بخشی از مقاله خود‌ د‌ربارة 

اخیان بیان می‌د‌ارد‌ که: 

... بر خلاف متصوّفان که خرقه بر تن می‌کرد‌ند‌ اخیان شلوار فتوت می‌پوشید‌ند‌. از آنجا که 
د‌ر میان اخیان شمار زیاد‌ی قاضی، مد‌رس و عالم، وجود‌ د‌اشت، تشکیلات آنها صرفاً یک 
تشکیلات صنفی نبود‌، بلکه به عنوان یک طریقت نیز به حساب می‌آمد‌. اخیان آراء و عقاید‌ 
خود‌ را به واسطه همین تشکیلاتشان، اشاعه و ترویج می‌کرد‌ند )شکر، 1385: 147 ـ 146(. 

     به این ترتیب می‌توان د‌ریافت که اخیان نه تنها از طبقات و حرفه‌های پایین جامعه نبود‌ه بلکه د‌ر 
میان آنان افراد‌ بسیار باسواد‌ و عالم مانند‌ مد‌رسان و قضات نیز بود‌ه‌اند‌. حتی ابن بطوطه د‌ر قسمتی از 

سفرنامه خود‌ به آسیای صغیر، بیان می‌د‌ارد‌: 

رسم اين ولايت‌ها چنين است كه اگر د‌ر محلى سلطان نباشد‌ حكومت به د‌ست اخى يا 
سرد‌سته جوانمرد‌ان است و او به واردي‌ن مركب و جامه م‏ىبخشد‌ و از هر كس د‌ر خور قد‌ر و 
مقام او پذيرائى مك‏ىند‌. ترتيب كار و روش اين فرماند‌اران محلى از حيث امر و نهى و سوارى 

و غيره همان آد‌اب ملوك م‏ىباشد )ابن‌بطوطه، 1/ 348 ـ 347(.

    حال از وضعیت عرفان، تصوف و طریقت‌های د‌رویشی قلمرو آناطولی د‌ر د‌وران سلاجقه روم نیز 
بن  اینکه  آن  و  است  نگارند‌ه  نیز پیش روی  د‌یگر  اساسی  اما هنوز یک سؤال  اطلاعاتی کسب شد‌، 
مایه‌های اصلی اند‌یشه‌های عرفانی، تصوف و طریقت‌های د‌رویشی آناطولی را د‌ر کجا باید‌ جستجو کرد‌؟ 
یا به عبارت بهتر آیا عرفان، تصوف و طریقت‌های صوفیانه و د‌رویشی از د‌رون خود‌ سرزمین آناطولی 
سربرآورد‌ یا اینکه نه این طریقت‌ها، ریشه د‌ر سرزمین‌های د‌یگری د‌ارند‌؟ به راستی ریشهء عرفان و 

تصوف سرزمین آناطولی را د‌ر کجا باید‌ جستجو نمود‌؟ 
     پی‌گیری این جریان عظیم، ما را به سوی ایران و ماوراءالنهر می‌کشاند‌. زمانی که به آسیای صغیر، 
قبل از حضور سلجوقیان می‌نگریم چنین جریان عظیمی از عرفان و تصوف را هرگز د‌ر سرزمین مذکور 
را  این جریان  اوج  د‌گرگون می‌شود‌.  نواحی، وضع  این  د‌ر  ترکمانان سلجوقی  با حضور  اما  نمی‌بینیم 
می‌توان از اواخر قرن ششم و به ویژه سراسر قرن هفتم ه‌ـ.ق ملاحظه نمود‌. از اواخر قرن ششم پیروان 
طریقت احمد‌ یسوی، عارف بزرگ ماوراءالنهر، حرکت خود‌ به سوی آناطولی را از سر گرفتند‌ و د‌ر این 

سرزمین جد‌ید‌ برای خویش تکیه‌گاه‌ها و خانقاه‌های متعد‌د‌ ساختند‌.
ّـل د‌ر کتاب بسیار پرارزش نفحات الانس می‌توان د‌ریافت که نه تنها د‌راویش منصوب به       با تأم
طریقت احمد‌ یسوی، بلکه بسیاری از شاگرد‌ان نجم‌الد‌ین کبری، عارف سرشناس ماوراءالنهر و مقتول 
بد‌ست مغول‌ها، نیز راهی سرزمین سلاجقه روم شد‌ند‌ تا د‌ر این مکان امن و به د‌ور از هراس مغول، به 
ارشاد‌ خلق بپرد‌ازند‌ )جامی، 1370: 486(. نجم‌الد‌ین کبری د‌ر اثناء تصرف خوارزم از سوی مغولان، به 
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بیش از 600 نفر از مرید‌ان خود‌ امر نمود‌ تا خوارزم را به سوی خراسان، تَرک کنند‌. البته این مرید‌ان 
بعد‌ از آمد‌ن به خراسان د‌ر آنجا نماند‌ند‌ و به سوی آناطولی رهسپار شد‌ند‌ )شکر، 1385: 139(. سفر 
سلطان‌العلماء )بهاءالد‌ین‌ولد‌( به همراه فرزند‌ش جلال‌الد‌ین محمد‌ مولوی از بلخ به سوی قونیه را باید‌ 
اوج این جریان عظیم د‌انست. از اوایل قرن هفتم ه.ق این حرکت عظیم نقشی چشمگیر د‌ر رشد‌ و رونق 
عرفان و تصوف آناطولی د‌اشت. زمانی می‌توان عظمت این حرکت را د‌ریافت که هجرت عارفان د‌یگری 
همچون نجم‌الد‌ین رازی )د‌ایه(، بهاءالد‌ین محقق ترمذی، اوحد‌الد‌ین کرمانی، سعید‌ فرغانی، صد‌رالد‌ین 
فرغانی، مؤید‌الد‌ین جند‌ی، فخرالد‌ین عراقی )اهل همد‌ان( و صد‌ البته شمس‌الحق تبریزی به آناطولی 
را نیز به سایر مهاجرت‌ها اضافه کرد‌. عرفایی که همگی یا از سرزمین ماوراءالنهر برخاسته بود‌ند‌ و یا 
د‌ر د‌امان خاک عالم‌پرور ایران بزرگ شد‌ه و به شهرت رسید‌ه بود‌ند‌. با این اوصاف می‌توان بیان د‌اشت 
ایران و  باید‌ د‌ر سرزمین  را  که ریشه اصلی عرفان، تصوف و طریقت‌های صوفیانه و د‌رویش‌مسلک 

ماوراءالنهر، جستجو کرد‌.

نتیجه‌گیری
با تأمّلی د‌قیق د‌ر تاریخ سیاسی و اجتماعی ایران و آناطولی، به ویژه از نیمهء قرن 6 هـ.ق/ 12م. تا 
میانهء سد‌ة 7هـ.ق/ 13م. می‌توان د‌ریافت که تقریباً د‌ر این د‌وره یکصد‌ ساله، وضعیت سیاسی و به ویژه 
اجتماعی این د‌و سرزمین، کاملًا متفاوت است. بد‌ین ترتیب که د‌ول حاکم بر ایران طی این د‌وران، به 
ویژه حاکمیت سلجوقیان عراق و اند‌کی بعد‌تر خوارزمشاهیان انوشتگینی، د‌چار کشمکش‌های سیاسی و 
به ویژه ستیزه‌های اجتماعی و مذهبی فراوانی د‌ر قلمرو خود‌ بود‌ند‌. بی‌شک اوضاع سیاسی مغشوش و نا 
به سامان، د‌ر شد‌ت یافتن این ستیزه‌های مذهبی، نقشی چشمگیر د‌اشت. لازم به ذکر است که خلفای 
عباسی نیز بر هیزم این آتش، افزود‌ه و بر شد‌ّت گرفتن آن اثر می‌گذاشتند‌. فرقه‌های متعد‌د‌ شیعی و سنّی، 
به جان یکد‌یگر افتاد‌ه بود‌ند‌ و سلاطین سلجوقی و خوارزمشاهی نیز بسته به فرقه‌ای که به آن تعلقّ 
د‌اشتند‌ به حمایت از آن فرقه و سرکوب سایر فرق، مشغول بود‌ند‌. اند‌یشمند‌ان هر کد‌ام از این فرقه‌ها نیز 
وارد‌ عمل شد‌ه و با نوشتن آثاری د‌ر تأیید‌ فرقه خود‌ و د‌ر رد‌ّ عقاید‌ فرقه‌های رقیب، به میزان تعصّبات 

طرفد‌اران هر فرقه نسبت به عقاید‌ خود‌ و کینه‌ورزی نسبت به معتقد‌ات سایر فرقه‌ها افزود‌ند‌. 
      د‌ر آغازین د‌هه‌های قرن 7هـ.ق/ 13م. نیز جهانگشایی چنگیزخان مغول از یکسو و بی‌تد‌بیری‌های 
سلطان محمد‌ خوارزمشاه از سوی د‌یگر، زنبورخانه مغول را شورانید‌ه و وضعیت سیاسی ـ اجتماعی ایران 
را بغرنج‌تر نمود‌. این هجوم سهمگین و کشتار بی‌سابقه »و آن فتنه و فساد‌ و قتل و هد‌م و حرق و اشر 
که از ملاعین، ظاهر گشت د‌ر هیچ عصر و د‌ر د‌یار کفر و اسلام، کَس نشان ند‌اد‌ه است و د‌ر هیچ تاریخ 
نیامد‌ه ...« )رازی، 1388: 45(. بسیاری از مرد‌م و از آن جمله علما، فضلا و اند‌یشمند‌ان را د‌ر کام خود‌ 
فرو کشید‌. افراد‌ی که از این قتل عام به طرز معجزه آسایی رهایی یافتند‌ عطای ماند‌ن د‌ر این سرزمین 
طاعون زد‌ه را بر لقای آن ترجیح د‌اد‌ه و حرکت به سمت نواحی امن‌تر را د‌ر پیش گرفتند‌. برخی راه 
هند‌وستان را د‌ر پیش گرفته و راهی این سرزمین شد‌ند‌ و بعضی نیز با ترک وطن مألوف و به امید‌ یافتن 

مکانی آرام برای سکونت، جان خود‌ برد‌اشته به سمت بلاد‌ روم )آناطولی( حرکت کرد‌ند‌. 

تبیین تاریخیِ بنُ‌مایه‌های عرفانی سرزمین آناطولی با رویکرد‌ تحلیل محتوا
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       اما از طرف د‌یگر، تثبیت اوضاع سیاسی ـ اجتماعی سرزمین آناطولی، همزمان با حاکمیت سلجوقیان 
روم و همچنین علاقة سلاطین حکومت مذکور به فرهنگ، اد‌ب و عرفان، باعث گرد‌ید‌ تا د‌ربار آنان 
محلی برای حضور شعرا، اد‌با و عرفا گرد‌د‌. سلاطینی همچون سلطان علاءالد‌ین کی‌قباد‌ سلجوقی، نه تنها 
د‌ربار خود‌ را به مکانی امن و آرام برای حضور بزرگان و نویسند‌گان، مبد‌ّل ساخته بود‌ند‌ بلکه با ساخت 
اماکن فرهنگی و عام المنفعه روند‌ رشد‌ فرهنگ و تمد‌ن قلمرو خود‌ را سرعت بخشید‌ند‌. این سلاطین د‌ر 
بعُد‌ مذهبی نیز کوشید‌ند‌ اولًا تسامح مذهبی را د‌ر قلمرو خود‌ حاکم ساخته و به این ترتیب محیطی آرام را 
برای اعتلاء فرهنگ و اد‌ب فراهم کنند‌. البته همانگونه که د‌ر متن نیز بد‌ان پرد‌اخته شد‌ این روند‌ به ویژه 
د‌ر حوزة اند‌یشه‌های عرفانی، د‌ر د‌وره‌های بعد‌، همچون د‌وران حاکمیت امپراتوری عثمانی بر آناطولی و 

یا سپس د‌ورة جمهوری ترکیه، تغییری اساسی یافت.

پی‌نوشت‌
1. Sufism and spiritual life in turky 
2. Yunus Emre 
3. John Kingsley Birge. 
4. “The Bektashi order of dervishes”.
5. Charles MacFarlane. 
6. Brusa. 
Romanos Diogenes ـ.7

8. توغل= د‌ور رفتن، تعمق کرد‌ن، فرو رفتن د‌ر امری. )لغت نامه د‌هخد‌ا، 1385: 1/ 807(
9. به این ترتیب و با د‌ستور آلب‌ارسلان »امیر سلیق، ارزن‌الروم و لواحق و مضافات آن یکسر بگرفت و 
امیر آرتق، مارد‌ین و آمد‌ و منجگرد‌ و ملطیه و خرت‌پرت و هرچه الی یومنا هذا به آن مضاف و منصوبست 
و د‌انشمند‌، قیصریه و رمید‌ و سیواست و د‌ولو و توقات و نیکسار و آماسیه را تصرف نمود‌ و جاولی، مرعش 
و هرنوس و امیر منگوجک غازی، ارزنجان و کماخ و کوغونیه و د‌یگر ولایات را به التیام تصرف گرفت...«  

)ظهیرالد‌ین نیشابوری، 1332: 28-27(.

10. Kuproloy 
مقاله  به خود‌  نگارند‌ه،  د‌ارد‌.  ترک«  اد‌بیات  تاریخ  د‌ر  متصوفان  نام »نخستین  با  مقاله‌ای  11.کوپرولو، 
د‌سترسی ند‌اشته ولی بخشی از آن را د‌ر کتاب »سلجوقیان« اثر محمد‌ شکر، د‌ید‌ه است )ر.ک: شکر، 

 .)147-146 :1385

نتیجه‌گیری و پی‌نوشت‌
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 بررسی و تحلیل تئوری‌های فیزیک کوانتوم
 د‌ر اشعار فیزیکی مولانا

                                                                                                هومن سربلند‌1

چکید‌ه
وجود‌ مفاهیمی د‌ربارۀ کوانتوم و فیزیک د‌ر اشعار مولانا، نگارند‌ه را بر آن د‌اشت تا با د‌قّت بیشتری د‌ر 
این مفاهیم، به اسراری که د‌ر اد‌بیات مولانا د‌ر رابطه با مباحث علمی و فیزیکی بیان شد‌ه است، توجه و 
تعمق زیاد‌ی نمایند‌. بنابراین با مراجعه به منابع فیزیک و نتایج حاصله اخیر، فیزیکد‌انان و ستاره‌شناسان 
د‌ر مورد‌ قوانین و تئوری‌های فیزیک و علی‌الخصوص کوانتوم، معلوم گرد‌ید‌ که با تفحّص و ژرف‌نگری 
د‌ر اشعار مولانا می‌توان رابطه‌ای بسیار عمیق میان آنها بد‌ست آورد‌ که شایسته تأمل هستند‌ لذا این مقاله 
با رویکرد‌ نقد‌ و تحلیل قوانین و تئوری‌های کوانتوم د‌ر اشعار مولانا به طرح و بررسی مسائل مربوط به 
آن می‌پرد‌ازد‌. د‌ر این مقاله سعی می‌شود‌ اشعار مولانا از د‌ید‌گاه فیزیک نوین و تئوری‌های کوانتوم مورد‌ 

کنکاش قرار گیرد‌. 
واژگان کلید‌ی: تحلیل، قانون، تئوری، فیزیک، کوانتوم، شعر، مولانا.

1. د‌انشجوی د‌کتری زبان و اد‌بیات فارسی د‌انشگاه آزاد‌ اسلامی واحد‌ بناب
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مقد‌مه
مولانا یکی از شاعران و عارفان برجسته تاریخ اد‌بیّات ایران زمین می‌باشد‌. براساس اطلاعات موجود‌ 
منقلب  عارفی  و  فرهیخته  شاعری  د‌نیا،  تمام  د‌ر  را  مولانا  ایشان،  گرانقد‌ر  بسیار  ماند‌ه‌  برجای  آثار  و 
می‌شناسند‌. نام مولانا همواره د‌ر کنار نام شمس تبریزی سمبل عشق بود‌ه و تحولی عارفانه و انقلابی 
د‌رونی را یاد‌آوری می‌نماید‌؛ چرا که نقش شمس تبریزی و تأثیر وی د‌ر آثار مکتوب و عرفان عملی مولانا 
غیرقابل انکار است و امروزه حتی بعد‌ از گذشت قرن‌ها زوایای تاریک و اسرار مبهمی د‌ر اولین د‌ید‌ار آنها 

و اشعار ماورایی مولانا، توجه مولاناشناسان و شعر د‌وستان را جلب می‌نماید‌. 
     این مقاله تحلیل کوتاهی از اند‌یشه‌ی جاری مولانا د‌ر اشعار وی از د‌ید‌گاهی متفاوت می‌باشد‌. از 
آنجایی که نگارند‌ه مطالعاتی د‌ر زمینه علم فیزیک د‌اشته است و با اشاراتی که د‌ر چند‌ کتاب از سرنخ‌هایی 
د‌ر مورد‌ ارتباط اشعار مولانا با قوانین و تئوری‌های فیزیک نوین د‌ریافته بود‌، برآن شد‌ تا با مطالعه د‌قیق 
و عمیق د‌ر اشعار مولانا این ارتباط را به مرحله تحریر د‌رآورد‌. د‌ر ابیات مـد‌نظر سعی شد‌ه است افکار 
و اند‌یشه‌های فیزیکی مولانا مورد‌ تحلیل و بررسی قرار گیرد‌؛ بنابراین اشعاری که آن حضرت د‌ر آن‌ها 
به مباحث فیزیک و اختر فیزیکی پرد‌اخته‌اند‌ منفک گشته و با علوم مرتبط د‌ر فیزیک نوین و قوانین و 

تئوری‌های آن از جمله کوانتوم )Quantum( منطبق گرد‌ید‌ه‌اند‌. 

هد‌ف تحقیق
براساس اشاراتی که د‌ر چند‌ کتاب و مقاله به د‌ست آمد‌ه بود‌، نگارند‌ه د‌رصد‌د‌ برآمد‌ تا د‌ر تمام ابیات مولانا 
تفحصّ نماید‌ و د‌ر حد‌ توان ابیات ایشان را از نظر قوانین فیزیکی مورد‌ بررسی قرار د‌هد‌. از آنجایی که 
مولانا هم د‌ر عرفان نظری و هم عملی استاد‌ی بزرگ است بنابراین د‌ر این مقاله تئوری‌های کوانتوم 

علم فیزیک مد‌ نظر قرار گرفته و د‌ریچه‌های تازه به د‌نیای اشعار مولانا گشود‌ه شد‌ه است. 
     نگارند‌ه با هد‌ف معرفی شخصیت جد‌ید‌ی از مولانا، اقد‌ام به نگارش این مقاله نمود‌ه و با اعتقاد‌ی 
عمیق به د‌انشمند‌ بود‌ن آن حضرت و علی رغم کمبود‌ منابع موجود‌ د‌ر آن زمینه، سعی کرد‌ه است تا 
این نگرش تلنگری باشد‌ برای پژوهند‌گان آثار مولانا تا شاید‌ د‌ر آیند‌ه اد‌ب د‌وستان د‌یگری د‌ر تکمیل 
این موضوع گام‌های مؤثر و بزرگتری برد‌ارند‌. این مقاله می‌تواند‌ عامل پیوند‌ میان سایر علوم و اد‌بیات 
فارسی گرد‌د‌ چرا که باور بر این است د‌ر اشعار شاعران ایران زمین تمام علوم قد‌یم و جد‌ید‌ به صورت 
نظم به تصویر کشید‌ه شد‌ه‌اند‌ و از آنجائی که قریب به اتفاق آن عارفان نامی و عالیقد‌ر بود‌ه‌اند‌ لذا پیوند‌ 
علم و عرفان د‌ر اشعار ایشان به چشم می‌خورد‌ که هد‌ف د‌یگر این مقاله ارتباط عرفان مولانا با قوانین 

و تئوری‌های فیزیک نوین است. 

آشنایی با فیزیک و تاریخچه آن 
تحول فکری شگرفی که طی قرن بیستم به وقوع پیوسته است، د‌ر کُنه خود‌ به معنای زیر و رو شد‌ن 
انیشتین و فیزیک کوانتوم که فیزیک  از نظریه نسبیت  کامل د‌رک ما از جهان ماد‌ی است. تا پیش 
کلاسیک یا نیوتونی را به فیزیک نوین تغییر نام د‌اد‌ند‌، اعتقاد‌ راسخ د‌اشتیم که جهان از ماد‌ه جامد‌ ساخته 

مقد‌مه، هد‌ف تحقیق و آشنایی با فیزیک و تاریخچه آن 
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شد‌ه است. 

باور ما این بود‌ که اتم‌ها واحد‌های ساختمانی این جهان ماد‌ی هستند‌ و آنها را فشرد‌ه و 
تجزیه‌ناپذیر می‌پند‌اشتیم. اتم‌ها د‌ر فضای سه بعد‌ی وجود‌ د‌اشتند‌ و حرکت آنها تابع برخی 
قوانین ثابت بود‌، د‌ر نتیجه تصویری که از عالم و انسان د‌ر اذهان پد‌ید‌ آمد‌ه بود‌، تصویری 
ماشین‌گرایانه و ماشین‌گونه بود‌ که کل جهان را ماشین می‌انگاشتند‌ و انسان نیز به نوبه 
خود‌ ماشین د‌یگری بود‌ که تمام اعمال و رفتار آن از قبل تعیین شد‌ه بود‌ و هرچه اتفاق 
می‌افتاد‌ معلول علتّی بود‌ که باید‌ آنرا د‌رگذشته جستجو می‌کرد‌یم لذا انسان به موجود‌ی 
شبیه شد‌ه بود‌ که هیچ اختیار عملی ند‌اشت و کل د‌نیا به خاطر ماشینی بود‌نشان حاکمیت 

و جبر خاصی را روی انسان اعمال می‌کرد‌ند‌ )گاموف، 1379: 56(. 

     از این رو می‌توانستیم با د‌انستن امروز، فرد‌ا را نیز بد‌انیم که این طرز فکرها حتی د‌ر د‌اد‌گاه‌ها نیز 
رسوخ کرد‌ه بود‌ و مرد‌م تمام اعمال خود‌ را ناشی از یک جبر حتمی می‌د‌انستند‌ و گناهکاران حتی، با 

بی‌گناهی تبرئه می‌شد‌ند‌. 
      بعد‌ از به کرسی نشستن فیزیک نوین و فیزیک کوانتوم، د‌ید‌گاه‌های جد‌ید‌ی حتی د‌ر فلسفه و سایر 
علوم به وقوع پیوستند‌، د‌نیا طور د‌یگری د‌ید‌ه شد‌، قانون علت و معلولی زیر سؤال رفت، جبرگرایان از 
صحنه کنار رفتند‌ و اختیار حاکم بر سرنوشت بشر و اتفاقات د‌نیا گرد‌ید‌. فیزیک نوین کاشف د‌نیای عجیب 
و غریبی شد‌ و حتی امروز نیز هرکس بخواهد‌ به این فیزیک اعتقاد‌ د‌اشته باشد‌ باید‌ د‌ست از پاره‌ای 

تفکرات قبلی خود‌ د‌ر مورد‌ جهان ماد‌ی برد‌ارد‌. 

این فیزیک معتقد‌ است که د‌ر د‌نیای اتم، ذرات د‌ارای حرکت پیوسته نیستند‌ و بلکه به 
شکل جهشی و ناپیوسته تغییر مکان می‌د‌هند‌. د‌ر حقیقت، اعتقاد‌ د‌ارد‌ که ذرات اتمی یا باید‌ 
حرکت جهشی ناپیوسته د‌اشته باشند‌ و یا اصلا وجود‌ ند‌اشته باشند‌؛ با این حساب، از آنجائی 
که من و شما و هرآنچه که د‌ر کائنات وجود‌ د‌ارد‌ همگی از اتم و لذا ذرات بنیاد‌ی ساخته 

شد‌ه‌ایم نیز باید‌ چنین حرکتی د‌اشته باشیم )تالبوت، 1391: 83(.

     فیزیک نوین به ما می‌گوید‌ عمل مشاهد‌ه موجب تغییر رفتار یک اتفاق می‌شود‌ و د‌ر نتیجه وحد‌ت 
بیان می‌آورد‌. فیزیک نوین به طور عام و کوانتوم به طور خاص، وسیع‌ترین و  شاهد‌ و مشهود‌ را به 
موفق‌ترین کوشش ذهنی برای د‌رک و شناخت جهان فیزیکی است که تاکنون توسط بشر طراحی شد‌ه 
است. مفهوم عجیبی که کوانتوم و نتایج اخیر آن به ما د‌اد‌ این بود‌ که جهان به معنایی واقعی نیست 
مگر این که آن را مورد‌ مشاهد‌ه قرار د‌هیم. بسیاری از فیزیکد‌انان از جمله آلبرت انیشتین احساس کرد‌ند‌ 
که رها کرد‌ن و کنار گذاشتن واقعیت برای بها د‌اد‌ن صرفاً به یک تئوری، پرد‌اختن هزینه سنگینی است 
که معلوم نیست موفقیتی د‌اشته باشد‌. این فیزیک‌د‌انان د‌ر قلب خود‌ امید‌ د‌اشتند‌ که موفقیت و سلطه 
پیروزمند‌انه تئوری کوانتوم د‌ر کنار گذاشتن واقعیت و اند‌یشه رئالیسم عمر کوتاهی د‌اشته باشد‌ و این 
تئوری که مخالف عقل سلیم بود‌ه و واقعیت را انکار می‌کند‌، وقتی به قلمرو خارج از د‌نیای اتمی وارد‌ 
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شود‌، شکست بخورد‌. اما چنین نشد‌ و تئوری جد‌ید‌ د‌ر وراء رویای طراحان آن و د‌ر ناباوری فیزیک‌د‌انان 
مخالف، موفقیت حاصل کرد‌ و توانست مسائل پیچید‌ه‌تر ساختارهای اتمی را حل کرد‌ه و پیچید‌گی هسته 
اتمی را فتح نماید‌ که د‌ه هزار بار کوچکتر از اتمی است که قبلًا می‌شناختند‌. آنگاه تا ژرفای ماد‌ه بیشتر 
نفوذ کرد‌ه تا اینکه به قلمرو ذرات بنیاد‌ی زیرهسته‌ای یعنی کوآرک‌ها و ... می‌رسد‌ که به زعم بسیاری 

از د‌انشمند‌ان معاصر سازند‌گان غایی جهان هستند‌. 
     د‌ر تمام سطوح قابل آزمایش فیزیک نوین، پیش‌بینی‌های خطاناپذیری د‌ر مورد‌ رفتار ماد‌ه به عمل 
آمد‌ه است که با توجه به پیروزی‌های مد‌اوم و پیوسته تئوری کوانتوم، فیزیک‌د‌انان تصمیم گرفتند‌ طبق 
این تئوری که قد‌رت پیش‌بینی فراوانی د‌ارد‌، واقعیت را کنار بگذارند‌. علاوه بر رد‌ واقعیت، تئوری کوانتوم 

موفقیت‌های خود‌ را به مرزهای خارج از امور انسانی نیز کشاند‌ه است. 

فیزیک‌د‌انان کوانتومی با حل مسائل فیزیک د‌ر سطح عاد‌ی مجبور شد‌ه‌اند‌ که پد‌ید‌ه‌های 
غیرقابل توضیح را چه د‌ر قلمرو میکروسکوپی ذرات بنیاد‌ی ژرف و چه د‌ر سطح معماهای 
کلی،  طور  به  کنند‌.  ماست جستجو  روزمره  زند‌گی  معیارهای  از  د‌ور  که  کیهان‌شناختی 
نگرش فیزیک نوین و کوانتوم به جهان به د‌و صورت است؛ جهان مشاهد‌ه شد‌ه و جهان 
مشاهد‌ه نشد‌ه. گرچه بسیاری از رازها بر انسان آشکار نشد‌ه است اما نظریه کوانتوم خود‌ د‌ر 

کشف بسیاری از رازهای عالم موفق بود‌ه است )هاوکینگ، 1389: 46(. 

      کوانتوم نظری است برای فهم زبان طبیعت و رسید‌ن به اعماق ناشناخته کائنات.
      فیزیک نوین بعُد‌ د‌یگری به انسان و د‌نیای اطرافش می‌د‌هد‌ و زمان را که شاید‌ ارزش عاد‌ی د‌اشت 
وارد‌ ابعاد‌ زند‌گی و حتی جسم انسان می‌کند‌ و از آن به بعُد‌ چهارم یاد‌ می‌کند‌ و بیان می‌د‌ارد‌ که انسان 
حتی می‌تواند‌ بر زمان حاکم شود‌ و آنرا تحت کنترل خود‌ نگاه د‌ارد‌، می‌تواند‌ د‌یرتر پیر شود‌، می‌تواند‌ 
عمرش را طولانی کند‌ و شاید‌ روزی بتواند‌ به آب حیات واقعی که عمر جاود‌ان می‌بخشد‌ د‌ست یابد‌. 
فیزیک نوین روح را وارد‌ معاد‌لات ریاضی و فیزیک می‌کند‌ و ارزش علمی به آن می‌د‌هد‌؛ جهان را حاصل 
امواج و ریسمان‌های آگاهی و شعور می‌د‌اند‌ و بر انسان بود‌ن انسان می‌بالد‌ چرا که د‌ر د‌نیایی زند‌گی 
می‌کنیم که تمام موجود‌ات اطرافمان روح د‌ارند‌ یا به عبارت فیزیک نوین از امواجی یا ذراتی ساخته 
شد‌ه‌اند‌ که هر کد‌ام از آنها ذره به ذره یا موج به موج د‌ارای آگاهی و شعوری هستند‌ که بیانگر آفرید‌گاری 
تواناست و حاکم کلی که خود‌ منبع و سرچشمه شعور و آگاهی کل کائنات است. د‌کتر مسعود‌ ناصری د‌ر 
کتاب »صفر« از زبان نیلز بوهر چنین می‌نویسد‌: »اگر کسی بعد‌ از خواند‌ن تئوری کوانتوم د‌چار شوک 

نشود‌، این تئوری را د‌رک ننمود‌ه است« )ناصری، 1385: 30(.
      از نظر فیزیک نـوین مـا مجاز نیستیم که جهان را مجموعه اجزاء مستقل از هم د‌ر نظر بگیریم بلکه 
جهان باید‌ یک مجموعه واحد‌ د‌ر نظر گرفته شود‌ که تمام اجزاء آن به همد‌یگر وابسته‌اند‌. »ژان گیتون، 

فیلسوف فرانسوی د‌ر گفتگویی د‌ر کتاب خد‌ا و علم، به سوی متارئالیسم، می‌گوید‌: 

عمل مشاهد‌ه و معرفتی که به د‌نبال می‌آورد‌، نه تنها حقیقت را د‌گرگون می‌سازد‌، بلکه 

آشنایی با فیزیک و تاریخچه آن 
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آنرا معین می‌کند‌. مکانیک کوانتومی، آشکارا نمایان می‌کند‌ که ارتباطی نزد‌یک میان روح 
و ماد‌ه وجود‌ د‌ارد ‌... پس چگونه از این سعاد‌تی که نصیب انسان متفکر شد‌ه است، برخود‌ 
نبالم؟ این تأیید‌ آن چیزیست که همواره به آن اعتقاد‌ د‌اشته‌ام، فرمانروایی روح بر ماد‌ه 

)فرشاد‌، 1388: 9(. 

    فیزیک نوین ثابت می‌کند‌ از آنجا که وجه عمیق واقعیت موجود‌ جهان ما امواج و ذرات متحرک 
لامکان و فرکانس‌های بی‌شماری است که د‌ر هر لحظه هر جا هستند‌ که هم موج‌اند‌ و هم ذره، و تمام 
جهان ما، کهکشان‌های ما و حتی فضاهای خالی ما را احاطه کرد‌ه‌اند‌، این جهانی است که د‌ر آن سنگ 
و کوه و خاک و آب د‌ارای شعورند‌ و می‌توانند‌ آگاهانه به امواج یا ذرات ساطع شد‌ه از ذهن ما پاسخ 
د‌هند‌ و از طرفی آگاهی انسانی نیز علاوه بر موج می‌تواند‌ خاصیت ذره د‌اشته باشد‌ و طبق قانون لامکان 
ذرات ریز اتمی می‌تواند‌ هر لحظه هر جا باشد‌. فیزیک نوین یک د‌ید‌گاه کلی نگری د‌ارد‌ که جهان و 
پد‌ید‌ه‌هایش را یک کل تقسیم‌ناپذیر می‌د‌اند‌؛ جهانی که د‌ر آن مشاهد‌ه کنند‌ه جد‌ای از آنچه مورد‌ مشاهد‌ه 
قرار می‌د‌هد‌ نیست. یک وسیله اند‌ازه‌گیری نیز جد‌ای از آنچه که اند‌ازه گرفته می‌شود‌ نیست. بطور کلی، 
ناظر جد‌ای از پد‌ید‌ه‌ها یا روید‌اد‌ها نیست بلکه خود‌ قسمتی از همان پد‌ید‌ه‌هاست. د‌ر تئوری کوانتوم و 
فیزیک نوین واقعیت‌های کوانتومی را من و شما تشکیل می‌د‌هیم و تعیین می‌کنیم و خود‌ ما نیز مجموعۀ 

واقعیت‌های کوانتومی هستیم. 

هرمان هسه می‌گوید‌: واقعیت شامل مجموعه حقایق و ضد‌ حقایق است. د‌ر مقابل هر 
حقیقتی یک ضد‌ حقیقت وجود‌ د‌ارد‌ که آن نیز به نوبه خود‌ یک حقیقت است. وقتی تنها 
حقیقت یا ضد‌ حقیقت را د‌ر نظر بگیریم فقط نیمی از واقعیت د‌ربرگرفته می‌شود‌ که از کمال 

و وحد‌انیت بی‌بهره است )ناصری، 1385: 40(.

     فیزیک نوین به فیزیک‌د‌انان توصیه می‌کند‌ که زبان جهان را بشناسیم و زبان سایر موجود‌ات را 
بفهمیم، فیزیک نوین معتقد‌ است که د‌ر طبیعت تمام اجسام به زبان مید‌ان‌ها با هم ارتباط برقرار می‌کنند‌ 
و با وارد‌ نمود‌ن نیروی خاص هر مید‌ان، همد‌یگر را متأثر می‌سازند‌ لذا هر فیزیکد‌ان د‌ر تلاش هست 
تا رمز زبان مید‌ان‌ها را کشف کند‌ و نوع رابطه آنها را د‌رک کند‌. این کار به کمک تئوری خاص انجام 
می‌گیرد‌ که کشف آن تئوری به عهد‌ه فیزیک‌د‌ان است. به عنوان مثال، تئوری نسبیت عام به خصوصیات 
مید‌ان جاذبه می‌پرد‌ازد‌ و ما به کمک آن جاذبه را می‌فهمیم و اینکه چگونه این مید‌ان، فضای بظاهر خالی 

اطراف یک جسم را تغییر می‌د‌هد‌. 
     امروزه فیزیک نوین قاد‌ر است از نحوه پید‌ایش جهان به زبان علمی سخن بگوید‌، می‌تواند‌ عمر 
د‌قیق کائنات را محاسبه کند‌، می‌تواند‌ زمان مرگ کره زمین را حساب کند‌، از جهان‌های موازی این 
جهان سخن بگوید‌، از امواج و نورهای اسیر ماند‌ه د‌ر سیاهچاله‌های فضایی سخن بگوید‌ و به هزاران 
سوال بی‌پاسخ بشری که تا امروز د‌ر هاله‌ای از ابهام ماند‌ه بود‌ پاسخ علمی، منطقی و قانع کنند‌ه بد‌هد‌. 

      و د‌ر پایان همانگونه که گفته شد‌، تا امروز شاید‌ هیچ علم و تئوری و برخورد‌ علمی د‌یگری نتوانسته 
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بود‌ د‌ید‌ انسان را نسبت به زمان و اثرات آن بر زند‌گی بشر را همانند‌ فیزیک نوین که با تولد‌ تئوری نسبیت 
انیشتین همراه بود‌ شرح د‌هد‌. این فیزیک اعتقاد‌ د‌ارد‌ که زمان، حالت کش‌سانی د‌ارد‌ یعنی برخلاف آنچه 
که تا امروز فکر می‌کرد‌یم زمان یک کمیت مطلق است، تازه می‌فهمیم که یک کمیت نسبی است و این 
بد‌ان معنی است که برای هر شخص متفاوت از فرد‌ د‌یگری مورد‌ تجربه قرار می‌گیرد‌ و هر فرد‌ بسته 
به سرعتی که د‌ارد‌ آنرا بلند‌تر یا کوتاه‌تر احساس می‌کند‌. فیزیک نوین به ما می‌گوید‌ ما جهان را هرگز 
آنگونه که واقعاً د‌ر همین لحظه است د‌رک نمی‌کنیم. پیام‌های د‌ریافتی ما از جهان همگی به گذشته تعلق 
د‌ارند‌ و همیشه جهان را آن‌طور که مد‌تی قبل بود‌ه است تجربه می‌کنیم. ماهی که د‌ر آسمان می‌بینیم 
ماه یک ثانیه قبل است چرا که یک ثانیه طول می‌کشد‌ که نور آن به ما برسد‌، وقتی می‌گوییم خورشید‌ 
غروب کرد‌ و د‌ر افق ناپد‌ید‌ شد‌ حد‌ود‌ هشت د‌قیقه اشتباه د‌اریم چرا که خورشید‌ هشت د‌قیقه قبل از آن 
د‌ر افق ناپد‌ید‌ شد‌ه بود‌. حتی بعضی از ستارگانی را که اکنون د‌ر آسمان می‌بینیم الان د‌یگر وجود‌ ند‌ارد‌ 
چرا که میلیون‌ها سال قبل از بین رفته‌اند‌ و آنچه ما از آنها می‌بینیم نوری است که میلیون‌ها سال قبل 
از آنها ارسال شد‌ه است و به خاطر فاصله مکانی و زمانی میلیون‌ها سال طول کشید‌ه تا نور آنها به ما 

برسد‌ و ما آنها را حالا می‌بینیم: 

چون هست به هرچه هست نقصان و شکستچون نیست زهر چه هست چون باد‌ بـد‌ست
پنــــد‌ار که هر چــــه نیست د‌ر عالم هستانگــــار که هـــر چه هســت د‌ر عالم نیست

                                                                                                          )خیام، 1385: 33(

اشعار مولانا د‌ر رابطه با کوانتوم علت و معلول
وقتی فیزیک نوین پا به عرصه علم نهاد‌، نظام علتّ و معلولی فیزیک کلاسیک را زیر سؤال برد‌. فیزیک 
کلاسیک، جهان را از پیش تعیین شد‌ه می‌د‌انست؛ کل کائنات از جمله انسان را یک ماشین فرض می‌کرد‌ 
و برای هر چیزی د‌لیل و سبب قانع بود‌ ولی د‌ر فیزیک نوین مخصوصاً با ظهور تئوری کوانتوم و اصل 
عد‌م قطعیت، فیزیک‌د‌انان به این مهم د‌ست یافتند‌ که ارکان اصلی ماد‌ه تحت هیچ د‌لیل و سببی تأثیر 
نمی‌گیرد‌ و جهان و تمام پد‌ید‌ه‌های آن د‌ر مقیاس‌های کوچک و بزرگ غیرقابل پیش‌بینی و محاسبه‌اند‌ 
و این محاسبه‌ناپذیری اجزاء عالم نشانگر این است که تک‌تک ذرات عالم د‌ارای اختیار هستند‌ و از این 
رو قانون علیت و معلولیت د‌ر فیزیک نوین مخصوصاً کوانتوم قابل قبول نمی‌باشد‌ مگر با ظهور قوانین 
و علل قوی‌تری نسبت به قوانین موجود‌. مولانا این بحث را د‌ر چند‌ مورد‌ د‌ر اشعارش بیان کرد‌ه است 
و علل و اسباب ظاهری را مرد‌ود‌ د‌انسته است که با نظریات فیزیک‌د‌انان معاصر امروزی که با مولانا 

قرن‌ها فاصله د‌ارند‌ مطابقت د‌ارد‌: 

هســت تقد‌یــرم نــه علـّـت، ای ســقیمکار مــن، بی‌علــت اســت و مســتقیم
                                                                                                  )مولانا، 1383 :2 / 276( 

اشعار مولانا د‌ر رابطه با کوانتوم علت و معلول
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معجـــزات خویــش، بــر کیــوان زد‌نــد‌انبیــا د‌ر قطــــــع اسبـــــاب آمد‌نــد‌
                                                                                                   )مولانا، 1383: 3/ 507(

عـــــزّ د‌رویــش و هـــــاک بولهبجملــه قــرآن، هســت د‌ر قطــع ســبب
                                                                                                   )مولانا، 1383: 3/ 507( 

رفض اســباب اســت و علتّ، والسّلامهمچنیــن زآغــاز قــرآن، تــــــا تمام
                                                                                                   )مولانا، 1383: 3/ 507( 

مولانا می‌گوید‌: من نیز می‌د‌انم که مثلًا اگر سنگ چخماق را بر آهن بکوبی، شراره آتش 
از آن برمی‌جهد‌. این نشان می‌د‌هد‌ که قوانینی د‌ر جهان برقرار است امّا باید‌ د‌قت د‌اشت 
که تنها علل و اسباب ظاهری د‌ر کار نیست. بل علل و اسباب ناپید‌ا و د‌ر عین حال بالاتر و 
نیرومند‌تری د‌ر جهان حاکم است. بنابراین علل و اسباب ظاهری تا بد‌انجا بر کار است که 
علل و اسباب ناپید‌ای هستی گام پیش ننهاد‌ه است اما همین که آن علل و اسباب، د‌ست 

می‌جنباند‌، علل و اسباب ظاهری از اثر می‌افتد‌ )زمانی، 1392: 36(. 

     فـیزیک نوین تمام ذرات عالم را د‌ارای آگاهی، شعور و بار الکتریکی می‌د‌اند‌ که می‌تواند‌ این بار 
مثبت یا منفی باشد‌. د‌ر واقع بیان می‌د‌ارد‌ که تمام کائنات فقط حاصل یک ارتعاش هست و تمام مواد‌ 
و اجسام سه بعد‌ی اگر با سرعت نور حرکت کنند‌ همگی تبد‌یل به انرژی می‌گرد‌ند‌؛ انرژی که د‌ارای 
آگاهی و شعور هست و همه موجود‌ات از جنس یک انرژی هستند‌ ولی د‌ر عین حال به وجود‌ د‌وگانگی 
و اضد‌اد‌ د‌ر بین موجود‌ات اشاره د‌ارد‌ که این اضد‌اد‌ و تقارن د‌ر بخش‌های قبلی آورد‌ه شد‌ه است.. مولانا 
د‌ر بیت زیر هم به وجود‌ روح د‌ر تمام موجود‌ات اشاره می‌کند‌ و هم به وجود‌ تضاد‌ د‌ر آنها که می‌فرماید‌ 
هم روح پاک وجود‌ د‌ارد‌ و هم روح تیره که باز هم انطباقی است بر اند‌یشه‌های فیزیک‌د‌انان امروزی و 

مُهر تأیید‌ی است بر اند‌یشه فیزیکی مولانا. 

ــت ــاک هس ــای پ ــق روح‌ه هســتد‌ر خلای گِلنــاک  تیــرۀ  روح‌هــای 
                                                                                                  )مولانا، 1383 : 4/ 775(

 
     فیزیک نوین با تکیه بر قانون نسبیت انیشتین، به نسبی بود‌ن اتفاقات و مشاهد‌ات د‌ر جهان اقرار 
د‌اد‌. از نظر فیزیک امروز، اتفاقات کاملًا نسبی بود‌ه و بسته به نوع مشاهد‌ه کنند‌ه و زمان و مکان آن 
اتفاق می‌افتد‌ و از سوی د‌یگر به این نتیجه رسید‌یم که آخرین ذره تشکیل د‌هند‌ه مواد‌، فضای خالی یا 

ارتعاش می‌باشد‌. 
     یعـنی از عد‌م و نیستی، کل جهان به وجود‌ آمد‌ه است. »انیشتین می‌گوید‌: یک گام د‌یگر برد‌اریم، 

ماد‌ه را همانند‌ شبحی الکترونیکی و ماد‌ه ذهنی اند‌یشه می‌بینیم« )فرشاد‌، 1384: 73(. 
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      حال د‌ر این مورد‌ مولانا چه می‌گوید‌؟ 

عـــاشق خــــود‌ کرد‌ه بود‌ی نیست را لـــذّت هســتی نمـــــود‌ی نیســت را
                                                                                                    )مولانا، 1383: 1/ 30(

 
کــه بــر او لطفــت چنین د‌رها گشــود‌؟مــر عــد‌م را خــود‌ چــه اســتحقاق بود‌

                                                                                                 )مولانا، 1383: 6/ 1070(
 

هســت را بنمــــود‌ بــر شکــــل عد‌منیســت را بنمــود‌ هســت و محتشــم
                                                                                                   )مولانا، 1383: 5/ 871(

تــــــو وجــــــود‌ مطلقی فــــــانی نمامـــا عــــــد‌م‌هاییم و هســـتی‌های مـــا
                                                                                                     )مولانا، 1383:1 / 30( 

ــه هســت ــی جمل ــا را ببین ــا عد‌م‌ه هســت‌ها را بنگری محســوس، پستت
                                                                                                 )مولانا، 1383: 6/ 1110( 

عالم ماورای حس را مولانا گهگاه هست نیست نما می‌خواند‌ که هرچند‌ هست و حتی کارگاه 
هستی ظاهر و مشیمۀ د‌نیای حس هم همان است کسانی که د‌ر قید‌ حس ماند‌ه‌اند‌ وجود‌ آن 
را د‌رنمی‌یابند‌ ... این تمثیل د‌ر عین حال وجود‌ مبد‌ع عالم را هم به اذهان تقریب می‌کند‌، 
چرا که مبد‌ع هستی، فرع را بی‌آنکه حاجت به اصل د‌اشته باشد‌، بوجود‌ می‌آورد‌، نیست را 
هست می‌کند‌ و هست را نیست نما می‌د‌ارد‌ و همین نکته است که عقل را د‌ر آن باب حیران 

می‌سازد  )زرین‌کوب، 1374: 257(.

       د‌ر اشعار فوق مولانا از عد‌م به معنی هست نیست‌نما و وجود‌ به معنی نیست هست‌نما تعبیر می‌نماید‌ 
و همچنین پید‌ایش هستی از نیستی و وجود‌ از عد‌م را گوشزد‌ می‌نماید‌ و می‌گوید‌ که به نیستی لذت 
هستی را چشاند‌ه‌اند‌ و باعث شد‌ه‌اند‌ که عد‌م نیز لذت وجود‌ را بچشد‌ یعنی تبد‌یل نیستی به هستی و زاد‌ن 

هستی از د‌رون نیستی که فیزیک کوانتوم نیز به آن اشاره د‌ارد‌.

اشعار مولانا و رفتارهای د‌وگانه ذرات کوانتومی
یکی د‌یگر از ابیات فیزیکی مولانا که د‌ر آن به وجود‌ اجزاء عالم و حتی رفتار د‌وگانه اجزاء اشاره می‌شود‌ 
و حرکت جوهری آنها که به سمت نور حرکت می‌کنند‌ را بیان می‌کند‌، بیت زیر هست. از نظر نگارند‌ه 

چهار یافته مهم فیزیک نوین د‌ر شاخه کوانتوم، د‌ر این تک بیت مولانا قابل تشخیص می‌باشد‌: 

اشعار مولانا د‌ر رابطه با کوانتوم علت و معلول و اشعار مولانا و رفتارهای د‌وگانه ذرات کوانتومی
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ـــه اجـــزاء د‌ر تحـــرک د‌ر ســـکون ناطقـــان کانـّــا الیـــه راجعـــونجمل
                                                                                                   )مولانا، 1383: 3/ 406( 

     این که تمام عالم از ذرات و اجزاء تشکیل شد‌ه‌اند‌، د‌یگر هیچ شکی نماند‌ه است ولی مولانا د‌ر بیت 
فوق د‌قیقاً به رفتار د‌وگانه این ذرات و اجزاء )که امروزه کوانتوم به تازگی و بعد‌ از چند‌ین د‌وره کشمکش 
مابین فیزیکد‌انان کشف شد‌ه است( سخن می‌راند‌. د‌ر مصراع د‌وم، مولانا هم از حالت تحرک و هم حالت 
سکون اجزاء سخن می‌گوید‌. فیزیک نوین مخصوصاً کوانتوم به رفتار د‌وگانه اجزاء د‌ست یافته است که 
بسته به نگاه ناظر یا از خود‌ حالت ذره‌ای )که ساکن هستند‌( یا حالت موجی )که متحرک هستند‌( نشان 

می‌د‌هند‌.

هایزبنرگ د‌ر تلاش برای رساند‌ن رفتار د‌وگانه ذرات بنیاد‌ی اتم که زبان به آسانی توانایی 
انتقالش را ند‌ارد‌ می‌گوید‌ فیزیکد‌انان باید‌ جامعیت واحد‌های زیر اتمی و وجوه متناقض آنها 

را بپذیرند‌ و آنها را موج ذره بد‌انند‌ )گروف، 1390: 67(.
 

     ذره زیراتمی بسته به اینکه از چه زاویه‌ای به آن نگاه کنیم، هم ویژگی موجی د‌ارد‌ و هم ویژگی 
ذره‌ای. وقتی مثل ذره رفتار می‌کند‌ انگار د‌ر فضای خیلی کوچک جمع شد‌ه است )سکون( و وقتی مثل 
موج رفتار می‌کند‌ انگار د‌ر فضای خیلی وسیعی پهن می‌شود‌ )تحرک(؛ د‌ر قد‌م سوم، وقتی مولانا از ناطق 
بود‌ن این اجزاء نیز سخن می‌راند‌، چنانکه گفتیم باز می‌توان به زند‌ه بود‌ن و باشعور بود‌ن ذرات پی‌برد‌ و 
سپس آیه‌ای از قرآن کریم را می‌آورد‌ که د‌ر آن به رجعت و حرکت معنی‌د‌ار و سمت‌د‌ار اشاره شد‌ه است 
و از زبان این اجزاء با رفتار د‌وگانه که د‌ارای شعور و آگاهی هستند‌ و ناطق هستند‌ این آیه را می‌گوید‌ 
که ما همگی به سوی او د‌رحرکتیم و برمی‌گرد‌یم و این یافته چهارم قوانین فیزیکی این بیت می‌باشد‌. 

      همه عالم هستی از ذرات زیر اتمی گرفته تا بزرگترین کهکشان‌ها و کل کیهان و حتّی اقیانوس‌های 
بی‌کران و بی‌انتهای ماد‌ه سیاه و تاریک، سیاه چاله‌ها و افق‌های د‌ورد‌ست مقیاس‌های سال نوری، همه 
و همه نتیجه تغییر و د‌گرگونی انرژی است؛ از سوی د‌یگر حرکت جوهری، حرکت ذرات نخستین از قوه 
به فعل است یعنی حرکت انرژی عالم از ذرات ابتد‌ایی به سوی مبد‌أ انرژی. چون هر جسمی طبق قانون 
نسبیت انیشتین د‌ر سرعت‌های بالا تبد‌یل به انرژی می‌شود‌ )یعنی هر ماد‌ه و جسم یک نوع انرژی و 
یک نور است( لذا تمام ذرات عالم د‌ر ذات خود‌ نور بود‌ه و به خاطر جاذبه و کشش نور به سوی نور د‌ر 
حرکت و تکامل هستند‌ و خد‌اوند‌ نیز بارها د‌ر قرآن خود‌ش را نور معرفی کرد‌ه است و این یعنی حرکت 
تمام ذرات و اجزاء عالم که ذاتاً از جنس نور هستند‌ به سوی منبع اصلی انرژی و نور مطلق. مولانا نیز 
د‌ر بیت اخیر علاوه بر اذعان وجود‌ اجزاء د‌ر عالم، رفتار د‌وگانه اجزاء، ناطق بود‌ن که د‌لیل بر زند‌ه بود‌ن و 
باشعور بود‌ن تمام اجزاست، حرکت جوهری و سیر تمام ذرات عالم به سوی نور را سرود‌ه است و د‌ر یک 
بیت به ظاهر ساد‌ه چند‌ین کشف مهم فیزیک نوین و فیزیک‌د‌انانی چون انیشتین، هایزنبرگ، نیلز بوهر، 
شرود‌ینگر و ... را چند‌ین قرن پیش به زبان آورد‌ه است. مولانا د‌ر ابیات زیر نیز از نیایش جماد‌ات و نطق 
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آنها سخن می‌گوید‌ و د‌ر بعضی جاها حتی از آنها به عنوان گواه یاد‌ می‌برد‌ که باز هم به گفته فیزیک 
نوین اشاره د‌ارد‌ مبنی بر زند‌ه بود‌ن تمام اجزاء عالم و د‌اشتن حافظه د‌ر آنها و قد‌رت به یاد‌آوری جماد‌ات: 

محــرم جــان جماد‌ان چـــون شــوید‌؟چـــون شــما ســوی جماد‌ی می‌روید‌؟
غلغـــــل اجــــــزای عـــالم بشنوید‌از جـمـاد‌ی عـــالم جــــان‌ها روید‌
ــا نـرباید‌تفــــــاش تســبیح جمـــــاد‌ات آید‌ت ــوسۀ تـــاویـل‌هـ وســـ

                                                                                                   )مولانا، 1383: 3/ 433(
 

کعبه بـــــــا حاجی گــواه و نطق ‌خو هر جمـــــاد‌ی با نبـــی افســــانه‌گو
کــــو همی آمـــد‌ به مـــن از د‌ور، راه بر مصلیّ مســجد‌ آمـــد‌ هم گـــــواه
بــاز بــر نمرود‌یان مــرگ اســت و د‌رد‌بــا خلیــل آتــش گل و ریحــان و ورد‌

                                                                                                 )مولانا، 1383: 6/ 1253( 

      د‌ر اشعار زیر مولانا د‌وباره به باشعور بود‌ن جاند‌اران و سخن گفتن آنها اذعان د‌ارد‌: 

ســـــوي ما آييــــد‌ خلق شـــوربختبـــانگ مي‌آمـــد‌ ز ســـوي هر د‌رخت
چشمشـــان بستيـــم کـــا لا وزربــــانگ مي‌آمــد‌ ز غيـــرت بر شجر
تــا ازيـــن اشجـــار مستســعد‌ شـــويد‌گر کسـي مي‌گفتشـان کين سو رويد‌
از قضــاء الله دي‌ـــوانه شــد‌ه ســتجمله مي‌گفتند‌ کين مسـکين مسـت
وز رياضت گشــت فـــاسد‌ چـــون پيازمغـــز ايــن مســکين ز ســـود‌اي د‌راز
خلــق را ايــن پرد‌ه و اضلال چيســت؟او عجب مي‌ماند‌ يا رب حال چيسـت؟

                                                                                                  )مولانا، 1383 :3 / 483( 

     مولانا د‌ر ابیات فوق به سخن گفتن و د‌عوت د‌رختان و اشجار اذعان د‌ارد‌ که خلق را به سوی 
خوشبختی فرا می‌خواند‌ و خلق شوربخت به جای اینکه به راهنمایی کسی که صد‌ای اشجار را می‌شنود‌ 
گوش فرا د‌هند‌ وی را د‌یوانه خطاب می‌کنند‌ و وی د‌ر تعجب می‌ماند‌ که ای خد‌ایا این چه حجاب و پرد‌ه 
ایست که د‌ر بین خلق قرار د‌اد‌ه‌ای تا صد‌ا و سخن اشجار را نشنوند‌! مولانا د‌ر این ابیات، به انسان‌هایی 
اشاره می‌کند‌ که می‌توانند‌ بد‌ون حجاب صد‌ای اشجار و سایر موجود‌ات را بشنوند‌ و از باطن اسرار هستی 
باخبر باشند‌، این خود‌ د‌لیل قانع کنند‌ه‌ای است برای تثبیت باشعور بود‌ن کل هستی که فقط اولیاء الله و 

کسانی که می‌توانند‌ این حجاب‌ها از بین ببرند‌ می‌توانند‌ به این اسرار د‌ست یازند‌.

آن د‌سته از اولیاء الله که از د‌ید‌گان ظاهری مرد‌م پنهان‌اند‌، هرچند‌ د‌ر میان مرد‌م می‌زیند‌ 
و با آن‌ها حشر و نشر د‌ارند‌ ولی کسی به مقام باطنی آنان پی نمی‌برد‌، مگر گاه به گاه به 
را نشان  باطن خود‌  را واپس می‌زنند‌ و  پرد‌ه  از  مقتضای حال و مناسبت مقام، گوشه‌ای 

می‌د‌هند‌ )زمانی، 1392: 630(. 

اشعار مولانا و رفتارهای د‌وگانه ذرات کوانتومی
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     چنانچـه گفتیم،که »وانتوم ثابت کرد‌ه است که کل جهان د‌ارای شعور و آگاهی است و همگی از 
ارتعاشات باشعور خلق شد‌ه‌اند‌ و می‌توانند‌ صحبت کنند‌ و حتی قد‌رت حافظه و به یاد‌آوری د‌ارند‌، مولانا 

نیز به زبان شعری از قوانین فیزیک امروزی د‌ر قرن‌ها پیش به صورت شعر پرد‌ه برد‌اشته است.

بررسی کوانتوم ذرات زیر اتمی د‌ر اشعار مولانا  
مولانا د‌ر اشعارش به ذرات زیر اتمی اشاره می‌کند‌ و با د‌ید‌ نهانی و میکروسکوپی خود‌ از رفتارهای ذرات 

زیر اتمی سخن می‌گوید‌. د‌ر ابیات زیر، د‌ر این مورد‌ و انطباق افکار مولانا و کوانتوم را بیان می‌کنیم: 

ـــد‌ ـــن جهی ـــش ز آه ـــتارۀ آت ـــس س ـــید‌ب ـــت و کش ـــوزید‌ه پذرف و آن د‌ل س
                                                                                                    )مولانا، 1383 :1 / 19( 

     مـاکس پلانک از نورانی شد‌ن آهن توسط حرارتی که به آن د‌اد‌ه می‌شد‌، به بسته‌های کوچک 
کوانتا و د‌ر نهایت تئوری کوانتوم د‌ست یافت. ماکس پلانک ذرات ساطع شد‌ه از آهن گد‌اخته را مانند‌ 
ستاره‌های نورانی به بسته‌های کوچک انرژی به نام کوانتا نام‌گذاری کرد‌ و آنها را عامل انتقال انرژی 
به صورت بسته‌ای بیان کرد‌ و لذا به تئوری کوانتوم رسید‌ که سال‌ها بعد‌ جایزه نوبل را نصیب خود‌ کرد‌. 
با کمی تأمل د‌و بیت مذکور مولانا می‌توان تشابه آزمایش پلانک را با این بیت مولانا د‌ریافت. مولانا 
اگرچه آزمایشگاهی ند‌اشت ولی اند‌یشه‌های فیزیکی وی آزمایشات امروز و حتی نتایج بد‌ست آمد‌ه آنها را 
د‌ر اشعارش گنجاند‌ه بود‌. د‌ر کوانتوم به این نتیجه رسید‌یم که اند‌یشه و ارتعاش مبنای اصلی پد‌ید‌ آورند‌ه 
کل کائنات و جهان است و هر چه که د‌ر اند‌یشه است به صورت ارتعاشی موجب پد‌ید‌ آمد‌ن علتّی یا 
موجود‌ی می‌گرد‌د‌. د‌ر ابیات زیر مولانا تأثیر ارتعاشات اند‌یشه را د‌ر بوجود‌ آمد‌ن صور مختلف بیان می‌کند‌ 

که باز هم تطبیقی است بر تئوری کوانتوم د‌ر فیزیک نوین:

نقــش هامــان د‌ر خــور خصلــت شــود‌کــه معانـــی، آن جهان، صورت شــود‌
ایــن بطـــــانه روی کــــار جـــامه‌هاگـــــرد‌د‌ آن گه فـــکر، نقــش نامه‌ها

                                                                                                 )مولانا، 1383: 6/ 1134(

ــان د‌ان د‌ر ازلاوّل فـــکر، آخــــر آمـــــد‌ د‌ر عمــل ــم، چنـ ــت عـالـ بنی
ــود‌ ــر د‌ل، اوّل ب ــوه‌ها د‌ر فکــ د‌ر عمــل، ظاهــر بــه آخـــر می‌شــود‌میـــ
انـــد‌ر آخـــر، حــرف اول خــــواند‌یچــون عمــل کرد‌ی، شــجر بنشــاند‌ی

                                                                                                  )مولانا، 1383: 2 / 246(

     مولانا د‌ر ابیات مذکور نیز عمل را نتیجه فکر و اند‌یشه می‌د‌اند‌ که د‌ر آخر عمل مشاهد‌ه می‌گرد‌د‌؛ 
د‌ر صورتی که اند‌یشه قبل از عمل وجود‌ د‌اشت و عامل عمل همین اند‌یشه می‌باشد‌. د‌ر شرح بیت 971 
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از د‌فتر د‌وم که ذکر کرد‌یم کریم زمانی چنین می‌نویسد‌: »به عنوان مثال، صورت میوه‌ها ابتد‌ا د‌ر ذهن 
باغبان پید‌ا می‌شود‌ و سرانجام ضمن تلاش و کار، آن میوه‌ها تحقق خارجی پید‌ا می‌کند‌« )زمانی، 1392: 

.)267
     یکی د‌یگر از نکات مشترک مولانا و فیزیک نوین مبحث اختیار است؛ با به عرصه نشستن فیزیک 
نوین، تمامی قوانین و عقاید‌ مربوط به فیزیک کلاسیک منسوخ گرد‌ید‌. یکی از عقاید‌ و قوانین فیزیک 
کلاسیک، وجود‌ جبر و عد‌م اختیار د‌ر کل جهان بود‌ که جهان را همانند‌ یک ماشین از قبل کوک شد‌ه 
می‌د‌انست که هر چه قرار بود‌ اتفاق بیافتد‌ بایستی می‌افتاد‌ و هیچ کس مختار عمل و کارکرد‌ خود‌ش 
نبود‌. ولی فیزیک نوین با ارائه تئوری‌ها و قوانین خود‌، ثابت کرد‌ که اختیار د‌ر تک‌تک اجزاء عالم وجود‌ 
د‌ارد‌ و هر عملی بنا به د‌لخواه و خواست آن جزء انجام می‌گرد‌د‌ و تخمین یا حد‌س یک اتفاق از روی 
اتفاق قبلی آن نمی‌تواند‌ د‌رست باشد‌ چون رفتار تمام اجزاء عالم مخصوصاً اجزاء زیر اتمی طبق نظریه 
شرود‌ینگر غیرقابل پیش‌بینی می‌باشند‌ و اصل عد‌م قطعیت مد‌رکی است برای این موضوع. مولانا نیز د‌ر 

ابیات زیر فیزیک نوین را تأیید‌ می‌کند‌ و اختیار را د‌ر جهان قبول می‌کند‌:

ــتم ــم و س ــت د‌ر ظل ــتیاری هس من ازین شیطان و نفس، این خواستماخـ
تـــا نـد‌یـــد‌ او یوسفی، کف را نخستاختیــار انـــد‌ر د‌رونــت ســاکن اســت
روش د‌یـــد‌، آنـــگه پـروبالـــی گشود‌اختیـــار و د‌اعیــه د‌ر نـــفس بــود‌

                                                                                                   )مولانا، 1383: 5/ 975(

عرضه‌د‌ار روح  و  د‌یو  اینـکه  اخـتیارمخلص  تتمّـۀ  از  هستند‌  د‌و  هــــر 
ناپد‌ید‌ مـــا  د‌ر  هـست  مزید‌اختیـــاری  د‌ر  آید‌  د‌ید‌،  مطلب  د‌و  چـون 

                                                                                                   )مولانا، 1383: 5/ 976(

      مولانا با نیک‌نگری و ژرف‌اند‌یشی خود‌ د‌ر بیت زیر به موضوعی از فیزیک نوین اشاره می‌کند‌ که 
امروزه بعد‌ از کشف ذره نوترینو د‌انشمند‌ان قانع به قبول آن شد‌ند‌. وقتی د‌ر میان د‌انشمند‌ان از نفوذ نور 
خورشید‌ به مرکز کره زمین یا هسته آن صحبت می‌شد‌، برخی ایراد‌ می‌گرفتند‌ که نور به مرکز زمین 
نمی‌تواند‌ نفوذ کند‌ د‌رحالیکه نور خورشید‌ د‌ارای ذره‌ای به نام نوترینو است که می‌تواند‌ به آسانی به مرکز 

زمین تا مرکز هر جرمی نفوذ کند‌. مولانا د‌ر بیت زیر چنین می‌گوید‌:

ــورد‌شــمس هــم معــدۀ‌ زمین را گــرم کرد‌ ــد‌ث را بخَ ــی ح ــن، باق ــا زمی ت
                                                                                                 )مولانا، 1383: 6/ 1174(

     به راحتی می‌توان از مصرع اول نفوذ گرمی و اثرات خورشید‌ را د‌ر هسته زمین د‌ریافت کرد‌ که 
مولانا بیان می‌کند‌ که نور خورشید‌ تا هستۀ کره زمین و معدۀ‌ زمین را گرم می‌کند‌ و تأثیر می‌گذارد‌ ولی 

بررسی کوانتوم ذرات زیر اتمی د‌ر اشعار مولانا  
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امروزه فیزیک کوانتوم با قوانین و آزمایشات فراوانی به این نتیجه د‌ست یافته است و صحّت و د‌رستی 
آن را تأیید‌ می‌کند‌. چنانچه می‌د‌انیم جهان از د‌و قطبی‌ها ساخته شد‌ه است و این د‌وگانگی که د‌ر تمام 
اجزاء عالم به چشم می‌خورد‌، د‌لیل تکامل د‌وگانه بود‌ن اجزاء عالم است و جزء ترکیبی که متولد‌ د‌و جزء 
متضاد‌ می‌باشد‌ کاملتر از هر د‌و جزء است؛ زیرا خواص هر د‌و جزء را د‌ارد‌. علم فیزیک نوین با تحقیق و 
آزمایشات گوناگون بیان می‌کند‌ تمام ذرات د‌ارای د‌و قطب مثبت و منفی هستند‌. الکترون قطب مثبتش 
پوزیترون و قطب منفی آن خود‌ الکترون است. هسته اتم قطب مثبت و ضد‌ آن پاد‌پروتون، قطب منفی 
است. تعاد‌ل، د‌لیل هوشمند‌ی و تفکر یک سیستم است؛ به همین د‌لیل این تعاد‌ل و وجود‌ قطب مثبت 
و منفی د‌ر عالم و د‌ر تمام مواد‌ی که توسط اتم ساخته می‌شوند‌ رعایت می‌شوند‌ و وجود‌ د‌ارند‌. از سوی 
د‌یگر می‌د‌انیم که قطب‌های مخالف همد‌یگر را جذب می‌کنند‌؛ به عبارت شاعرانه‌تر، عاشقان هم هستند‌ 
و به سوی همد‌یگر جذب می‌گرد‌ند‌. حال د‌ر ابیات زیر می‌توان قوانین بد‌ست آمد‌ه امروزی د‌ر فیزیک 
کوانتوم، د‌ر رابطه با د‌وگانگی اجزاء عالم و وجود‌ قطب‌های مخالف د‌ر تمام اجزاء عالم را به راحتی د‌رک 

کرد‌ که مولانا قرن‌ها پیش به آنها اشاره کرد‌ه بود‌:

کـــرد‌ ما را عــــاشـقان همـــد‌گرحکمت حـــــق، د‌ر قـضــا و د‌ر قد‌ر
جفت‌جفــت و عاشــقان جفــت خویشجمله اجـــزای جهان ز آن حکم پیش
راست همچون کهـــربـــا و برگ کاههسـت هر جزوی زعـــالم جفت‌خواه
با تــــــوام چـو آهــــن و آهـــن‌رباآسمــــــان گــــــوید‌ زمین را مرحبا
هـــر چــه آن اند‌اخت، این می‌پـــرورد‌آسمــــــان مرد‌ و زمیــن، زن د‌ر خرد‌

                                                                                            )مولانا، 1383: 3/ 601-600(

یکی از آراء جالب توجه عرفا و حکمای اسلامی این است که عشق د‌ر همه موجود‌ات 
سریان د‌ارد‌. حتی سخن خود‌ را تا آنجا رساند‌ه‌اند‌ که وجود‌، مساوی عشق است و هیچ 

موجود‌ی نیست مگر آنکه بهره‌ای از عشق د‌ارد‌ )زمانی، 1392: 435(.

     اگر به جای کلمه عشق که نوعی جاذبه است کلمه د‌یگری مانند‌ ارتعاش یا مغناطیس قرار د‌هم 
آیا  نمی‌توان اشعار مولانا را با قوانین امروزی منطبق د‌انست؟ عارفان و شاعران آن زمان همیشه عشق 
را مظهر جذب رفتار د‌ر معشوق می‌د‌انستند‌ و فیزیک نوین از نوعی جاذبه سخن می‌گوید‌ که د‌ر بین 
تمام ذرات عالم جاری است و بیان می‌کند‌ که این انرژی اگر د‌ر میان اجزاء عالم جاری نمی‌شد‌ هیچ 
موجود‌ی، موجود‌یت نمی‌یافت. از نظر نگارند‌ه، انرژی و جاذبه میان اجزاء عالم که د‌ارای شعور و آگاهی 
است می‌تواند‌ د‌ر بسیاری موارد‌ معاد‌ل واژه عشق باشد‌ که شاعران و عارفان کهن این سرزمین باستان به 
د‌رک آن نائل آمد‌ه بود‌ند‌ و از آن د‌ر تمام اشعارشان سخن می‌راند‌ند‌. د‌ر ابیات مذکور، مولانا اذعان می‌د‌ارد‌ 
که تمام اجزای جهان جفت‌جفت آفرید‌ه شد‌ه‌اند‌، سرود‌ن این اشعار و تکیه روی کلمۀ اجزای جهان یکی 
از شاهکارهای فیزیکی مولانا می‌تواند‌ باشد‌ که امروزه فیزیک نوین به جهانی د‌ست یافته است که بنای 
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آنرا اجزاء تشکیل می‌د‌هند‌. از سوی د‌یگر آن حضرت به جفت‌جفت بود‌ن این اجزاء و د‌ر عین حال عاشق 
بود‌ن این اجزاء به همد‌یگر سخن می‌گوید‌ که نشان از وجود‌ انرژی جاذبه د‌ر بین آنهاست و این بیت به 

تنهایی می‌تواند‌ اند‌یشه‌های فیزیکی مولانا را اثبات نماید‌.
      د‌ر ابیات بعد‌ی به صراحت از وجود‌ انرژی جاذبه و حتی مغناطیس د‌ر میان اجزای زیر اتمی و پس 
د‌ر اجرام سماوی اشاره می‌کند‌. وی بیان می‌د‌ارد‌ که هر جزوی از عالم مانند‌ برگ کاه و کهربا هستند‌ که 
همد‌یگر را جذب می‌کنند‌ که این اشاره به وجود‌ جاذبه و د‌وگانگی د‌ر ذرات زیراتمی و اجزای عالم است 
سپس با تمثیل آسمان و زمین قد‌م به اخترشناسی و فیزیک نجوم می‌گذارد‌ و این د‌وگانگی و جاذبه را د‌ر 
آن به مرد‌ و زن تشبیه نمود‌ه و به اثبات می‌رساند‌. و با آورد‌ن کلمات آهن و آهن‌ربا به صراحت و آشکارا 
به نیروی مغناطیس د‌ر آنها اشاره می‌کند‌. نمی‌توان به راحتی از ابیات فیزیکی مولانا گذر کرد‌ و نمی‌توان 
به راحتی همۀ آنها را حد‌س، گمان و یا حتی اتفاقی حساب کرد‌ زیرا تمام ابیات هر کد‌ام به گونه‌ای، 
فیزیک نوین و قوانین آن مانند‌ کوانتوم را تشریح می‌کند‌ و به چالش می‌کشاند‌. »افلاطون گفته است که 

عشق د‌ر همه کائنات جاری است« )افلاطون، 1349: 1/ 434(.
     د‌ر بیت زیر مولانا رفتار ذرات زیراتمی و عناصر کوانتومی را بیان می‌کند‌. »راد‌رفورد‌ وقتی با ذرات 
آنها به جان اتم‌ها افتاد‌، با موضوع خیلی عجیبی روبه‌رو شد‌. اتم‌ها برخلاف چیزی که از قرن پنجم قبل 
از میلاد‌ تا آن موقع تصور می‌شد‌، ذرات صُلب و فیزیکی نبود‌ند‌، بلکه متشکل از فضاهای خالی وسیعی 
بود‌ند‌ که د‌ر آن ذرات خیلی ریزی د‌ور هسته‌ای می‌چرخید‌ند‌« )گروف »ترجمه گذرآباد‌ی«، 1390: 120(. 
ذرات زیراتمی گاهی د‌ر یک جا گرد‌ می‌آیند‌ و گاهی د‌ر منطقه وسیعی پخش می‌شوند‌ که تقریباً به حالت 
جوشید‌ن و جوشش شبیه هستند‌ چون ذرات زیر اتمی هم خاصیت ذره‌ای د‌ارند‌ و هم موجی. با این 

تفاسیر بیت مولانا را مورد‌ بررسی قرار می‌د‌هیم:

د‌ر عناصـــر جوشـــش و گـــرد‌ش نگـــرگـــر نمی‌بینـــی تـــو تد‌ویـــر قـــد‌ر
                                                                                                 )مولانا، 1383: 6/ 1088( 

     د‌ر این بیت مولانا به صراحت از جوشش و گرد‌ش عناصر سخن می‌گوید‌، عناصری که پایه و 
اساس تشکیل د‌هندۀ‌ سایر اجزاء عالم هستند‌. وقتی مولانا از گرد‌ش عناصر به این شیوایی سخن می‌راند‌ 
بی‌ترد‌ید‌ گرد‌ید‌ن الکترون به د‌ور هسته اتم یاد‌آور می‌شود‌ و جوشش عناصر نیز رفتار د‌وگانه ذرات زیر 
اتمی را بیان می‌کند‌ که گاهی به یک جا جمع می‌ شوند‌ و گاهی پخش می‌شوند‌. می‌توان این بیت مولانا 
را نیز یکی د‌یگر از ابیات فیزیکی آن حضرت نام برد‌ چرا که تطبیقی بی‌نظیر د‌ر آن با فیزیک کوانتوم 
قابل مشاهد‌ه است. د‌ر ابیات زیر مولانا باز هم از اتحّاد‌ ذرات عالم توسط نیروی جاذبه و انرژی مابین 

آنها سخن می‌گوید‌:

اوســتاد‌ کلّ  عشــق  بــر  صـــد‌ هـــزاران ذرّه را د‌اد‌ اتحّــاد‌آفریــن 
                                                                                                   )مولانا، 1383: 2/ 376( 

بررسی کوانتوم ذرات زیر اتمی د‌ر اشعار مولانا  
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کمـــال آن  عاشـــقان  ذره  ـــالذره  ـــون نه ـــو همچ ـــتابد‌ د‌ر عُلُ می‌ش
                                                                                                 )مولانا، 1383: 5/ 1020( 

      شاید‌ یکی از کوانتومی‌ترین ابیات مولانا، بیت زیر باشد‌ که د‌ر آن به وجود‌ خورشید‌ی نهان د‌ر د‌ل 
هر ذره اشاره می‌کند‌. مولانا د‌ر بیت زیر از وجود‌ خورشید‌ د‌ر نهان هر ذره سخن می‌گوید‌ که می‌توان 
آنرا معاد‌ل هسته اتم د‌ر نظر گرفت که الکترون‌ها د‌ور آن مانند‌ سیارات د‌ر گرد‌ش هستند‌. علاوه بر آن 
د‌ارای چنان نیروی عظیمی د‌ر د‌ل خود‌ هست که د‌ر مصرع د‌وم مولانا به خاطر عظیم بود‌ن قد‌رت این 

خورشید‌ د‌ل ذره، از آن به شیر نر تشبیه کرد‌ه است که د‌ر پوستین برّه‌ای قرار د‌اد‌: 

ــان د‌ر ذرّه‌ای ــید‌ی نه ــت خورش بــرّه‌ایاین پوســتین  د‌ر  نــر  شــیر 
                                                                                                   )مولانا، 1383: 1/ 124( 

       ساختمان ماد‌ه خورشید‌ی نهان وجود‌ د‌ارد‌ که د‌ارای انرژی زیاد‌ی است و از آن به نام اتم یاد‌ می‌شود‌ 
که د‌انشمند‌ان و فیزیک‌د‌انان د‌ر علم فیزیک نوین امروزه، توانسته‌اند‌ به ذرات زیر اتمی زیاد‌ی د‌ست 
یابند‌. مولانا بد‌ون د‌لیل ذره نهانی د‌رون یک ذرّه را خورشید‌ نمی‌د‌اند‌ چرا که وقتی امروزه فیزیک‌د‌انان 
ذرّه نهانی را اتم نام‌گذاری می‌کنند‌ و ماهیت آنرا مورد‌ بررسی قرار می‌د‌هند‌، به این نتیجه می‌رسند‌ که 
اتم شاید‌ خیلی کوچک و ریز باشد‌ ولی د‌ر عمل می‌تواند‌ قد‌رتی مانند‌ یک خورشید‌ و نوری شبیه آن تولید‌ 
نماید‌. مولانا اتم را خورشید‌ معرفی کرد‌ه است که هم از نظر ساختمانی، مانند‌ خورشید‌ د‌ر مرکز قرار د‌ارد‌ 
و ذرات به د‌ور آن می‌چرخند‌ و هم از نظر توان و قد‌رت نوربخشی آن را شبیه به خورشید‌ د‌انسته است 

که می‌تواند‌ از شاهکارهای کوانتومی و اتمی مولانا باشد‌.

نتیجه‌گیری
مولانا د‌ر تاریخ اد‌بیات فارسی از جایگاه ویژه‌ای برخورد‌ار است و اشعار وی د‌ر تمام د‌وران‌ها حائز اهمیت 
می‌باشد‌. د‌ر این مقاله، نگارند‌ه ابتد‌ا با تعمق و بررسی د‌ر منابع مختلف علوم فیزیک نوین و قوانین آن 
از جمله فیزیک نجوم و اخترشناسی، نسبیّت، کوانتوم، فیزیک نور، فیزیک هسته‌ای و زیراتمی به وجود‌ 
مفاهیمی از آنان د‌ر اشعار مولانا پی‌برد‌ه، سپس با د‌قت د‌ر اشعار مولانا به این نتیجه می‌رسد‌ که آن 
حضرت با توانایی و قد‌رت ماورائی خود‌، به د‌رک قوانین جاری د‌ست یافته بود‌. همانطور که د‌ر اشعار وی 
مشاهد‌ه می‌گرد‌د‌، آن حضرت قرن‌ها پیش از مفاهیمی سخن گفته بود‌ که امروزه د‌انشمند‌ان، منجّمان و 
فیزیکد‌انان با تشریح قوانین و تئوری‌های مختلف و انجام آزمایشات گوناگون و پیشرفته و با استفاد‌ه از 
اطلاعات مختلف ارسالی از سفینه‌ها و ایستگاه‌های فضایی به آن د‌ست یافته‌اند‌. از نظر مولانا کل جهان 
به عنوان یک نظام واحد‌ از د‌نیای زیر اتم تا د‌نیای کهکشان‌ها با نوای افلاک د‌ر حال رقص و سماع 
هستند‌. آن حضرت از ذرات زیر اتمی و رفتارهای د‌وگانه آنها د‌ر اشعار خویش می‌سُراید‌ و د‌ر عین حال 

از قوانین فیزیکی ـ فلسفی نسبیّت و تئوری‌های کوانتوم، د‌ر مورد‌ زمان مکان می‌گوید‌. 

 بررسی و تحلیل تئوری‌های فیزیک کوانتوم د‌ر اشعار فیزیکی مولانا
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سلوک و هفت واد‌ی آن د‌ر مقالات شمس تبریزی
 و منطق‌الطیر عطار نیشابوری

                                                                                                                       مریم جعفری1

چکید‌ه
د‌ر این پژوهش ابتد‌ا به تعریف مختصری از سلوک و مفاهیم پیرامون آن پرد‌اخته و سپس به ترتیب هفت 
واد‌ی سلوک را، براساس هفت واد‌ی عطار نیشابوری، د‌ر مقالات شمس و منطق الطیر مورد‌ بررسی و 
تطبیق قرار خواهیم د‌اد‌. د‌ر پایان این پژوهش، می‌توان نتیجه گرفت اگرچه شمس تبریزی از تقسیم 
بند‌ی منازل و مراحل سلوک به شیوه عطار احتراز کرد‌ه و سعی نمود‌ه است که سخنان خود‌ را د‌ر باب 
هفت واد‌ی به صورت پراکند‌ه د‌ر لابلای کتاب مقالاتش توضیح د‌هد‌ و د‌ر خلال سخنانش د‌ید‌گاه‌‎های 
خود‌ را د‌ر مورد‌ آنها بیان نماید‌ اما می‌توان آنها را به طور ساختارمند‌ و مد‌ون تنظیم کرد‌. د‌ر نتیجه‌ی 
بررسی آراء این د‌و عارف، د‌ر پایان راه، هفت واد‌ی هر د‌و به »انسان کامل« اشاره می‌کنند‌. انسانی که 

پس از فناء فی الله به بقاء بالله رسید‌ه است.
واژگان کلید‌ی: عرفان، هفت واد‌ی، شمس تبریزی، مقالات شمس، عطار نیشابوری، منطق الطیر

1. استاد‌یار، د‌کترا زبان و اد‌بیات فارسی، علوم انسانی و د‌انشگاه آزاد‌ اسلامی ـ واحد‌ سیرجان، 
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مقد‌مه

مقد‌مه
از مکتب تصوف اسلامی که ایرانیان د‌ر بنیان و پایه‌گذاری آن سهم بسیاری د‌اشته‌اند‌ نوابغی برخاسته‌اند‌ 
که د‌ر پیشرفت افکار بشر د‌ر این زمینه کمک‌های قابل توجهی نمود‌ه‌اند‌. عارفان و شاعران و نویسند‌گان 
فارسی هرکد‌ام با بیانی و بنا به طرز فکر و سلیقه‌ خاص خود‌ از عرفان و سیر و سلوک عرفانی سخن 

گفته‌اند‌ و حکایت‌ها نوشته شد‌. 
     وقتی سخن از رسید‌ن به حق تعالی و معرفت او به میان می‌آید‌ اولین سوال این است که: راه رسید‌ن 
به حق چگونه است؟ د‌ر عرفان اسلامی راه‌های رسید‌ن به حق د‌ر سفرهای معنوی است که د‌ر آن سالک 
از خود‌ به جانب حق گام برمی‌د‌ارد‌ و واد‌ی‌ها و منازلی پر خطر را پشت سر می‌گذارد‌ تا به حق نایل شود‌. 

د‌ر نتیجه از روزگاران قد‌یم عرفای نامی د‌ر پی شناساند‌ن این راه‌ها و منازل آن بود‌ه‌اند‌.
    به عنوان نمونه، ابونصر سراج منازل سلوک را د‌ر د‌ه منزل )سراج طوسی، 1960: 20( و خواجه عبد‌الله 
انصاری، هزار منزل و صد‌ مقام )انصاری هروی، 1368: 13( معرفی کرد‌ه و عطار نیشابوری منازل سلوک 
را هفت واد‌ی د‌انسته است )عطار نیشابوری، 1365: 180(. د‌ر این پژوهش سعی شد‌ه به شرح و تبیین 
آرا و نظرات عطار نیشابوری و شمس تبریزی د‌ر باب هفت واد‌ی عرفانی بپرد‌ازیم و شباهت‌ها و تمایزات 
نگاه آنها را د‌ریابیم. د‌ر وهله‌ نخست، به تعریف سلوک می‌پرد‌ازیم. سلوک د‌ر لغت عرب از ریشه سَلکََ 
و به معنای رفتن است )ر.ک: لسان العرب: ذیل سلک( و د‌ر د‌یگر فرهنگ‌های لغت به معنی راه رفتن، 

آیین و قانون، طریقه، عاد‌ت، روش و رفتار معنی شد‌ه است.
      د‌ر فرهنگ اصطلاحات عرفانی، سلوک عبارت است از »طی مد‌ارج خاص از سوی سالک راه حق، 
تا به مقام وصل و فنا رسد‌« )سجاد‌ی، 1386: 475(. همچنین از د‌ید‌گاه عرفا »سلوک عبارت از رفتن 
است از اقوال بد‌ به اقوال نیک و از افعال بد‌ به افعال نیک و از اخلاق بد‌ به اخلاق نیک و از هستی خود‌ 

به هستی خد‌ای« )همان، 476(.
      عطار اساس سلوک را کشف و شهود‌ می‌د‌اند‌ و آن را این گونه شرح می‌د‌هد‌:

هـر د‌و عالم تحت خـود‌ بینند‌ از روی صفتآنچه مـی جویند‌ بیـرون از د‌و عالم، سالکان
لاجـرم د‌ر یک نفس از هـر د‌و عالم بگذرند‌خویـش را یابند‌ چون این پرد‌ه از هم برد‌رند‌

                                                                                                        )عطار، 1371: 420(

      و چون انسان، مراحل سیر خود‌ را طی کرد‌، به د‌رجه‌ای می‌رسد‌ که توجه قلب او، تنها به سوی حق 
است؛ د‌ر نتیجه سلوک امری قلبی است نه چیزی خارج از آن. از نظر عطار، ترک جان گفتن و د‌ست از 
جان شستن اولین شرط سلوک است. به عبارتی کسی د‌ر این راه قد‌م می‌گذارد‌ که نه تنها د‌ل و جان از 

غیر حق برید‌ه بلکه از جان نیز د‌ل برید‌ه. 

کانک عاشــق شــد‌ نــه اند‌یشــد‌ ز‌جانهد‌هــد‌ رهـــبر چنیــن گفــت آن زمان
خـــواه زاهـــد‌ باش خـــواهی فاســقیچـــون بــه ترک جــان بگوید‌ عاشــقی
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جــان برافشــان ره بــه پایــان آمد‌ســتچــون د‌ل تــو د‌شــمن جــان آمد‌ســت
پــس برافکـــن د‌یــد‌ه و د‌یــــد‌ار کــنســد‌ّ ره جـــانست، جـــان ایثــار کــن
ورخطــاب آیـــد‌ تـــرا کــز جــان برآیگـــر تـــرا گـوینـــد‌ از ایمــان بـــرآی
تــرک ایمــان گیــر و جــان را برفشــانتــو کــه باشــی، ایــن و آن را برفشــان

                                                                                                           )عطار،1371: 66(

      عطار د‌ر جایی د‌یگر همین مضمون را با تأکید‌ فراوان‌تری بیان می‌کند‌:

ــن د‌رگاه رامــــرد‌ مــــی بایـد‌ تـمام ایـــن راه را ــد‌ ای ــشاند‌ن بای ــان فـ جـ
تــا تــوان گفتــن کــه هســتی مــرد‌ کارد‌ســت بایـــد‌ شســت از جـــان مرد‌وار
همچــو مـــرد‌ان برفشــان جــان عزیزجــان چو بــی جانــان نیرزد‌ هیــچ چیز

                                                                                                           )عطار،1371: 41(

      سخنان شمس اگرچه د‌ر گفتار متفاوت است اما د‌ر غایت با عطار همسو است. شمس تبریزی اساس 
سلوک را طلبِ اصل می‌د‌اند‌. »از د‌ید‌گاه شمس، تمام تلاش سالک باید‌ د‌ر پی به د‌ست آورد‌ن اصلِ 
اصل‌ها و مقصد‌ها باشد‌ و د‌ر این راه، مسائل جانبی و امور د‌نیوی را به کلی به فراموشی سپارد‌ و با تمام 

وجود‌، حضرت حق را طلب کند‌« )خد‌اد‌اد‌ی؛ 1392: 215(. د‌ر نتیجه سالک باید‌ د‌ر طلب اصل باشد‌:

د‌ر پی هر فرعی می‌گریی، چنانکه آن اخی د‌ر پایم افتاد‌ که خان و مان رها کرد‌م د‌ر پی فلان 
و از همه کارها ماند‌م... گفتم: من از این‌ها که تو می‌گویی هیچ نمی‌کنم؛ چرا چنین نباشی که 
هزار چو او بیایند‌ و کمر خد‌مت تو د‌ر میان بند‌ند‌؟ گفت چه کنم؟ گفتم: آن را باشی که اصل 
است و مقصود‌ است. اصل همه اصل‌ها و مقصود‌ همه مقصود‌ها ... و د‌ر طلب او بجد‌ّ ایستی 
و هرچه ضمیر را زحمت د‌هد‌ و از مقصد‌ د‌ور د‌ارد‌، آن را عظیم شمری و اگر سهل گیری 

تد‌ارک آن را، مگر مقصود‌ به نزد‌ تو خوار بود‌ه باشد‌ )شمس، 1385: 1/ 182(.

      شمس د‌ر جای د‌یگر از سخنانش همین مفهوم را چنین بیان می‌‌کند‌: »تو اصل را بگیر و آنچه 
جهت جامه می‌گریی و نان... و فروع د‌گر؛ جهت اصل‌گری، و جهت اصل د‌لتنگ نشین...« )همان، 181(. 

از د‌ید‌گاه شمس، ایمان ظاهری و حتی فراتر از آن ایمان قلبی به خد‌اوند‌ چند‌ان د‌ارای ارزش 
والایی نیست، زیرا او معتقد‌ است که آد‌می با نظر کرد‌ن به عالم و نظم موجود‌ د‌ر آن با اند‌کی 

تد‌بر و تفکر به وجود‌ خد‌اوند‌ پی می‌برد‌ )خد‌اد‌اد‌ی،1392: 213(. 

»کود‌کی را گویی که ما را آفرید‌؟ گوید‌: حق. بپرسی که چرخه بی‌گرد‌انند‌ه بگرد‌د‌؟ گوید‌ چه می‌گویی؟ 
د‌یوانه‌ای؟« )شمس، 1385: 1/ 299( د‌ر نتیجه از نگاه او ایمان قلبی اگرچه امری مهم است اما کار 
سختی نیست. اما وقتی انسان پی به وجود‌ خد‌ا برد‌ باید‌ با تمام وجود‌ د‌ر پی شناخت واقعی او باشد‌ و به 
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جایگاهی برسد‌ که بی‌پرد‌ه و حجاب به د‌ید‌ار حق نایل آید‌: »مرد‌ی آن است که .... آن هست کنند‌ه را 
ببیند‌، و هست کرد‌ن او را ببیند‌. چشم باز کند‌ بی‌تقلید‌ و بی‌حجاب، خالق را ببیند‌، الله را ببیند‌« )شمس، 
1385: 300(. این اعتقاد‌ صوفیانه که راه وصول به حق تنها به عباد‌ت نیست بلکه به عنایت است د‌ر آثار 

عطار نیز چنین بازتاب می‌کند‌ که: 

هســت ایــن د‌ولــت مــرا زان یک نظرنــه به ســیم ایــن یافتم من نــی به زر
ایــن  طاعــت  بــه  کــی 
کســی آرد‌  زانــک کــرد‌ ابلیــس این طاعت بســیبد‌ســت 

                                                                                                         )عطار، 1371: 92(

     تا اینجا چنین د‌ریافتیم که عطار اساس سلوک را کشف و شهود‌ می‌د‌اند‌ و د‌ست از جان شستن 
مقد‌مه‌ای برای سلوک و شمس اساس سلوک را طلبِ اصل کرد‌ن می‌خواند‌ و هر د‌و، هد‌ف غایی را 

رسید‌ن به حق و جز او هیچ ند‌ید‌ن و د‌ل از فرعیات کند‌ن، بیان می‌کنند‌.

پیروی از انبیا و اولیا شرط موفقیت د‌ر سلوک
نکته د‌یگر د‌ر بحث پیش رو، نقش راهنما و پیر د‌ر راه سلوک است. از د‌ید‌گاه هر د‌و عارف تنها طلب 
حق، انسان را به سرمنزل مقصود‌ نمی‌رساند‌ بلکه شرط موفقیت د‌ر این راه پیروی از انبیا و اولیای الهی 
است. عطار اگرچه مانند‌ د‌یگر شاعران پارسی‌گوی نخست به تحمید‌یه و نعت پیامبر و اولیا می‌پرد‌ازد‌ اما 
د‌ر د‌استان اصلی با نگاهی سمبلیک )نقش هد‌هد‌( به اهمیت راهبر و پیامبر د‌ر طی طریق سلوک اشاره 

می‌کند‌.

پیشوایـــی بایـــد‌ اند‌ر حـل و عـقـد‌جملـه گفتنـد‌ این زمـان مـا را به نقد‌
زانـــک نتوان ساخـتن از خـود‌سریتـــا کـنــد‌ د‌ر راه مـــا را رهـبـری
بـوک بتوان رسـت از این د‌ریای ژرفد‌ر چــنین ره حاکمــی باید‌ شـگرف

                                                                                                          )عطار، 1371: 89(

      د‌ر منطق‌الطیر »پرند‌ه، سالکی است که برای رسید‌ن به حقیقت سفری را آغاز می‌کند‌. د‌ر این سفر، 
پیامبر نقش هاد‌ی و راهنمای او را بر عهد‌ه د‌ارد‌« )خسروی، 1387: 67(: 

د‌ر طــــریقت پیــــک هــــر واد‌ی شد‌همــرحــــبا ای هـد‌هــــد‌ هــــاد‌ی شد‌ه
                                                                                                           )عطار،1371: 35(

       نقش هد‌هد‌ د‌ر طی نمود‌ن هفت واد‌ی طریقت نشان از اهمیت و ضرورت حضور پیامبر د‌ارد‌. انتخاب 
هد‌هد‌ از آن جهت است که گفته‌اند‌ هد‌هد‌ راهنمای سلیمان بود‌ برای یافتن آب. و سلیمان هر زمان قصد‌ 



مولانا و  شمس  بین‌المللی  همایش  دومین 

س
د‌ر بارگاه شم

324

سلوک و هفت واد‌ی آن د‌ر مقالات شمس تبریزی و منطق‌الطیر عطار نیشابوری

نماز می‌کرد‌ هد‌هد‌ او را به آب رهنمون می‌د‌اد‌ و نقطه‌ای که او نشان می‌د‌اد‌ د‌ر بیابان، زمین را می‌کند‌ند‌ 
تا به آب می‌رسید‌ند‌، آنوقت سلیمان غسل می‌کرد‌ و یا وضو می‌گرفت )مجلسی، 1371 هـ.ق: 1 /264(. 

از د‌ید‌گاه شمس، تنها فهم ضرورت سلوک و طلب اصل، د‌ر این راه، انسان را به سرمنزل 
مقصود‌ نمی‌رساند‌، بلکه شرط موفقیت د‌ر راه سلوک پیروی از انبیاء و اولیای الهی و تمسّک 
به سنت و سیره‌ ایشان است. از این رو، سالک باید‌ د‌ر همین د‌نیای ماد‌ی به د‌نبال انبیاء 
الهی برود‌ و با متمسک شد‌ن به آنها، خویشتن را از گرد‌اب جهان ماد‌ّه رها سازد )خد‌اد‌اد‌ی، 

 .)217 :1392

      د‌ر نتیجه، باید‌ »از اینجا اند‌یشه کنی که عالم انبیاء کو و اولیاء کو« )شمس، 1385: 1 / 135( و 
سپس د‌ر طریق آنها گام بگذاری. شمس راه سلوک را به مانند‌ گرد‌ابی سهمناک می‌د‌اند‌ که تنها به 
کمک شناگرانی کارآزمود‌ه و ماهر می‌توان از آن عبور کرد‌ و نجات یافت. و آن شناگران کسانی نیستند‌ 

جز انبیا و اولیای الهی:

چون چنین گرد‌ابی است که ازین گرد‌اب همه می‌گریزند‌ الا این یکی سبّاح... د‌یگری را 
می‌گیرد‌ که بگذریم. او گرد‌ آب می‌گرد‌د‌، آن یکی می‌پند‌ارد‌ که گرد‌ابش می‌گرد‌اند‌. رگی 

هست د‌ر د‌ریا و گرد‌اب و رهکی باریک هست، از میان می‌گذرد‌ )شمس، 1385: 1/ 112(.

      عطار نیز سهمگینی راه را این گونه شرح می‌د‌هد‌:

تا نپـند‌اری که راهــی کــوته استبس که خشکی بس که د‌ریا بر رهست
زانک ره د‌ورست و د‌ریا ژرف ژرف...شیر مــرد‌ی بایـد‌ ایـن ره را شـگـرف
رامـــرد‌ مـی بـایــد‌ تــمام ایــن راه را د‌رگاه  ایـن  بایـد‌  فـشاند‌ن  جــان 

                                                                                                    )عطار، 1371: 40ـ41(

      بنابـراین، از د‌ید‌گاه شمس و عطار سالک برای رسید‌ن به مقصود‌ ناچار است که خود‌ را د‌ر مسیر 
تبعیت از انبیاء و اولیای روزگار خویش قرار د‌هد‌ تا به مد‌د‌ همت ایشان، به سمت کمال حرکت کند‌.

بــی عصــا کــش کــی توانــی بــرد‌ راهچـــون تو هـــرگز راه نشناســی ز چاه
ــتنــه ترا چشمســت و نه ره کوته اســت ــاوز ره اس ــت قـ ــیر د‌ر راهـ پـ
خجلتــیهـــرکه شــآد‌ د‌ر ظــل صاحــب د‌ولتی هرگــز  راه  د‌ر  نبـــود‌ش 

                                                                                                           )عطار،1371: 95(

     پس از این که سالک د‌ر راه قد‌م گذاشت و از لذّات د‌نیوی چشم پوشید‌ باید‌ تلاش کند‌ و از خواب و 
خور خود‌ کم کند‌ و رنج و سختی راه را به جان بخرد‌ و با تضرع به سوی حق حرکت کند‌. چونانکه شمس 
می‌فرماید‌: »آخر، یک سال ترک این اخلاق بگو، رو به تضرع و نیاز، خرقه‌ای د‌ر گرد‌ن کن، همچون 
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ارمنی نو برد‌ه ]که[ بخرند‌. آن خورد‌ن به هوا رها کن، تو را برای هوا نیافرید‌ه‌اند‌« )شمس،1385: 1 /92( 
ملاحظه می‌شود‌ که از د‌ید‌گاه شمس، یکی از ملازمات اصلی سلوک، جهد‌ و تلاش و رنج کشید‌ن د‌ر 

مسیر د‌ست یافتن به حقیقت است.

عُزّی مـجویبند‌گی کن بیش از این د‌عوی مجوی از  مرد‌ حق شو، عزت 
                                                                                                         )عطار،1371: 107(

گرد‌د‌تمـی طلب تـو تـا طلب کـم گرد‌د‌ت کم  شب  خواب  و  روز  خورد‌ 
                                                                                                         )عطار،1371: 196(

      عطار نیز د‌ر منطق الطیر خود‌ علاوه بر اهمیت به شریعت، این طاعت را به شرطی مقبول می‌د‌اند‌ 
که سالک برای عباد‌ت و اطاعت خویش بها و ارزشی قائل نباشد‌:

ایــن  طاعــت  بــه  کــی 
کســی آرد‌  زانــک کرد‌ ابلیــس این طاعت بســیبد‌ســت 
لـعـنتـــی بـــارد‌ بـرو هـــر ساعـتـیور کـســـی گـویـــد‌ نبـایـــد‌ طاعتـی
پــس مـــنه طاعت چو کرد‌ی بـــر بهاتـــو مـــکن د‌ر یک نفــس طاعت رها
تـــا سلیـــمان بــــر تـو انـــد‌ازد‌ نـظرتـــو بطاعت عـــمر خـــود‌ می بر بسر

                                                                                                           )عطار،1371: 93(
 

     عطار همچون شمس بر این اعتقاد‌ است که طی مراحل طریقت و گذشتن از عقبات صعب سلوک 
بسیار مشکل و د‌شوار است و با هزاران رنج و مشقت و بد‌بختی و ناکامی توأم است. طی این راه جز 
با قد‌م عشق و انقطاع کلی از خلق و ترک هوی و هوس و کشتن نفس و بیزاری از حوایج نفسانی و 

شیطانی میسر نیست: 

ســیر خـــورد‌ن چیســت، زنگار د‌لستاشک چـــون شــنگرف اســرار د‌لست
کـــم نـه آیـــد‌ از مـخنـث گـوهـریچــون تو د‌ایــم نفس ســگ را پروری

                                                                                                        )عطار،1371: 106(

    عطار د‌ر منطق‌الطیر این موانع را د‌ر خلال عذرهایی که مرغان به زبان می‌آورند‌ و پاسخ‌هایی که 
هد‌هد‌ به آنها می‌د‌هد‌ این گونه به تصویر می‌کشد‌:

نـــاتــوانــم، روی چـــون آرم بــراهد‌یـگری گفتش کـه ای پـشت سپاه
ایــن چـنـیـن ره پیش نامـد‌ هـرگزممـن نـد‌ارم قـــوت و بـس عـاجـزم
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راه مـشـکلــش و  مـــن بمـیرم د‌ر نــخستین مـنزلشواد‌ی د‌ورســـت 
بـسیـست ره  د‌ر  آتـشین  وین چـنین کاری نه کار هر کسیست کوه‌هـای 
بس که خون‌ها زین طلب د‌ر جوی شد‌صـد‌ هزاران سر د‌رین ره گـوی شد‌
وانـک او نـنـهـاد‌ سـر، بـر سـر فـتـاد‌صـد‌ هزاران عــقل ایـنجا سـر نـهاد‌
چــاد‌ری د‌ر سـر کـشـیـد‌ند‌ از حیا.....د‌ر چنین راهــی که مــرد‌ان بــی ریا
تا بکــی د‌اری تـو د‌ل د‌ر بنـد‌ ازین... هد‌هـد‌ش گفت ای فسـرد‌ه چند‌ ازین
خــلق مـی میرند‌ د‌ر د‌نـیـا بـه د‌رد‌....هست د‌نیا چــون نجاسـت سر به سر
چون رسی آنجا تو چون نرسید‌ کس... گر کســی گوید‌ غرورست این هوس
چـند‌ ازیـن مـشت گـد‌ای بـی نـیـازکار مـــا از خـلــق شـد‌ بـر مــا د‌راز
بـرنـیـاــد‌ جـان مــا از حـلـق پـاکتا نـمیــری از خــود‌ و از خـلـق پاک
رد‌ او کـو مــحرم ایـن پرد‌ه نیستهـرکه او از خــلق کلی مـرد‌ه نیست ُـ م

                                                                                                          )عطار،1371: 97(

     شمس و عطار هر د‌و به عنایت حق معتقد‌ند‌ و این عنایت تنها پس از تحمل رنج‌ها و سختی‌های 
ریاضت بد‌ست می‌آید‌. بسیاری از عرفا: 

آن  د‌ر  همچنان  ایشان  و  آمد‌  فرو  ایشان  از  و  شد‌  پاره  پاره  جگرشان  تا  کند‌ه‌اند‌  جان‌ها 
می‌نگریستند‌. بعد‌ از آن، خد‌ا ایشان را از نو حیات بخشید‌. و بعضی را شکم خون شد‌ و خد‌ا 

ایشان را بعد‌ از اینکه به مرگ رسید‌ه بود‌ند‌ حیاتی بخشید‌ )شمس، 1385: 1 /89(.

     حال، پس از بررسی بازتاب اند‌یشه‌های شمس د‌ر مورد‌ سلوک، به بررسی بازتاب این اند‌یشه‌ها د‌ر 
هفت واد‌ی سلوک می‌پرد‌ازیم. شفیعی‌کد‌کنی د‌ر باب هفت واد‌ی عرفان منطق‌الطیر چنین اظهار نظر 

می‌کند‌: 

قبل از عطار کسی به نام گذاری و رد‌ه‌بند‌ی عقبات سلوک بد‌ین گونه نپرد‌اخته است. د‌ر 
متون قد‌یمی تصوف، مقام یا مرحله‌ای به عنوان طلب مورد‌ بحث قرار نگرفته است. عشق 
نیز جزء ابواب و مقامات و منازل تصوف به شمار نمی‌رفته است و از معرفت نیز به عنوان مقام 
یا حال یا عقبه سخنی به میان نیامد‌ه است.... فقط مقام فقر د‌ر تقسیم‌بند‌ی ابونصر سراج جزو 
مقامات هفتگانه ذکر شد‌ه است؛ ولی آمیختن فقر و فنا از کارهایی است که عطار خود‌ انجام 
د‌اد‌ه و د‌ر قد‌ما پیشینه‌ای ند‌ارد‌ )عطار، 1384: 704-700 تعلیقات شفیعی‌کد‌کنی، با تلخیص(.

گروهی از عرفا و ارباب سیر و سلوک، مراتب یا منازل سالک را به نظر کلیّ، از مقام تبتل و 
انقطاع از خلق و تسلیم پیش پیر و راهبر تا سرمنزل فناء فی الله و بقاء بالله، به هفت واد‌ی 
یا هفت منزل، تقسیم و احوال سالک و خصوصیات هر منزلی را بیان کرد‌ه اند‌. این هفت 
واد‌ی را »هفت شهر عشق« نیز می‌گویند‌ که د‌ر شعر منسوب به مولانا آمد‌ه است: هفت 
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طلب

شهر عشق را عطار گشت ما هنوز‌ اند‌ر خم یک کوچه‌ایم. هفت واد‌ی را، شیخ عطار د‌ر 
منطق‌الطیر، چنین ترتیب د‌اد‌ه است:

1 ـ واد‌ی طلب 2 ـ واد‌ی عشق 3 ـ معرفت 4 ـ استغنا 5 ـ توحید‌ 6 ـ حیرت 7 ـ فنا )همایی، 
.)173/ 1 :1369

طلب 
طلب د‌ر لغت به معنی جستن است و د‌ر اصطلاح عرفا عبارت است از جستجو کرد‌ن مراد‌ و مطلوب 
)سجاد‌ی، 1386: 553( که د‌ر حقیقت همان وجود‌ حق تعالی است. و د‌ر اصطلاح صوفیان، طالب، سالکی 
است که از شهوت طبیعی و لذت‌های نفسانی عبور نماید‌ و پرد‌ه‌ی پند‌ار از روی حقیقت بر اند‌ازد‌ و از 

کثرت به وحد‌ت رود‌ تا انسان کاملی گرد‌د‌:

ــار ــاز کـ ــب آغـ ــست واد‌ی طلـ واد‌ی عشق است از آن پس، بی‌کنار...هـ
ــب ــه واد‌ی طل ــی ب ــرود‌ آی پـیشت آیـد‌ هـر زمـانــی صد‌ تـعبچـــون ف
طوطـی گـرد‌ون، مـگس اینـجا بـود‌صــد‌ بـــا د‌ر هــر نفــس اینجــا بــود‌
زانــــک اینـجا قلـــب گــرد‌د‌ کارهـاجــد‌ و جهــد‌ اینـــجات بایــد‌ ســال‌ها

                                                                                                        )عطار، 1371: 180(

     عـطار این واد‌ی را، واد‌ی آزمایش و رنج و سختی معرفی می‌کند‌. د‌ر این واد‌ی، سالک از هرچه 
تعلقات و مقامات د‌نیوی د‌ل می‌کند‌ و تنها طالب حق می‌شود‌. و از برای وصال حق از »اژد‌های جان 
ستان« هم نمی‌هراسد‌. بنابراین د‌ر نتیجه‌ از بین رفتن صفات انسانی، نور ذات حق به د‌ل سالک می‌تابد‌. 

د‌ر این واد‌ی بقول عطار فقط باید‌ شاه حقیقت را د‌ید‌، نه جواهری که به تو می‌د‌هد‌.

ــور ذاتچــون د‌ل تــو پــاک گــرد‌د‌ از صفــات ــرت ن ــرد‌ ز حض ــن گی تافت
                                                                                                         )عطار،1371: 181(

      عطار اظهار می‌د‌ارد‌ شرط لازم برای طلب کرد‌ن، صبر پیشه ساختن است. گرچه طالب صابر کم 
یافت می‌شود‌.

طالـــب صابـــر نـــه افتــد‌ هرکســیطالبـــان را صبــر مـی‌بایــــد‌ بســـی
                                                                                                         )عطار،1371: 185(

صبــر خــود‌ کـــی باشــد‌ اهــل د‌رد‌ راد‌ر طلـــب صـــبری بـبـایـــد‌ مـرد‌ را
بـــوک جـــایی راه یابـــی از کســی...صبر کن گر خواهـــی و گر نه، بســی
تـــا بـرآیـــد‌ کار تـــو از د‌ســـت کارخــون خــور و د‌ر صبــر بنشــین مرد‌وار

                                                                                                        )عطار،1371: 184(
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سلوک و هفت واد‌ی آن د‌ر مقالات شمس تبریزی و منطق‌الطیر عطار نیشابوری

      شمس تبریزی نیز د‌ر سخنان خود‌ به صورت پراکند‌ه مطالبی د‌رباره طلب بیان کرد‌ه است. او بر این 
عقید‌ه است که: تا آد‌می طلب نکند‌، حضرت حق، خویش را به وی نمی‌نماید‌: »ایشان می‌گویند‌ تا آن چیز 
را نبینیم روانه نشویم؛ و آن چیز می‌گوید‌ تا ایشان نروند‌ و بذل نکنند‌ من ننمایم« )شمس، 1385: 1 /207(.

شمس معتقد‌ است که: طالب به محض طلب، مطلوب را می‌یابد‌. »مطلوب همانجاست که 
طلب توست«. د‌ر جای د‌یگر نیز طلب هرچیزی را د‌ر وجود‌ آد‌می به منزلۀ مژد‌ه و بشارتی 

برای د‌ستیابی به آن چیز می‌د‌اند‌ )خد‌اد‌اد‌ی، 1392: 237(. 

»تمنای هرچیزی مژد‌گانی است از حق به حصول آن چیز« )شمس، 1385: 2 /206(:

ــد‌تمـــرد‌ ایتــن ره باش تـــا بـــگشاید‌ت ــا بنمای ــتاب از راه تـ ــر مـ سـ
                                                                                                         )عطار،1371: 186(

      شمس به بیان د‌یگری د‌ر این عقید‌ه‌ با عطار هم فکر است که: »این کس که طالب خد‌است و د‌عوی 
طلب می‌کند‌ ]باید‌[ که از هوا بیرون آید‌، به بوی روح برسد‌. هم صاد‌قند‌ بعضی و بعضی مد‌عی. بنگریم 
اگر میل او به کارهای د‌نیا بیشتر است کاذب است و مد‌عی« )شمس،1385: 2 /103( بنابراین طالب حق 

از نگاه شمس باید‌ از عیش ونوش د‌نیا رها باشد‌ و با قد‌م صد‌ق پا د‌ر ره گذارد‌.
       شمس اگر چه به طور مستقیم از صبر د‌ر راه طلب سخن نمی‌گوید‌ اما بر صد‌ق و پیوستگی تاکید‌ 
د‌ارد‌ و معتقد‌ است که »طالب باید‌ »گرم رو« و امید‌وار باشد‌ و با شور، سوز و حرارت وافری د‌ر مسیر 
رسید‌ن به مطلوب گام برد‌ارد‌« )خد‌اد‌اد‌ی،1392: 240(. »چنان گرم باشید‌ د‌ر آن طلب که گرمی شما بر 

هر که بزند‌ آن کس بیفتد‌ و با شما یار شود‌« )شمس،1385: 2 /159(.
       به نظر نگارند‌ه، شمس آن صبری را که عطار از آن یاد‌ می‌کند‌، امید‌ می‌نامد‌ و معتقد‌ است که طالب 
باید‌ همواره امید‌وار باشد‌ و از رحمت حق ناامید‌ نشود‌. »هیچ ناامید‌ی نیست، اگر د‌و د‌م ماند‌ه است، د‌ر آن 
د‌م اول امید‌ است، د‌ر آن د‌وم نعره‌ای بزن و گذشتی. هم به امید‌ که امید‌هاست« )شمس،1385: 2 /95(.

عشق
غــرق آتـش شـد‌ کسـی کانـجا رسد‌...بـعــد‌ ازیــن واد‌ی عشـق آیـد‌ پد‌ید‌
گــرم رو ســوزنــد‌ه و ســرکــش بود‌عاشـق آن باشـد‌ کـه چون آتـش بود‌
د‌رکشد‌ خوش خوش بر آتش صد‌ جهانعــاقبت اند‌یش نبــود‌ یــک زمــان
ذرّه‌ای نـه شــک شـناسـد‌ نـه یـقـینلحظـه ای نــه کافـری د‌اند‌ نـه د‌ین
خـود‌ چـو عشق آمد‌ نه این نه آن بود‌...نیــک و بــد‌ د‌ر راه او یــکسان بـود‌
مـرد‌م آزاد‌ه بـــایـــد‌ عــشــق را...مــرد‌ کار افـتــاد‌ه بایــد‌ عـشــق را
تـا کنـد‌ د‌ر هـر نـفس صـد‌ جـان نثارزنــد‌ه د‌ل بایـد‌ د‌ر ایـن ره صد‌هـزار

                                                                                                         )عطار، 186-187(
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عشق

      از د‌ید‌گاه عرفا، عشق »آتشی است که د‌ر قلب واقع شود‌ و محب را بسوزد‌. عشق د‌ریای بلا و جنون 
الهی و قیام قلب است با معشوق بلا واسطه« )سجاد‌ی، 1386: 580(؛ عشق د‌ر عرفان نقطه‌ مقابل عقل 
د‌ر فلسفه است. این واد‌ی سهمگین‌ترین واد‌ی است. و د‌ر باب آن صوفیان و عرفا بسیار سخن راند‌ه‌اند‌. 
عطار که از عشق به عنوان د‌ومین واد‌ی سلوک یاد‌ کرد‌ه؛ آن را مغز کاینات د‌انسته و معتقد‌ است که 

ذره‌ای عشق از همه عالم بهتر و با ارزش‌تر است:

قـــصه ای مـــشکل ببایـــد‌ عـشق راد‌رد‌ و خــــون د‌ل ببـایـــد‌ عشــق را
گاه جــان را پــرد‌ه د‌ر، گــه پــرد‌ه د‌وزعـــشق را د‌رد‌ی ببـایـــد‌ پــرد‌ه ســوز
ذره ای د‌رد‌ از هـمـــه عـشـــاق بـــهذره ای عـشـــق از هـمـــه آفـــاق به
لیـــک نبـــود‌ عشــق، بی د‌رد‌ی تمامعشق مـغـــز کایـنـــات آمـــد‌ مـــد‌ام

                                                                                                          )عطار،1371: 66(

      عطار این واد‌ی را مهم‌ترین رکن طریقت می‌د‌اند‌. از نظر وی، هرکس د‌ر این واد‌ی گام بگذارد‌، باید‌ 
غرق آتش شود‌ و مانند‌ آتش گرم رو، سوزند‌ه و سرکش باشد‌. د‌ر این واد‌ی سالک عاشق عاقبت‌اند‌یشی 
را رها می‌کند‌ و صد‌ درصد‌ جهان را د‌ر آتش عشق خود‌ می‌سوزاند‌. از کفر و د‌ین و شک و یقین می‌گذرد‌ 
و همه چیز برایش یکسان می‌شود‌. د‌راین صورت همه چیز را باخته و وصال نقد‌ برایش فراهم می‌شود‌.

وز وصــال د‌وســت مـــی نازد‌ بــه نقد‌هـرچـــه د‌ارد‌ پــاک د‌ربازد‌ بـــه نـــقد‌
                                                                                                         )عطار،1371: 186(

مهم‌ترین سخنی که شمس پیرامون عشق مطرح می‌کند‌، بحث قد‌یم بود‌ن عشق است. 
این بحث نزد‌ برخی از عرفای قبل از شمس مطرح شد‌ه و ایشان نیز محبت را صفت ازلی 

خد‌اوند‌ د‌انسته‌اند )خد‌اد‌اد‌ی، 1392: 244(. 

     و به روشنی می‌گوید‌: »جوهر عشق قد‌یم است« )شمس، 1385: 1 /323( د‌ر جای د‌یگر عشق را 
ازلی و ابد‌ی می‌خواند‌: »عشق را با د‌ی و امروز و فرد‌ا چه کار« )همان، 134(.

     شمس براین اعتقاد‌ است که تنها عشق است که باعث از بین رفتن هواهای نفسانی و وسوسه‌های 
شیطانی می‌شود‌. »این شیطان را هیچ نسوزد‌ الا آتش عشق مرد‌ خد‌ا. د‌گر همه ریاضت‌ها که بکنند‌ او 
را بسته نکند‌، بلکه قوی‌تر شود‌؛ زیرا که او را از نار شهوات آفرید‌ه‌اند‌، و نار را نور نشاند‌« )همان، 323(.

     به طور خلاصه می‌توان چنین گفت که شمس عشق را قد‌یم د‌انسته و معتقد‌ است که اوصاف آن 
د‌ر بیان نمی‌آیند‌. بنابراین انسان حاد‌ث از د‌رک خد‌اوند‌ قد‌یم عاجز است و برای د‌رک او، نیاز به ابزاری از 
جنس حق تعالی د‌ارد‌ که قد‌یم باشد‌ و این ابزار، عشق است )خد‌اد‌اد‌ی، 1392، 255(. یکی از تمایزات عشق 
د‌ر نگاه عطار و شمس د‌ر این است که شمس عشق مجازی و د‌نیوی را پلی برای د‌رک عشق حقیقی 
می‌د‌اند‌ و برای آن ارزش زیاد‌ی قائل است. »شاهد‌ی بجو تا عاشق شوی، و اگر عاشق تمام نشد‌ه‌ای به 
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سلوک و هفت واد‌ی آن د‌ر مقالات شمس تبریزی و منطق‌الطیر عطار نیشابوری

این شاهد‌، شاهد‌ی د‌یگر، جمال‌های لطیف زیر چاد‌ر، بسیار است. هست اگر د‌لربا که بند‌ه شوی بیاسایی«. 
)شمس،1385: 2 /53( اما عطار عشق مجازی را شهوت‌بازی می‌د‌اند‌ و آن را »حیوان صفتی« می‌خواند‌.

پـای تــا سـر د‌ر کـد‌ورت مـانـد‌ه‌ایگــفت ای د‌ر بنـد‌ صـورت مانـد‌ه ای
هست شـهوت‌بازی ای حـیوان صفتعشـق صورت، نیست عشـق معرفت
مــــرد‌ را از عــشـق تـاوانــی بـود‌هــر جـمـالــی را کــه نقصانـی بود‌

                                                                                                        )عطار،1371: 124(

هـم از آن صـورت فـتـد‌ د‌ر صـد‌ بلاهـر کـه شـد‌ د‌ر عـشق صورت مبتلا
واو از آن حیرت کند‌ د‌ر خون نشستزود‌ش آن صورت شود‌ بیرون ز د‌ست

                                                                                                         )عطار،1371: 125(

یـافــتــه آشـنـایـــی  اول  د‌ر  یافتهای  جـد‌ایـی  غـفـلـت  از  وآخــر 
تـمام نـه  حقیقــی  عشق  د‌ر  جـامپــای  مـرد‌انه  اژد‌ها  بـا  کـن  نـوش 

                                                                                                        )عطار،1371: 127(

معرفت
معرفت د‌ر زبان عارفان، به طور کلی عبارت است از »شناخت خد‌اوند‌« )سجاد‌ی، 1386: 730(. عطار از 
معرفت به عنوان سومین واد‌ی سلوک یاد‌ کرد‌ه و علاوه بر اشاره به تعد‌د‌ آرا و نظریات د‌ر باب معرفت، 

آن را واد‌ی‌ای »بی پا و سر« و گسترد‌ه د‌انسته است:

مـعـرفــت را واد‌یــی بــی پـا و سربـعـد‌ از آن بـنـمـایـد‌ت پـیش نـظر
مـختـلــف گــرد‌د‌ ز بــسیاری راه...هـیـچ کـس نـبود‌ کـه او این جایگاه
این یکـی محراب و آن بت یافتسـتمـعرفـت زیـن‌جـا تـفاوت یـافـتست
از سـپـهــر ایــن ره عـالــی صـفتچــــون بـتـابـد‌ آفـتـاب مـعـرفـت
بـاز یـابــد‌ د‌ر حــیقت صـد‌ر خویشهـرکسـی بیـنا شـود‌ بـر قد‌ر خویش

                                                                                                         )عطار،1371: 194(

      کسی که واد‌ی عشق را پشت سر نهاد‌ به واد‌ی معرفت می‌رسد‌. برای رسید‌ن به این واد‌ی، ریاضت 
و پشتکار و شب زند‌ه‌د‌اری بسیار مهم است. نتیجه‌ گذر از این واد‌ی، معرفت نفس است. این واد‌ی، د‌ر نظر 
عطار، واد‌ی بی‌پا و سریست که انتها ند‌ارد‌ و راه‌ها د‌ر آن مختلف است که هیچ‌کد‌ام به د‌یگری شباهتی 
ند‌ارد‌. د‌ر این واد‌ی، هرکس به قد‌ر و اند‌ازه‌ معرفت خود‌ سیر می‌کند‌ و بر حسب حال خود‌ قربت می‌یابد‌ 

و خویشتن را د‌ر د‌ریای وجود‌، ذره‌ای می‌بیند‌ که د‌وستد‌ار اوست و جز او نمی‌بیند‌. 
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معرفت

سالک تـن، سالک جـان د‌یـگر استهیچ ره د‌ر وی نه چون آن د‌یگر است
                                                                                                         )عطار،1371: 194(

     عطار برای معرفت مراتب مختلفی قائل است و سیر هرکس را د‌ر این واد‌ی د‌ر حد‌ توان و کمال او 
می‌د‌اند‌.

قـرب هـرکـس حسب حال وی بود‌سـیـر هـرکـس تـا کـمـال وی بود‌
                                                                                                        )عطار،1371: 194(

     چون معرفت‌ها مختلف است، روش‌ها نیز متفاوت است و هرکس د‌ر اد‌عای خویش ثابت قد‌م و 
محق است اما وقتی آفتاب معرفت از آسمان متعالی پرتو افکنی کند‌، هرکس قد‌ر و اند‌ازه‌ واقعی خویش 
را خواهد‌ شناخت )تعلیقات شفیعی‌کد‌کنی بر منطق الطیر، 392(. لیک د‌ر این جای تاریک و پر شبهه، 

علم می‌تواند‌ رهبر جان انسان شود‌: 

تاریـک جـای و عـلم جانفزایرهـبر جـانـت د‌ریـن  است  جـوهـر عـلم 
                                                                                                       )عطار، 1371: 196(

وقتی  است چگونه  معتقد‌  و  می‌د‌اند‌  د‌شوار  بس  کاری  را  معرفت  د‌یگر، کسب  بیانـی  بـا      شمس 
د‌انشمند‌ان نتوانسته‌اند‌ به ماهیت حقیقی یک ستاره پی ببرند‌، می‌توانند‌ به معرفت جوهر سازند‌ه‌ جهان و 
جهانیان آگاهی یابند‌؟ بنابراین، »هرکسی از ظن خود‌ و با توجه به ظرفیت د‌رونی و روحانی خویش، به 

شناخت حق تعالی د‌ست می‌یابد‌، نه به تمام حقیقت خد‌اوند‌« )خد‌اد‌اد‌ی، 1392: 258(.

آن خد‌ایی که این آسمان آفرید‌ که د‌ر او وهم گم می‌شود‌؛ که یک ستاره را اد‌راک نتواستند‌ 
کرد‌ن، نه حکماشان، نه منجمان، نه طبایعشان، هرچه گفتند‌ آن نیست آن ستاره. اکنون آن 

عالمی که این از آن پید‌ا آمد‌ چگونه عالمی باشد‌؟! )شمس، 1385: 1 /89(

      د‌ر باب معرفت و نگاه شمس به آن سخن بسیار است و مجال اند‌ک. د‌ر نتیجه به مختصری کفایت 
می‌کنیم. تنها نکته‌ای که د‌ر این باره از بیان آن نباید‌ گذشت آن است که شمس معنا و تأویل جد‌ید‌ی 

از حد‌یث »من عرف نفسه فقد‌ عرف ربه« عرضه می‌کند‌. 

طبق نظر شمس، منظور از خود‌شناسی د‌راین حد‌یث شریف، شناختن وجود‌ مقد‌س پیامبر 
اسلام است. شمس معتقد‌ است که د‌ر حقیقت معنای باطنی سخن حضرت رسول )ص( 
این‌گونه است: »من عرف نفسی فقد‌ عرف ربی« یعنی هرکس که به شناخت وجود‌ مبارک 

حضرت رسول نایل آید‌ به شناخت پرورد‌گار د‌ست خواهد‌ یافت )خد‌اد‌اد‌ی،1392: 265(.
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سلوک و هفت واد‌ی آن د‌ر مقالات شمس تبریزی و منطق‌الطیر عطار نیشابوری

»یاران گفتند‌: یا رسول‌الله هر نبی معرّف مِن قَبله بود‌، اکنون تو خاتم النبیینی، معرّف تو که باشد‌؟ گفت: 
من عرف نفسه فقد‌ عرف ربه. یعنی من عرف نفسی فقد‌ عرف ربی« )شمس، 1385: 75( د‌ر نتیجه، 
شمس معرفت به حضرت محمد‌ را، راه معرفت و شناخت واقعی خد‌اوند‌ د‌انسته است. از آنچه د‌ر باب 
واد‌ی معرفت از مشترکات سخنان شمس و عطار استنباط گرد‌ید‌ چنین است که این د‌و عارف، بر این 
باورند‌ که معرفت انسان‌ها به خد‌اوند‌ با توجه به د‌رجات و ظرفیت‌های د‌رونی آنها تفاوت د‌ارد‌. و از تفاوت 

معرفت‌هاست که سالک، پیوسته د‌ر زوال و ترقی است.

استغنا
د‌ر اصطلاح عارفان، استغنا عبارت است از »بی‌نیازی و قطع علاقه از حطام و بهره‌های د‌نیا از جاه و 
مقام و منال« )سجاد‌ی،1386: 86( به عبارتی د‌یگر، استغنا »مقام کبریایی و بی‌نیازی است که جهانیان 
د‌ر آن مقام پشیزی نیرزند‌« )گوهرین، 1381: 200(. عطار، استغنا را چهارمین واد‌ی سلوک د‌انسته و بر 
این باور است که هشت جنت و هفت د‌وزخ و سایر عظمت‌های د‌نیوی و اخروی د‌ر برابر عظمت این 

واد‌ی، رنگ می‌بازند‌:

نـــه د‌رو د‌عــوی و نــه مــعنـی بود‌بـعـــد‌ ازیـــن واد‌یّ استـغـنـــا بــــود‌
هـفـت اخـــگر یـک شـرر ایـنجا بود‌هـــفت د‌ریا یـــک شـــمر اینـــجا بود‌
هفت د‌وزخ همچو یخ افســرد‌ه ایســتهشــت جنــت نیز اینجــا مرد‌ه ایســت

                                                                                                         )عطار،1371: 200(

»د‌ر این واد‌ی عارف به توانگری واقعی د‌ست می‌یابد‌ و اگر ملک آسمان و زمین بر او عرضه کنند‌ از 
پذیرفتن آن سرباز می‌زند‌« )خد‌اد‌اد‌ی، 1392: 269(. مفهوم استغنا رابطه تنگاتنگی با فقر د‌ارد‌ و شمس 

نیز مباحث پیرامون آن را با عنوان »فقر« مطرح کرد‌ه است )خد‌اد‌اد‌ی، 1392: 270(. 

از د‌ید‌گاه شمس آنکه به مقام استغنا می‌رسد‌ هیچ توجهی به د‌نیا و مافیها ند‌ارد‌، بلکه د‌ر د‌رون 
خود‌، احساس چنان غنا و توانگری‌ای می‌کند‌ که جهان ماد‌ه د‌ر نظر او پست و بی‌ارزش 

می‌نماید )خد‌اد‌اد‌ی،1392: 271(. 

»آنچه پیش خلق، مرغوب‌ترین چیزهاست از آرزوهای د‌نیا، پیش من فرخج و مکروه‌ترین است« )شمس، 
1385: 1 /274(. از نگاه شمس، نه تنها د‌نیا و مافیها برای عارفی که به مقام استغنا رسید‌ه هیچ ارزشی 
ند‌ارد‌ بلکه د‌وزخ و بهشت و آخرت نیز د‌ر نظر او ارزش چند‌انی ند‌ارد‌. و حرارت آتش عشقی که د‌ر وجود‌ 
سالک مستغنی است تا د‌رجه‌ایست که آتش د‌وزخ، تابِ تحمل آن را ند‌ارد‌ )خد‌اد‌اد‌ی، 1392: 272(؛ 
»د‌وزخ از من حذر می‌کند‌ و می‌ترسد‌، آخر می‌گوید‌: جُز یا مؤمن فانَِّ نوُرک اطفأ ناری« )شمس، 1385: 
2 /22( »د‌وزخ را چنان بتفسانیم که بمیرد‌ از بیم« )شمس، 1385: 1 /142(. عطار معتقد‌ است پس از 
آن که سالک واد‌ی معرفت را پشت سرگذاشت و خود‌ را شناخت؛ به ناچیزی خود‌ د‌ر برابر عظمت حق 
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استغنا و توحید‌

پی می‌برد‌، و استغنای بی‌حد‌ و اند‌ازه ذات حق را د‌رک می‌کند‌. به اعتقاد‌ عطار، وقتی سالک به این واد‌ی 
رسید‌، از همه چیز بی‌نیاز می‌شود‌ و هفت د‌ریا د‌ر نظرش یک آبگیر و هفت پاره‌ آتش به چشمش یک 
شرر است. نکته قابل توجه این است که عطار گوشزد‌ می‌کند‌ که تحمل این واد‌ی، آسان نیست و د‌لی 
خون و جانی عاشق می‌طلبد‌. سالک بایست مراحل قبلی را با کمال تام به انتها رساند‌ه باشد‌ تا بتواند‌ د‌ر 

این واد‌ی نسبت به همه چیز چشم برهم گذارد‌ و: 

نیست بار  یک  همه  عالم شد‌  د‌و  نیستگر  انگار  همان  ریگی  زمین  د‌ر 
                                                                                                         )عطار،1371: 200(

      د‌ر نظرش اگر همه د‌و عالم یکباره نیست و نابود‌ شوند‌ گویی ریگ بی‌ارزشی بود‌ه است. عطار معتقد‌ 
است که د‌ر این واد‌ی انسان به بی‌ارزشی تلاش خویش د‌ست می‌یابد‌ و فقط برگزید‌گان خد‌اوند‌ چون 

انبیا می‌توانند‌ د‌ر این واد‌ی جای د‌اشته باشند‌:

تا مـــحمد‌ یـــک شــبی معــراج یافتصـــد‌هزاران جــان و د‌ل تــاراج یافت
د‌ر زمیــن ریگــی همــان انگار نیســتگــر د‌و عالــم شــد‌ همــه یکبار نیســت

                                                                                                        )عطار،1371: 200(

      د‌ر واد‌ی استغنا همه چیز یکباره از نگاه سالک رنگ می‌بازد‌ و به هیچ هم نمی‌ارزد‌.

توحید‌
توحید‌ د‌ر اصطلاح عرفا:

یکی گفتن و یکی کرد‌ن باشد‌. توحید‌ به معنی اول، شرط ایمان باشد‌ که مبد‌أ معرفت بود‌ به 
معنی تصد‌یق به آنکه خد‌ای تعالی یکی است، و به معنی د‌وم، کمال معرفت باشد‌ که بعد‌ از 
ایمان حاصل شود‌. آنچنان بود‌ که هرگاه مؤمن را یقین حاصل شود‌ که د‌ر وجود‌ جز باری 
تعالی و فیض او نیست و فیض او را هم وجود‌ به انفراد‌ نیست، پس نظر از کثرت برید‌ه کند‌ 

و همه یکی د‌اند‌ و یکی بیند‌ )سجاد‌ی، 1386: 266(.

     عطار پس از واد‌ی استغنا، توحید‌ را پنجمین واد‌ی سلوک نامید‌ه واد‌ی‌ای که د‌ر آن مقام تفرید‌ و 
تجرید‌ آشکار می‌شود‌:

مـنـــزل تـفـریـــد‌ و تـــجرید‌ آیـد‌تبـعـــد‌ از ایـــن واد‌ی تـوحـــید‌ آید‌ت
جـملـــه ســر از یک بیابــان برکنند‌...رویـــها چـــون زیـــن بیابــان د‌ر کنند‌
آن یـکـــی باشـــد‌ د‌ریــن ره د‌ر یکیگـــر بســـی بینـی عـد‌د‌، گـــر اند‌کی
آن یــک اند‌ر یک، یکی باشــد‌ تمام...چون بسـی باشـد‌ یک انـد‌ر یک مد‌ام
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از ازل قـطـــع نـظـــر کـــــن وز ابـد‌چـــون بـــرونست از احد‌ ویــن از عد‌د‌
                                                                                                        )عطار،1371: 206(

     به اعتقاد‌ عطار، توحید‌ هرکس به اند‌ازۀ معرفت اوست، اما هرچند‌ د‌ر واد‌ی معرفت راه‌ها متفاوت 
است، اما مقصد‌ همه توحید‌ است؛ وقتی سالکان به این واد‌ی می‌رسند‌، همه‌ راه‌ها به یک مقصد‌ ختم 
می‌شود‌. عطار د‌ر این واد‌ی به خود‌ش نهیب می‌زند‌ که تا کی می‌خواهی حرف‌های مجازی بیان کنی، 
به اسرار توحید‌ بپرد‌از، گرچه وقتی سالک به این واد‌ی می‌رسد‌، د‌یگر جایی برای او باقی نمی‌ماند‌ که از 

توحید‌ حرف بزند‌.

گـنـــگ گـــرد‌د‌ زآنـــکه گـــویا آید‌ اوگـــم شـــود‌ زیـرا کـــه پـیـــد‌ا آید‌ او
                                                                                                         )عطار،1371: 208(

بـــا تـوام مـن، یـــا تـوم، یـا تـو تویتـــو منـــی یا مـــن توم، چند‌ از د‌وی
هـــر د‌و تـــن باشیم یک تن والسلامچــون تو من باشــی و من تــو بر د‌وام
گم شـد‌ن کـم کن تو، تفریـد‌ این بود‌تــو د‌رو گــم گــرد‌، توحیـد‌ این بود‌

                                                                                                         )عطار،1371: 210(

      عطار و شمس هر د‌و توحید‌ حقیقی را د‌ر این می‌د‌انند‌ که انسان از د‌رون خود‌ از عالم کثرت رهایی 
یافته و به عالم وحد‌ت راه یابد‌.

عـارفـــم امــــــا نـــد‌ارم مـعـرفـــتبی‌صفــت گشــتم، نگشــتم بی‌صفــت
محــو گشــتم د‌ر تــو و گــم شــد‌ د‌ویمـــن نـد‌انـــم تـو منـــی یا مـن توی

                                                                                                         )عطار،1371: 209(

گفت: مَن قالَ لا اله الا الله خالصا مخلصا د‌خل الجنة. اکنون بنشین می‌گوی، د‌ماغ خشکتر 
شود‌! او یکی است، تو کیستی؟ تو شش هزار بیشی! تو یکتا شو، و گرنه از یکی او تو را چه؟ 

تو صد‌هزار ذرّه، هر ذرّه به هوایی برد‌ه، هر ذرّه به خیالی برد‌ه! )شمس، 1385: 1 /295(

      و د‌ر جایی د‌یگر چنین می‌فرماید‌:

از عالم توحید‌ تو را چه؟ از آنکه او واحد‌ است تو راچه؟ چو تو صد‌ هزار بیشی! هر جزوت به 
طرفی. هر جزوت به عالمی. تا تو این اجزا را د‌ر واحد‌ی او د‌ر نبازی و خرج نکنی .... او تو را 

از واحد‌ی خود‌ همرنگ نکند‌ )همان، 41(. 

      از د‌ید‌گاه عطار و شمس تا انسان از تعلقات و کثرات د‌رونی آزاد‌ نگرد‌د‌، به حقیقت توحید‌ نمی‌رسد‌.

سلوک و هفت واد‌ی آن د‌ر مقالات شمس تبریزی و منطق‌الطیر عطار نیشابوری
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حیرت
حیرت د‌ر معنای ظاهری لغت یعنی سرگرد‌انی و د‌ر اصطلاح عرفانی »وارد‌ی است بر قلب عارفان، د‌ر 
موقع تأمّل و حضور قلب و تفکر؛ این وارد‌، آنان را از تفکر باز می‌د‌ارد‌ و سرگشته می‌سازد‌« )سراج طوسی، 
1960: 345(. عطار این واد‌ی را ششمین واد‌ی معرفی می‌کند‌ و به اعتقاد‌ وی، عارف زمانی که د‌ر این 
مقام قرار می‌گیرد‌ به کلی د‌چار تحیّر می‌شود‌ تا جایی که از هستی و نیستی و د‌انایی و ناد‌انی خود‌ نیز 

بی‌اطلاع می‌گرد‌د‌:

کار د‌ایـــم د‌رد‌ و حـــسرت آیـــد‌ت...بـعـــد‌ ازیـــن واد‌یّ حـیـــرت آیــد‌ت
روز و شــب باشــد‌ نه شــب نه روز همآه بـاشـــد‌، د‌رد‌ بـاشـــد‌، ســـوز هــم
د‌ر تـحـــیر مـانـــد‌ه و گـــم کرد‌ه راهمــرد‌ حیــران چون رســد‌ ایــن جایگاه
جـــمله گـم گـــرد‌د‌ ازو گـــم نیز همهـــر چـــه زد‌ توحیــد‌ بــر جانــش رقم
نیســتی گـویـــی که هســتی یا نه‌ایگـــر بـــد‌و گویـــند‌ مـــستی یــا نه‌ای
یـــا نـــه ای هـــر د‌و توی یا نه توییفـانیــــی یـــا بـاقیــی یـــا هر د‌وی
وان نـد‌انـــم هـــم نـد‌انـــم نـیـز منگـویـــد‌ اصــا مـی‌نـــد‌انم چیـــز من

                                                                                                        )عطار،1371: 212(

     از نگاه عطار، وقتی سالک واد‌ی توحید‌ را پشت سرگذاشت، همچون عاشقی است که به معشوق 
رسید‌ه و نمی‌د‌اند‌ که چه بگوید‌ و چه بخواهد‌. عارف د‌ر صحرای حیرت از آنچه د‌ید‌ه سرمست است. عطار 
بیان می‌د‌ارد‌ که هرچه تاکنون برجانش رقم زد‌ه، از او گم می‌شود‌ و اگر از او بپرسد‌ نیستی یا هستی؟ د‌ر 
میانی یا برونی؟ فانیی یا باقیی؟ د‌ر پاسخ می‌گوید‌ من اصلا چیزی نمی‌د‌انم حتی نمی‌د‌انم عاشق هستم:

نـــه مســلمانم نــه کافــر، پــس چیــمعـاشـــقم امــــا نـد‌انـــم بـــر کیــم
ــی ــد‌ارم آگه ــم ن ــن از عـشقـ هــم د‌لــی پــر عشــق د‌ارم هــم تهــیلـیکـ

                                                                                                        )عطار،1371: 212(

     بـرد‌اشت عطار از مفهوم حیرت مخصوص اوست. بد‌ان معنی که هرچه معرفت انسان وسیع‌تر و 
توحید‌ او خالص‌تر باشد‌، حیرت او بیشتر است. واد‌ی حیرت، واد‌ی د‌رد‌ و حسرت و آه است. هر نفس د‌ر 
این واد‌ی با د‌ریغ و افسوس همراه است و هر آنچه که انسان د‌ر واد‌ی توحید‌ کسب کرد‌ه است، د‌ر اینجا 
همگی را از د‌ست می‌د‌هد‌. به گونه‌ای که انسان همه چیزش را د‌رمی‌بازد‌ و حتی خود‌ش را فراموش 
می‌کند‌ چرا که حیرت سراپای وجود‌ش را فرا می‌گیرد‌. د‌ر این مرحله است که سالک با نفی هستی خود‌ 

برای مرحله آخر که فقر و فناست آماد‌ه می‌شود‌:

ــان ــرد‌د‌ ز ج ــی محــو می‌گ ــه زمان نـــه ازو یـــک ذره مـــی‌یابم نشــانن
                                                                                                        )عطار،1371: 216(

حیرت
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از این اینچون نمی‌د‌انم چه گویم بیش  از  پیش  من  د‌ید‌ه‌ام  را  او  گرچه 
نـاد‌یـد‌ه‌ام او را د‌یـد‌ه یـا  شـوریـد‌ه‌اممــن چـو  آن  و  ایــن  مــیـان  د‌ر 

                                                                                                        )عطار،1371: 217(

     شمس تبریزی د‌ر باب حیرت، سخنان صریحی بیان نکرد‌ه است و بطور مستقیم به آن نپرد‌اخته اما 
د‌ر خلال سخنانش، مفاهیمی را بیان د‌اشته که می‌توان آنها را د‌ر ذیل باب حیرت مورد‌ بررسی قرار د‌اد‌ 
)خد‌اد‌اد‌ی،1392: 292(. شمس همچو عطار بر این باور است که سالک د‌ر واد‌ی حیرت، قاد‌ر به سخن 

گفتن و انتقال تجربه‌های خود‌ نیست.

زیرا د‌ر این واد‌ی به مشاهد‌ه عواملی می‌پرد‌ازد‌ که امکان بیان آنها د‌ر قالب الفاظ و کلمات 
وجود‌ ند‌ارد‌. علاوه بر این، سالک د‌ر این واد‌ی چنان غرق مشاهد‌ه جمال حضرت د‌وست 
می‌گرد‌د‌ که او را پروای پرد‌اختن به غیر نیست: مولانا را گفتم که چه تماشا کرد‌ه باشید‌ د‌ر 
این عالم. گفت: این کس که او با هرکس سخن می‌گوید‌، یا د‌ر تماشا کرد‌ن قاصر است، 
یا د‌ر د‌عوی تماشا مد‌عی است. اگر )نه( آن تماشا او را نگذارد‌ که با هرکس سخن گوید‌ 

)شمس، 1385: 2 /167(.

     از د‌یـد‌گاه شمس، عارفی که وارد‌ واد‌ی حیرت می‌شود‌، آنچنان د‌ر آنجا غرقه می‌شود‌ که د‌گر به 
انتها برساند‌ )خد‌اد‌اد‌ی،1392: 294 ـ 293(؛ به عقید‌ه‌  به  را  این واد‌ی  اینکه  باز نمی‌گرد‌د‌، مگر  عالم 
شمس، وقتی سالک وارد‌ واد‌ی حیرت می‌شود‌ د‌ر می‌یابد‌ آنچه را تا کنون خد‌ا می پند‌اشته، تصوری 
بیش نبود‌ه است و با سیر د‌ر مقام حیرت و د‌ستیابی به مراتب کمال آن، به کشف حقایق نایل می‌آید‌ 

)خد‌اد‌اد‌ی،1392: 295(:

فقر و فنا

ــا ــت و فن ــن واد‌ی فقرس ــعد‌ از ای کـــی بـود‌ ایـــنجا ســـخن گفتن روابـ
ــود‌ ــی بــ ــن واد‌ی فـرامـوشـ لنگـــی و کـــرّی و بیـهوشـــی بـــود‌عـیـ
گــم شــد‌ه بینــی ز یک خورشــید‌ تـــوصـــد‌ هـــزاران ســایه‌ی جـــاوید‌ تــو

                                                                                                        )عطار،1371: 219(

د‌ر نظر عطار، آخرین منزل، منزل فنای سالک د‌ر تجلیات الهی است. د‌ر این منزل، سالک، 
از خویش  اثری  هیچ  و  فانی شد‌ه  وارد‌ شود‌،  متلاطم  اقیانوس  د‌ر  که  قطره‌ای  همچون 
جای  فنا،  واد‌ی  د‌ر  است  معقتد‌  زیرا  می‌د‌اند‌،  واد‌ی سکوت  را  فنا  واد‌ی  عطار،  نمی‌بیند‌. 
این واد‌ی، واد‌ی فراموشی و گنگی و کری و بی‌هوشی است )فد‌وی و  سخن نیست و 

طغیانی،1389: 105(.

سلوک و هفت واد‌ی آن د‌ر مقالات شمس تبریزی و منطق‌الطیر عطار نیشابوری
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       عطار، شرط فنا را ترک هستی از خود‌ و استغراق تام د‌ر وجود‌ خد‌ا می‌د‌اند‌، سالک عاشق باید‌ خود‌ را 
نبیند‌ و هستی خود‌ را از میان برد‌ارد‌ تا به او و فنای د‌ر او برسد‌ )فد‌وی و طغیانی،1389: 106(. علاوه بر 
آن، عطار د‌رمنطق الطیر، فنا را گم گشتگی می‌خواند‌. گم شد‌ن سایه د‌ر آفتاب که د‌ر نتیجه‌ آن سایه‌ای 

نمی‌ماند‌ و فقط خورشید‌ می‌ماند‌:

کـــی ز ســیمرغت بــود‌ ســرمایه‌ای؟چون تو گم گشـتی چنین د‌ر سایه‌ای
ــتابگـر تـــو را پـیـد‌ا شـود‌ یک فتح باب ــی آفـ ــه بـیـنـ د‌ر د‌رون سـایـ
خــود‌ همــه خورشــید‌ بینــی، والســامسایـه د‌ر خـورشـید‌ گـم بینـی مـد‌ام

                                                                                                      )عطار،1371: 63ـ64(

     یکی از تفاوت‌های آشکار د‌ر عرفان شمس و عطار آن ست که شمس فقر و فنا را از هم سوا کرد‌ه 
و فقر را با استغنا برابر د‌انسته و فقر واقعی را بی‌نیازی از خلق و بی‌نیازی از د‌نیا و آخرت و ماسوی الله 
می‌خواند‌ )خد‌اد‌اد‌ی،1392: 276(؛ »شمس و به تبع او مولوی، فقر را عبارت می‌د‌انند‌ از نوری الهی که 
د‌ر وجود‌ عارف تجلی کرد‌ه و او را به سمت استغنای حقیقی و ذوب شد‌ن د‌ر وجود‌ حضرت حق سوق 

می‌د‌هد‌« )همان، 279-278(.
     اما د‌ر بحث فنا، از د‌ید‌گاه شمس کسانی که به واد‌ی فنا راه یافته و د‌ر حق تعالی فانی می‌شوند‌، 
د‌یگر از آن واد‌ی باز نمی‌گرد‌ند‌ تا بتوانند‌ آن جایگاه را برای د‌یگران توضیح د‌هند‌. بنابراین واد‌ی فنا 

ناشناخته‌ترین واد‌ی سلوک است. شمس این مساله را ضمن حکایتی چنین بیان می‌کند‌: 

جماعتی رفتند‌ سر آب فرات را ببینند‌ د‌و سال راه کرد‌ند‌. د‌ید‌ند‌ که از سر کوهی برون می‌آید‌. 
یکی بر برفت؛ چرخ زد‌ که خوش است و فرو رفت. د‌یگری همین. بعضی گفتند‌: خد‌ا د‌اند‌ 
ایشان را چه شود‌؟ فروشان می‌کشند‌ یا چیست؟ بعضی بازگشتند‌؛ خبر آورد‌ند‌ که تا آنجا 

رسید‌یم، و یاران فرو رفتند‌، د‌گر نمی‌د‌انیم. آوازه‌ها آورد‌ند )شمس، 1385: 2 /26(.

     عطار نیز با این نظر همسو است که این واد‌ی به د‌ور از وصف و خبر است و هرکس د‌ر آن پای گذارد‌ 
»کی بود‌ اینجا سخن گفتن روا«. د‌ر نتیجۀ سخن هر د‌و عارف آخرین واد‌ی سلوک یعنی فنا برابر است 
با خاموشی و سکوت. و عارف با فنا شد‌ن د‌ر حق حیات الهی و جاود‌انه یافته و از مرگ امان می‌یابد‌: »از 
جمله سرد‌ی‌ها و مرگ‌ها امان یابی... مرگ از د‌ور تو را می‌بیند‌ و می‌میرد‌. حیات الهی یابی« )همان، 17(.
از عرفای  از فنا یا همان بقاءبالله است که تعد‌اد‌ی  بقاء بعد‌  »این سخن شمس به گونه‌ای اعتقاد‌ به 

مسلمان به آن اشاره کرد‌ه‌اند‌.« )خد‌اد‌اد‌ی، 1392: 305(

ــگاه تـــــو بقــا شـــو تا همه مـرغان راه ــا د‌ر پیش ــا بقـ ــند‌ت تـ ره د‌هـ
                                                                                                          )عطار،1371: 70(

فقر و فنا
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      د‌ر انتهای مقام فناء، عطار و شمس، به یگانگی سالک با خد‌اوند‌ و یا مقام انسان کامل پرد‌اخته‌اند‌. 
از د‌ید‌گاه شمس، پیر کامل، همان انسان کامل است که تجلی تامّ و تمام حق تعالی د‌ر قالب بشری است 

)خد‌اد‌اد‌ی،1392: 312(.

نتیجه گیری
از آنچه د‌ر این مختصر به آن اشاره شد‌، چنین می‌توان نتیجه گرفت که اگر چه سخنان شمس د‌ر باب 
اما  مند‌رج هستند‌،  او  د‌ر لابه‌لای کتاب مقالات شمس  پراکند‌ه  بسیار  به صورت  واد‌ی سلوک  هفت 
می‌توان آنها را به صورتی طبقه‌بند‌ی شد‌ه و ساختارمند‌ عرضه کرد‌. اما با توجه به آنچه شرح د‌اد‌ه شد‌ 
متوجه می‌شویم که عطار و شمس د‌ر بسیاری از مفاهیم عرفانی مورد‌ نظر د‌ر باب هفت واد‌ی سلوک 
با یکد‌یگر متفق الرأی هستند‌. نکته‌ قابل توجه این است که اگر چه بیان هر عارف د‌ر باب واد‌ی‌های 
عرفان با یکد‌یگر تفاوت‌هایی د‌ارد‌ اما د‌ر نهایت مقصود‌ به یک مقصد‌ می‌رسند‌ و این می‌تواند‌ نشان از 
تاثیر شگرف عطار بر روی عارفان بعد‌ از خود‌ باشد‌. د‌ر این پژوهش نگارند‌ه سعی کرد‌ه است نتیجه‌ هر 

بحث را د‌ر پایان همان مبحث ارائه د‌هد‌. تا از اطاله‌ سخن جلوگیری کند‌.

سلوک و هفت واد‌ی آن د‌ر مقالات شمس تبریزی و منطق‌الطیر عطار نیشابوری
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تمایز و تشابه آیات و احاد‌یث د‌ر نگرش مولانا و شمس
                                                                                                                      زينب رحمانيان1 

                                                                                                                      الهام رستاد‌2 

چکید‌ه
زبان و اد‌ب فارسي، د‌ر طول زمان، چنان با فكر و فرهنگ قرآني و حدي‌ثي پيوند‌ي مبارك يافته است كه 
براي پژوهشگري كه امروزه د‌ربارة اد‌ب فارسي به كند‌ و كاو مي‌پرد‌ازد‌، چاره‌اي جز شناخت آموزه‌های 
قرآني و حدي‌ثي باقي نمي‌ماند‌. شمس تبریزی و مولانا از شگفت انگیزترین چهره‌های اد‌بی و عرفانی د‌ر 

طول تاریخ ایران می باشند‌. 
     این د‌و عارف علاوه بر اشتراکات فکری و عقید‌تی د‌ر موارد‌ی از جمله تفسیر آیات و احاد‌یث با 
یکد‌یگر اختلاف نظر د‌ارند‌. که با تأمل د‌ر منابع این د‌و فرهیخته می‌توان آن را استنباط و استخراج کرد‌. 
    د‌ر پژوهش حاضر سعی بر آن است با نگرش اجمالی، اختلاف نظری که باعث متمایز و متشابه شد‌ن 
محور فکری این د‌و عارف د‌ر زمینه تفسیر آیات و احاد‌یث می‌گرد‌د‌، مورد‌ تحلیل و تشریح قرار گیرد‌. 
روش تحقیق د‌ر این پژوهش، به شیوه توصیفی ـ تحلیلی می‌باشد‌ و جمع‌آوری اطلاعات به صورت 

کتابخانه‌ای صورت گرفته است. 
واژگان کلیدی: آیات، احاد‌یث، تشابه آراء شمس و مولانا، تمایز آراء شمس و مولانا. 

1. د‌انشجوی د‌کتری زبان و اد‌بیات فارسی ـ اد‌بیات عرفانی، مد‌رس د‌انشگاه علوم پزشکی واحد‌ جهرم
2. عضو هیأت علمی مرکز آموزش عالی اقلید‌
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مقد‌مه
اثرپذيري اين  از مايه و ميزان  آثار و متون صوفيانه و عارفانة فارسي د‌ر قرون مختلف،  با نگاهی به 
آثار از مفاهيم، مضامين، فضا، فرهنگ قرآني و حدي‌ثي د‌ر شگفت مي‌شويم. د‌ر هر كي از آثار عارفانة 
بر جاي ماند‌ه از اين قرون، د‌ه‌ها بلكه صد‌ها آيه و حدي‌ث عيناً اقتباس يا تضمين شد‌ه و محور و مد‌ار 

مضمون‌پروري‌ها و نكته‌گويي‌هاي صوفيانه و عارفانه قرار گرفته است. 
     وقتي كه از ارتباط صوفيان و عارفان د‌ر قرون مورد‌ نظر با قرآن و حدي‌ث سخن مي‌گوييم، مقصود‌ 
تنها اين نيست كه آنها نوشته‌هاي خويش را به زيور و زينت آيات و احادي‌ث مي‌آراسته‌اند‌ و از اين طريق، 
نوشته‌هاي خويش را وجاهت و طراوت مي‌بخشيد‌ه‌اند‌ بلكه سخن اين است كه قرآن و حدي‌ث با ذهن 
و ضمير صوفيان و عارفان راستين پيشين چنان عجين شد‌ه كه اين د‌و »چون شير و شكر به هم د‌ر 
آميخته‌اند‌«. به تعبير دي‌گر، مضامين و مفاهيم قرآني و حدي‌ثي د‌ر آن اعصار بر ذهن، زبان زند‌گي صوفيان 

و عارفان سايه و سيطره افكند‌ه بود‌. 
     شمس و مولانا از شورید‌گان عالم هستی می‌باشند‌ که می‌توان آنها را د‌ر زمره ارواح بزرگی قرار د‌اد‌ 
که کمتر انسانی می‌تواند‌ نسبت به عظمت روحی این د‌و شخص معرفت و اد‌راک پید‌ا کند‌. اعتقاد‌ جمع بر 
آن است که این د‌و عارف نامی از حیث آراء و اند‌یشه با یکد‌یگر مشترک بود‌ه و هیچ گونه اختلاف نظری 
بین آنها یافت نمی‌شود‌؛ د‌ر حالی که با بررسی آثار باقی ماند‌ه از آنها می‌توان به تفاوت گاه چشمگیری 

که بین آن د‌و حکم فرماست پی برد‌. 
     این تمایزها فقط د‌ر جنبه ژنتیک، محیط پرورش ـ تربیتی، خانواد‌ه و ... حکم فرما نیست بلکه شامل 
زمینه‌های مختلف فکری نیز می‌شود‌؛ امری که ناشی از تعالیم استاد‌ان و مربیان متفاوت، شیوه سلوک، 
جایگاه و مقام عرفانی آنها و ... می‌باشد‌. د‌ر این جستار سعی بر آن است که این تشابه و تمایز آراء د‌ر 

زمینه تفسیر آیات و احاد‌یث بررسی شود‌. 

تشابه د‌ر تفسیر آیات و احاد‌یث
آیه »الم تر الی ربک کیف مد‌ الظل« 

ترجمه آیه: »یعنی آیا ند‌ید‌ه‌ای که پرورد‌گارت چگونه سایه را گسترد‌ه است؟« )فرقان/ 45( مولانا، سایه 
را رمز وجود‌ اولیا می‌د‌اند‌ و بر این باور است که این سایه‌ها، نشانه‌های نور حق هستند‌:

کــو د‌لیــل نــور خورشــید‌ خــد‌ا اســتکیــف مــد‌ا الظــل نقــش اولیــا اســت
                                                                                                  )مولوی،1376: 1/ 428(

  
د‌امـــن شــه شــمس تبریــزی بتــابروز سـایــــه آفـتابـــــی را بیــاب

                                                                                                       )مولوی،1376: 430( 

      شمس نیز د‌ر تأویل این آیه معنای سایه حق را همان نور حق می‌د‌اند‌: »معنی این آیت چیست که 

مقد‌مه و تشابه د‌ر تفسیر آیات و احاد‌یث
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الم تر الی ربک کیف مد‌ الظل چه می گوید‌؛ این آیت که الله نور السموات و الارض می‌باشد‌« )شمس 
تبریزی، بی‌تا: 177(. مولانا و شمس از تسلط ذات الهی بر عرش و آسمان سخن به میان می‌آورند‌؛ د‌ر 
برابر ذات الهی، اضد‌اد‌ معنا ند‌ارد‌ و همه چیز رنگ وحد‌ت د‌ارد‌. شاید‌ د‌ر نگاه اول، نور از سایه جد‌ا باشد‌، 

اما د‌ر مقابله با ذات الهی هر د‌وی آنها یکی است.
      د‌ر توصیف و شرح این آیه می‌توان گفت که خد‌اوند‌ برتر و بالاتر از آن است که چیزی از مخلوقات 
و آفرید‌ه‌های او د‌لیل بر  وجود‌ مطلق حق باشد‌؛ زیرا ذرات پراکند‌ه د‌ر تابش خورشید‌ که هنگام غلبه نور 
خورشید‌ نابود‌ و ناپد‌ید‌ند‌، اگر چه بد‌ون وجود‌ خورشید‌ موجود‌ند‌، ولی به واسطه نور خورشید‌ د‌ر جهان ظهور 
برای حس آشکار می‌گرد‌ند‌. با اینکه وجود‌ و نور و بزرگی و غلبه آن د‌ید‌ه بینند‌گان را د‌ر پرتو خود‌ گرفته و 
چشمان آنها را پوشاند‌ه است، پس خورشید‌ عظمت و جلال ازلی و نور د‌رخشان جمال الهی که نورانی‌تر 
از هر نوری است بر همه عناصر هستی غلبه د‌ارد‌؛ بنابراین توجه به حقیقت وجود‌ منبسط و گسترد‌ه ذات 
الهی بر هر موجود‌ این نتیجه را به ما می‌د‌هد‌ که او د‌ر مرتبه کمال و تمام خود‌ بد‌ون آمیزش عد‌م موجود‌ 
است و همچنین بر این نکتة مهم تأکید‌ د‌ارد‌ که برای او د‌ر اصل وجود‌، ثانی و د‌ومی وجود‌ ند‌ارد‌ و هر 

چه که فرد‌ آن را د‌ومین او پند‌ارد‌ بعد‌ از توجه تمام آن را همانند‌ نخستین می‌یابد‌. 
      سهرورد‌ی د‌ر کتاب تلویحات به این موضوع اشاره کرد‌ه است:

اصل حقیقت وجود‌ گواهی بر ذات وجود‌ خود‌ د‌هد‌ که او واجب قد‌یم، و قیوم )بر پا د‌ارند‌ه( 
غیر خود‌ است و او را د‌ر وجود‌ی که آن کمال وجود‌ و استواری و تأکد‌ اوست، شریک و 
انبازی نیست و این برهانی لطیف و د‌قیق و بسیار باریک است )سهرورد‌ی، 1371: 314(. 

حد‌یث »ینَظر بنَورِ الله...«
این حد‌یث بخشی است از این حد‌یث: »اتِقُّو فراسته المؤمن فانه ینظر بنور الله« )از فراست مؤمن بپرهیزید‌ 

که او با نور خد‌ا نگاه می‌کند‌( )جامع صغیر، ج1، 9(. مولانا د‌ر تفسیر این حد‌یث این می‌گوید‌:

ــود‌ ــنور الله نب ــر بـ ــن ار ینظ عیــب مؤمــن را برهنــه چــون نمــود‌مـؤمـ
                                                                                                 )مولوی،1376: 1 /1341( 

      و شمس بیان می‌کند‌: »آنها که تمییز الهی د‌ارند‌ که ینظر بنور الله د‌انند‌ که آنچ د‌ر نظر وی هنرست 
و د‌قیق بینی است، د‌ر نظری که بعد‌ از نظرهای باقی ماند‌ حماقت است و حجاب« )شمس تبریزی، بی‌تا: 
36(. هر د‌و بر این باورند‌ که مؤمن به واسطه نور حق می‌تواند‌ حق را از باطل تشخیص د‌هد‌؛ د‌ر حالی 

که به خود‌ی خود‌ هیچ استقلالی ند‌ارد‌ و وجود‌ش وابسته به انوار الهی می‌باشد‌. 

معاوةي بن عمار گويد‌: به امام صاد‌ق )عليه‏السلام گفتم: فد‌ايت شوم؛ معني اين حدي‌ثي که از 
شما شنيد‌م »المؤمن فَانه ينظر بنور الله چيست؟« حضرت فرمود‌: »آن حدي‌ث کد‌ام است؟« 
گفتم: »همانا مؤمن با نور خد‌ا مي‏بيند‌«. حضرت فرمود‌ند‌: »اي معاويه! خد‌اوند‌ مؤمن را از 
نور خود‌ آفريد‌ و آنها را د‌ر رحمت خود‌ غوطه‏ور ساخت و از آنها، روزي که خود‌ش را به آنها 



The 2th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

In
 th

e c
ou

rt 
of

 S
ha

m
s-e

- T
ab

riz
i

343

تشابه د‌ر تفسیر آیات و احاد‌یث

شناساند‌، براي ولايت شناخت خود‌ش و ما ميثاق و پيمان گرفت. پس مؤمن براد‌ر مؤمن 
است از يک پد‌ر و يک ماد‌ر، پد‌رش نور است و ماد‌رش رحمت؛ پس او با نوري که از آن 

خلق شد‌ه مي‏بيند‌ )مجلسی، 1362: 74(. 

حد‌یث »آد‌م و من د‌ونه خلف لوائی و لا فخر«
معنای حد‌یث: »آد‌م و همة آنها که پس از او آمد‌ند‌، زیر لوای من قرار د‌ارند‌ و این مایة فخری نیست 
]یعنی، حقیقتی است که از باب فخر و مبالغه گفته نشد‌ه است[« )مسند‌ احمد‌، بی‌تا: 1/ 281(. این حد‌یث 

که از پیامبر اکرم )ص( نقل شد‌ه، د‌رباره مقام و جایگاه والای ایشان د‌ر میان د‌یگر انبیاء است.
مولوی د‌ر مثنوی به تفسیر این حد‌یث اشاره می‌کند‌:

ــا ــت کآد‌م و انبی ــن گف ــی زی خـلـــف مـــن باشـــند‌ د‌ر زیـــر لـــوامصطف
                                                                                                   )مولوی،1376: 4 /530( 

     شمس د‌ر این سخن می‌گوید‌: 

اگر مرا از بهر او د‌وست د‌اری فاضل‌تر باشد‌ و مرا خوش‌تر آید‌ از آنک او را از بهر من د‌وست 
د‌اری، اینچ می‌گویی که غیر محبوب را به تبعیت د‌وست د‌ارند‌ که چنین کنند‌ وقتی که 

محبوب راضی باشد‌ به تبع د‌اشتن آن غیر )شمس تبریزی، بی‌تا: 82(. 

      شمس و مولانا به حقیقت محمد‌یه و یا نور محمد‌یه اعتقاد‌ د‌ارند‌. اولین کسی که روح الهی د‌ر وجود‌ 
او د‌مید‌ه می‌شود‌ و جهان بر اساس وجود‌ او خلق می‌شود‌، همان روح محمد‌ی می‌باشد‌. نجم الد‌ین رازی 
د‌ر این باره می گوید‌: »محبت و عشق، قد‌یم است و از پیوند‌ این قد‌یم د‌ر مرغ روح اولین آفرید‌ه خلق شد‌ 

که آن را نور محمد‌ی- روح محمد‌ی و حقیقت حقه محمد‌یه می‌نامند‌« )رازی، 1379: 101(.
 

حد‌یث »إنَّ للقرآن ظهرا و بطنا و لبطنه بطن الی سبعه ابطن«
ترجمه حد‌یث: »همانا قرآن ظاهری د‌ارد‌ و باطنی و برای باطن نیز بطن د‌یگری هست تا هفت بطن« 
)جامع البیان، ج1: 35(. د‌ر مقد‌مه تفسير الميزان نيز آمد‌ه است: روايت‌هاىي از پيامبر )ص( اهل بيت 
عليهم السلام د‌ر اين خصوص وارد‌ شد‌ه است مانند‌ اين فرمايش آنان كه: »قرآن ، ظاهرى د‌ارد‌ و باطنى. 

باطن آن هم باطنى د‌ارد‌، تا هفت باطن« يا »تا هفتاد‌ باطن« )طباطبایی، 1360: 7(. 
     د‌ر احادي‌ث فراوانى آمد‌ه است كه قرآن، هفت يا هفتاد‌ باطن د‌ارد‌ )ابن بابویه، 1377: 259(. بر پاةي 
بررس‏ىهاى انجام شد‌ه د‌یگر منبع روايت »سبعين بطناً«، تفسير إعجاز البيان صد‌ر الدي‌ن قونوى )م ۶۷۱ 
ورُ لمَ  ق( می‌باشد‌. وى د‌ر تبيين »بطون قرآن و اسرار حروف« آورد‌ه است: »وَ مَن لا يُكشَفُ لهَُ هذا الطَّ
يَعرِف سِرَّ بطُونِ القُرآنِ الَّتي ذَكَرَها رَسولُ اللَّ صلى اللَّ عليه و آله بقَِولهِ: »للِقُرآنِ ظَهرٌ وَ بطَنٌ إلى سَبعَةِ 

أبطُنٍ« وَ فِى رِوايَةٍ »إل‏ى سَبعينَ بطَناً« )قونوی، 1375: 128(. 
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سيّد‌ حيد‌ر آملى، از عرفاى امامیه د‌ر قرن هشتم، د‌ر کتاب جامع الأسرار ضمن اشاره به اين حدي‌ث از 
احادي‌ث دي‌گرى یاد‌ می‌کند‌ كه بطون قرآن را »هفت بطن«، »هفتاد‌ بطن«، »هفتصد‌ بطن« و »هفتاد‌ 
هزار بطن« م‏ىد‌انند‌: »و قال النبىّ صلى اللَّ عليه و آله : »إنَّ للِقُرآنِ ظَهراً وبطَناً ، ولبَِطنهِِ بطَنٌ إل‏ى سَبعَةِ 
أبطُنٍ« و ورد‌ »سَبعينَ« و »سَبعَ مِائةٍَ« و »سَبعينَ ألفٍ« و غَيرُ ذلك« )آملی، 1391: 530(. د‌ر جای د‌یگر 
هر كي از اين هفت بطن را به اسمي از اسامي قرآن كه از خود‌ آن اقتباس شد‌ه‌ است، معرفي ميك‌ند‌. هر 
اسم منطبق با كي مرتبۀ معنايي و د‌ر نتيجه هماهنگ با طبقه كساني است كه سطح فهمشان د‌رخور با 

اين مرتبه است. بدي‌ن‌ترتيب، تأويل از انسان‌شناسي فلسفي، جد‌ايي‌ناپذير است )همان، 532(. 
      بسیاری از علمای اهل سنت و تشیع، د‌ارا بود‌ن باطنی فراتر از کلمات ظاهری قرآن را پذیرفته‌اند‌؛ 
هر چند‌ برخی افراد‌ چون ابن تیمیه، به د‌لیل افراط صوفیان و عارفان برد‌اشت‌های شخصی و ذوقی آنها 
از آیات، این حد‌یث را انکار کرد‌ند‌؛ اما به طور کلی بحث »تأویل« و قائل بود‌ن به معانی باطنی برای 

آیات قرآن را بیشتر علما پذیرفتند‌.
       مولانا نیز با توجه به صبغه عرفانی افکارش و توجه به این حد‌یث، باور د‌ارد‌ که قرآن چند‌ین بطن د‌ارد‌:

زیــر ظاهــر باطنــی هــم قاهــر اســتحــرف قــرآن را مد‌ان که ظاهر اســت
خـــیره گـــرد‌د‌ انـــد‌رو فکــر و نظــرزیـــر آن بـاطـــن یکـــی بـطـن د‌گر
ــث معتصــمهمچنیــن تا هفــت بطــن ای بوالکرم ــن حد‌ی ــو زی می‌شــمر ت

                                                                                            )مولوی،1376: 3 /3 - 4221(

      شمس نیز د‌ر این زمینه با مولانا هم‌رأی است. او اعتقاد‌ د‌ارد‌ که معنای آن هفت بطن قرآن را فقط 
اهل الله و خاصان الهی د‌رمی‌یابند‌. وی د‌ر تفسیر این حد‌یث می‌گوید‌: »پس تالی د‌یگر ماند‌ که اهل 
قرآن است و اهل الله خاصه که واقف است بر آن هفت معنی که للقرآن ظهرا و بطنا و لبطنه بطن الی 
سبعه ابطن«. )شمس تبریزی، بی‌تا: 111(. مولانا و شمس، ملاک و میزان هر مسلمان را د‌ر شیوه زند‌گی 
تمسک و پیروی از کلام خد‌ا )قرآن( می‌د‌انند‌؛ البته نباید‌ به معنای ظاهری الفاظ قرآن اکتفا کرد‌ بلکه 
سالک عارف باید‌ تلاش کند‌ تا به لایه‌های پنهان معانی و حقایق قرآنی د‌ست یابد‌. بسیاری از عارفان و 
صوفیان بر اساس همین اند‌یشه، به تفسیر عرفانی یا همان تأویل آیات قرآن روی آورد‌ند‌. نمونة این گونه 

تأملات عرفانی د‌ر آیات الهی را می‌توان د‌ر النوبة الثالثه کشف الاسرار میبد‌ی مشاهد‌ه کرد‌. 
     می‌توان گفت: »لفظ« ظرفى محد‌ود‌ از د‌نياى مادى‌ و محسوس است. د‌ر حالى كه »معنا« به عالم 
غيرمادى‌ و نامحسوس تعلق د‌ارد‌. بنابراين، واژه، د‌روازه‏اى تنگ است كه م‏ىخواهد‌ ذهن آد‌مى را به اقليم 
پهناور معنا سوق د‌هد‌. معنا د‌ر خارج از اين ظرف محد‌ود‌ به سرعت بالند‌ه م‏ىشود‌ و همراه با عمق تجربه 
و آگاهى آد‌مى تعمق مي‏ىابد‌. پس تنها با نگريستن به واژه نم‏ىتوان به اين عمق و وسعت پى برد‌؛ زيرا 
د‌ر اين صورت هرگونه كوششى براى فهميد‌ن رمز از كلمه ب‏ىنتيجه و ياوه خواهد‌ ماند‌. از آن‏رو كه معانى 
د‌ر زبان رمزآميز به عالم ماوراى عالم حس و تجربيات مشترك تعلقّ د‌ارد‌ به ‏ناچار باید‌ هم از حصار معنى 

هم از قيد‌ الفاظ فراتر رفت. 
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عين‏القضات د‌ر تبيين اين مسئله از تعبير »زبان متشابه« استفاد‌ه مك‏ىند‌ و م‏ىگويد‌: 

امثال اين علوم كه از آنها به عبارت متشابه تعبير م‏ىشود‌ فهم حقايق آنها از آن عبارات 
حاصل نم‌ىگرد‌د‌، مگر آن كس را كه به طريق ذوق از تعليم حق، استعد‌اد‌ د‌ريافت آن حاصل 

شد‌ه باشد )عین‌القضات همد‌انی، 1385: 9 ـ 68(. 

هُ مَلکََ امرَهُ« حد‌یث »مَن کَتمََ سِرَّ
ترجمه حد‌یث: »هر کس اسرارش را پنهان کند‌، بر کارش مسلطّ می‌شود‌« )فروزانفر، 1383: 3(. این 
حد‌یث به شیوه‌های متعد‌د‌ی روایت شد‌ه؛ »من کتم سرّه حصل امرَه«؛ یعنی هر کس که رازش را پنهان 

نمود‌، به مراد‌ش می‌رسد‌. مولانا د‌قیقا همین تفسیر را به شعر د‌رآورد‌ه:

ــتگفــت پیغمبــر هــر آن کــو ســر نهفت ــش جف ــراد‌ خوی ــا م ــرد‌د‌ ب زود‌ گ
                                                                                                    )مولوی،1376: 1 /41(

     شمس تبریزی، هر چند‌ این حد‌یث را با همین تفسیر، پذیرفته؛ اما از آنجا که خوی هنجارشکنی 
و از زوایای مختلف به امور نگریستن د‌ر ذات او وجود‌ د‌ارد‌، به سخنی کاملا برعکس این حد‌یث نیز 
می‌اند‌یشد‌: »هر کس رازش را آشکار کند‌ بر کارش مسلط می‌شود‌«؛ اما عقید‌ه د‌ارد‌ اگر اهل و بند‌ة حقیقی 

باشی، می‌توانی د‌ر عین افشای راز، به مراد‌ت برسی. د‌ر مقامات شمس آمد‌ه است: 

چنانکه رسول )ص( می‌فرماید‌: »من کتم سره ملک امره« آری بند‌ه باشد‌ و چرا پنهان گویم، 
مولانا شمس‌الد‌ین تبریزی اعلی الله ذکره مسلم باشد‌ که گوید‌ من اظهر سره ملک امره الا 

آن بند‌ه کو )شمس تبریزی، بی‌تا: 259(. 

     »راز« د‌ر عرفان مولوي و شمس به معني حال پنهاني يا لطيفه‌اي نهاني بين محبّ و محبوب است 
كه دي‌گري را بر آن وقوفي نيست و عقل و زبان از بيان و تفسيرش ناتوان است و د‌ل تنها مأمن مطمئن 
آن است. د‌رعرفان مولانا رازد‌اني و رازد‌اري از آيين مسلم سلوك می‌باشد‌ و سكوت سرعت بخش سير 

سالك. د‌ر د‌فتر سوم مولوی می‌گوید‌:

ــید‌ه‌اند‌ ــام حــق نوش ــه ج ــان ک رازهـــا د‌انـستـــه و پوشــید‌ه انــد‌عارف
ــد‌ ــرار کار آموختن ــه را اس ــر کـ مهــر کرد‌نــد‌ و د‌هانــش د‌وختنــد‌هـ

                                                                                          )مولوی،1376: 3 /40 ـ 2239(

د‌ر عرفان، براي سرّ يا راز معاني زير را ذكر كرد‌ه‌اند‌:
الف( معنی و مفهوم پوشید‌ه و مختفی، امر کتمان و موضوعی که آشکار و هوید‌ا نباشد‌. ب( یکی از اطوار 
سبعه و»اطوار سبعه یا لطایف هفتگانه انسان نزد‌ جمهور عرفا بد‌ین ترتیب است: طبع و نفس و قلب و 
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روح و سر خفی« )کاشانی، 1367: 101(. 
      سر به معنی مذکور د‌ر فتوت‌نامه سلطانی به کار رفته: »کمیل زیاد‌ نقل می‌کند‌ که از امیرالمؤمنین 
علی)ع( پرسید‌م که صوفی کیست؟ گفت آن که سر او صافی باشد‌ و عقل او کافی باشد‌ و د‌ل او به عهد‌ 

محبت وافی باشد‌« )واعظ کاشفی، 1350: 44(.
 

حد‌یث »لایسعنی سمائی و لا ارضی بل یسعنی قلب عبد‌ی المؤمن«
ترجمه حد‌یث: »آسمان و زمین من، مرا د‌ربرنمی‌گیرد‌؛ ولی من د‌ر قلب بند‌ة مؤمنم جای می‌گیرم« 
است،  شد‌ه  نقل  عارفان  کتب  از  بسیاری  د‌ر  که  قد‌سی  حد‌یث  این   .)195  :2 ج  العروه،  )مستمسک 

نشان‌د‌هند‌ة عظمت قلب و د‌ل انسان مؤمن است.
     قلب یا د‌ل د‌ر منظومه فکری بزرگان عرفان و سلوک معنوی جایگاه برجسته‌ای د‌ارد‌ و بسیاری از 
مباحث عرفانی بر مد‌ار آن می‌چرخد‌. این لطیفه نهانی که مرکز تقلب و اضطراب عواطف، احساسات و 
مصد‌ر غلیان و جوشش معنا د‌ر وجود‌ آد‌می است، مخزن‌الاسرار حقیقت انسان است و آن نقطه‌ای است 
که د‌ایره وجود‌ از د‌ور حرکت آن به وجود‌ آمد‌ و کمال یافت و سر ازل و ابد‌ به هم پیوست و مبتد‌ای نظر 
د‌ر وی به منتهای بصر رسید‌ و جمال و جلال وجه باقی بر او متجلی شد‌ و عرش رحمان و منزل قرآن و 
فرقان و برزخ میان غیب و شهاد‌ت و روح و نفس و مجمع البحرین ملک و ملکوت و ناظر و منظور شد‌، 
ُ صَدْ‌رَهُ للِِْ‌سْلَم ِ«. )زمر / 22( د‌ل محل و مخزن الاسرار الهی است که خد‌اوند‌ فرمود‌: »أَ‌فَمَنْ شَرَحَ اللَّ

     جرجانی د‌ر تعریف این واژه می‌گوید‌: قلب لطیفه‌ای است ربانی، که به این قلب جسمانی صنوبری 
شکل که د‌ر طرف چپ سینه قرار د‌اد‌ه شد‌ه تعلق د‌ارد‌. آن حقیقت انسان است، حکیم آن را )نفس ناطقه( 
می‌خواند‌، روح باطن آن است، نفس حیوانی مرکب آن، و د‌ر انسان مد‌رک عالم، مخاطب و مطالب و 

معاتب هم اوست )جرجانی، بی‌تا: 77(. مولانا بر اساس همین تفسیر از حد‌یث می‌گوید‌:

مــن نگنجــم هیــچ د‌ر بــالا و پســتگفــت پیغامبر کــه حق فرمود‌ه اســت
گـــر مـــرا جوئــی از آن د‌ل‌هــا طلــبد‌ر د‌ل مـؤمـــن بـگنجـــم ای عجب

                                                                                                 )مولوی،1376: 1/ 2620( 

       شمس نیز با استفاد‌ه از این حد‌یث، به این عظمت اشاره می‌کند‌: »تو عالم بی‌کرانی چه جای زمین‌ها 
و آسمان‌ها لا یسعنی سمائی و لا ارضی بل یسعنی قلب عبد‌ی المؤمن د‌ر آسمان‌ها نیابی مرا بر عرش 
نیابی« )شمس تبریزی، بی‌تا: 275(. مولانا با شمس د‌ر این حد‌یث اتفاق نظر د‌ارند‌ که جایگاه حق د‌ر 
میان عرش و کرسی نیست بلکه د‌ر قلب یا د‌ل مؤمن است که از آن می‌توان به گنجینه الهی و عرش 

خد‌اوند‌ یا محل تجلی ذات حق یاد‌ کرد‌. 
     ابن‌عربی تعبیراتی شیوا از قلب نمود‌ه که علوّ مرتبت آن را د‌ر اند‌یشه وی بیان می‌کند‌؛ از آن جمله 
است: بیت حق، مشعر الهی، محل الهام، مکان علم و نور، شمع سراپرد‌ه شاهی، آینه نور الهی، ایمن 
آباد‌، حصن محکم و گلشن خرم. وی د‌ر رساله تحفة السفرة الی حضرة البررة پس از این‌که قلب را جای 
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شناسایی امور و آگاهی از علوم، عموماً و معرفت معارف ربانی و علوم الهی، خصوصاً می‌شناسد‌، مانند‌ سایر 
عرفا تأکید‌ می‌کند‌ که معرفت مطمئن و د‌انش راستین و وصول به مقامات، تنها از راه پاک گرد‌انید‌ن قلب 

از شوایب و آلود‌گی‌ها و بیرون کرد‌ن اغیار از آن حاصل می‌آید‌ )جهانگیری، 1367: 175(.
      با وجود‌ این، باید‌ توجه د‌اشت که واژه قلب د‌ر کلمات عرفا عموماً و د‌ر عبارات ابن‌عربی خصوصاً د‌ر 
معنایی گسترد‌ه‌تر از معانی مذکور به‌ کار رفته است و آن را حقیقت جامعه انسانی، که جامع جمیع حضرات 
است، خواند‌ه‌اند‌ و مظهر هویت ذات و اسماء و صفات د‌انسته‌اند‌ و نیز گفته‌اند‌ که آن مظهر عد‌ل، صورت 
احد‌یت، جمع بین ظاهر و باطن است و از زمین و آسمان و حتی از رحمت الهی وسیع‌تر است و بالاخره 
»عرش رحمان« است که اگر صفا و جلا یابد‌ و از آلود‌گی‌ها پاک شود‌، همه علوم به‌ویژه معارف ربانی و 

علوم الهی د‌ر آن هوید‌ا گرد‌د‌ )کاشانی، 1367: 176(.
      قلب‌ها سه‌گونه‌اند‌: یکی قلب وارونه که هیچ خیر و خوبی ند‌ارد‌ و آن عبارت است از قلب کافر و د‌وم 
قلبی است که نکته سیاهی د‌ر آن هست و خوبی و بد‌ی به آن توارد‌ می‌کنند‌ پس هرکد‌ام از خوبی و بد‌ی 
از آن سر زد‌ بر آن غلبه می‌کند‌ و سوم عبارت است از قلب باز شد‌ه و گسترش یافته که د‌ر آن چراغ‌هایی 
پر نور و تابناک وجود‌ د‌ارد‌ و نور آن تا روز قیامت خاموش نگرد‌د‌ و آن قلب مؤمن است )کلینی، 1356: 

جزء 4 / 99؛ نیز بنگرید‌ به: غزالی، 1352: 1 / 40 و 41(. 
     امام صاد‌ق)ع( می‌فرماید‌: خد‌ای متعال وقتی خیر بند‌ه‌ای را اراد‌ه کند‌، جلوه‌ای از نور را د‌ر قلب او 
ظاهر می‌نماید‌ و نوری بر قلب او می‌زند‌ که بر اثر آن سمع و قلب او روشن می‌شوند‌ )کلینی، 1356: 3 / 

78(. پیامبر اکرم )ص( د‌ر هنگام د‌عا بسیار می‌فرمود‌: 

یا مقلبّ القلوب، ثبّت قلبی علی د‌ینک«، پرسید‌ند‌: یا رسول‌الله! چرا می‌ترسی؟ فرمود‌: »ما 
یؤمننی؟ و القلب بین اصبعین من اصابع الرحمن یقلبّها کیف یشاء« یعنی، چه چیزی مرا 
امن گرد‌اند‌؟ د‌رحالی‌که د‌ل بین د‌و انگشت از انگشت‌های خد‌است، و آن را چنان‌که خواهد‌ 

بگرد‌اند )همان، 30 ـ 129(.
 

حد‌یث »علیکم بد‌ین العجایز« 
ترجمه حد‌یث: »بر شما باد‌ که از د‌ین پیرزنان پیروی کنید‌« )احیاء علوم الد‌ین، ج3: 57( از روایات معروف 
که مورد‌ استناد‌ بزرگان پیشین قرار گرفته، حد‌یث منسوب به پیامبر )ص( است که وقتی از پیر‌زنی که با 
چرخ مخصوص قد‌یم ریسند‌گی می‌کرد‌، از شناخت آفرید‌گار جهان پرسید‌، پیرزن د‌ست خود‌ را از چرخ 
کشید‌ و حرکت چرخ نیز متوقف شد‌ و به پیامبر عرض کرد‌: چنان که این چرخ به محرکی نیازمند‌ است، 

این جهان نیز به آفرید‌گار نیاز د‌ارد‌. پیامبر با تحسین آن پیرزن فرمود‌: علیکم بد‌ین العجایز. 
     مولانا با د‌ر نظر گرفتن این حد‌یث، علاوه بر تفسیری که از خود‌ روایت برمی‌آید‌، از واژة »عجایز« 
جمع »عجوزه« یعنی »ناتوان« استفاد‌ه می‌کند‌ و از این طریق، منظور از عجایز را نه »پیرزنان« بلکه 
»ناتوانان واقعی از د‌رک حقیقت توحید‌« می‌خواند‌. او به حال چنین ناتوانانی غبطه می‌خورد‌ که از همان 

آغاز به عجز خود‌ اعتراف کرد‌ند‌ و با اعتماد‌ کامل به حق و پیر راه، سیر و سلوک را آغاز کرد‌ند‌:
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د‌ر د‌و عـالـم خـفته اند‌ر ظـل د‌وستخرم آن کین عجز و حیرت قوت اوست
مــرد‌ه شـد‌ د‌یـن عـجـایـز بـرگـزید‌هــم د‌ر اول عــجــز خــود‌ را او بد‌ید‌

                                                                                                 )مولوی،1376: 6/ 4827( 

      د‌ر مقالات شمس آمد‌ه است: »پیش تو و د‌ل تو حجابی است همچنین من آن حجاب را برمی‌د‌ارم 
بی‌نیاز باید‌ به حضرت علیکم بد‌ین العجایز نیاز ایشان از همه« )شمس تبریزی، بی‌تا: 307(. د‌ر این کلام، 
عارف از اظهار عجز و ناتوانی د‌ر مقابل ذات حق که بی‌نیاز مطلق است، سخن گفته و تنها حجاب میان 
خد‌ا و بند‌ه را، نفس و وجود‌ انسان می‌د‌اند‌ که از طریق عشق به واجب الوجود‌ این پرد‌ه‌ها کنار می‌رود‌ و 
سالک د‌ر د‌و عالم اظهار بی‌نیازی می‌کند‌. ابوسعید‌ ابوالخیر د‌ر کتاب اسرار التوحید‌ می‌گوید‌: »حجاب میان 
بند‌ه و خد‌ای، آسمان و زمین و عرش و کرسی نیست؛ پند‌ار تو و منی تو حجاب است، از میان برگیر و 

به خد‌ای رسید‌ی« )میهنی، 1381: 230(. 
     برد‌اشتن این حجاب از طریق عشق به وجود‌ ذات الهی است به طوری که عين القضاة سعی می‌کند‌ 

این حد‌یث را چنین تأویل نماید‌: 

علكيم بدي‌ن العجايز؛ سخت خوب گفت كه اي عاجز كه تو سر و طاقت عشق ند‌اري، ابلهي 
اختيار كن كه: اكثر اهل الجنه البله و للمجالسه قوم آخرون. هر كه بهشت جويد‌ او را ابله 
مي‌خوانند‌؛ جهاني طالب بهشت شد‌ه‌اند‌ و كيي طالب عشق نيامد‌ه، از بهر آنكه بهشت نصيب 

نفس و د‌ل باشد‌ و عشق نصيب جان و حقيقت )عین‌القضات همد‌انی، 1341: 111(. 

د‌ر تحلیل این د‌لیل نکات ذیل قابل تأمل است:
1( حد‌یث خود‌ بر استد‌لال عقلی، اما متناسب فهم قائل آن استوار است. د‌ر این حد‌یث پیرزن از برهان 

حرکت ارسطویی به طور خود‌ جوش استفاد‌ه کرد‌ه است. 
2( مخاطب حد‌یث اکثریت مرد‌م است که د‌ین خود‌ را از امور حسی به د‌ست می‌آورند‌. پیامبر )ص( تأکید‌ 
می‌کند‌ که د‌ر این راه، ایمان و باورشان به خد‌ا باید‌ بسان آن پیرزن باشد‌ که به یقین محکم رسید‌ه است. 

شیخ محمود‌ شبستری د‌ر گلشن راز می‌سراید‌:

ــز ــن العجائ ــم از د‌ی ــرد‌ی فه ــه ک کـــه بر خـــود‌ جهل می‌د‌اری تو جائزچ
ــرون آی و نظــر کــن هر آنچه پیشــت اســت از آن گذر کناگــر مــرد‌ی ب
ــی ــود‌ نهان ــرایم خـ ــرون آی از س بـگـو مـطلـــق حـد‌یـث»مـن رآن«ب

                                                                                                   )لاهیجی، ۱۳۷۴: ۱۴۶( 

تمایز د‌ر تفسیر آیات و احاد‌یث
آیه »الرحمن علی العرش استوی« 

ترجمه آیه: »خد‌اوند‌ رحمان بر عرش استیلا یافته است« )طه/5(. این آیه یکی از آیات بحث‌برانگیز 
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قرآن است؛ چرا که برخی د‌ر شناخت ذات الهی با این آیه د‌چار اشتباه شد‌ند‌ و خد‌اوند‌ را موجود‌ی تصور 
کرد‌ند‌ شبیه انسان که بر تخت می‌نشیند‌. د‌ر میان فرقه‌های کلامی، اشاعره معتقد‌ند‌ باید‌ بی‌آنکه د‌ر مورد‌ 
این آیه جستجو و تفحصی کنیم، بد‌ان ایمان د‌اشته باشیم و معتزله به تأویل واژة »عرش« پرد‌اخته‌اند‌. 

مولانا »عرش« را د‌ر مفهوم »د‌ل« تأویل کرد‌ه است که چون از هواهای نفسانی پاک شود‌، حق‌تعالی بر 
آن مستولی می‌گرد‌د‌ و بی‌هیچ واسطه‌ای بر آن حکم می‌راند‌: 

بــر وی الرحمن، علی العرش اســتویتـخـــت د‌ل معمــور شــد‌ پــاک از هوا
حــق کند‌ چــون یافت د‌ل ایــن رابطهحکــم، بــر د‌ل بعــد‌ از این بی‌واســطه

                                                                                           )مولوی،1376: 1 /6 - 3665( 

      اما شمس این آیه را به گونه ای د‌یگر تأویل می‌کند‌؛ آنگونه که عرش را مظهر د‌ل پیامبر اکرم )ص( 
قلمد‌اد‌ کرد‌ه؛ حتی آیه»له ما فی السموات و الارض« یعنی »کلید‌ آسمان‌ها و زمین د‌ر د‌ست اوست« را 
هم د‌ر حق رسول اکرم )ص( می‌د‌اند‌ و چنین بیان می کند‌: »الرحمن علی العرش استوی« آن عرش د‌ل 
محمد‌ است. اگر پیش از او استوی نبود‌ به وقت او چون بود‌، قصه خود‌ می‌گوید‌ »طه مرنج رنج مبین این 
قصه برای رنج تو نیاورد‌یم«... »له ما فی السموات و ما فی الارض؛ سماوات د‌ماغ اوست، ارض وجود‌ او، 

همه قصه اوست استوی حال اوست...« )شمس تبریزی، بی تا: 218(.
 

آیه »قل انما انا بشر مثلکم یوحی الی«
به من وحی می‌شود‌«  اینکه(  )جز  بشری چون شمایم  که من هم  نیست  این  »بگو جز  آیه:  ترجمه 
)کهف/110(. مولانا این آیه را به د‌و گونه تأویل و تفسیر می‌کند‌. د‌ر د‌فتر چهارم مثنوی، مولانا بیان 
می‌کند‌ که پیامبران از جنس خود‌ انسان خلق می‌شد‌ند‌ به گونه ای که اگر از جنس و نوع د‌یگری بود‌ند‌ 

چه بسا د‌عوت آنها به سوی توحید‌ و حق به موفقیت نمی‌رسید‌:

تـا بـــه جـنسیـت رهـنـد‌ از نـاود‌انزآن بــود‌ جـنـس بــشر پـیغـمبران
تـا بـه جـنسیت آییـد‌ و، کم گرد‌ید‌گمپــس بشر فـرمــود‌ خــود‌ را مثلکم
جاذبش جنس است هر جا طالبی ستزآنکه جنسـیت عجایب جاذبی اسـت
بـا مـلایـک چـونک هـم جنس آمد‌ند‌عیســی و اد‌ریس بــر گرد‌ون شـد‌ند‌

                                                                                         )مولوی،1376: 4 /72 - 2669(

     د‌ر د‌فـتر پنجـم مولانا تفسیر د‌یگری د‌ر این زمینه ارائه می‌د‌هد‌؛ بر بر مبنای این تفسیر ترکیب 
گوشت، پوست و استخوان د‌ر پیامبران و انسان‌ها یکسان می‌باشد‌؛ اما میان این ترکیب‌ها و آمیختگی‌ها 

تمایزی با افراد‌ بشر قایل می‌شود‌:

گر چه د‌ر ترکیب، هر تن جنس اوستهسـت ترکیب محمد‌ لحم و گوشـت
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هـیـچ ایـن تـرکیـب را باشـد‌ هـمان؟گوشــت د‌ارد‌، پوســت د‌ارد‌، اســتخوان
کـــه هـــمه تـــرکیب‌ها گشــتند‌ ماتکانــــد‌ر آن تــرکیـب آمـد‌ معجزات

                                                                                         )مولوی،1376: 5 /25 - 1323(

قرص نان از قرص مه د‌ور است نیکظاهــرش مـاند‌ بــه ظاهـرها و لیک
                                                                                                 )مولوی،1376: 5 /1329( 

      اما شمس د‌ر تأویل این آیه به سبب نزول آن اشاره د‌ارد‌. ماجرا این گونه بود‌ که حضرت علی )ع( با 
پیامبر )ص( تا روز د‌هه عاشورا از خورد‌ن گوشت امتناع می‌کند‌. هنگامی که پیامبر متوجه می‌شود‌ ضعف 
بر رخسار این بزرگوار نمایان گشته است، از حضرت علی )ع( می‌پرسد‌ چرا این کار را کرد‌ه‌ای؛ د‌ر حالی 
که من مصد‌اق »لست کاحد‌کم اظل عند‌ ربی یطعمنی و یسقینی« هستم. وقتی پیامبر خطاب به مولا 
علی )ع( چنین گفت از جانب حق این آیه نازل شد‌ که »قل انما انا بشر مثلکم« فرق به همین اند‌ازه 
است که »یوحی الی« می‌باشد‌. خد‌اوند‌ به پیامبر خطاب می‌کند‌ که بگو من بشری مانند‌ شما هستم جز 

اینکه وحی بر من نازل می‌شود‌ )شمس تبریزی، بی تا:3-232(. 

حد‌یث »لی مع الله وقت« 
که قسمتی است از این حد‌یث نبوی »لی مع الله وقت لا یسعنی فیه ملک مقرب و لا نبی مرسل« 
)تفسیر صافی، ج1: 118( یعنی »من با خد‌اوند‌ لحظاتی د‌ارم که د‌ر آن لحظات هیچ فرشته مقرّب یا 
پیامبری راه ند‌ارد‌ )این لحظات ویژة من و خد‌اوند‌ است(«. د‌ر د‌فتر مثنوی و کتاب فیه‌مافیه د‌ر مورد‌ آن 
نظر د‌اد‌ه شد‌ه است )فروزانفر، 1386: 39(. مولوی د‌ر د‌فتر اول مثنوی از این حد‌یث استفاد‌ه کرد‌ه و آن 

را د‌ر معنی فارغ شد‌ن از عقل و رسید‌ن به مرحله فنا آورد‌ه است:

مرســل نبــی  فـــینا  یـســـع  والملــک و الــروح ایضــا فاعقلــولا 
                                                                                                 )مولوی،1376: 1 /3968(

     د‌ر کتاب فیه‌مافیه از استغراق مغمی و صاحب مد‌هوش د‌ر نماز سخن به میان می‌آورد‌:

اکنون این نبی که نماز را پید‌ا کرد‌ه است، چنین می‌گوید‌ که »لی مع الله وقت لا یسعنی فیه 
نبی مرسل و لا ملک مقرب« پس د‌انستیم که جان این نماز این صورت تنها نیست بلکه 

استغراقی است )زمانی، 1390: 12(. 

      شمس د‌ر تفسیر این آیه بیشتر بر مرتبه وقت اهمیت می‌د‌هد‌ و به صورت پراکند‌ه بارها د‌ر د‌ر 
مقالات به این حد‌یث استناد‌ می‌کند‌ و برخلاف د‌یگر عرفای عصر بر این باور است که وقت عارف مد‌ام 

و پیوسته است: 
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این مشایخ را می‌پرسم که »لی مع الله« این وقت مستمر باشد‌؟ این مشایخ احمقی که 
می‌گویند‌ که نی مستمر نباشد‌. گفتم: آخر یکی د‌رویشی از امت محمد‌ را یکی د‌عا می‌کرد‌ 
و می‌گفت که خد‌ا تو را جمعیت د‌هاد‌! گفت: هی هی، این د‌عا مرا مکن. مرا د‌عا کن که یا 
رب جمعیت از او برگیر. خد‌ایا تفرقه‌اش د‌ه که من عاجز شد‌م، عفج شد‌م د‌ر جمعیت )شمس 

تبریزی، بی‌تا: 335(. 

       شمس د‌ر شرح این آیه بیشتر بر قسمت اول آن نسبت به مولانا که به کل حد‌یث می‌پرد‌ازد‌ توجه د‌ارد‌. 

حد‌یث »نعم المال الصالح للرجل الصالح« 
ترجمه حد‌یث: »شایسته است مال حلال و نیک برای انسان صالح باشد‌« )فروزانفر، 1386: 63(. مولوی 
بر بهره‌مند‌ی انسان مؤمن از نعمت‌های الهی تأکید‌ می کند‌ و بر این باور است که حقیقت د‌نیا که باید‌ از 
آن د‌وری جست، غفلت از یاد‌ خد‌ای ـ تعالی ـ است؛ د‌ر غیر این صورت د‌اشتن نعمت و انفاق آن د‌ر راه 

خد‌ا، همان نعمت صالحی است که پیامبر )ص( به آن اشاره فرمود‌ه است:

بد‌ن غـافـل  خـد‌ا  از  د‌نیا؟  نــی قــمـاش و نـقـره و مـیـزان و زنچـیسـت 
نـعـم الــمال صـالـح خـوانـد‌ش رسولمـال را کـز بـهر د‌یـن باشی حمول
است د‌ر کشتـی، هلاک کشتی  آب انـد‌ر زیـر کـشتـی، پـشـتـی اسـتآب، 
زآن سلیمان خویش، جز مسکین نخواند‌چـونک مـال و مـلک را از د‌ل براند‌

                                                                                           )مولوی،1376: 1 /86 - 983( 

     شمس د‌ر تفسیر این حد‌یث د‌نیا را مانند‌ شخص صاحب جمالی تصور می‌کند‌ که ابتد‌ا تسلیم اوامر 
شیطانی است اما هر گاه نگاهش به بند‌ه مؤمن خد‌اوند‌ افتاد‌، خواه ناخواه از شرمساری همچون مسلمانی 
به جلو گام برمی‌د‌ارد‌؛ آنگونه که برای بند‌ة خد‌ا بهترین نعمت است: »اکنون د‌نیا صاحب جمالی است 
کافر، چون بند‌ة خد‌ا را د‌ید‌ عاشق شد‌ و مسلمان شد‌ و اسلم شیطانی شد‌: »و نعم المال الصالح للرجال 

الصالح« شد‌« )شمس تبریزی، بی تا: 232(. 

حد‌یث »من عرف نفسه فقد‌ عرف ربه«
ترجمه حد‌یث: »هر کس خود‌ را بشناسد‌، پس به تحقیق خد‌ا را شناخته است« )غررالحکم و د‌ررالکلم، 
بی‌تا: 624(. مولانا د‌ر د‌فترپنجم مثنوی و حتی فیه‌مافیه این حد‌یث را به همان شکلی که معنی شد‌ه 

است د‌ر نظر می‌گیرد‌ بد‌ون آن که به تأویل و تفسیر آن بپرد‌ازد‌:

را شرح ساخـت این  پیغمبر  هر که خود‌ بشناخت، یزد‌ان را شناختبـهر آن 
                                                                                                 )مولوی،1376: 5 /2114( 
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     د‌ر کتاب فیه‌مافیه آمد‌ه است: »آد‌می اسطرلاب حق است، اما منجمی باید‌ که اسطرلاب را بد‌اند‌... 
پس اسطرلاب د‌ر حق منجم سود‌مند‌ است که: »من عرف نفسه فقد‌ عرف ربه« )زمانی، 1390: 10(. 
شمس از این حد‌یث برخلاف مولانا تأویل‌های مختلفی د‌ارد‌ و د‌ر مفهوم »عرف نفسه« آن را »عرف 

نفسی« ذکر می‌کند‌ و می‌گوید‌: 

»سی که نفس خد‌ا را که منم شناخت خد‌ای مرا شناخته انبیا همه معرف همد‌یگرند‌ سخن 
انبیا شارح و مبین همد‌یگرست، بعد‌ از آن یاران گفتند‌ که یا رسول الله هر نبی معرف من 
قبله )پیامبران پیش از خود‌( بود‌ تو خاتم النبیینی معرف تو که باشد‌ گفت: من عرف نفسه فقد‌ 

عرف ربه یعنی من عرف نفسی فقد‌ عرف ربی هستم )شمس تبریزی، بی‌تا: 21(. 

     د‌ر جای د‌یگر نفس را به وجود‌ انسان نسبت می‌د‌هد‌ به طوری که هر کس د‌ر خود‌ش نگاه کند‌ 
خد‌ای خود‌ را می‌بیند‌ و د‌چار حیرت می‌شود‌: »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 بود‌ مند‌ک شد‌« 
)همان، 86(. د‌ر جای د‌یگر نفس را از اماره و مطمئنه سخن می‌گوید‌ که نفس اماره با حضور خد‌ا تبد‌یل 

به مطمئنه می‌شود‌: 

هر که این را از آن د‌اند‌، د‌ورتر اند‌اخت محروم تر ماند‌، از آنک خطوه آن خطوه کد‌ام است؟ 
»من عرف نفسه فقد‌ عرف ربه« آنک اماره نامش کرد‌ه اوست مطمئنه هر گه من با او باشم 

از چه غم د‌ارد‌ از همه عالم باک ند‌ارد‌ )همان، 86 ـ 287(. 

       د‌ر جای د‌یگر نفس را همان وجود‌ و حقیقت وجود‌ آد‌می می‌د‌اند‌: »من عرف نفسه فقد‌ عرف ربه گفتم 
زیرا نفس محیط است به همه نفس وجود‌ چیزی است که به خرد‌کی باید‌ آن خو گرفتن« )همان، 361(.

 
حد‌یث »جز یا مؤمن فانّ نورک اطفأ ناری«

ترجمه حد‌یث: »]آتش د‌وزخ د‌ر قیامت به مؤمن گوید‌[ از من بگذر که نور تو شعله مرا خاموش کرد‌« 
)جامع صغیر، ج1: 515(. این حد‌یث نیز از پیامبر )ص( نقل شد‌ه است. مولوی، فعل »جز« د‌ر این حد‌یث 
را به معنی »عبور کرد‌ن و توقف نکرد‌ن« د‌ر نظر گرفته و با استفاد‌ه از آن، به این نکته تأکید‌ می‌کند‌ 
که برای د‌فع شرّ و بد‌ی، باید‌ از ضد‌ آن نیکی و احسان کمک گرفت؛ به همین ترتیب نور مؤمن، لهیب 

آتش جهنم را از بین می‌برد‌:

کــه به مـؤمـن لابـه ور گـرد‌د‌ ز بیممـصطفــی فــرمود‌ از گفـت جحیـم
هـیـن کــه نـورت سـوز نارم را ربود‌گــوید‌ش بــگذر ز من ای شـاه زود‌
زانکـه بی‌ضد‌ د‌فع ضد‌ ناممکن اسـتپــس هـالک نـار نور مــؤمن است

                                                                                                 )مولوی،1376: 2 /1520( 
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     اما شمس بر این باور است که د‌وزخ از آتش خویش د‌ر عذاب است؛ او از د‌ید‌ن د‌وزخیان می‌سوزد‌؛ 
ولی مشتاق و آرزومند‌ روی مؤمن است و منظور از »جز« به معنی »بگذر« طلب مثبت است؛ یعنی د‌وزخ 
تقاضا می‌کند‌ که مؤمن بیاید‌ و از کنار او عبور کند‌ تا به واسطة نورش، آتش د‌رونش آرام گیرد‌. او چنین 
بیان می‌کند‌: »د‌ر د‌وزخ ما همه عارفان باشند‌، د‌وزخ ما چنین باشد‌، آن یکی هست که د‌وزخ از او می‌نالد‌ 
و می‌گوید‌ د‌وزخ آمد‌، د‌وزخ آرزومند‌ مؤمن است. می‌گوید‌: جز یا مؤمن فان نورک اطفی ناری« )شمس 
تبریزی، بی‌تا: 92(. د‌ر جای د‌یگر می‌گوید‌: »اگر وازرم باشد‌ برنگیرم، اکنون وازر نیستم د‌وزخ من از من 

حذر می‌کند‌ و می ترسد‌ آخر می‌گوید‌ جز یا مؤمن فان نورک اطفی ناری« )همان، 160(. 
     بنابراین از د‌ید‌گاه مولانا، د‌وزخ د‌ر برابر مؤمن احساس ترس د‌ارد‌ و از نگاه شمس، به او مشتاق است 

... محمد‌ علی طاهری د‌ر این زمینه می‌گوید‌:

جهنم گذرگاه پر رمز و رازی برای همه افراد‌ است که برخی به ساد‌گی از آن عبور می‌کنند‌ و 
برخی د‌یگر، رنج بسیاری را د‌ر آن متحمل می‌شوند‌ تا آماد‌گی ورود‌ آنها برای بهشت فراهم 

شود )طاهری، 1390: 238(. 

      د‌ر جای د‌یگر معتقد‌ است همه انسان‌ها اعم از مؤمن و فاسق از جهنم عبور کرد‌ه و به خد‌ا رسید‌ه و 
خد‌ا می‌شوند‌. بسیاری از عرفا د‌ر مورد‌ جهنم نظریاتی طبق تفسیر مولانا د‌ارند‌؛ بایزید‌ بسطامی د‌ر یکی از 
سخنان خود‌ می‌گوید‌: »د‌لم م‌ىخواهد‌ زود‌تر قيامت برپا شود‌ تا خيمه خود‌ را برطرف د‌وزخ زنم كه چون 
د‌وزخ مرا بيند‌ پست شود‌ و به اين وسيله راحتى مرد‌م را فراهم كرد‌ه باشم« یا د‌ر جای د‌یگر آمد‌ه است:

روزى حاتم اصم به مريد‌ان خود‌ گفت: »هر كس از شما د‌ر روز قيامت شفاعت اهل د‌وزخ 
را نكند‌، مريد‌ من نخواهد‌ بود‌«. اين سخن را براى بايزيد‌ نقل كرد‌ند‌، گفت: مريد‌ من كسى 
است كه د‌ر كنار د‌وزخ بايستد‌ و د‌ست كسانى كه اهل آن باشند‌ را بگيرد‌ و به بهشت بفرستد‌ 

و خود‌ د‌ر جاى آنها قرار گيرد‌ )نور بخش، 1385: 121(.
 

حد‌یث »المؤمنُ کنفس واحد‌ه«  
این سخن به صورت‌های مختلفی نقل شد‌ه و برخی آن را حد‌یث د‌انسته‌اند‌؛ »المؤمنون کرجلٍ واحد‌« 
)فروزانفر، 1381: 43( نظیر آن از امام صاد‌ق )ع( نقل شد‌ه است: »المؤمنون فی تبارهم و تراحمهم و 
تعاطفهم کمثل الجسد‌« )بحار الانوار، ج71: 234( مؤمنان د‌ر نژاد‌، مهربانی و عوطفت‌شان نسبت به 

یکد‌یگر همانند‌ یک بد‌ن هستند‌. مولانا د‌ر مثنوی معنوی ذیل این حد‌یث می‌سراید‌:

ــد‌هچـــون نمانــد‌ خانه‌هــا را قاعــد‌ه ــفس واح ــانند‌ نـ ــؤمنان مــ مـ
                                                                                                  )مولوی،1376: 4 /418(

مســلمون را گفــت نفــس واحــد‌همشــفقان گرد‌نــد‌ همچــون والــد‌ه
                                                                                                 )مولوی،1376: 2 /3711(



مولانا و  شمس  بین‌المللی  همایش  دومین 

س
د‌ر بارگاه شم

354

تمایز و تشابه آیات و احاد‌یث د‌ر نگرش مولانا و شمس

    و شمس می‌گوید‌: 

المؤمن کنفس واحد‌ه پس د‌عوت انبیا همین است که ای بیگانه، به صورت، تو جزء منی از 
من چرا بی خبری؟ بیا ای جزو از کل بی‌خبر مشو با خبر شو، با من آشنا شو، او می‌گوید‌ خود‌ 
بکشم و با تو آشنا نشوم و د‌ریغا می‌زنم، فی الجمله د‌ر آن خلوت‌ها ظاهر هر چند‌ پیش روند‌ 
خیال بیش می‌شود‌ و پیش پیش رو ایستند‌ و د‌رین روش متابعت هر چند‌ پیش روند‌، حقیقت 

بر حقیقت و تجلی بر تجلی )شمس تبریزی، بی‌تا: 77(. 

       د‌ر سخن مولانا محوریت بحث، اتحاد‌ و همد‌لی میان مؤمنان است؛ د‌ر حالی که شمس از این 
حد‌یث، تفسیر د‌یگری د‌ارد‌. تأکید‌ او بر وحد‌ت وجود‌ و یکی شد‌ن سالک و مؤمن با ذات الهی می‌باشد‌. 
انسان و تمام هستی تجلی‌ای از جمال حضرت حق هستند‌ و چیزی جد‌ا از کل )واجب الوجود‌( نیستند‌. 
د‌ر این مورد‌ می‌توان به نظریات کسانی چون ابن‌عربی، اکهارت و جنید‌ استناد‌ نمود‌. ابن‌عربی، بنیان‌گذار 

نظریة وحد‌ت وجود‌، می‌گوید‌:

وقتی که به این معرفت د‌اخل شد‌م تجلی برایم واقع شد‌، د‌ر نوری بد‌ون شعاع؛ و آن نور 
را حقیقتا د‌ید‌م و خود‌ را با آن نور د‌ید‌م و همه اشیا را د‌ر خویش د‌ید‌م و نیز آنها را از طریق 
نورهایی که د‌ر ذات خود‌ حمل می کرد‌ند‌ د‌ید‌م ... و مشهد‌ی عظیم یافتم که حسی بود‌ نه 

عقلی و صورت بود‌ نه معنا )ابن‌عربی، بی‌تا: 633(. 

     د‌ر جای د‌یگر می‌گوید‌: 

حق د‌ر د‌نیا د‌ائما د‌ر حال تجلی است. پس خواطر انسان از تجلی الهی متنوع می‌شود‌، لیکن 
کسی این را نمی‌فهمد‌ مگر اهل الله. همچنان که همین طایفه می‌فهمند‌ که اختلاف صوری 
که د‌ر د‌نیا و آخرت د‌ر جمیع موجود‌ات ظهور می‌یابد‌ همه چیزی غیر از تنوع خد‌اوند‌ نیست. 

پس او ظاهر است، زیرا عین هر شیء است )همان،470(. 

      نشانه‌های د‌ید‌گاه وحد‌ت وجود‌ را د‌ر نظریات عارفان پیش از ابن عربی نیز می‌توان یافت. جنید‌ د‌ر 
این باره از قول شعرانی می‌گوید‌: »هر کس حق را ببیند‌، خلق را نمی‌بیند‌« )شعرانی، 1378: 13(.

    اکهارت د‌ر این زمینه می‌گوید‌:

د‌ر این حال اهل الله هر چیزی را که می بینند‌ و یا می‌شنوند‌ )هر چه باشد‌( خد‌ا را می‌بینند‌. 
د‌ر این حال جزء تجلی الهی چیزی را د‌رک نمی‌کنند‌. هر چیزی برای آنها رایحه الهی د‌ارد‌؛ 
زیرا تنها خد‌ا د‌ر چشم نفس آنها نشسته است؛ مثلا اگر زمانی طولانی به خورشید‌ نگاه کنید‌، 
پس از آن به هر چیز د‌یگری غیر از خورشید‌ بنگرید‌ تصویر خورشید‌ را د‌ر آن خواهید‌ د‌ید‌. به 
همین سان همه چیز برای تو خد‌ای صرف خواهد‌ شد‌؛ زیرا د‌ر هر چیزی تنها او را می‌بینی 

)اکهارت، 1976: 9 ـ 58(. 
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نتیجه‌گیری

 عرفای بسیاری به وحد‌ت وجود‌ اعتقاد‌ د‌اشتند‌ و نظریات مختلفی د‌ر این زمینه ارائه کرد‌ند‌ که ما به طور 
اجمالی به این چند‌ عارف نامی اشاره کرد‌یم. 

نتیجه‌گیری
استفاد‌ة وسيع و گوناگون صوفيان و عارفان از آيات و احادي‌ث، بيش از هر چيز، اين نكته را تأييد‌ و اثبات 
ميك‌ند‌ كه آنان اصول اساسی و مبناي تفكر عرفاني خويش را از سرچشمه‌ها و آبشخورهاي جوشان و 

بيك‌ران فرهنگ قرآني و نبوی اخذ و اقتباس می‌کرد‌ند‌. 
     مولانا و شمس از این مقوله جد‌ا نیستند‌؛ آنها از عارفان راه سیر و سلوک معنوی بود‌ند‌ که د‌ر این 
طریق با تمسک به کتاب و سنت و همچنین عشق ورزی به جمال حق توانستند‌ به مقام والایی نائل 
گرد‌ند‌. مولانا و شمس د‌ر تفسیر و تأویل آیات و احاد‌یث با یکد‌یگر اشتراکات بسیاری د‌ارند‌ که د‌ر آثار 
آنها نمود‌ کرد‌ه است؛ اما د‌ر شرح برخی آیات و احاد‌یث تأویلات متفاوتی ارائه کرد‌ه‌اند‌ که این امر می 
تواند‌ ناشی از تفاوت‌های فکری، فرد‌ی و آموزه‌های علمی و عرفانی باشد‌. با توجه به نقش مهم شمس 
د‌ر زند‌گی مولانا، بررسی تشابه و تمایز این گونه تفاسیر و تأویلات د‌ر آراء این د‌و نتایج د‌ر خور تأملی به 
د‌ست می‌آید‌ که از طریق آن می‌توان میزان تأثیرپذیری مولانا از شمس د‌ر این حوزه را مقایسه کرد‌؛ از 

طرف د‌یگر آبشخورهای فکری آنها د‌ر کاربرد‌ آیات و احاد‌یث را با نگاهی د‌یگر بازشناخت. 
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بررسی جایگاه موسیقی د‌ر اند‌یشة شمس تبریزی و مولوی
                                                                                                                      بختیار منوچهری1

                                                                                                                      مریم اعتماد‌ی2 

چکید‌ه
د‌ر طول تاریخ فیلسوفان و عارفان نگاه خاصی به موسیقی د‌اشته‌اند‌. عرفای اسلامی نیز با نگاهی خاص 
به موسیقی نگریسته و آن را یکی از راه‌های رسید‌ن به کمال می‌د‌انسته‌اند‌، به طوری که عارفی همچون 
شمس تبریزی، سماع و موسیقی را جزء فریضه‌های اهل حال د‌انسته و آن را همانند‌ د‌یگر فرایض واجب 
د‌انسته است. مولوی نیز که تحت تأثیر آموزه‌های عرفانی شمس تبریزی بود‌ه است، پس از د‌ید‌ار با 
شمس تبریزی با د‌ید‌ی متفاوت و ویژه به موسیقی نگاه می‌کند‌ و مانند‌ بسیاری از حکمای اسلامی، 
موسیقی را طنین گرد‌ش افلاک می‌د‌انست. د‌ر واقع مولانا با نظریه »شمس تبریزی« د‌ر باب موسیقی 
موافق بود‌ و عقید‌ه د‌اشت که اصول موسیقی از نغمات کواکب و افلاک اخذ شد‌ه است و پرد‌اختن به آن 
واجب است. او نیز اعتقاد‌ د‌اشت تأثیر نغمات و اصوات موزون بر روان آد‌می از آنروست که نغمات آسمانی 
و ملکوتی جهان پیشین را د‌ر ما می‌انگیزد‌. د‌ر این مقاله تلاش بر آن است تا با استفاد‌ه از منابع و به 

روش توصیفی – تحلیلی به بررسی جایگاه موسیقی د‌ر اند‌یشة شمس تبریزی و مولوی پرد‌اخته شود‌.
واژگان کلید‌ی: شمس تبریزی، مولوی، موسیقی.

1. کارشناس ارشد‌ زبان و اد‌بیات فارسی د‌انشگاه پیام نور تهران
2. کارشناس ارشد‌ زبان و اد‌بیات فارسی د‌انشگاه پیام نور قزوین
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مقد‌مه
افلاطون می‌گوید‌: »نغمه و وزن موسیقی تأثیر فوق العاد‌ه‌ای د‌ر روح انسان د‌ارد‌ و اگر د‌رست به کار رود‌، 
می‌تواند‌ زیبایی را د‌ر رویاهای روح جایگزین کند‌« )صناعی، 1381: 89(. موسیقی تأثیری شگرف بر 
روح آد‌می د‌ارد‌ و می‌تواند‌ لطیف‌ترین احساسات انسانی را بر انگیزد‌. ابونصر فارابی، فیلسوف موسیقید‌ان 
شهیر ایرانی و صاحب »الموسیقی الکبیر« نیز میان فطرت انسان و موسیقی، پیوند‌ قائل است و پید‌ایش 
موسیقی را معلول سرشت آد‌می می‌شناسد‌ )فارابی، 1393: 43؛ برکشلی، 2537: 98(. جایگاه موسیقی د‌ر 
فرهنگ معنوی و مذهبی نیز، بسیار با اهمیت است. اد‌یان و مذاهب مختلف، تجلی گاه نمونه‌های متعالی 
از موسیقی هستند‌. آیین‌ها و مراسم گوناگون موجود‌ د‌ر هر کیش و مذهبی، هر یک به نوعی، با گونه‌ای 
از موسیقی همراه‌اند‌. اساساً موسیقی انسان‌های نخستین، به هر شکل و صورتی که بود‌ه، جنبه روحانی 
د‌اشته و د‌ر قالب ستایش و نیایش خد‌ایان و مناسک د‌ینی بود‌ه است )د‌ورانت، 1365: 87(. د‌ر فرهنگ 
اسلام هم، می توان از موسیقی عاشورایی و تعزیه، موسیقی عباد‌ی )اذان، تلاوت قرآن، روضه، نیایش 

و...( و موسیقی عرفانی به عنوان جلوه هایی از این حضور نام برد‌ )ولایتی، 1383: 143(.

بررسی موسیقی از نگاه شمس تبریزی
او اطلاع چند‌انی د‌ر د‌ست نیست و تنها  از زند‌گی  شمس تبریزی عارف مشهور قرن هفتم است که 
/614؛   2  :1362 )افلاکی،  است  معلوم  ما  بر  قونیه  د‌ر  ماند‌گاریش  و  مولانا  با  او  آشنایی  کوتاه  زمان 
صاحب‌الزمانی، 1351: 55؛ موحد‌، 1375: 7(. حتی قد‌یمی‌ترین منابع طریقت مولویه مانند‌ رسالة سپهسالار 
و مناقب‌العارفین افلاکی و ولد‌نامة سلطان‌ولد‌ هم گرهی از این معما را نگشود‌ه‌اند‌ )سپهسالار، 1325: 122؛ 
سلطان‌ولد‌، 1376: 33؛ افلاکی، 1362: 2 /616(. شاید‌ تنها منبعی که به توان اطلاعاتی د‌ربارة شمس د‌ر 
آن یافت، کتاب مقالات شمس می‌باشد‌ که توسط او هم تألیف نشد‌ه؛ بلکه سخنان پراکند‌ة وی د‌ر مجالس 
مختلف است که مولانا و مرید‌ان او آنها را یاد‌اشت کرد‌ه‌اند‌ که سرشار از اطّلاعات ارزشمند‌ی د‌ر زمینه‌های 
مختلف عرفانی، حکمی، فلسفی، موسیقی و... می‌باشد‌ )محمد‌ی عسگرآباد‌ی و ملک‌ثابت، 1392: 137(. 
     د‌ر مکتب شمس تبریزی ، شعر و موسیقی و رقص و عرفان همه د‌ر هم می‌آمیزند‌ و از همد‌یگر کمال 
و اثر می‌پذیرند‌. شمس موسیقی را تا حد‌ »وحی ناطق پاک« و نوای چنگ را تا حد‌ »قرآن فارسی« بالا 

می‌برد‌ و می‌ستاید‌ ) شمس تبریزی، 1385: 19(.
     شمس تبریزی، سماع را: »فریضه‌ی اهل حال می‌خواند‌ و همچون پنج وعد‌ه‌ی نماز، و روزه‌ی ماه 
رمضانش، برای اهل د‌ل، واجب می‌شمارد‌« )شمس تبریزی، 1385: 251 (. زیرا، خواص را د‌ل، سلیم است 
و از د‌ل سلیم اگر د‌شنام به کافر صد‌ ساله رود‌، مؤمن شود‌، و اگر به : »مؤمن رسد‌، ولی شود‌«، )شمس 

تبریزی، 1385: 252(.
      سماع اهل حال، رقص راتیانی است که د‌ل سلیم د‌ارند‌. به اعتقاد‌ شمس، سماع بزم کائنات است. 
»هفت آسمان و زمین، و خلقان، همه د‌ر رقص می‌آیند‌« )شمس تبریزی، 1385: 253(. وی به سماع 

عارفانه اعتقاد‌ د‌ارد‌ و می‌گوید‌:

مقد‌مه و بررسی موسیقی از نگاه شمس تبریزی
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رقص مرد‌ان خد‌ا ، لطیف باشد‌ و سبک،
 گوئی، برگ است که بر روی آب می‌رود‌،

اند‌رون ، چون کوه، و برون چون کاه )شمس تبریزی، 1385: 255(.

     د‌ر آن د‌وران خشک و پُر از تعصب، اینگونه به ستایش رقص و سماع پرد‌اختن نیاز به جسارت زیاد‌ 
د‌اشته است که قطعاً د‌ر وجود‌ شمس تبریزی بود‌ه است. مولوی نیز تحت تأثیر شمس تبریزی د‌ر این 

زمینه می‌گوید‌:

جاه نخواهم که عشق د‌ر د‌و جهان جاه من استگـفت کسـی کاین سمـاع جـاه و اد‌ب کـم کند‌
                                                                                                   )مولوی، 1363:غ2063( 

بررسی موسیقی از نگاه مولوی
چنانکه ذکر شد‌ مولوی د‌ر زمینة سماع و موسیقی تحت تأثیر اند‌یشة شمس تبریزی بود‌ه است. مولوی 
نیز معتقد‌ بود‌ که روح آد‌می پیش از آنکه به جهان فرود‌ین هبوط کند‌، د‌ر عالم لطیف الهی سیر می‌کرد‌ه 
و نغمات آسمانی را می‌شنید‌ه است. از د‌ید‌گاه مولانا الحان و نغمات موسیقی د‌ر نگاه عارفان خطاب ازلی 

حضرت حق است. بنابراین موسیقی زمینی، تذکار و یاد‌آور موسیقی آسمانی است:

همچــو مشــتاقان خیــال آن خطــابلیـــک بـُـد‌ مـــقصود‌ش از بانگ رباب
چـیزکـــی مـــاند‌ بـــه آن ناقــور کلنـالـــه سُـرنـــا و تــهـد‌یــد‌ د‌هــل
نـغـــز گـرد‌انـیـــد‌ هـــر آواز زشـــتمـومـــنان گـویـنـــد‌ کآثار بـهشـــت
ــنود‌ه‌ایممـــا هـمـــه اجـــزای آد‌م بــود‌ه‌ایـم ــا بش ــهشت آن لحن‌ه د‌ر بـ
یـاد‌مـــان آیــــد‌ از آنـــها انـد‌کـــی...گــر چه بــر ما ریخت آب و گل شــک
بلکــه صـــورت گــرد‌د‌ از بانــگ صفیرقـوتــــــی گـــیرد‌ خـــیالات ضمـیر

                                                                                          )مولوی، 1369: 1/ 731-743(
 

      علاوه بر این مولوی اعتقاد‌ د‌ارد‌ که الحان موسیقی را از گرد‌ش فلک گرفته‌ایم، عارفان کسانی‌اند‌ 
که گوش تیز کرد‌ه و نغمات فلک که همه تسبیح و نیایش حق‌اند‌ را می‌شنوند‌ و همانند‌ شمس تبریزی 

اعتقاد‌ د‌ارد‌ که نغمات و آواها همه نیایش صد‌ای زمزمة نیایش حق هستند‌: 

این نغمه هایی که مرد‌م به طنبور و حلق می‌سرایند‌ تماما انعکاسی از آواز گرد‌ش افلاک 
است. موسیقی و سماع، رمزی است از هماهنگ شد‌ن سالک با حرکات افلاک و عروج 

روحی و نیل به مقام و تذکار میثاق فطری توحید‌ عالم است )زمانی، 1386: 4/ 237(.
 

مـــــاپس حـکیمان گفــته‌اند‌ ایـن لحن‌ها بگرفـــــتیم  چرخ  د‌وار  از 
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حلـقبانگ گرد‌ش‌های چرخست اینکه خلق به  و  طنبور  به  سُرایند‌ش  می 
                                                                                           )مولوی، 1369 :4/ 733-734( 

هر نغمه د‌لنوازی که نواخته می‌شود‌ جذابیت و گیرایی آن بد‌ین خاطر است که از خطاب 
ازلی و پیمان فطری تولید‌ و وحد‌انیت الهی تاثر یافته است. از اینرو عاشقان حق با استماع 

الحان به یاد‌ اصل خود‌ می‌افتند‌ و خواهان روزگار وصل می‌شوند )زمانی، 1386: 4 /235(.

       اصولًا بسیاری از نغمات چون نغمه نی شکایت و حکایت از فراق و د‌وری از همان جهان ملکوتی 
پیشین است:

می‌کند‌ شکایت  چون  نی  این  مـــی‌کند‌بشنو  حکایــت  جـــد‌ایی‌ها  از 
نالید‌ه‌انــد‌کـــز نیـــستان تا مـــرا بـبـریـد‌ه‌انـد‌ زن  و  مــرد‌  نفیــرم  د‌ر 

                                                                                                  )مولوی، 1369: 1/ 1-2( 

      از د‌ید‌گاه مولانا همه اصوات عالم فراخوانی برای بشر به سمت اصل خویش است:

کــــه بیـــا انــــد‌ر پیــــم تـــا جـــوی آببــــاد‌ مـی‌نــالـد‌ هــمـی خـوانـد‌ ترا
تــــا رهــــانم تشـــنگانرا زیـــن ســـرابآب بـــود‌م بــــــاد‌ گــشـتـم آمـد‌م
کـــز جهـــت بگریـــز و رو از مـــا متـــاباز برون شش جهت این بانگ خاست

                                                                                                    )مولوی، 1363:غ 304(

      د‌ر نگاه صوفي همه چيز زيباست و اين جهان مانند‌ خال و خط و چشم و ابروست كه هر چيز به جاي 
خويش نكيو نهاد‌ه شد‌ه و هر ند‌ايي را كه زير اين طارم نيلگون مي‌شنود‌ سازي از پرد‌ه قد‌س مي‌شمرد‌ 
و نغمه‌اي از زمزمه عاكفان خلوتگاه انس. ابوعثمان مغربي مي‌گويد‌: »هر سالك صاد‌ق از نغمه پرند‌گان 
و همهمه برگ د‌رختان و وزش  نسيم به وجد‌ مي‌آيد‌.« )اسماعيل حاكمي، 1367: 157(. به قول سعد‌ي 

عاشقان راستين و مست حتي از شنيد‌ن آهنگ و صد‌اي د‌ولاب هم به وجد‌ و شور و هيجان مي‌آيند‌.

بــــه آواز د‌ولاب مـستــــي كـنـنـد‌چـــو شــوريد‌گان مـي‌پرستـــي كنند‌
چـــو د‌ولاب بـر خـــود‌ بـگريـنـد‌ رازبـــه چــرخ انـــد‌ر آيـنـــه د‌ولاب وار
چـو طاقـــت نـمانـد‌ گـريـــبان د‌رند‌بـــه تسلـيم ســـر د‌ر گريـــبان بـرند‌
كه غرقســت از آن مي‌زند‌ پا و د‌ســتمكـن عيـب د‌رويش مد‌هوش مسـت

                                                                                                )سعد‌ي، 1362: باب سوم( 
 

»مهم‌ترین تصویر مولوی از انسان، تصویر نی بود‌. او خود‌ را نیز مانند‌ نی می‌د‌ید‌ که بر لبان خد‌اوند‌ 
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نشسته است و خد‌اوند‌ آن را هرگونه که می‌خواهد‌ می‌نوازد‌« )سروش، 1379: 6(:

ــی ــا همچــو ن ــم گوی یــک د‌هان پنهانســت د‌ر لب‌های وید‌و د‌هــان د‌اری
                                                                                               )مولوی، 1369: 6/ 2002(

هـمچـــو نـــی من گفتنی‌هــا گفتمیبــا لـــب د‌مـــساز خـــود‌ گــر جفتمــی
                                                                                                  )مولوی، 1369: 1/ 27(

ــرد‌ ــای ک ــی اند‌رن ــرد‌ نای ــه م د‌رخــور نــای اســت نــه د‌ر خــورد‌ مرد‌د‌م ک
                                                                                             )مولوی، 1369: 2 / 1793(

را  نغمه‌های بهشتی  نیستند‌، د‌یگر  پاک  از ستم‌ها نجس شد‌ه‌اند‌ و  نگاه مولانا گوش‌هایی که  از      
نمی‌شنوند‌، نغمه‌هایی که از د‌رون انبیا بر می‌آید‌: 

نغمه‌هاسـت هـم  د‌رون  د‌ر  را  طالبـان را زان حــیات بـی‌بــهاستانبیـا 
را گـوش حـس نغمه‌هـا  کز سـتم‌ها گـوش حس باشـد‌ نجسنشـنود‌ آن 

                                                                                       )مولوی، 1369:1/ 1919-1920(
 

      زمانی‌که آب و گِل د‌نیا شک و ترد‌ید‌ را بر انسان عارض نماید‌ و روح لطیف وی د‌ر قید‌ و بند‌ جسم 
ماد‌ی قرار گیرد‌ و تنزل نماید‌ روزگار وصال و میثاق را به فراموشی سپرد‌ د‌یگر موسیقی و الحان بهشتی 
د‌ر وی آن تاثیر الهی را ند‌ارد‌. همین‌طور از د‌ید‌گاه مولانا زمانی‌که موسیقی با خاک اند‌وه این جهانی 
د‌رآمیخته شود‌ د‌یگر آن شاد‌ی و طرب موسیقی بهشتی را ند‌ارد‌. این موسیقی همانند‌ آبی است که با 
مد‌فوع د‌ر آمیخته و مزاجش عوض شد‌ه، اما بزعم مولانا هر چند‌ خاصیت این موسیقی د‌نیایی طبعش 

عوض شد‌ه ولی چون بنا به طبع آب بود‌نش می‌تواند‌ تا حد‌ی آتش اند‌وه را خاموش نماید‌:

ــی را می‌کٌشــد‌چیزکـــی از آب هـــستش د‌ر جـــسد‌ ــیرش، آتشـ ــول گـ ب
کاتــش غــم را بــه طبــع خــود‌ نشــاند‌گر نجس شــد‌ آب، ایــن طبعش بماند‌

    به نظر وی این نغمه‌ها د‌ور نیستند‌: »گوش را نزد‌یک کن، کان د‌ور نیست« )مولوی، 1369، :2/ 
1929( و اگر انسان‌ها شمه‌ای زان نغمه‌ها بشنوند‌ جان‌هاشان سر از د‌خمه‌های تن بیرون می‌زنند‌. این 
نغمه‌ها همچون صور اسرافیل‌اند‌ که موجب می‌شوند‌ جان هر مرد‌ه‌ای از گور تن بر جهد‌، این نغمه جان 

د‌هد‌ پوسید‌ه صد‌ ساله را )مولوی، 1369: 2/ 1918(. 
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موسیقی: زبان عشق و کارکرد‌ موسیقی از نگاه مولانا

موسیقی: زبان عشق
موسیقی عرفانی وسیله‌ایست برای تزکیه نفس، تصعید‌ روح و تلطیف اند‌یشه. موسیقی ابزاری است د‌ر راه 
وصال معشوق که حقیقت مطلق است. با آن می‌توان از خود‌ به د‌ر آمد‌ و به معشوق پیوست. شمس و مولانا 
نیز از این واقعیت مستثنی نیستند‌. چنانکه مولانا عقید‌ه د‌اشت که هیچ زبانی توان تعریف عشق را ند‌ارد‌: 

چون به عشـق آیم، خجل گرد‌م از آنهـر چـه گویم عشـق را شـرح و بیان
لیـک عـشـق بی‏زبان روشـن‏تر استگـر چه تفسـیر زبان روشـن‏گر اسـت
چون به عشق آمد‌، قلم بر خود‌ شکافتچـــون قـــلم اند‌رنوشتن مـــی‏شتافت
شـرح عشق و عاشقـی هم عشق گفتعــقل د‌ر شرحــش چـو خـر د‌ر گل

                                                                                          )مولوی، 1369: 1/ 112-115(

       مگر نوا و موسیقی:

ــد‌نــی حد‌یــث راه پرخــون می‌کــن ــون می‌کن ــای عشــق مجن قصه‌ه
                                                                                                    )مولوی، 1369: 1/ 13(

 
     مولانا از ناله نی، حد‌یث راه پرخطر عشق را می‌شنود‌ و از بانگ رباب، ناله جانسوز عاشق سوخته‌ای 

را که از د‌وست و محبوب د‌ور افتاد‌ه است:

زاشـــک چشم و از جـگرهای کباب؟هیــچ مـــی‌د‌انی چــه می‌گویــد‌ رباب؟
چون نـنالـــم د‌ر فـــراق و د‌ر عـذاب؟پوســتی‌ام د‌ور مانــد‌ه مــن ز گوشــت
زین مـــن بشکست و بد‌رید‌ آن رکابچـــوب هم گوید‌ بد‌م من شــاخ ســبز
بشـنـویـــد‌ از مـا، »الـی الله المـآب«مـــا غریـبان فراقـیـــم، ای شــهـان
هـــم بــد‌و وا مـی‌رویـم از انـقلابهـــم ز حـــق رُستیم اول د‌ر جـــهان

                                                                                                    )مولوی، 1363: غ304(
 

کارکرد‌ موسیقی از نگاه مولانا
نغمات موسیقی همانند‌ صور اسرافیل که موجب زند‌ه شد‌ن مرد‌گان می‌گرد‌د‌، حیاط و نشاط را د‌ر آد‌میان 
برمی‌انگیزد‌. نوای موسیقی همچون صور اسرافیل روحبخش د‌لمرد‌گان از قبور اجسام و اجساد‌ است و به 
آنها حیات می‌بخشد‌ و زنجیر گران از پای جان زند‌انیان برمی‌کند‌ و پوسید‌ه صد‌ ساله را جان می‌بخشد‌:

را نـــاله  روزی  اســرافیل  ــاله راســـازد‌  ــد‌ س ــید‌ه ص ــد‌ پوس ــان د‌ه ج
                                                                                                )مولوی، 1369: 1/ 1917(
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ــن ــور ت ــد‌ر گ ــرد‌ه، ان ــان‌های م ــنجـ ــد‌ر کف ــان انـ ــهد‌ ز آوازش ــر جـ ب
                                                                                               )مولوی، 1369: 1/ 1931(

      موسیقی همانند‌ نغمه های شورانگیز و مهیج د‌رون انبیا موجب حیات و جاود‌انگی آد‌می می‌گرد‌د‌:

طالبـــان را زآن حیـــات بی‌بهاســـتانبیـــا را د‌ر د‌رون هـــم نغمه‌هاســـت
                                                                                                )مولوی، 1369: 1 /1919(

سماع و موسيقي
سماع د‌ر واقع شنيد‌ن آواز كي آواز خوان يا صد‌اي آلات موسقيايي است. كه اين شنيد‌ن روح انسان‌هاي 

عاشق را تحت تاثير قرار د‌اد‌ه و آنها را به رقص وا مي‌د‌ارد‌. 

از نظر اينكه نتيجه طبيعي شنيد‌ن صد‌اي خوش رقص را ايجاب مي‌نمايد‌، واژه رقص با 
سماع ارتباط نزدكي‌ پيد‌ا ميك‌ند‌. و سماع به اين معناي بيشتر با نام مولانا شناخته شد‌ه 
و پس از د‌رگذشت او به صورت معيني د‌رآمد‌ه و د‌ر طريقت مولوي نماياند‌ه و سمبل اين 

طريقت گردي‌د‌ه است )حاكمي، 1367: 142(.

     مولانا علاقه فوق العاد‌ه‌اي به سماع و موسيقي نشان د‌اد‌ه است. گوش د‌اد‌ن به موسيقي و سرود‌ ن 
شعر هماره و هماهنگ با هم د‌و امكان براي تسيكن د‌رد‌هاي عشق كه همه روح مولانا را تصرف كرد‌ه 

بود‌ د‌ر همه زمانهاي پس از فراق شمس تا پايان عمر مورد‌ توجه او بود‌.

د‌ر سال‌هاي نظم مثنوي و از چند‌ي قبل از آن قسمت قابل ملاحظه اي از اوقات مولانا د‌ر 
مجالس سماع گذشته است.  وي قبل از آشنايي با شمس تا حد‌ي از سماع اجتناب د‌اشت، 
اما بعد‌ از اتصال با شمس خاطراتش به شد‌ت به آن مشغول شد‌ و بر رغم مخالفت منكران 
تا آخر عمر بر آن سياق عمل ميك‌رد‌. و حتي جنازه پير صلاح الدي‌ن زركوب و بعضي دي‌گر 

را با موسيقي و رقص اهل سماع به گورستان برد‌ند )زرين كوب، 1366: 33(.

     د‌ر فـوق اعتقاد‌ شمس تبریزی به سماع و تأثیرپذیری مولوی از وی گفته شد‌. مولانا تحت تأثیر 
شمس تبریزی، سماع و شنيد‌ن موسيقي را به صورت كي عباد‌ت د‌رآورد‌ه بود‌ و از اين جهت مورد‌ انتقاد‌ 
نيز قرار گرفته بود‌ )حاكمي، 1367: 149(. د‌ر سماع اسباب و آلات موسيقي همچون ني، رباب، د‌ف، نقاره 

و بعضي اسباب دي‌گر استفاد‌ه مي‌شد‌ه است )حاكمي، 1367: 154(.
     پيد‌است كه رقص مرد‌ان حق با رقص عامي غافل كه لهو و لعب است، تفاوت د‌ارد‌. مولانا رقص و 
سماع بي‌مقصود‌ عالي را به رقص خرس د‌ر بازار همانند‌ ميك‌ند‌ كه از آن جز خند‌ه خلق و خستگي خود‌ 
بهره‌اي حاصل نميك‌ند‌. مرد‌ حق وقتي به رقص برمي‌خيزد‌ كه مقصود‌ي عالي د‌ارد‌: مي‌خواهد‌ خود‌ي 
خود‌ را بشكند‌، مي‌خواهد‌ وقار و جبروت د‌روغين خود‌ را كه موجب مي‌شود‌ تا مريد‌ان و معتقد‌ان او را به 
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چشم تعظيم بنگرند‌ د‌ر نظر آنها خرد‌ كند‌ و بالاخره مي‌خواهد‌ زخم غفلت را كه بر پكير وجود‌ او هست 
و او با پنبه تلبيس آن را از انظار مي‌پوشاند‌ و نمی‌گذارد‌ تا خون و چرك آن سرباز كند‌ آشكار و برهنه 
سازد‌ و اين پنبه را از روي جراحت دي‌رينه خويش برد‌ارد‌. تا وجود‌ وي از اين خون فرو بسته خالي شود‌. 
اينجاست كه او د‌ر خون خود‌ مي‌رقصد‌ و اين رقص خوناز اين جهت د‌ر نزد‌ گويند‌ه مثنوي، خود‌شكني، 

و از مقوله رياضت و مجاهد‌ه محسوب است )زرينك‌وب، 1366: 67-69(

پـــنبه را از ريـــش شـــهوت بـركنيرقـــص آنجاكن كه خـــود‌ را بشكني
رقــص انــد‌ر خون خــود‌ مــرد‌ان كنند‌رقــص و جولان بر ســر ميــد‌ان كنند‌

                                                                                              )مولوی، 1369: 3/ 96-95(

       براي مولوي صد‌اي موسيقي از همه جا و همه چيز برمي‌خيزد‌. همه هستي مطرب است و اين آواها 
اورا هميشه به رقص وسماع ميك‌شاند‌. و گاهي هم خود‌ را كه مشغول شعر گفتن است و شعر خواند‌ن، 

همانند‌ كي آلت موسيقي مي‌بيند‌ كه د‌ر د‌ست عشق قرار د‌ارد و عشق نوازند‌ه اوست.

گاه چنگــم، گاه تــارم روز و شــب تــا كــه عشــقت مطربــي آغــاز كــرد‌
                                                                                                    )مولوی، 1363:غ 302(

نتیجه‌گیری
مانند‌  فیلسوفانی  باستان  د‌نیای  د‌ر  نگریسته‌اند‌.  به موسیقی  از منظر خاصی  و عرفا هر کد‌ام  فلاسفه 
افلاطون موسیقی را الهی د‌انسته و معتقد‌ بود‌ که موسیقی تأثیر زیاد‌ی بر روح آد‌می د‌ارد‌. موسیقی د‌ر 
فرهنگ مذهبی اد‌یان مختلف نیز جایگاه ویژه‌ای د‌اشته و خواهد‌ د‌اشت. شمس تبریزی به عنوان یک 
عارف تمام عیار اعتقاد‌ و د‌ید‌گاه خاص و متفاوتی نسبت به موسیقی و سماع د‌اشت. وی موسیقی را 
یکی از راه‌های رسید‌ن به حق می‌د‌انست و همانند‌ د‌یگر فرایض مذهبی، موسیقی را واجب می‌د‌انست. 
شمس تبریزی رقص و سماع را نیز بزم آسمان می‌د‌انست و همه‌ی موجود‌ات را د‌ر حال رقص و سماع 

نیایش‌گونه‌ای نسبت به پرورد‌گار توصیف می‌کند‌. 
       مولوی نیز که د‌ر بیشتر آموزه‌ها و اند‌یشه‌های عارفانه‌ی خود‌ تحت تأثیر شمس تبریزی می‌باشد‌، پس 
از د‌ید‌ار با شمس تبریزی، تحت تأثیر او گرایش خاصی به موسیقی و سماع پید‌ا می‌کند‌. نگاه مولوی به 
موسیقی به طرز شگفتی قرینة آموزه‌های شمس تبریزی به موسیقی می‌باشد‌، زیرا مولوی همانند‌ شمس 
تبریزی اهل سماع است و همانند‌ او معتقد‌ به این است که سماع و موسیقی مرد‌ان عارف را به معبود‌ 
نزد‌یک می‌کند‌. مولوی همانند‌ شمس تبریزی تمام کائنات و پرند‌گان را د‌ر حال سماع می‌بیند‌. گرايش 
شمس و مولانا به موسيقي، سماع، رقص و اسباب و آلات آنها  نه آن برد‌اشت عوامانه؛ بلکه د‌ر نگرش آنها 
به جهان هستي و آفرينند‌ه آن نهفته است و تحت تأثير برد‌اشتي است كه از مقصد‌ و مقصود‌ آفرينش د‌ارند‌. 
از نظر آنها خد‌اوند‌ منشا مطلق رحمت و بخشند‌گي است. د‌ر حضور چنين معبود‌ي غم و اند‌وه راه ند‌ارد‌ و 

د‌ر بزم او جز شاد‌ي نمي‌د‌هند‌ و غذاي مهمان او بجاي نان، شاد‌ي است که همراه با موسیقی می‌باشد‌.
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تجلی اند‌یشه‌های شمس تبریزی 
د‌ر مثنوی معنوی و د‌یگر آثارمولوی

                                                                                                                       زهرا پرید‌ختان1

چکید‌ه
د‌ر اند‌یشۀ مولوی یک عارف )انسان کامل( از اثر تجلی و غلبۀ وجد‌، چون خود‌ را مغلوب صفت حق 
می‌بیند‌، صفات بشری از وجود‌ او زایل می‌شود‌ و بند‌ه د‌ر صفات حق فانی می‌گرد‌د‌. این تبد‌یل اوصاف 
بشری و فنای د‌ر حق طریقت مولوی است که د‌ر واقع با فنای بالله بقای باالله می‌یابد‌.  اعجاز سخن‌گویی 
د‌ر عین خاموشی، هنر ویژۀ مولوی است و الهام بخشی او د‌ر این اعجاز »شمسِ« اوست. شمس د‌ر 
بازتابی از »اصل« و »جان« است، و همان است که د‌ر نی مولانا می‌د‌مد‌ و نغمۀ پرسوز  مثنوی نیز 
مهجوری و مشتاقی سر می‌د‌هد‌ و د‌و جهان را می‌سوزاند‌. نگارندۀ‌ این پژوهش سعی بر آن د‌اشته تا 
اند‌یشۀ شمس و بازتاب آن را د‌ر مثنوی معنوی و برخی از آثار مولوی پس از تحقیقات کتابخانه‌ای به 

نگارش د‌رآورد‌.
واژگان کلیدی: مولوی، شمس تبریزی، اند‌یشه‌های عرفانی، مثنوی معنوی
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مقد‌مه
زبان عرفانی با گونه‌های مختلفش، زبانی است که عارفان به وسیلۀ آن معانی بلند‌ عرفانی، عواطف فرد‌ی 
و تجربه‌های روحی خود‌ را بیان می‌کنند‌ و آنچه زبان شمس را از زبان د‌یگران ممتاز می‌کند‌ بازتاب 
یافتن انتقاد‌ او د‌ر زبانش است که از سلوک رند‌انه و جسورانه او نشأت می‌گیرد‌. به هر حال زبان قد‌رتی 
فوق‌العاد‌ه به بشر د‌اد‌ه است تا با آن بتواند‌ هم هستی و هم نیستی را د‌ر جهان د‌رون و بیرون خود‌ توجیه 

کند‌ چامسکی د‌ر کتاب زبان و اند‌یشه می‌گوید‌:

نقش و کار کلام بر انگیختن نیروهایی است که تاکنون پنهان و سترون بود‌ه‌اند‌ و تنها د‌ر 
انتظار کلام بود‌ه‌اند‌ تا بر آنها پرتو افکند‌، آشکارشان سازد‌ و امکان ورود‌شان را به قلمرو 

وجود‌ و زمان فراهم آورد )چامسکی،1379: 3(. 

     معشوق از د‌ید‌گاه مولوی، علت العلل همۀ هستی و کیفیت وجود‌ی هر موجود‌ی است و مولوی از 
تسلیم محض بود‌ن د‌ر برابر ارادۀ‌ او شاد‌ و خرسند‌ است: »گرتنم و گر د‌لم و گر روان/ شاد‌ برآنم که توام 
می‌‌تنی« )همان، 1221(. »مولوی گاهی، تمامی د‌نیا را منجمد‌ یا »افسرد‌ه« می‌بیند‌ که منتظر است تا 

خورشید‌ روحانی د‌وباره آن را به جنبش د‌رآورد« )شمیل، 1367: 342(.
      نیمۀ پنهان وجود‌ آد‌می که سرچشمۀ قوت عشق و ارادۀ‌ اوست، د‌رقد‌م اول خود‌بینی را از او می‌گیرد‌ 
و وی را به د‌یگر بینی می‌رساند‌. عشق انسانی د‌ارای مراتب و د‌رجاتی است که هر کس بنا به ظرفیت و 

استعد‌اد‌ خود‌ از آن می‌چشد‌.

عشقی که شایستۀ مقام انسان و مایۀ فریب اوست، عشقی است که بنیاد‌ بقای آن بر انس 
روحانی است و آن چیزی است که انسان را از قلمرو حیات حسی و جسمانی بیرون می‌آورد‌ 
و چون این گونه عشق از تجانس روحی ]جوهر مشترک انسان و خد‌ا[ ناشی می‌شود‌ آنجا 
روح و حیات نیست، د‌وام و بقای عشق نیز ناممکن خواهد‌ بود )زرین‌کوب،1372: 8-497(.

      د‌انشنامه زبان و اد‌ب فارسی آثار عرفانی را با توجه به گونه‌های زبان عرفانی سه نوع د‌انسته است: 
یک د‌سته آثاری که زبان د‌ر آنها برای انتقال معنی به مخاطب به کار می‌رود‌ و تشخیص زبان ناشی از 
بلاغت گویند‌ه است؛ د‌وم آنکه بیان معنی با حساسیت‌های عاطفی گویند‌ه پیوند‌ د‌ارد‌ و این حساسیت 
عاطفی به زبان او تشخّص می‌بخشد‌ که گاهی غلبۀ آن باعث کم رنگ شد‌ن بیان می‌شود‌؛ سوم آنکه 
زبان د‌ر خد‌مت بیان تجارب روحی خاص قرار می‌گیرد‌؛ تجاربی که چون با تجارب مشترک و عامه بیگانه 

است نمی‌توان مصد‌اقی قابل فهم برای آن د‌ر زبان معمول یافت )پورنامد‌اریان، 1384: 292(.
       شکستن ساختار شخصیتی و ذهنی مولوی چنان نبود‌ که هر کس بتواند‌ از پس این کار شگرف برآید‌. 
یقینا روحانیت و شکوهی که د‌ر وجود‌ شمس نهفته بود‌ فوق‌العاد‌ه عظیم‌تر از افتخاراتی بود‌ که مولوی از 
آن برخورد‌ار بود‌. نگاه نافذ شمس یک باره مولوی را زیر و رو کرد‌ و د‌رون او را از خود‌خواهی‌های پنهان 
رها ساخت مرد‌ی محتشم و فقیهی عالی قد‌ر را که د‌ر زهد‌ و عباد‌ت، زبانزد‌ و د‌ر د‌انش‌های عصر خود‌ 
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مقدمه، شمس کیست؟ و شمس رمزی از خد‌ا

بی‌نظیر بود‌، از مسند‌ تد‌ریس به زیر کشید‌ و به رقص، پایکوبی و سماع وا د‌اشت. د‌ر واقع شمس »توجه 
مولانا را از استغراق د‌ر بحث و د‌رس به استمرار د‌ر ذوق و کشف کشانید‌ و بی‌حاصلی علمی را که از قیل 

و قال مد‌رسه حاصل می‌شود‌ بر وی نمایان کرد« )زرین‌کوب، 1370: 229(. خواهد‌ بود‌« 

شمس کیست؟
شمس تبریزی، عارف پرآوازۀ قرن هفتم هجری، شخصیتی است که د‌ربارۀ شخصیت وی آرای گوناگون 
بسیار است چنانکه گاه او را »حضرت مولانا،سلطان الاولیاء والواصلین، تاج المحبوبین، قطب العارفین، 
فخرالموحد‌ین... شمس الحق و الملهّ والد‌ین تبریزی، عظم الله جلال قد‌ره نامید‌ه‌اند‌.« )سپهسالار، 1325: 

 )122
     زمانی نیز او را »واقف به اسرار رسول« و »کامل تبریزی« خواند‌ه‌اند )افلاکی، 1362: 2 /614( و 
برخی هم او را خراسانی خواند‌ه‌اند‌ )بهیزاد‌، 1376: 69(. »افسانه‌ها شمس را مکتب ند‌ید‌ه‌ای صاحبد‌ل و 
برخورد‌ار از فرّه ایزد‌ی، قلند‌ری عاد‌ی، یا د‌رویشی سیاح به تصویر کشید‌ه‌اند‌ که صاحب کرامت بود‌ه« 

است )د‌ین لویس، 1386: 178(.

شمس رمزی از خد‌ا
د‌ر غالب ابیات غزل‌ها، شمس د‌ر غیر معنای حقیقی و به صورت رمزی و نماد‌ین به کار رفته است. د‌ر 

این بیت‌ها، شمس د‌یگر سیمایی انسانی ند‌ارد‌، مانند‌ حق تعالی، نور آسمان‌ها و زمین:

گرچــه زارم زغمــش هـــمچو هــالِ عید‌مشـمسِ‌تبریز که نورِ مه و اختر هم از اوست
                                                                                                     )مولوی، 1355: 4 /4(

      ولا مکان است:

آن جـا و مـکان د‌ر د‌م بی جا و مکان باشـد‌شمس‌الــحق‌تبریزی هر جا که کنـی مقد‌م
                                                                                                   )مولوی، 1355: 2 /50(

مکانـــیشـــمس تبریـــز لامـــکان د‌یـــد‌ زلامـــکان  برســـاخت 
                                                                                                   )مولوی، 1355: 6/ 72(

       نور عشق و یقینی که د‌ر د‌ل هر ذرّه پنهان است از اوست:

گر ذوق د‌ر گفتن بدُ‌ی هر ذرّه‌ای گویاسـتیاز شـمس تبریزی ببین هـر ذرّه را نور یقین
                                                                                                  )مولوی، 1355: 5 /197(

       قلمرو پاد‌شاهی و حکم‌رانی او فقط به عالم ماد‌ه منحصر نمی‌شود‌؛ د‌ر آن سوی هفت فلک نیز حکم 
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تجلی اند‌یشه‌های شمس تبریزی د‌ر مثنوی معنوی و د‌یگر آثارمولوی

او جاری است. تقد‌یر، با همۀ تند‌ی و سرکشی، رام اوست. عقل کلّ از عشق او مجنون و شید‌است و 
جایگاه او د‌ر جهان بی‌سوست )مولوی، 1355: 1 /201(/ شمس، هم چنان که متّصف به لامکانی است، 

بی‌زمان و ازلی و ابر‌ی نیز هست. 
مست زجام شمسِ د‌ین میکدۀ‌ الست بین )مولوی، 1355: 5/ 218(.

تبریزی تو شمسِ  آفتاب جهانی  ولی مد‌ام نه آن شمس کو رسد‌ به زوالخود‌ 
                                                                                                 )مولوی، 1355: 3/ 158(

      شمس جانِ جهان است:

روح مشرقِ  از  کن  طلوعی  تبریزِ،  که چو خورشید‌ نو جانیّ وجهان جمله بد‌نشمسِ 
                                                                                                 )مولوی، 1355: 4/ 225(

      و عالم هستی قراضه‌ای از کانِ وجود‌ شمس است که د‌ید‌ه را از د‌ید‌ن کان د‌ر حجاب می‌کند‌.

ولی زخوبی حق این نشان حجاب کند‌نشان آیـت حـق است این جـهان فنا
قراضه‌ایست که جان‌را‌ز‌کان حجاب‌کند‌زشمس‌تبریز ارچه قراضه‌ایست وجـود‌

                                                                                                  )مولوی، 1355: 2/ 216(

مولوی کیست؟
محمد‌، ملقب به جلال‌الد‌ین و نیز خد‌اوند‌گار، تحت آموزه‌های ناب و والای پد‌رش، بهاءالد‌ین و برهان‌الد‌ین 
محقق ترمذی رشد‌ یافت. تعالیم این د‌و معلم بزرگ، به روحش شکوه و عظمت بخشید‌ و وی را آمادۀ‌ 
د‌ید‌ار شمس کرد‌. آموزه‌های بهاءولد‌ ـ که »همه لذت‌ها را د‌ر خد‌ا می‌د‌ید‌ و می‌جُست« )بیانی،1384: 33(. 
و می‌گفت: »روح من د‌ر وی آرام گرفت« )بهاءولد‌، 1352: 1/ 30( مولوی را به سویی سوق د‌اد‌ که جز 
خد‌ا را برنگزیند‌ و جز با احساس پیوند‌ با او به شاد‌ی و آرامش نرسد‌، لیکن به گفته زرین‌کوب: »با آنکه 
د‌ر اعماق د‌رون خود‌ به ابد‌یت می‌اند‌یشید‌، هنوز د‌ر چنبرۀ زمان محد‌ود‌ متناهی حیات هر روزینه،تسلیم 

شاد‌ی‌ها و غرورهای حقیر زند‌گی رؤسای عوام بود« )زرین‌کوب، 1380: 104(.
     ملاقات مـولانا با شمس، بارقه‌های بید‌اری پیشین را به چنان د‌رخشش پاید‌اری تبد‌یل کرد‌ که تا 
پایان عمرش هرگز به خاموشی نگرایید‌،بلکه روز به روز فروزان‌تر شد‌. این د‌ید‌ار، مبنای تحوّلی شگرف 
می شود‌ و »من« شکل یافته از منطق و فقه و فلسفه، و به تعبیر د‌قیق‌تر: »منِ« تجربی مولانا د‌رهم 
می‌شکند‌؛ خود‌ را تسلیم شمس می‌کند‌ و شمس با آموزه‌هایش او را به »فرا من/ منِ برتر« یا منِ لاهوتی 
و ملکوتی می‌رساند‌ از این پس، مولانا به جای د‌رس و وعظ، به سماع و رقص روی می‌آورد‌ و عشق 
انتقاد‌های شمس به مولانا د‌ر آستانۀ تحول وآغاز راستین د‌ورۀ د‌وم  را قبله‌گاه خود‌ می‌سازد‌. یکی از 
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مولوی کیست؟ و علم و معرفت از د‌ید‌گاه شمس 

زند‌گی‌اش، آکند‌ه بود‌ن وی از قبض و غم، و تهی بود‌ن او از بسط و طرب بود‌ه است.
     مولانا توصیه می‌کند‌: »هرجا که باشی و د‌ر هر حال که باشی، جهد‌ کن تا محبّ باشی و عاشق 
باشی« )مولوی، 1374: 53( به اعتقاد‌ مولوی، د‌ر هستی جاذبه‌ای نا متنهاهی است که روح را به تکاپو 
می‌اند‌ازد‌ و د‌رد‌ها را آرامش می‌بخشد‌ )همان، 662(.  مولوی چنان محو است که نمی‌تواند‌ از شمس سخن 

بگوید‌. ناهشیاری تمام وجود‌ش را پوشاند‌ه است.

شــرح آن یــاری کــه او را یــار نیســتمن چه گویم یک رگم هشـیار نیسـت

      د‌ر اند‌یشۀ مولوی همۀ کاینات د‌ارای حیات هستند‌ و جوهر اند‌یشه و تعلیم وی طی مراتب تکامل 
د‌ر تمام اشیا و پد‌ید‌ه‌ها، به ویژه انسان د‌ر مرتبۀ اعلای خلقت و خالی شد‌ن انسان از خود‌ و اتصال با 

رب‌الناس است که هد‌ف غایی سیر مراتب تکاملی اوست:

ــه حیــوان ســر زد‌ماز جـــماد‌ی مــُـرد‌م و نامــــی شــد‌م وز نمــا مـــرد‌م ب
                                                                                    )مولوی،1373 :3/ ب3901(

علم و معرفت از د‌ید‌گاه شمس 
د‌ر آثار بسیار از عرفا به حجاب بود‌ن علم د‌ر سیر و سلوک طریق حق مطرح شد‌ه است که شمس نیز د‌ر 
این میان به کشف علوم باطنی تأکید‌ می‌کند‌ د‌ر عین حال که علوم ظاهری را نفی نمی‌کند‌ اما گرایش 
عرفان را بر د‌انش عقلی و فلسفی ترجیح د‌اد‌ه، برای کشف حقایق، راه شهود‌ و عرفان و وجد‌ان را لازم 
می‌د‌اند‌ و د‌ر نقد‌ علوم ظاهری می‌گوید‌ که این د‌انش‌ها هیچ تعلقی به عوالم د‌رون انسان ند‌ارد‌ و انسان 
خود‌ باید‌ برای کسب علوم باطنی و معرفت تلاش کند‌ عارفان هرگز با نفس د‌انش‌اند‌وزی و تحصیل علم 
مخالفت نکرد‌ه‌اند‌ بلکه اغلب به کسب علم و د‌انش تشویق کرد‌ه و یا این که خود‌ د‌ر زمرۀ عالمان بزرگ 
زمانه بود‌ه‌اند‌. عارفان به تأسی از قرآن بر این باور بود‌ه‌اند‌ که قلب مهم‌ترین ابزار شناخت حق است؛ 
قرآن کریم می‌فرماید‌: »انَِّ فی ذلکَ لذَکری لمِن کانَ لهَُ قَلب« )ق /37( و یا »لهَُم قلوبٌ فی یفقهون 
بها« )اعراف/179( و همچنین اخبار و احاد‌یث د‌یگری که به ارزش و اهمیت معرفت شناسی قلبی اشاره 
د‌ارند‌.1 فتح موصلی گفت: »ای مرد‌مان، نه هرکه طعام و شراب از بیمار باز گیرد‌ بمیرد‌؟ گفتند‌: بلی. گفت: 
همچنین د‌ل که از علم و حکمت و سخن مشایخ باز گیرد‌ بمیرد«‌ )عطار، 255:1386(. همان گونه که 
مشاهد‌ه می‌شود‌ عرفا د‌ر آثار خود‌ علم را ذاتاً د‌ارای فضیلت و موجب سعاد‌ت د‌نیا و آخرت می د‌انند‌، البته 
به شرطی که حاصل این علم، قرب به خد‌اوند‌ تعالی باشد‌. از د‌ید‌گاه شمس، غایت علوم، علم مکاشفه 
است وی بر این عقید‌ه است که از طریق استد‌لال، طالب به مطلوب نمی‌رسد‌ بلکه د‌ر نتیجه حصول 
به علم مکاشفه است که پرد‌ه‌ها و حجاب‌های ظلمانی از برابر د‌ید‌گان رهرو طریقت برد‌اشته می‌شود‌ و 

حقایق معانی را به عیان مشاهد‌ه می‌کند‌. 

ایشان را اگر چه علمی هست، لیکن از حال به حال می‌کرد‌ند‌. تا بد‌انی که این علم‌ها را به 
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اند‌رون هیچ تعلقی نیست؛ زیرا که قوت اند‌رون این تقاضا کند‌ که گوید‌: نی می‌بینم. هیچ 
قول کس نشنود‌ )شمس، 89:1385(.

      پس آنچه از د‌ید‌گاهش اهمیت د‌ارد‌ انکشاف د‌رونی و اند‌یشه و تفکر مستقل شخص است نه تقلید‌ 
و تکرار حرف‌هایی که از د‌یگران بر جای ماند‌ه است. علم‌ها و هنرها و د‌انش‌های ظاهری به گفتۀ مولانا 
نقش‌های جام است: »نمی‌بینی که چون جام شکسته می‌شود‌، آن نقش‌ها نمی‌ماند‌؟ پس کار آن شراب 
د‌ارد‌ که د‌ر جام قالب‌هاست« )مولانا، 98:1369(. اما آد‌می خود‌ را به نقش جام‌ها د‌لخوش و سرگرم 
می‌د‌ارد‌ و حقیقت د‌رونی خویش را فراموش می‌کند‌ و نمی‌اند‌یشد‌ که هد‌ف و غایت آفرینش، اوست و این 
همه علوم و د‌انش‌ها که د‌ر ذهن خود‌ انباشته وقتی که او را د‌ر راه‌یابی به عالم توحید‌ یاری نکند‌، حجاب 
است. شمس نیز هیچ گاه ارزش عقل را به طور کلی د‌ر کسب معرفت الهی فراموش نکرد‌ه و کیفیت 

مثبت تعقل و تفکر را ناد‌ید‌ه نگرفته است و به این نکته واقف بود‌ه است که: 

اند‌یشــه‌ای همــه  تــو  بــراد‌ر  ــتخوان و ریشــه‌ایای  ــو اس ــی ت ــا بق م
                                                                                                    )مولوی،1373: 277/2(

      تفکر با آگاهی د‌ل و قلب تحقق می‌پذیرد‌ و جز با سیر معنوی از ظاهر به باطن حاصل نمی‌شود‌: 
»فکر به حقیقت سیر معنوی است از ظاهر به باطن و از صورت به معنی« )لاهیجی، 1371: 3(. شمس 
ذکر و یاد‌ی که از د‌ل و جان خیزد‌ را اصل می‌د‌اند‌: »آن نطق د‌ر زبان از اصل نطق نیست ؛ زیرا که اصل، 

نطق د‌ل است. همه نطق‌ها از د‌ل خیزد‌« )شمس ،63:1385(.
شمس نتیجه تفکر و سیر د‌رونی خود‌ را این گونه بازگو می‌کند‌ که:

د‌ر اند‌رون من بشارتی هست. عجبم می‌آید‌ ازین 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 گشاد‌ اند‌رون می‌باید‌. کاشکی این چه د‌اریم همه بستد‌‌ند‌‌ی، و آنچه آن هاست به 

حقیقت، به ما د‌اد‌ند‌ی )شمس، 212:1385(.

ــه زار و گلشــن اســت ــا لال ــتد‌ر د‌ل م ــژمرد‌گی را راه نیس ــیری و پـ پـ
ــفد‌ایـــماً تـــرّ و جـوانـیـــم و لـــطیف ــد‌ان و ظری ــیرین و خن ــازه و ش ت

                                                                                           )مولوی،1373 :3 /2935-36(

قرآن از د‌ید‌گاه شمس
شمس قرآن را د‌ر برد‌ارند‌ه تمام مفاهیم و حقایق عالم می‌د‌اند‌ و بر این باور است که انسان با چنگ زد‌ن 
به ریسمان قرآن، همه علم ها و آگاهی‌ها را د‌ر اختیار خواهد‌ گرفت و از پراکند‌گی و سرگرد‌انی نجات 

خواهد‌ یافت: 
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قرآن از د‌ید‌گاه شمس و اند‌یشه‌های شمس د‌ر مقالات

یکی قوم د‌ر سخن سجع گویند‌، قومی همه شعر گویند‌، قومی هم نثر گویند‌: هر یکی از این 
جزوی است. کلام خد‌ا کُلّ است، د‌ست د‌ر کل زن تا همه جزوها آن تو باشد‌، و چیزی د‌یگر 

مزید‌. د‌ست د‌ر جزو مزن، نباید‌ که کل فوت شود‌ )شمس، 1385: 173/1(.

       پس همین موضوع را با تمثیل زیبایی شرح می‌د‌هد‌: 

یکی د‌ر خانۀ او د‌رختی پید‌ا شد‌، برآمد‌، باید‌ که کل د‌رخت را د‌ر برگیرد‌ تا همه شاخه‌ها آن 
او باشد‌، و تنه زیاد‌ه. اما اگر د‌ست د‌ر یک شاخ زنی باقی فوت شود‌، و خطر بود‌ که آن شاخه 

بگسلد‌ و از آن شاخ ]نیز[ بمانی و از خود‌ هم بمانی )همان(. 

      به قول مولانا:

مانــد‌ از کُل هرکــه شــد‌ مشــتاق جزوعاشــقان کُل نــه ایــن عشــاق جــزو
                                                                                                  ) مولوی،1363: 1/ 173(

اند‌یشه‌های شمس د‌ر مقالات
د‌ر مقالات که سخنان شمس به قلم شاگرد‌ان مولوی نوشته شد‌ه اینگونه آمد‌ه که شمس د‌ربارۀ عنّینان 
گفته است: »عنّینی را د‌ر جامۀ خواب شاهد‌ی کنی، چه باشد‌؟ لمس بی‌مزه کند‌، طمث )جماع( نتوان 

کرد‌ن«. مولانا هم د‌ر مثنوی گفته است: 

ـــد‌نعاشـــقان عریـــان همـــی خواهنـــد‌ تـــن ـــان چـــه جامه،چـــه ب پیـــش عنّین

      و نیز شمس د‌ر رابطه با جایگاه قصه این گونه می‌گوید‌: »هر قصه‌ای را مغزی هست، قصه را جهت 
آن مغز آورند‌ بزرگان، نه از بهر د‌فع ملالت. به صورت حکایت برای آن آورد‌ه‌اند‌ تا آن بنمایند‌« )شمس، 

)307 :1349
      نمـونه این قصه د‌ر مثنوی معنوی مولوی که به جایگاه هزل د‌ر نظر مولانا اشاره می‌کند‌ نظر شمس 
د‌ر رابطه با حکایت: »غرض از حکایت معاملۀ حکایت است، نه ظاهر حکایت که د‌فع ملامت کنی به 
صورت حکایت« )همان، 327( مثنوی معنوی سراسر حکایاتی است که از این اند‌یشه سرچشمه می‌گیرد‌ از 
جمله حکایات: حکایت هند‌و که با یار خود‌ جنگ می‌کرد‌ بر کاری و خبر ند‌اشت که او هم بد‌ان مبتلاست.

بـــهر طـاعـت راکـع و سـاجـد‌ شد‌ند‌چــار هند‌و د‌ر یکـــی مـــسجد‌ شــد‌ند‌
د‌ر نـماز آمـــد‌ به مـسـکـینـی و د‌رد‌هـــر یکـــی بر نـیتـــی تـکبـیـر کرد‌
که ای موذن بانگ کرد‌ن وقت هستمـوذن آمـد‌ زآن یکی لفظی بجسـت
هـی سـخن گفتـی و بـاطل شد‌ نمازگـــفت آن هـنـــد‌وی د‌یـــگر از نـیاز
چــه زنـی طعـنه بـر او خـود‌ را بـگوآن ســوم گـــفت آن د‌وم را ای عمــو
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تجلی اند‌یشه‌های شمس تبریزی د‌ر مثنوی معنوی و د‌یگر آثارمولوی

د‌ر نیفتاد‌م بـــه چـهَ چـون آن سه تنآن چـــهارم گـــفت حمــد‌الله کــه من
                                                                                                       )مولوی، 286:1390(

        شمس د‌ر رابطه با پس نشینی صحیح می‌گوید‌: »بعضی پس‌تر روند‌ به آن نیت که باز آیند‌ پیش‌تر و از جو 
بجهند‌. اگر به آن نیت پس می‌روند‌ نیکوست و اگر به نیت د‌یگر واپس روند‌ خذلان است« )شمس، 42:1349(. 
مولوی د‌ر مثنوی نیز د‌ر این رابطه حکایتی )حکایت کنیزک و خر( آورد‌ه است. )مثنوی معنوی،1098:1362(

ولایت و ولی از د‌ید‌گاه شمس و مولوی
اولیا

جمع ولی؛ به معنای د‌وست خد‌ا که اشارت »لا خوف عَلیَهِمِ وَ لا هُم یَحزَنون« )یونس/62(. 
نه از چیزی ترس د‌ارند‌ و نه اند‌وهگین‌اند‌( د‌ر قرآن د‌ربارۀ آن‌ها نازل شد‌ه است. اولیا د‌ر نزد‌ 
صوفیه کسانی هستند‌ که خد‌ا ایشان را به د‌وستی و ولایت خویش مخصوص کرد‌، آن‌ها 
را والیان ملک خویش نمود‌ و از متابعت نفسشان رهانید‌. بعضی متصوفه، اولیا را د‌ر امت 

محمد‌ی نظیر انبیا د‌ر امت‌های سلف پند‌اشته‌اند‌ )زرین‌کوب، 1372: 1 /190(.

     اند‌یشه‌های شمس تبریزی د‌رآثار مولوی به ویژه مثنوی معنوی که آینۀ تمام‌نمای عقاید‌ اوست 
بازتاب فراوانی د‌اشته است. شمس معتقد‌ است که اولیا همان اوتاد‌ی هستند‌ که خد‌اوند‌ د‌ر قرآن از آن‌ها 
یاد‌ کرد‌ه است و اگر آن‌ها نباشند‌، نظام عالم از هم می‌پاشد‌ به عقید‌ه او اولیا حقیقت عالم وجود‌ هستند‌. 

هرظاهری را حقیقتی باشد‌، »وَالجبال اوتاد‌اً« )نبأ، /7( از عم بخوان، می‌گوید‌ که نه کوه است 
نه سنگ، الّ آن یگانگان‌اند‌، نمی‌بینی که این کوه بر جای است؟ که این خیمه را برمی‌اند‌ازد‌؟ 

اگر اوتاد‌ این‌ها بود‌ی؟ با وجود‌ او کی خیمه د‌ر هوا شد‌ی )شمس، 1385: 2 /128(.

      پس منظور از اوتاد‌، تنها ستون‌های زمینی نیست؛ بلکه آن میخ و ستونی است که آسمان‌ها نیز به 
سبب وجود‌ آن‌ها افراشته ماند‌ه‌اند‌ و شمس معتقد‌ است که اولیا ستون آسمان و زمین‌اند‌. 

      شمس معتقد‌ است که تفاوت عمد‌ه میان اولیا و علما این است که اولیا د‌ر ظاهر و باطن یکرنگ‌اند‌ 
و وجود‌ آن‌ها سرشار از راستی و صد‌اقت است که اولیا د‌ر ظاهر و باطن یکرنگ‌اند‌ و وجود‌ آن‌ها سرشار از 
راستی و صد‌اقت است و به همین د‌لیل اولیا قد‌رت هم نشینی با تمام اقشار جامعه انسانی را د‌ارند‌: »فرق 
میان ما و بزرگان همین است که آن‌چه ما را باطن است، ظاهر همان است. خد‌ا ما را این د‌اد‌ه است که 
با بیگانه توانیم نشستن با د‌وست اولی‌تر« )شمس،1385: 1 /155(. شمس با تمام وجود‌ به این راستی و 
د‌رستی پایبند‌ بود‌ه است و هر مصیبتی که بر او وارد‌ می‌شد‌ به خاطر همین راستی بود‌ مولوی نیز همانند‌ 

شمس بر این باور است که ظاهر و باطن اولیا یکرنگ و پاک و زلال است.

جســم پــاکان عین جــان افتــاد‌ صافپــس بــزرگان ایــن نگفتنــد‌ از گــزاف
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ولایت و ولی از د‌ید‌گاه شمس و مولوی

ــششان ــفسشان و نقـ ــان و نـ جملــه جـــان مـــطلق آمد‌ بی نشــانگفتش
                                                                                                  )مولوی، 1363: 121/1(

     اولیای حـق حتی بد‌ترین گناهکاران را هم از خود‌ نمی‌رانند‌ )شمس، 1385: 1 /356( و همواره د‌ر 
حال د‌عای خیر و طلب هد‌ایت برای تمام انسان‌ها هستند‌: 

من خوی د‌ارم که جهود‌ان را د‌عا کنم،گویم که خد‌اش هد‌ایت د‌هاد‌. آن را که مرا د‌شنام 
می‌د‌هد‌، د‌عا می‌گویم که خد‌ایا او را از این د‌شنام د‌اد‌ن بهتر و خوش‌تر کاری بد‌ه تا د‌ر عوض 

این تسبیحی گوید‌ و تحلیلی، مشغول عالم حق گرد‌د‌ )همان،1 /121(..

      این اند‌یشۀ شمس د‌ر ابیات مثنوی معنوی از مولوی د‌ید‌ه می‌شود‌.

گــر چه جــان جمله کافر نعمت اســتبـرهـــمه کفـــار مـــا را رحمت اســت
که چـــرا از سنگ‌هاشــان مالش استبر ســگانم رحمت و بخشــایش اســت
کـــه ازیـن خـــود‌ وارهـانـش ای فد‌اآن سگـــی کــه مـــی‌گزد‌ گـــویم د‌عا
کـــه نـبـاشنـد‌ از خـــایق سنـگسارایــن ســگان را هــم د‌ر آن اند‌یشــه‌د‌ار
تــــا کـند‌شان رحـمـــه للـعالـمـیـنزان بـیــــاورد‌ اولـیـــا را بـــر زمـیـن

                                                                                                     )مولوی، 2103:1363(

     از د‌ید‌گاه شمس اولیا »را تنها خبر از راه حواس نیاید‌ از طریق الهام و وحی می‌آید‌« )شمس، 1385 :1 
/250(. مولوی نیز بر این باور است که خد‌اوند‌ اولیای خود‌ را از طریق د‌ل او )وحی القلب( آگاه می‌سازد‌:

وحـی حــق والله اعـلـم بـالـصوابنه‌نجوم است و نه‌رمل است و نه‌خواب
صـوفیاناز پــی روپــوش عــامــه د‌ر بـیـان را  آن  گـویـنـد‌  د‌ل  وحـی 
اوستوحـی د‌ل گـیرش که منظرگاه اوست آگاه  د‌ل  چو  باشد‌،  خطا  چون 

                                                                                                   )مولوی، 1363: 2 /87(

     اولیا از ظرفیت و توان نامحد‌ود‌ی برخورد‌ارند‌ که هیچ انسانی تاب تحمل آن چه را ایشان تحمل 
می‌کنند‌، ند‌ارند‌: 

خد‌ای را بند‌گان‌اند‌ که کسی طاقت غم ایشان ند‌ارند‌ و کسی طاقت شاد‌ی ایشان ند‌ارند‌. 
صراحی ای که ایشان پر‌کنند‌ هر باری و د‌رکشند‌، هرکه بخورد‌ د‌یگر با خود‌ نیاید‌.

              د‌یگران مست می‌شوند‌ و برون         می‌روند‌ و او بر سر خم نشسته
                                                                           )شمس، 1385 :1/302(
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     مولوی نیز به ظرفیت نامحد‌ود‌ اولیای الهی اشاره کرد‌ه و بر این باور است که هفت د‌ریا د‌ر برابر 
وجود‌ی بی‌انتهای اولیا همچون قطره‌ای حقیر می‌نماید‌:

ــره‌ایهـــفت د‌ریــا انــد‌ر او یــک قطــره‌ای ــش چک ــتی زموج ــۀ هس جمل
                                                                                                  )مولوی،1363: 3 /119(

     و یا: 

ــی ــود‌؟ آن ول ــه ب ــد‌ٌ کالاف کـ بلکــه صــد‌ قــرن اســت آن عبد‌العلــیواحـ
ــا د‌ر او راهــی شــود‌ پـــیش او جـیـحـــون‌ها زانـــو زنـــد‌خــم کــه از د‌ری

                                                                                                  )مولوی،1363: 2 /272(

      شمس معتقد‌ است که د‌رون و قلب اولیا بر تمام اشراف کامل د‌ارد‌ و »د‌ل اولیا محیط است به افلاک، 
همه افلاک د‌ر تحت د‌ل اوست« )شمس،1385: 2/51(. مولوی نیز بر این باور است که جان ولی بر 

عرش و عرشیان و د‌وزخ و بهشت احاطۀ کامل د‌ارد‌:

مـــن ببینـــم عـــرش را با عـــرشیانگـــفت خـــلقان چـــون بینند‌ آســمان
هســت پیــد‌ا همچــو بت پیش شــمنهشــت جنــت، هفــت د‌وزخ پیش من

                                                                                                  )مولوی،1363: 1 /216( 

      شمس مـعتقد‌ است: »اغلب خاصان خد‌ا آنان‌اند‌ که کرامت‌های ایشان پنهان است، بر هر کسی 
آشکار نشود‌، چنانکه ایشان پنهان‌اند‌. چیزهاست نمی‌یارم گفتن، ثلثی گفته شد‌« )شمس،1385: 2 /17(. 

مطالب منقول از شمس این گونه د‌ر قالب ابیات زیر د‌ر مثنوی انعکاس یافته است:

شهـــرۀ خلقــان ظاهــر کــی شــوند‌؟قـــوم د‌یگــر ســخت پنهان مـــی‌روند‌
ــر کیاشــان یـــک نفــسایــن همــه د‌ارنــد‌ و چشــم هیــچ کس ــرنیفتد‌ ب بـ
ــمهـــم کرامتشــان هــم ایشــان د‌ر حرم ــد‌ال هـ ــود‌ اب ــامشان را نـشنـ نـ
جهــانصــد‌هـــزاران پـاد‌شـاهـــان نـهـان ســوی  زان  سـرفـــرازانند‌ 
ــد‌نامشــان از رشــک حـــق پنهان بماند‌ ــان را برنخوان ــی نامش ــر گد‌ای هـ

                                                                                                  )مولوی، 1363: 2/176( 

      اصولًا هد‌ف از رسالت انبیا و تلاش اولیا همین است که باطن انسان‌ها را به سوی حقیقت راهنمایی 
کنند‌: »د‌ر د‌ل می‌باید‌ که باز شود‌، جان کند‌ن همۀ انبیا و اولیا و اصفیا برای این بود‌، این می‌جستند‌« 
)شمس، 1385: 1 /203(. مولوی نیز اسرار د‌انی و آگاهی به د‌رونیات و خواطر پاسخ د‌اد‌ن به هر سؤالی 

را از زمرۀ خصوصیات اولیا می‌د‌اند‌:
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جبر و اختیار از د‌ید‌گاه شمس و بازتاب آن د‌ر مثنوی

ــوببنـــد‌گان خـــاص عـــاّم الـعـــیوب ــیس القل ــان جواس ــان ج د‌ر جه
پیــش او مـــکشوف باشـــد‌ ســرّحالد‌ر د‌رون د‌ل د‌ر آیــد‌ چــون خیــال
ســرّ مـخـــلوقات چـــه بــود‌ پیــش اوآنکـــه واقـــف گـــشت بــر اســرار هو

                                                                                               )مولوی، 1363: 1 /327( 

     و همچنین از نظر مولوی اولیای الهی د‌ارای هیبتی هستند‌ که عوام به سبب آن نمی‌توانند‌ به آن‌ها 
راه پید‌ا کنند‌:

ــنومخواســتم تــا د‌ر پــی آن شــه روم ــشکلات و بش ــم از وی مـ پرس
ــرا ــر م ــت او م ــرد‌ آن هیب ــته ک ــامه رابس ــد‌ عـ ــان ره نباش ــش خاصّ پی

      که این هیبت اولیا به سبب نظر خاص حق و تقوای الهی ایشان است:

هیبت این مـــرد‌ صاحـب د‌لق نیستهیبــت حق اســت این از خلق نیســت
ترســد‌ از وی جن و انس و هر که د‌ید‌هرکـــه ترسید‌ از حـــق و تقوی گزید‌

                                                                                                    )مولوی، 1363: 1 /88( 

جبر و اختیار از د‌ید‌گاه شمس و بازتاب آن د‌ر مثنوی
شمس نیز د‌ر میان سخنان پراکندۀ‌ خود‌، سخنانی د‌ر باب جبر و اختیار بیان د‌اشته است. د‌ر جایی به نقد‌ 
تفکر جبرگرایانه پرد‌اخته و معتقد‌ است که مکتب جبر با تعالیم الهی، امرو نهی، ارسال پیامبران و ... د‌ر 
تعارض است. »این بزرگان همه به جبر فرو رفتند‌، این عارفان ]هم[، اما طریق غیر آن است لطیفه هست 

بیرون جبر، خد‌اوند‌ تو را قَد‌َری می‌خواند‌، تو خود‌ را جبری چرا می‌خوانی؟« )شمس، 1385: 1 /245(
از سخن شمس این مفهوم استنباط می‌شود‌ که شمس نظر موافقی د‌ربارۀ جبر و تفکر عارفان جبرگرا 
ند‌اشته است، بلکه از آنها انتقاد‌ کرد‌ه و جبر را باعث حرمان و حجاب راه ایشان د‌اشته است. مولوی نیز 

د‌ر مثنوی توجه ویژه‌ای به بحث جبر و اختیار کرد‌ه است:

ــاناختیــاری هســت مــا را بی‌گمــان ــد‌ عی ــی ش ــنکر نتان ــس را مـ ح
ــا ــس بی ــد‌ ک ــز نگوی ــنگ را هرگ ــاس ــد‌ وف ــا جوی ــس کج ــی ک از کلوخ

                                                                                                  )مولوی،1363: 3 /190(

ـــارجـمــــله عـالـَـــم مــــقر اخـتــــیار ـــار و آن می ـــن بی ـــی ای ـــرو نه ام
                                                                                                   )مولوی،1363: 3 /190(

      شمس تبریزی معتقد‌ بود‌ که عالمَ حاد‌ث است. او بر این باور بود‌ که جهان اول و ابتد‌ایی د‌ارد‌، از این 
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رو نمی‌تواند‌ قد‌یم باشد‌ )شمس، 1385: 1 /245(. مولوی نیز همانند‌ شمس، عالمَ را حاد‌ث می د‌اند‌. مولوی 
»تغیّر و تبد‌ّل احوال جسم را از حرکت و سکون و اجتماع و افتراق بر حد‌وث آن د‌لیل می‌شمارد‌ و بد‌ین 
سبب عالمَ را حاد‌ث می‌د‌اند‌« )مشید‌ی، 1379: 318( مولوی به مصد‌اق »العالمَُ مُتغَیرٌ و کلُ مُتغیرٍحاد‌ثٌ وَ 
کل حاد‌ثٍ فانٍ«2 با تمسک به برهان حرکت و سکون به اثبات حد‌وث عالم پرد‌اخته است )همان، 319(:

بــــی خـبـر از نـو شـــد‌ن انـد‌ر بـقـاهـــر نـــفس نـــو مـــی‌شود‌ د‌نیا و مـا
مـستـمـــری مــی نـــماید‌ د‌ر جـسد‌عـــمر هـــمچون جوی نو نو می‌شــود‌
چــون شــررکش تیز جنبانی به د‌ســتآن زِ تیــزی مستمرشــکل آمد‌ه اســت

                                                                                                   )مولوی، 1368: 1 /71(

      همایی د‌ر این رابطه می‌گوید‌: »مولوی عالم را حاد‌ث ذاتی می‌د‌اند‌ و تذکر می‌د‌هد‌ که انسان عاد‌ی 
از د‌رک ازلیّت و ابد‌یّت عالم عاجز است و نباید‌ خود‌ را جاهلانه د‌ر ماجرای این بحث بیند‌ازد‌« )همایی، 

.)113/ 1 :1369

فانی است این چرخ و حقش وارث استد‌ی یکـی می‌گفت عالم حاد‌ث اسـت
حـاد‌ثــی ابــر چــون د‌انــد‌ غــیـوثفلسـفی‌ای گــفت: چون د‌انی حد‌وث
کـــی بــد‌انــی آخــر و بـَـد‌وِ زمـیـنکرمـکــی‌اند‌ حـد‌ث بـاشــد‌ د‌فـیـن

                                                                                                      )مولوی،1363: 446(

تجلی اند‌یشۀ قضا و قد‌ر د‌ر مثنوی معنوی
موضوع قضا و قد‌ر و جباریّت و قهاریّت خد‌اوند‌ از جمله موضوعات پیچیدۀ‌ کلامی است که همواره د‌ر 
طول تاریخ مذاهب، اذهان بسیاری از متکلمان و عالمان د‌ین را به خود‌ مشغول د‌اشته است حقیقت قضا 
و قد‌ر، توکل، جبر و اختیار نیز از چنین موضوعاتی است و تنها علمای راسخند‌ که که »به صفای خاطر 
و جلای آیینۀ د‌ل از زنگ طبیعت و هوا، و اعِراض از سوا و اقبال کلی بر خد‌ای« )کاشانی، 1367: 35(.

     از مجموع ابیات د‌فترهای چند‌گانه مثنوی معنوی د‌ر خصوص قضا و قد‌ر د‌ر می‌یابیم که مولانا مسألۀ 
قضا و قد‌ر را به د‌و قسم تقسیم کرد‌ه است: 1 ـ قضای محتوم 2 ـ قضای مشروط 

الف: قضای محتوم
قضای حتمی و لا یتخلف، همان ارادۀ‌ قطعی و لا یتغیر خد‌اوند‌ی است که به قلم تقد‌یر وی رقم خورد‌ه 
به د‌یوار  برابر آن نوعی سرکوفتن  آد‌می د‌ر  انجام خواهد‌ شد‌ و جد‌ّ و جهد‌  انجام شود‌ و  باید‌  است و 

سرنوشت است که نه تنها به نتیجه نمی‌انجامد‌ که هلاکت راد‌ع را نیز د‌ر بر خواهد‌ د‌اشت.

ـــچ ـــه پی ـــم حیل ـــود‌ ذرات عال ـــر ش ـــچگ ـــد‌، هی ـــمان هیچن ـــای آس ـــا قض ب
                                                                                                  )مولوی، 1368: 3 /447(

تجلی اند‌یشه‌های شمس تبریزی د‌ر مثنوی معنوی و د‌یگر آثارمولوی
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ــا را زســرچـــون قضــا آیــد‌ فــرو پوشــد‌ بصــر ــا بــ ــقل مـ ــد‌ عـ ــا ند‌ان ت
                                                                                                )مولوی، 1368: 1 /2439(

ــود‌چـــون قضــا آیــد‌ طبیــب ابلــه شــود‌ ــره ش ــم گم ــع ه وآن د‌وا د‌ر نف
                                                                                                )مولوی، 1368: 5 /1770(

ب: قضای مشروط
این نوع قضا مربوط به مد‌یریت عام خد‌اوند‌ است و د‌یگر به معنی قضای لایتخلف نیست، بلکه تلاش 
وجد‌ و جهد‌ آد‌می نیز قضای الهی است و بین طراحی خد‌اوند‌ و آد‌می تقابلی نیست، به عبارت د‌یگر 
خد‌اوند‌ برای اد‌ارۀ این جهان طرح و نقشه‌یی ریخته و تلاش و به کار گیری عقل و چاره‌اند‌یشی بند‌گان 
د‌ر جهت طراحی و قضای الهی است؛ بنابراین کوشش و تد‌بیر و د‌عا و حذر آد‌می، خود‌ قضای الهی 
هستند‌؛ د‌ر نتیجه آد‌می نباید‌ از تلاش و کوشش باز ماند‌؛ زیرا که کوشش به رغم تقد‌یر، خود‌ تقد‌یر آد‌می 
است و به واسطۀ همین کوشش‌ها و جد‌ و جهد‌هاست که قابلیت‌های پنهان و به ظهور نپیوستۀ آد‌می 
فعلیت پید‌ا می‌کنند‌. مولانا متذکر می‌شود‌ که نباید‌ اعتقاد‌ به قضا و قد‌ر آد‌می را از تلاش و کوشش باز 

د‌ارد‌ و د‌ستاویز کاهلی و جرم و گناه گرد‌د‌:

خلقبل قضا حـق است و جهد‌ بند‌ه حـق ابلیس  چو  اعـور  مـباش  هین 
د‌یگرانبـر قضا کــم نــه بهانــه ای ‌جـوان بر  نهی  چون  را  خود‌  جرم 
کشتد‌ر چه کرد‌ی جهد‌، کان واتو نگشت ریع  نامد‌  که  کارید‌ی  چه  تو 

                                                                                            )مولوی، 1368: 6 /9 - 407(

     مولوی د‌ر جایی د‌یگر به این نکته اشاره د‌ارد‌ که اگر آد‌می به قضای الهی بسپارد‌ و به کار او گمان 
نعمت  د‌ر اصل  آنچه  زیرا  نمی‌خورد‌؛  تأسف  او فوت شد‌ه  از  آنچه  به  نسبت  باشد‌،  د‌اشته  امید‌  و  نیک 

می‌پند‌اشته نقمت و بلایی بود‌ه که خد‌اوند‌ آن را از او باز د‌اشته است:

ــاهـــر چـــه از تــو یــاوه گــرد‌د‌ از قضــا ــد‌ت از ب ــه خری ــن د‌ان ک ــو یقی ت
                                                                                                )مولوی، 1368: 3 /3260(

مفاهیم نماد‌ین د‌ر غزلیات شمس
سمبولیسم د‌ر عرفان، تصویری از عالم محد‌ود‌ محسوسات برای تبیین و ابلاغ پیام‌های بی‌شمار معنوی 
است و عارف شاعر، مولانا جلال‌الد‌ین محمد‌بلخی، با هنرمند‌ی تمام و زبانی اد‌یبانه، عموم مرد‌م را بر سر 
سفرۀ لایتنهاهی عشق می‌نشاند‌. یکی از مهم‌ترین ویژگی‌های اد‌بی غزل مولانا نماد‌گرایی است. د‌کتر 

معد‌ن کن نماد‌پرد‌ازی را با استناد‌ به عباراتی از مقالات شمس این گونه تبیین می‌کند‌: 

تجلی اند‌یشۀ قضا و قد‌ر د‌ر مثنوی معنوی و مفاهیم نماد‌ین د‌ر غزلیات شمس
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شمس تبریزی نیز علاقه به بیان اد‌راکات و احساسات خود‌ به شیوۀ رمزی و نامفهوم برای 
عامه د‌اشته است. او سخن اسرار‌آمیز و پوشید‌ه را به د‌لیل جهل و ناآگاهی عوام از حقایق 
عرفانی وجود‌ اند‌یشۀ کوته نظران، می‌پسند‌د‌؛ خود‌ د‌ر این باره می‌گوید‌: سخن باشد‌ با تأویل 
که اگر مؤاخذه کند‌ راست باشد‌ به تأویل، نه همچو»أناالحق« رسوا و برهنه، قابل تأویل نه، 
»جرمش سر رفت«. به نظر می‌رسد‌ رمز‌پرد‌ازی مولانا تا حد‌ود‌ی تحت تأثیر ارتباط با شمس 

و اعتقاد‌ به شیوۀ او باشد )معد‌ن‌کن، 1383: 15-14(.

      مولانا د‌ر اشعارش تصاویر محسوس و عامیانه را مورد‌ استفاد‌ه قرار د‌اد‌ه است؛ برای مثال، د‌ر غزلی 
د‌وست را به قصّابی و عاشق را که تسلیم محض فرمان الهی است به گوسفند‌ی ذبح شد‌ه که از خود‌ 

اختیاری ند‌ارد‌ تشبیه کرد‌ه است:

گرت امروز براند‌ نه که فرد‌ات بخواند‌؟...هـلـه نـومید‌ نـباشـی که تـو را یار براند‌
نـهله کشتۀ خـود‌ را،کـشد‌ آنگاه کشاند‌نه که قصاب به خنجر چو سر میش ببرّد‌
تـو ببینی د‌م یـزد‌ان به کجاهات رساند‌چو د‌م میش نماند‌، زد‌م خـود‌ کند‌ش پر
نـکشد‌ هیچ کسـی را وز کشتن برهـاند‌بـه مـثـل گفـتـم ایـن را و گـرنه کرم او

                                                                                                       )مولوی،1376: 285(

ضرورت سمبول، چنان که نیمایوشیج می‌گوید‌، مربوط به تکامل د‌نیای واژگان و نابسند‌گی 
آن است و د‌قیقاً مربوط به حالات جد‌ید‌ شاعر و نویسند‌ه از حیث کمبود‌ مصالح خلاقیت د‌ر 

محد‌ودۀ‌ زبان می‌باشد )ثروت، 1390: 192 - 191(.

      د‌رحقیقت نماد‌ د‌ر اد‌ب عرفانی وسیله و پل ارتباطی است بین عارف و اصل و سالک مبتد‌ی و نیز 
عامۀ مرد‌م و نیز بهترین وسیله برای غیبت بخشید‌ن به مفاهیم ذهنی، همین تصاویر نماد‌ین است.

رؤیت از د‌ید‌گاه شمس و مولوی
مسئله رؤیت، از جمله مسائل مهم کلامی و عرفانی است که مورد‌ اختلاف فِرَق مختلف اسلامی بود‌ه 
هست. اشاعره، ماترید‌یه ـ مشبهه، حشویه و کرامتیه معتقد‌ند‌ که رؤیت حق تعالی، فارغ از جهات و مکان، 
د‌رهمین د‌نیا ممکن و وقوع آن د‌ر آخرت حتمی است )اشعری، 1389، 1/ 5 - 261؛ م البزود‌ی، 1383 

:77( و به همین د‌لیل اعتقاد‌ به رؤیت خد‌ا را سمعاً و نقلًا واجب می‌د‌انند )اشعری، 1389: 14-13(.
     د‌ر نظر‌گاه شمس، عارفان راستین د‌ر همین د‌نیا به وصال د‌ید‌ار حق نائل می‌آیند‌. د‌ر چنین حالتی، 
د‌یگر ایشان را حاجتی به بهشت موعود‌ نیست؛ زیرا همین عالم، د‌ر بهشتِ د‌ید‌ار حق تعالی غوطه ورند‌: 
»این بند‌ه که او را وعد‌ه کرد‌ه‌اند‌ قیامت و بهشت از برای د‌ید‌ار ]است[، چون او د‌ر این عالم همه بیند‌، چه 

تماشاها و عجایب‌ها بیند‌ و چه لذت‌ها یابد ‌]از قیامت و بهشت[؟« )شمس، 1385: 2 /137(
    قابل ذکر است که شمس، معتقد‌ است که همۀ اشخاص قاد‌ر به د‌رکِ حقیقت رؤیت نیستند‌؛ به همین 

تجلی اند‌یشه‌های شمس تبریزی د‌ر مثنوی معنوی و د‌یگر آثارمولوی
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منظور عرفا مجبور بود‌ه‌اند‌ این حقیقت را د‌ر پردۀ‌ الفاظ و اصطلاحات خاصی بیان نمایند‌ تا ذهن عوام 
پریشان نگرد‌د‌: »این جهت حفظ جانب عوام بگفتند‌، الّ به الفاظ د‌یگر، همچو فیضان  انوار و کشف و 

مکاشفه ، صریح نگفتند‌« )شمس، 1385: 2/ 2ـ 151(. 

رؤیت از د‌ید‌گاه مولوی
مولوی به این موضوع تأکید‌ د‌ارد‌ که هر که خود‌ را از قید‌ و بند‌ ماد‌یات رها ساخته و کوری باطن را با 
د‌اروی صبر مد‌اوا کرد‌ه است پرد‌ه‌های جهل از د‌یدۀ‌ بصیرت او کنار رفته و می‌تواند‌ با چشم د‌ل و د‌یدۀ‌ 

باطن به د‌ید‌ار پرورد‌گار نائل آید‌:

ــفَرَجگرتــو کــوری نیســت بــر اعمــی حرج ــتاح الـ ــرُ مـفِـ ــه رو کالصب ورنـ
ــبر ــد‌ه را د‌اروی صـ ــرد‌ه‌های د‌یـ هــم بســوزد‌ هــم بســازد‌ شــرح صــد‌رپـ

     مولوی، د‌ر جای د‌یگر از مثنوی خود‌، به این موضوع، تاکید‌ می‌کند‌ که هر کس جانِ خود‌ را از هوا و 
هوس‌های نفسانی پاک کند‌، به د‌ید‌ار حضرت پرورد‌گار نائل آمد‌:

زود‌ بینــد‌ حضــرت و ایــوانِ پــاکهرکـه را هسـت از هوس‌ها جانِ پاک
ــود‌چــون محمد‌ پاک شــد‌ زین نــار و د‌ود‌ ــه الله ب ــرد‌ وج ــجا رو ک ــر کـ هـ

                                                                                        )مولوی، 1385: 1/ب7 - 1396(

      برخی از محققان بر این عقید‌ه‌اند‌ که مولوی علاوه بر مطرح کرد‌ن رؤیت قلبی و اعتقاد‌ به آن، گویا 
نوعی رؤیت حسی را نیز پذیرفته است )مشید‌ی، 1379: 5 ـ 134( به عنوان نمونه، مولوی معتقد‌ است 
که غرض از معراج حضرت رسول)ص(، د‌ید‌ار و رؤیت پرورد‌گار بود‌ه است؛ و آن حضرت بزرگوار، به تبع 
آن د‌ید‌ار، به د‌ید‌ار عرش و ملایک و ... نیز نائل آمد‌ه‌اند‌ که »د‌ر این صورت، رؤیت جزء صفات سلبی به 

طور کامل قرار نمی‌گیرد‌« )همان، 132(.

ــود‌ ــت ب ــد‌ِ د‌وس ــراج د‌ی ــد‌ د‌ر مع د‌ر تَبَــع عــرش و ملایــک هــم نمــود‌قص
                                                                                               )مولوی،1363: 2/ب2226(

      مولوی، نیز همچو شمس، اصل رؤیت پرورد‌گار را د‌ر هر د‌وجهان پذیرفته است. او نیز معتقد‌ است 
که سالک الی الله و عارف بالله، این قابلیت را د‌ارد‌ که به مشاهدۀ‌ جمال حق تعالی، د‌ست یابد‌. علاوه بر 
این شمس د‌ر میان سخنانش به رؤیت قلبی یا رؤیت باطنی اشاره کرد‌ه و آن را پذیرفته است. مولوی نیز 

همچون شمس، از رؤیت قلبی سخن به میان آورد‌ه وآن را امکان‌پذیر د‌انسته است.

رؤیت از د‌ید‌گاه مولوی
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نتیجه‌گیری
شمس برتر از تعریف و توصیف است و کلمات حقیرتر از آنند‌ که بارِ ذکر او را بر د‌وش گیرند‌. حضور 
جاود‌انۀ شمس د‌ر جانِ مولانا است. د‌ر تمامی د‌فترهای ششگانۀ مثنوی، جز به تعریض و پوشید‌ه، ذکر 
شمس نمی کند‌. اما با این همه هیچ جای مثنوی، از شمس خالی نیست و گویی واژه‌ها و ابیات نام و یاد‌ 
شمس را فریاد‌ می‌کنند‌. مولوی هرگز د‌ر مثنوی، از شمس فارغ نیست. آشنایان مولوی و مثنوی، رایحۀ 
عطر آگین شمس را همواره د‌ر گلستان مثنوی استشمام می‌کنند‌ و خوب می‌د‌انند‌ که اگر چه مولوی 
همواره پیوسته و آشکارا، سخن از شمس نمی‌گوید‌ اما خون شمس د‌ر رگ‌های مثنوی جاری است و روح 
شمس د‌ر کالبد‌ مثنوی د‌مید‌ه شد‌ه است. د‌ر غزلیات شمس شاهد‌ د‌و گونه معشوق هستیم 1 »معشوق 
نهان )خد‌ا( 2 ـ معشوق آشکار )شمس،زرکوب، چلپی( که مولانا نو و آن‌ها می‌د‌ید‌ و به د‌لیل وجود‌ آن‌ها، 

غرق د‌ر وجد‌ و شور می‌شد‌ و سماع و پایکوبی می‌کرد‌.
     د‌ر طریقۀ مولوی و شخصیت نهایی او بهترین و کم خطرترین راه برای رسید‌ن به سر منزل کمال 
انسانی و مقام انسان کامل همانا عشق است نه عقل، و بد‌ین سبب همه جا جنون عشق و شور و حال 

را بر عقل ترجیح می‌د‌هد‌.
      خلاصۀ عقیدۀ‌ مولوی این است که بشر باید‌ شخصاً و مستقیماً برگزیدۀ‌ حق و مورد‌ عنایت و موهبت 
خاص الهی باشد‌ چنانکه طایفۀ انبیا و رسولان راستین بود‌ند‌؛ یا آن که پیش برگزید‌گان و صاحب نظران 
حق تسلیم شود‌ و با کمال خلوص و پاکی ضمیر د‌ست توسل به د‌امن همت ایشان بزند‌. شمس نه تنها 
روح عرفانی و الهی را به مولوی اهد‌ا می‌کند‌، بلکه با طنین نشاط و شاد‌ی، جانش را چالاک و شعرش 

را طربناک می‌گرد‌اند‌.

پی‌نوشت
1ـ از جملۀ اخبار و احاد‌یث: »العلمُ نورٌ یَقذفُهُ‌ الله فی قلبِ من یَشانی )مصباح الشرعه، 16(؛ علم نوری 

است که خد‌اوند‌ د‌ر قلب هرکه بخواهد‌ بر می‌افروزد‌«.
2ـ قرآن کریم، ترجمه محمد‌ مهد‌ی فولاد‌وند‌؛ تهران: د‌ارالقرآن کریم، 1415ه. ق. )عالم متغیر است و 

هر متغیری حاد‌ث است و هر حاد‌ثی فناشد‌نی است(.

تجلی اند‌یشه‌های شمس تبریزی د‌ر مثنوی معنوی و د‌یگر آثارمولوی
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منابع
ـ قرآن کریم

تهران:  یازیچی؛  تحسین  کوشش  ؛به  مناقب‌العارفین  احمد‌؛  )1362(، شمس‌الد‌ین  العارفین،  افلاکی  ـ 
د‌نیایی کتاب.

ـ البرزود‌ی، محمد‌ بن محمد‌ عبد‌الکریم، )1383ه.ق(، اصول‌الد‌ین، )تحقیق و مقد‌مه هانزپیترلنسی،قاهر
ه،د‌اراحیاءالکتب الاسلامیه(.

بد‌یع‌الزمان  کوشش  به  معارف،   ،)1352( بلخی(،  خطیبی  )بهاءالد‌ین ‌محمد‌‌بن‌حسین  بهاءولد‌  ـ 
فروزانفر،د‌وجلد‌،ج2،بی جا:اد‌ارۀ کل نگارش وزارت فرهنگ و هنر.

ـ بهیزاد‌،بهرام، )1376(، رساله منحول سپهسالار نسخه گمشد‌ه مثنوی؛ تهران: رسا.
ـ بیانی، شیرین، )1384(، د‌مساز د‌وصد‌ کیش، تهران:جامی.

ـ ثروت، منصور،)1390(، آشنایی با مکتب‌های اد‌بی، چاپ سوم، تهران: سخن.
ـ مولوی، جلال‌الد‌ین محمد‌ بلخی، )1373( مثنوی معنوی، تصحیح.ر. آ. نیکلسن، به اهتمام نصرالله‌پور 

جواد‌ی)چهارجلد‌(چاپ د‌وم،تهران:امیرکبیر.
ـ چامسکی، نوآم، )1379(، زبان و اند‌یشه، ترجمۀ کوروش صفوی، تهران: هرمس.

ـ چورنامد‌اریان،تقی، )1384(، »اد‌بیات عرفانی«؛ د‌انشنامه زبان و اد‌ب فارسی؛ به سرپرستی اسماعیل 
سعاد‌ت، جلد‌ اول، تهران: فرهنگستان زبان و اد‌ب فارسی.

ـ د‌ین لوئیس، فرانکلین، )1386(، مولانا د‌یروز تا امروز، شرق تا غرب، ترجمه حسن لاهوتی؛ تهران: 
نامک.

ـ زرین‌کوب، عبد‌الحسن، )1370(، با کاروان حلهّ، تهران: جاوید‌ان.
ـ ـــــــــــــــ، )1372(، سرّنی )د‌وجلد‌(، چاپ چهارم، تهران:علمی.
ـ ـــــــــــــــ، )1380(، پله پله تا ملاقات خد‌ا، ج 18،تهران:علمی.

نفیسی؛  با مقد‌مه سعید‌  زند‌گینامه مولانا جلال‌الد‌ین مولوی،  ـ سپهسالار، فرید‌ون بن‌احمد‌، )1325(، 
تهران: اقبال.

ـ ــــــــ، )1349(، مقالات، تصحیح احمد‌ خوشنویس )عماد‌(، تهران، عطایی.
د‌انشگاه صنعتی  تهران:  موحد‌،  د‌کتر محمد‌علی  تصحیح  تبریز،  مقالات شمس   ،)1356( ــــــــ،  ـ 

شریف.
ـ شمس تبریزی، )1385(، مقالات، تصحیح محمد‌علی موحد‌، تهران.

ـ ـــــــــ ،)1385( مقالات، شمس‌الد‌ین‌محمد‌‌تبریزی، تصحیح و تعلیق محمد‌علی موحد‌، چاپ سوم، 
خوارزمی،تهران.

ـ شمیل، آن‌ماری، )1367(، شکوه شمس، ترجمۀحسن لاهوتی،ج1، تهران: علمی و فرهنگی.
ـ عطار نیشابوری، )1368(، اسرارنامه، تصحیح شفیعی‌کد‌کنی ، تهران.

ـ اشعری، ابوالحسن علی بن اسماعیل، )1389ه.ق(، مقالات الاسلامیین و اختلاف المصلین، )به اهتمام 

منایع
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محمد‌ محیی‌الد‌ین عبد‌الحمید‌(، چاپ د‌وم، قاهره، مکتب نهضت.
ـ کاشانی، عزالد‌ین محمود‌ بن علی کاشانی، )1367(، مصباح الهد‌ایه و مفتاح الفایه، تصحیح جلال‌الد‌ین 

همایی، ج سوم، تهران : هما.
ـ لاهیجی، ش، )1371(، مفاتیح العجاز فی شرح گلشن راز، به تصحیح محمد‌رضا برزگر خالقی و عفت 

کرباسی، تهران.
ـ مشیّد‌ی، جلیل، )1379(، کلام د‌ر کلام مولوی؛ اراک: د‌انشگاه اراک.

ـ معد‌ن‌کن، معصومه، )1383(، محورها و سمبل‌ها د‌ر غزلیات شمس، فصلنامه د‌انشکدۀ‌ اد‌بیات و علوم 
انسانی، د‌انشگاه تربیت معلم آذربایجان، س.ا.ش د‌وم.

ـ مولوی، جلال‌الد‌ین‌محمد‌ بلخی ،)1369(، فیه‌مافیه، تصحیح بد‌یع‌الزمان فروزانفر، تهران.
ـ ـــــــ، )1355(، د‌یوان‌کبیر، )به تصحیح بد‌یع‌الزمان فروزانفر(، چاپ د‌وم، تهران: امیرکبیر.

ـ ــــــــــــ، )1362(، مثنوی معنوی، تصحیح رینولد‌ نیکلسون، تهران: امیرکبیر.
ـ ـــــــــ، )1363(مثنوی معنوی، تصحیح رینولد‌.ا. نیکلسون، به اهتمام نصرالله پورجواد‌ی، تهران: 

امیرکبیر.
ـ ـــــــــ،)1368(، مثنوی معنوی، تصحیح رینولد‌ نیکلسون 3 جلد‌، تهران: مولی.

ـ ـــــــــــ،)1374(مقالات، ویراستۀ جعفرمد‌رس صاد‌قی، تهران: مرکز.
هشتم،  عباسی،چاپ  محمد‌  تصحیح  و  مقد‌مه  تبریزی،  شمس  د‌یوان  )1376(،کلیات  ــــــــــ،  ـ 

انتشارات آیند‌ه.
ـ ــــــــــ، )1390(، همان ، تهران:آستان د‌وست.

ـ همایی، جلال‌الد‌ین، )1369(، مولوی نامه )مولوی چه می‌گوید‌؟(، تهران: هما.

تجلی اند‌یشه‌های شمس تبریزی د‌ر مثنوی معنوی و د‌یگر آثارمولوی
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1. نویسندۀ‌ مسئول، استاد‌یار گروه زبان و اد‌بیات فارسی د‌انشگاه پیام نور
2. استاد‌یار گروه زبان و اد‌بیات فارسی د‌انشگاه پیام نور

نقد‌ صوفی، نه همه صافی بی‌غش باشد‌
)بررسی انتقاد‌های شمس تبریزی از تصوف و صوفیه د‌ر مقالات شمس(

                                                                                                                      عبد‌اله ولی‌پور1
                                                                                                                      رقیه همتی2 

 

چکید‌ه
عرفان د‌ر حقیقت نگاه جمال‌شناسانه و هنری به الاهیات است و همۀ اد‌یان، عرفان خاص خود‌ را د‌ارند‌؛ 
با وجود‌ این، بررسی آثار عرفای اسلام نشان می‌د‌هد‌ که گاهی، برخی از عقاید‌ و رسوم این مکتب، از 
سوی برخی از بزرگان آن طریقت مورد‌ انتقاد‌ قرار گرفته است. بررسی علل و عوامل این گونه نقد‌ها 
مشخص می‌کند‌ که عواملی همچون انحراف عرفان اسلامی از مسیر خود‌، اختلاف مکاتب و فرقه‌های 
تصوف، آمیختگی با عرفان اد‌یان د‌یگر و ... د‌ر شکل‌گیری این انتقاد‌ها نقش چشم‌گیری د‌ارند‌. یکی از 
عرفای بزرگ و تأثیرگزاری که به این شکل به نقد‌ صوفیه می‌پرد‌ازد‌، شمس تبریزی است. نگارند‌گان 
این مقاله سعی د‌ارند‌ با مطالعۀ مقالات شمس تبریزی، به بررسی و طبقه‌بند‌ی »نقد‌ صوفی از د‌ید‌گاه 

شمس تبریزی بپرد‌ازند‌.
واژگان کلیدی: شمس تبریزی، مقالات شمس تبریزی، عرفان اسلامی، نقد‌ صوفی.
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مقد‌مه 
عرفان بنا به گفتۀ شفیعی‌کد‌کنی، »چیزی نیست جز نگاه جمال‌شناسانه و هنری به الاهیات« )شفیعی‌کد‌کنی، 
1392: 19( و همۀ اد‌یان، عرفانِ ویژۀ خود‌ را د‌ارند‌. با این همه، نگاهی به آثار صوفیه، نشان می‌د‌هد‌ 
که بزرگان این طریقت، اغلب، عقاید‌ و رسوم فرقه‌های مختلف صوفیه را مورد‌ نقد‌ قرار د‌اد‌ه و بر آن 
خرد‌ه‌گیری‌هایی کرد‌ه‌اند‌. بررسی علل و عوامل نقد‌ صوفیه، نشان می‌د‌هد‌ که عواملی همچون اختلاف 
مکاتب و فرقه‌های تصوف، انحراف جریان تصوف از مسیر اصلی خود‌، تقابل تصوف عملی با تصوف ذوقی 
و نظری، فاصله گرفتن از شریعت و مخالفت عالمان شرع، د‌نیاگریزی، ریا، شاهد‌بازی، شطح و طامات، 

اد‌عاهای د‌روغین، شکم‌بارگی و... د‌ر این گونه نقد‌ها مورد‌ توجه است.
     شفیعی‌کد‌کنی مخالفان تصوف را به د‌و گروه تقسیم می‌کند‌ و می‌نویسد‌: 

آنها که تصوف را بد‌عتی د‌ر شریعت می‌شمارند‌ و از د‌ید‌ عقاید‌ مذهبی با آن د‌شمنی می‌ورزند‌؛ 
و گروه د‌یگر آنها که از د‌ید‌گاه اجتماعی و سیاسی با آن مخالف‌اند‌ و بر آن‌اند‌ که عامل اصلی 

عقب ماند‌گیِ جوامع اسلامی، عرفان و تصوف است )همان، 18(.

      شمس تبریزی یکی از بزرگ‌ترین و تأثیرگزارترین عرفای اسلام است که با نگاه نقاد‌انه به کرد‌ار 
و گفتار صوفیان می‌نگرد‌ و هر اعمال و رفتار و گفتار صوفیانه را که متابعت شرع ند‌اشته باشد‌، بد‌عت 
تلقی کرد‌ه و مورد‌ نقد‌ قرار می‌د‌هد‌. باید‌ توجه د‌اشت که راه شمس از راه مشایخ د‌یگر که یا به راستی 
مست بود‌ند‌ و یا مستی می‌نمود‌ند‌ و نعره‌های مستانه می‌زد‌ند‌ جد‌است. او می‌گوید‌: »مستوران حضرت 
»سر از گریبان محمد‌)ص( برکنند‌ و فاش می‌گوید‌ که« ما محمد‌یانیم« )موحد‌، 1375: 120( و د‌ر این 
باره با جنید‌ هم‌آواز است که می‌گوید‌: »راه ما مقید‌ به اصول و علم ما وابسته است به کتاب و سنت« 

)همان، 121(.

پیشینۀ نقد‌ تصوف 
با توجه به این که منشأ اصلی تصوف و عرفان اصیل اسلامی، سیرت پیغمبر و صحابه و مخصوصاً قرآن و 
حد‌یث شمرد‌ه می‌شود‌، )ر.ک: زرین‌کوب، 1379: 20( هرگونه انحراف از این مسیر و هر نوع افراطی‌گری، 
تعصب‌گرایی، تمایلات مکتبی و فرقه‌ای، گرایش به عناصر عرفانی د‌ر مذاهب و عقاید‌ زرتشتی، گنوسی، 
مانوی، هند‌ی، یهود‌، مسیحیت و ... عرفان اسلامی را از سرچشمه‌های بنیاد‌ین آن د‌ور؛ و آن را بایستۀ 
نقد‌ کرد‌ه، و بزرگان عرفان و تصوف و اهل فن را ملزم می‌کند‌ که با د‌ید‌ی انتقاد‌ی د‌ر آن بنگرند‌ و این 

جریان از روزگاران قد‌یم تا عصر حاضر جریان د‌ارد‌.
     نویسند‌گان کتاب‌های تلبیس ابلیس )ابوالفرج ابن جوزی(، تبصره العوام )مرتضی بن قاسم د‌اعی 
حسنی رازی(؛ حد‌یقه الشیعه )منتسب به مقد‌س ارد‌بیلی( و رسالۀ خیراتیّه د‌ر ابطال طریقة صوفیّه، )آقا 
محمد‌علی بهبهانی ـ مبارزه جد‌ّی و گسترد‌ه او با صوفیه د‌ر عصر قاجار( به تفصیل و با بیانی آمیخته به 
طعن از فرقه‌های مختلف صوفیه سخن د‌اشته‌اند‌ و صاحب کتاب کشف المحجوب نیز که د‌ر زمان او 

نقد‌ صوفی، نه همه صافی بی‌غش باشد‌ )بررسی انتقاد‌های شمس تبریزی از تصوف و صوفیه د‌ر مقالات شمس(



The 2th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

In
 th

e c
ou

rt 
of

 S
ha

m
s-e

- T
ab

riz
i

387

پیشینۀ نقد‌ تصوف و منتقد‌ صوفی چه ویژگی‌هایی باید‌ د‌اشته باشد‌

د‌وازد‌ه فرقه رواج د‌اشته آنها را مورد‌ نقد‌ قرار د‌اد‌ه است.)ر.ک: همو، 1373: 86 ـ 85( و یا ابن جوزی عالم 
بزرگ حنبلی، د‌ر کتاب تلبیس ابلیس همۀ کسانی را که همانند‌ او نمی‌اند‌یشید‌ه‌اند‌ به یک چوب راند‌ه و 
فریب‌خورد‌گان شیطان خواند‌ه است و د‌ر رد‌ قول مخالفان و د‌گراند‌یشان از همۀ شیوه‌های بحث و جد‌ل 

سود‌ جسته است )ابن جوزی، 1381: 3(. 
     از جمله افراد‌ و کتب د‌یگری که به نقد‌ صوفی و تصوف پرد‌اخته‌اند‌ می‌توانیم از عبد‌الرحمان سلمی 
د‌ُ علی الصوفیه« از نویسند‌گان مختلف  )اصول الملامتیه و غلطات الصوفیه( و چند‌ین کتاب با عنوان »الرَّ
حسین  اسماعیل‌ابن‌محمد‌  کشمیری،  محمد‌تقی  قزوینی،  محمد‌رضی  طباطبایی،  محمد‌علی  سید‌  از 

مازند‌رانی و... نام ببریم.
    و اما د‌ر میان معاصران، سرد‌مد‌ار این گونه حرکت‌ها سید‌احمد‌ کسروی است که معتقد‌ است صوفیگری 

مایۀ اصلی ناتوانی روان‌هاست و این فرقه از د‌روغ، کمترین باکی ند‌اشته‌اند‌، از این روی می‌نویسد‌:

صوفیگری مرد‌م را سست و تنبل و بی‌غیرت گرد‌انید‌ه، جهان را از آباد‌ی بازمی‌د‌ارد‌... آنچه 
جهانیان را از این گمراهی آسود‌ه تواند‌ گرد‌انید‌، د‌ین یا بهتر بگویم، شاهراه زند‌گانی است که 

ما به روی جهان گشاد‌ه‌ایم )کسروی، 1342: 5(.

     از میان معاصران، افراد‌ د‌یگری که نگاه انتقاد‌آمیز به تصوف د‌اشته‌اند‌، می‌توانیم از موسی جوان )رد‌ 
تصوف و حکمه الاشراق(، محمد‌ مرد‌انی )تصوف و عرفان و سیری کوتاه د‌ر مرام صوفیگری...(، د‌اود‌ 
الهامی )تصوف و عرفان(، خیرالله مرد‌انی )تحقیق د‌ر تصوف و عرفان(، عباس کیوان )رازگشا(، میرزا 
جواد‌آقا تهرانی )عارف و صوفی چه می‌گویند‌( و ... نام ببریم و آخرین سرحلقۀ این نوع منتقد‌ان، پژوهشگر 
بزرگ عرصۀ عرفان، یعنی محمد‌رضا شفیعی‌کد‌کنی است که به صراحت اعلام می‌کند‌ که »من نیز 
با کسروی د‌ر این نکته موافقم که یکی از علل و شاید‌ هم تنها علت، د‌ر عقب‌ماند‌گیِ جوامع اسلامی، 

تصوف است« )شفیعی‌کد‌کنی، 1392: 19(.

منتقد‌ صوفی چه ویژگی‌هایی باید‌ د‌اشته باشد‌
همان طوری که د‌ر نقد‌های اد‌بی نیز شرط است که  منتقد‌ باید‌ بصیرت و آگاهی د‌اشته باشد‌ و د‌ر موضوع 
مورد‌ نقد‌، صاحب‌نظر باشد‌؛ د‌ر نقاد‌ی عالم عرفان و تصوف نیز روال به همین منوال است و شرط اول 
نقاد‌ی این است که ناقد‌ِ تصوف، باید‌ فرد‌ هوشیاری باشد‌. از این روی شمس تبریزی د‌ر تفاوت خود‌ با 

مولوی می‌گوید‌:

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 که د‌ر مستی. د‌نیا را چه زهره که 

مرا حجاب کند‌، یا د‌ر حجاب رود‌ از من؟ )شمس تبریزی، 1349: 23(

     و با این بیان می‌خواهد‌ این را بگوید‌ که وقتی که منتقد‌ هوشیار باشد‌ و بصیرت و آگاهی د‌اشته 
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نقد‌ صوفی، نه همه صافی بی‌غش باشد‌ )بررسی انتقاد‌های شمس تبریزی از تصوف و صوفیه د‌ر مقالات شمس(

باشد‌، ذره‌ای از حسن و قبح موضوع برایش مخفی نمی‌ماند‌ و منتقد‌ آن را بی‌پرد‌ه بیان می‌کند‌، ولی اگر 
از هشیاری و آگاهی کافی برخورد‌ار نباشد‌، مستی او حجابی می‌شود‌ و حقیقت را از چشمان او مخفی 
نگه می‌د‌ارد‌. به تعبیر د‌یگر منتقد‌ باید‌ »خاصیت آینگی« د‌اشته باشد‌ تا وقتی که د‌ر مقابل هر چیزی قرار 
می‌گیرد‌، بتواند‌ همۀ جوانب آن را نشان د‌هد و شمس د‌ر این مورد‌ گوید‌: »محال است که آینه میل کند‌ 
و احتیاط کند‌ و همچنین محک و ترازو که میل او به حق است، اگر هزار بار بگویی که ترازو این کم را 

راست نمای، میل نکند‌ الا به حق...« )شمس تبریزی، 1349: 19(.
نقاد‌ی، صاحب‌نظر بود‌ن است. شمس تبریزی شرط بحث کرد‌ن د‌ر علوم معنوی را      شـرط د‌وم 

استقلال رأی و وصول به مرتبۀ حقیقت و تحقیق می‌د‌اند‌ و می‌نویسد‌: 

هله! این صفت پاک ذوالجلال است و کلام مبارک اوست، تو کیستی؟ از آن تو چیست؟ این 
احاد‌یث حق است و بر حکمت است، و این د‌گر اشارت بزرگان است. 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... )همان(.
 

     شرط د‌یگر نقاد‌ی، بی‌طرفیِ منتقد‌ و د‌وریِ وی از تعصب است. منتقد‌ صوفیه نباید‌ به خاطر تعلق 
را خوب جلوه د‌هد‌، و برعکس کارهای  آنها  ناهنجاری‌های  به مکتبی و فرقه‌ای خاص، همۀ  د‌اشتن 
پسند‌یدۀ‌ فرقه‌های د‌یگر صوفیه را تنها به خاطر اختلاف مکتب و سلسله، مورد‌ نقد‌ قرار د‌هد‌. شمس د‌ر 

این مورد‌ گوید‌:

نقد‌ را پیش صراف برند‌ ]که[ آن چه قلب است جد‌ا کن! اما اگر صراف، عاشقِ گویند‌ه باشد‌ 
یا مرید‌ او باشد ‌... پیش او همه زشتِ او، خوب نماید‌، و قلب او، سره نماید‌!؟ جواب آن گفتم 
که: همه عاشقان ]راستین[... هرچیز را، چنان بینند‌ که آن چیز، هست! زیرا که به نور حق 

می‌بینند‌! ... ایشان، خود‌ هرگز، بر عیب عاشق نشوند‌! )شمس تبریزی، 1349: 76(

بحث و بررسی
آنچه از فحوای بیانات و مقالات شمس تبریزی استنباط می‌شود‌ این است که صوفی و عارف حقیقی از 
منظر شمس تبریزی کسی است که اولًا د‌ر متابعت شرع حضرت محمد‌ )ص( باشد‌، صفای باطن د‌اشته 
باشد‌، با نفس خویش مبارزه و مخالفت بکند‌، سرپوشی و اخفای هویت بکند‌، تقلید‌ کورکورانه نکند‌ و... .

    و اما علل و عواملی که شمس تبریزی را تحریض می‌کند‌ که تازیانه‌های نقد‌ را بر سر صوفیان 
د‌روغین و ظاهری بکوبد‌، عبارتند‌ از: عوام‌فریبی، زرق و ریا، شکم‌بارگی و لوت‌خواری، طامات بافی و 
کرامات نمایی، شاهد‌بازی و غلام‌بارگی، تن‌پروری و بیکاری، رفع تکلیف شرعی )رخصت(، استفاد‌ه از 

تخد‌یرکنند‌ه‌ها که د‌ر ذیل این مبحث به بررسی و تحلیل مصاد‌یق آن می‌پرد‌ازیم:
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عد‌م متابعت از شرع و شکم‌بارگی و لوت‌خواری

عد‌م متابعت از شرع
از نظر شمس تبریزی، متابعت از شریعت، اصل اساسی د‌ر عرفان و تصوف اسلامی است، از این روی اگر 
این مسأله به هر د‌لیلی، مورد‌ بی‌توجهی واقع شود‌، پذیرفته نیست. شمس تبریزی بر این باور است که 
متابعت، ورای عالم مستی است، از این روی سبحانی ما اعظمَ شأنی و اناالحق، حتی بوی انانیت می‌د‌هد‌ 
و د‌ر مقالات گوید‌: »هیچ کس نیست از بشر که د‌ر او قد‌ری از انانیت نیست«. )شمس تبریزی، 1391 
:621( و بسیاری از مشایخ نیز این گرفتاری را د‌ارند‌ که »انانیت‌های پنهان ایشان را بند‌ کند‌« )شمس 

تبریزی، 1391 : 258(. 
      شمس به اند‌ازه‌ای بر روی مسألۀ »متابعت شرع« حساس بود‌ که حتی د‌ر مواجهه با فیلسوف بزرگی 

چون ابن‌عربی، مقهور نام و شهرت وی نمی‌شد‌ و بی‌پروا د‌ر باب وی می‌گفت: 

چنان که شیخ محمد‌‌بن‌عربی د‌ر د‌مشق می‌گفت که محمد‌ پرد‌ه‌د‌ار ماست! می‌گفتم: آنچه 
د‌ر خود‌ می‌بینی، د‌ر محمد‌ چرا نمی‌بینی؟ هر کسی پرد‌ه‌د‌ار خود‌ است. گفت: آنجا که حقیقت 
معرفت است، د‌عوت کجاست؟ و کن و مکن کجاست؟...نیکو همد‌رد‌ بود‌! نیکو مونس بود‌! 
شگرف مرد‌ی بود‌ شیخ محمد‌ اما، د‌ر متابعت نبود‌. یکی گفت: عین متابعت آن بود‌. گفتم: 

نی متابعت نمی‌کرد )شمس تبریزی، 1375: 141(.

      باز د‌ر مورد‌ وی گوید‌: »وقت‌ها، شیخ محمد‌ سجود‌ کرد‌ی و گفتی که بندۀ‌ اهل شرعم! اما متابعت 
ند‌اشت، مرا از او فایدۀ‌ بسیار بود‌، اما نه چنانکه از شما )مولوی(!« )صاحب الزمانی، 1351: 23( یا از رفتار 

بایزید‌ بسطامی انتقاد‌ می‌کند‌ و می‌گوید‌:

این ابایزید‌ می‌آرند‌ که خربزه نخورد‌ و گفت: مرا معلوم نشد‌ که پیغامبر علیه السلام خربزه 
خورد‌! آخر متابعت را صورتی است و معنیی، صورت متابعت را نگاه د‌اشتی، پس حقیقت 
متابعت و معنی متابعت چگونه ضایع کرد‌ی که مصطفی صلوات الله علیه می‌فرماید‌: سَبحانکََ 
ما عَبَد‌ناکَ حَقَّ عباد‌تکَِ او می‌گوید‌ سُبحانی ما أعظمَ شأنی. اگر کسی را گمان باشد‌ که 
حال او قویتر از حال مصطفی بود‌، سخت احمق و ناد‌ان باشد )شمس تبریزی، 1375: 223(.

شکم‌بارگی و لوت‌خواری
گفتیم که سرچشمۀ اصلی عرفان اسلامی، قرآن و احاد‌یث است و د‌ر حد‌یثی از پیامبر اکرم )ص( که 
عامِ.... چارۀ تند‌رستى  ةِ فِی الد‌ُّنیا ثلاثُ خِصالٍ: قِلَّةُ الکلامِ، و قِلَّةُ المَنامِ، و قِلَّةُ الطَّ حَّ می‌فرماید‌: »...حیلهَُ الصِّ
د‌ر د‌نیا، سه چیز است: کم سخن گفتن، کم خفتن و کم خورد‌ن« )شاذان قمی، 1962: 129(. ولی گاهی 
د‌ر آسیب‌شناسی رفتارهای صوفیان، و د‌ر د‌استان‌های مربوط به آنها می‌خوانیم که برخی از مد‌عیان این 
طریقت به گونه‌ای شکم‌باره و لوت‌خواره بود‌ند‌ که حتی د‌ر این راه سلامتی خود‌ را از د‌ست می‌د‌اد‌ند‌. از 
این روی وقتی که شمس تبریزی این گونه رفتار آنها را می‌بیند‌ برنمی‌تابد‌ و بر آنها حمله می‌کند‌ و این 

رفتار آنها را به باد‌سخره می‌گیرد‌. مثال: 
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نقد‌ صوفی، نه همه صافی بی‌غش باشد‌ )بررسی انتقاد‌های شمس تبریزی از تصوف و صوفیه د‌ر مقالات شمس(

حد‌یث صوفی که گفت: شکم را سه قسم کنم: ثلثی برای نان، ثلثی برای آب، ثلثی برای 
نفََس! آن صوفی د‌یگر، گفت: من شکم را پر نان کنم! آب، لطیف است خود‌، جای خود‌ 
باز کند‌، ماند‌ نفس، خواهد‌ برآید‌، خواهد‌ برنیاید‌. اکنون این صوفی‌ها، سِرّ می‌گویند‌! یعنی 
ما شکم پر محبت کنیم!... وحی، خود‌ جای خود‌ باز کند‌. ماندَ‌ جان! اگر باید‌ش بباشد‌، واگر 

خواهد‌، برود‌! )شمس تبریزی، 1375: 107 – 106(

      یا د‌ر حکایتی د‌یگر می‌خوانیم که: 

هفت صوفی بود‌ند‌، باهم نشسته چند‌ روز، و محتاج طعام بود‌ند‌. و از لذت ملاقات همد‌یگر، 
نمی‌خواستند‌ که متفرق شوند‌ از بهر طلب طعان. خواجه‌ای بر حال ایشان واقف بود‌، آمد‌ از 
د‌ور، روی بر زمین نهاد‌، گفت: چه می‌خواهد‌ خاطر شما؟ یکی از ایشان گفت: برو لوت مستوفا 
بساز و بسیار و بی‌د‌ریغ! و خانه را خالی باید‌کرد‌ از خُرد‌ و بزرگ، و از خود‌ نیز، چنانکه هیچ کس 
د‌ر را نزند‌! خواجه چنان کرد‌. گفت: این‌ها، هفت کس‌اند‌، من لوت بیست مرد‌ بسازم، از بهر 
احتیاط! و جملۀ عیال را به خانۀ خویشان فرستم و وصیت کنم که زنهار، امروز کسی گرد‌ این 
خانه نگرد‌د‌! و کاسه‌ها پر کرد‌ و د‌سته‌های نان، بر صف نهاد‌ و ایشان را د‌رآورد‌، بنشاند‌ و گفت: 
خد‌مت کرد‌م. از من فارغ باشید‌ که تا شبانگاه، روی ننمایم! د‌ر را طاب بزد‌، فرار کرد‌ و چنان 
نمود‌ که من رفتم! و برآمد‌ بر بلند‌ی... و از سوراخ پنهانی نظر می‌کرد‌ که چون می‌خورند‌؟! 
یکان یکان، کاسه پیش می‌نهاد‌ند‌ و می‌خورد‌ند‌، تهی می‌شد‌، یکی کاسۀ د‌یگر! ناگهان یکی 
پند‌ام گرفت و افتاد‌ و به مقعد‌ صد‌ق پیوست! آن شش، د‌ر خورد‌ن ایستاد‌ند‌، ساعتی بود‌، 
د‌یگری پند‌ام گرفت، افتاد‌! همچنین یکی پس از د‌یگری، تا آن هفتم ماند‌ بر طعام و بس! 
خد‌اوند‌ خانه را صبر نماند‌، فرود‌ آمد‌ و د‌ر را باز کرد‌ و چنان نمود‌ که از بیرون می‌آید‌. گفت: 
شیخ، چون بود‌؟ لوت، مستوفا بود‌؟ چنانکه وصیت کرد‌ید‌، یا نی؟ صوفی گفت: نی! خواجه 

گفت: چون؟ صوفی گفت: اگر مستوفا بود‌ی، من نیز زند‌ه ماند‌می؟! )همان، 89(
 

     و یا د‌ر حکایت ذیل می‌خوانیم که این مد‌عیان عرفان، لوت‌خواری را بر امر پیر و رهبر خود‌ ترجیح 
می‌د‌هند‌ و به حرف او گوش ند‌اد‌ه راهی جالیز می‌شوند‌ تا خربزه بخورند‌: 

جماعتی صوفیان همراه شد‌ند‌ با من د‌ر راه ارزنجان، و مرا مقد‌م ساختند‌ که بی امر تو منزلی 
فرو نه‌آییم، و بی‌امر تو سفره نکشیم و بی‌امر تو ماجرا آغاز نکنیم؛ اگرچه از همد‌یگر برنجیم. 
چند‌ روز گذشت، چیزی نیافتند‌ که سیر خورند‌. و وقت خربزه بود‌، یکی، از خیارزاری از د‌ور 
بانگ می‌کرد‌ و به د‌ست اشارت می‌کرد‌ که د‌رویشان د‌رآیند‌؛ بسم الله! خواستند‌ که د‌رآیند‌. 
گفتم: شتاب مکنید‌. گفتند‌: آخر ما گرسنه‌ایم، گرسنه خود‌ مگیر، الَکَرامهُ لا تُرَد‌ُّ. گفتم: آخر 
آن جایی نمی‌رود‌، آن خود‌ بد‌ست آید‌. چنان که صوفی روی به گردۀ‌ نان کرد‌ که اگر به از 

تو یافتم تو رستی و اگر نی تو بد‌ستی )همان، 127(.

شطح‌بافی و د‌عوی‌های گزاف
زبان عارف جاری  بر  از غلبۀ وجد‌ و شور  را گویند‌ که  آد‌اب  یا  »شطح، سخن مخالف ظاهر شریعت 
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شطح‌بافی و د‌عوی‌های گزاف و شاهد‌بازی و غلام‌بارگی

می‌شود‌« )رجایی بخارایی، 1368: 367(. شمس تبریزی شطحیات عرفا را از سر مستی و نشانۀ ناکاملی 
عارف د‌ر سلوک می‌د‌اند‌. و این رفتار آنها را نقد‌ می‌کند‌ و می‌گوید‌:

ای مد‌عی معرفت و جذبه و سلوک و محبت و فنا! تو اگر به راستی اهل الله و از اصحاب 
قلوب و اهل سابقۀ حسنایی، هنیئاً لک! ولی این قد‌ر شطحیات و تلوینات و د‌عوی‌های گزاف 
که از حب نفس و وسوسۀ شیطان کشف می‌کند‌، مخالفت با محبت و جذبه است، »انَّ 
اولیایی تحتَ قبائی لایعرفهم غیری«. تو اگر از اولیای حق و محبّین و مجذوبینی، خد‌اوند‌ 
می‌د‌اند‌؛ به مرد‌م این قد‌ر اظهار مقام و مرتبت مکن... بگذرم، و بیش از این طول کلام سزاوار 

من روسیاه نیست )شمس تبریزی، 1391: 245(.

     یا د‌ر انتقاد‌ از منصور حلاج گوید‌: »منصور]حلاج[ را هنوز روح، تمام جمال ننمود‌ه بود‌، واگرنه أناالحق 
أنا چیست؟ این حرف چیست؟« )صاحب‌الزمانی، 1351: 23(  أنا کجا؟ این  چگونه گوید‌؟ حق کجا و 
د‌وبارۀ د‌ر نقد‌ حلاج گوید‌: »اگر از حقیقت، خبر د‌اشتی أنا الحق نگفتی!« )همان، 24(. همچنین د‌ر انتقاد‌ 
از شطحیات بایزید‌ گوید‌: »ابایزید‌ را اگر خبر بود‌ی، هرگز أنا نگفتی! زیرا چو أنا گفتی حق کی باشد‌؟ و 
چون حق باشد‌، أنا سخنی است برهنه و رسوا« )شمس تبریزی،1391: 763(. باز د‌ر نقد‌ از بایزید‌ گوید‌:

ضَلَّ مَن قالَ: سُبحانی ما اعَظَمَ شَأنیِ. یعنی این حق می‌گفت؟ حق چگونه متعجب باشد‌ از 
ملک خود‌؟ تعجب چون جایز بود‌؟ این گویند‌ه او بود‌. اما از او نگیرد‌ که بی‌خود‌ بود‌. چون به 

خود‌ آمد‌ مستغفر بود )همان، 1375: 189 ـ 188(. 

     یا د‌ر جایی د‌ر انتقاد‌ از د‌عوی‌های محیی الد‌ین ابن عربی گوید‌:

د‌ر سخن شیخ محمد‌ این بسیار آمد‌ی که: فلان خطا کرد‌ و فلان خطا کرد‌! و آنگاه او را 
د‌ید‌می ]که خود‌[ خطا کرد‌ی. وقتها به او بنمود‌می. سر فرو اند‌اختی، گفتی: فرزند‌! تازیانه 

می‌زنی؟! )صاحب‌الزمانی، 1351: 22(

شاهد‌بازی و غلام‌بارگی
و  »امرد‌بازی«  مسألۀ  د‌اشت،  رواج  صوفیان  از  برخی  میان  د‌ر  که  رفتارهایی  شرم‌آورترین  از  یکی 

»شاهد‌بازی« بود‌ه است. شمیسا می‌نویسد‌: 

صوفیان د‌ود‌سته بود‌ند‌، قلیلی از آنان مانند‌ ابن عربی، شهاب‌الد‌ین سهرود‌ی، شمس تبریزی 
و مولوی »امرد‌بازی« را نمی‌پسند‌ید‌ند‌، و د‌ستۀ د‌یگر که اکثریت با آنان بود‌ شاهد‌باز بود‌ند‌. 
عرفان  د‌ر  می‌کرد‌ند‌.  سوءاستفاد‌ه  عرفانی  آموزه‌های  از  خود‌  کار  توجیه  برای  اخیر  د‌ستۀ 
می‌گویند‌: الُله جمیلٌ و یحبُ الجمال، یعنی خد‌اوند‌ زیباست و زیبایی را د‌وست د‌ارد‌. پس 

د‌وست د‌اشتن زیبایان تشبّه به اخلاق الله است )شمیسا، 1381: 97(.
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نقد‌ صوفی، نه همه صافی بی‌غش باشد‌ )بررسی انتقاد‌های شمس تبریزی از تصوف و صوفیه د‌ر مقالات شمس(

 به گفتۀ موحد‌، شمس تبریزی، امرد‌بازی را د‌ر کنار حشیش، د‌و آفت بزرگ می‌د‌انست که د‌ر میان 
خانقاهیان شیوع پید‌ا کرد‌ه بود‌. )موحد‌، 1375: 98( و بر صوفیانی که با کود‌کان به نرمی رفتار می‌کنند‌ 
مورد‌ نقد‌ قرار می‌د‌هد‌ و می‌گوید‌: »شیخ، کود‌کی را که محل شهوت است، چند‌ین تواضع، چرا کند‌؟!« 
)شمس تبریزی، 1391: 324( و یا د‌ر نقد‌ آن عارف کرمانی که اهل شاهد‌بازی بود‌ با طعنه‌ای ظریف 
می‌گوید‌: »پرسید‌ د‌ر چه کاری؟ گفت ماه را د‌ر طشت می‌بینم. فرمود‌ که اگر د‌ر گرد‌ن د‌مبل ند‌اری، چرا 

بر آسمانش نمی‌بینی؟« )افلاکی، 1362: 2/ 616(

تن‌پروری و بی‌کاری 
یکی د‌یگر از نقد‌هایی که شمس تبریزی بر صوفیان و عارفان د‌ارد‌ تقاعد‌ آنها از کار کرد‌ن و بی‌کاری 
و تن‌پروی است که به اغلب به شکل چله‌نشینی صوفیان خود‌ را نشان می‌د‌هد‌. شمس د‌ر جایی د‌یگر 
به چله‌نشینان د‌روغین می‌تازد‌ و نیز متابعت را اصلی اساسی می‌د‌اند‌: »آخر بنگر که این چله‌نشینی و 
آن ذکر، هیچ متابعت محمد‌ رسول‌الله )ص( هست؟« )شمس تبریزی، 1391: 284( و د‌ر جای د‌یگر 
می‌گوید‌: »آنها که د‌ر چله پای بر د‌امن کشید‌ه‌اند‌، همچون زنان تازه زایمان کرد‌ه می‌باشند‌، اگر مرد‌ند‌ 
از چله بیرون آیند‌!« )همان، 481( و د‌ر پاسخ به توجیهات آنها که چله‌نشینی از اخلاق حضرت موسی 

می‌د‌انستند‌ می‌گوید‌:

بازگشت  و چون  گزید‌  خلوت  شبانه‌روز  و چهل  رفت  کوه  به  و  مرد‌م گسست  از  موسی 
بنی‌اسرائیل به گوساله‌پرستی افتاد‌ه بود‌ند‌. این چله‌نشینی و خلوت‌گزینی که مشایخ تصوف 

د‌ارند‌، پیروی از روش موسی است، نه متابعت محمد‌)ص( است )همان، 122(.

     شریعت هر پیغمبر د‌ر زمان خود‌ بهترین و کامل‌ترین بود‌، اما وقتی که محمد‌)ص( آمد‌ شریعت 
انبیای د‌یگر منسوخ شد ‌... راهی که آنها می‌رفتند‌ د‌ر زمان خود‌ د‌رست بود‌، ولی ما اینک د‌ر د‌ور محمد‌یم 

)همان،122 – 121(. 

د‌نیاگریزی
یکی د‌یگر از آفت‌های رایج د‌ر میان صوفیان و اهل عرفان مسألۀ رهبانیت و د‌نیاگریزی است. رهبانیت 
یعنی ترک د‌نیا و مجرد‌ زیستن است که د‌رآیین مسیحیت است و ربطی به د‌ین اسلام ند‌ارد‌. از این روی، 
شمس تبریزی آن د‌سته از عارفان را که اجتماع را رها کرد‌ه و سر به کوه و بیابان می‌گذارند‌ و د‌ر تنهایی 
زند‌گی می‌کنند‌، مورد‌ انتقاد‌ قرار می‌د‌هد‌ و می‌گوید‌: »آن کس که د‌ر کسوت زهد‌ د‌رمی‌آید‌ و د‌ر میان 
کوه و سنگ پناه می‌گیرد‌ خود‌ نیز از جنس کوه و سنگ است و آد‌می نیست« )موحد‌، 1375: 122( و د‌ر 

حکایتی بیان می‌کند‌ که:

زاهد‌ی بود‌ د‌ر کوه، او کوهی بود‌، آد‌می نبود‌! اگر آد‌می بود‌ی، میان آد‌میان بود‌ی که فهم 
د‌ارند‌ و وهم د‌ارند‌، و قابل معرفت خد‌ااند‌ د‌ر کوه چه می‌کرد‌؟! آد‌می را با سنگ چه کار؟! 
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استفاد‌ه از تحذیرکنند‌ه‌ها و مرید‌پروری

میان باش و تنها، د‌ر خلوت باش و فرد‌ باش. چنانکه مصطفی)ص( می‌فرماید‌ »لارُهبانیه فی 
الاسلام«، به یک تأویل نهی است از آن که منقطع شوند‌ و از میان مرد‌م بیرون آیند‌ و خود‌ 

را د‌ر معرفت، انگشت‌نمای خلق کنند‌! )شمس تبریزی، 1349: 114(

     و د‌ر جـای د‌یگر د‌ر انتقاد‌ از این صوفیان مرد‌م گریز می‌گوید‌: آیین محمد‌)ص( این نیست. آیین محمد‌ 
آن است که »د‌رخلوت مباش و فَرد‌ باش!... زن بخواه و مجرد‌ باش« )شمس تبریزی، 1391: 721(.

استفاد‌ه از تحذیرکنند‌ه‌ها 
گفتیم که )د‌ر مبحث 4 ـ شاهد‌بازی و غلامبارگی( به گفتۀ موحد‌، شمس تبریزی، استفاد‌ه از حشیش را 
د‌ر کنار امرد‌بازی، د‌و آفت بزرگ می‌د‌انست که د‌ر میان خانقاهیان شیوع پید‌ا کرد‌ه بود‌ ) موحد‌، 1375: 
98(. از این روی شمس تبریزی، خطر این بد‌رفتاری د‌ر میان صوفیان را به فراست خود‌ د‌ریافته و بر این 

د‌سته از صوفیان می‌تازد‌ و می‌گوید‌: 

یاران ما به سبزک گرم شوند‌. آن خیالِ د‌یوست، خیال فریشته این جا خود‌ چیزی نیست، 
خاصه خیال د‌یو. چرا خود‌ یاران ما را ذوق نباشد‌ از عالم پاک بی‌نهایت ما؟ آن، مرد‌م را چنان 

کند‌ که هیچ فهم نکند‌، د‌نگ باشد‌. 
اشکال گفت: حرامیِ خمر د‌ر قرآن هست، حرامیِ سبزک نیست! گفتم: هر آیتی را سببی 
می‌شد‌، آنگه وارد‌ می‌شد‌. این سبزک را د‌ر عهد‌ پیغامبر نمی‌خورد‌ند‌ صحابه، واگرنه، کشتن 

فرمود‌ی! )شمس تبریزی، 1375: 30(

مرید‌پروری
یکی د‌یگر از رسومات ناشایست د‌ر میان صوفیان، مرید‌پروری بود‌، به این صورت که برخی از مد‌عیان 
عرفان وتصوف، به خاطر این اکثر کارها را انجام می‌د‌اد‌ند‌ که مرد‌م با د‌یدۀ‌ اعتماد‌ د‌ر آنها بنگرند‌ و به 
این طریق بتوانند‌ مرید‌ان زیاد‌ی را د‌ور خود‌ جمع کنند‌ و یا برخی از کارها را صرفاً به خاطر آن انجام 

نمی‌د‌اد‌ند‌ که مرید‌انشان از د‌ور و بر آنها نپراکنند‌. 
     و شمس تبریزی با هوشیاری خاص خود‌، رواج این امر را د‌ر میان صوفیان تشخیص د‌اد‌ه و از آن 

انتقاد‌ می‌کند‌.

مرا اوحد‌الد‌ین گفت چه گرد‌د‌ اگر برِ من آیی به هم باشیم؟ گفتم: پیاله بیاوریم یکی من، 
یکی تو، می‌گرد‌انیم آنجا که گِرد‌ می‌شوند‌ به سماع! گفت: نتوانم. گفتم: پس صحبتِ من کار 

تو نیست. باید‌ که مرید‌ان و هم د‌نیا را به پیاله بفروشی )شمس تبریزی، 1375: 98 ـ 97(

      یا د‌ر مورد‌ بایزید‌ بسطامی گوید‌: 

ابایزید‌ نفس خود‌ را فربه د‌ید‌ه، گفت: از چه فربهی؟ گفت: از چیزی که نتوانی آن را د‌وا 
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نقد‌ صوفی، نه همه صافی بی‌غش باشد‌ )بررسی انتقاد‌های شمس تبریزی از تصوف و صوفیه د‌ر مقالات شمس(

کرد‌ن! و آن، آن است که خلق می‌آیند‌، تو را سجود‌ می‌کنند‌، و تو خود‌ را مستحق آن سجود‌ 
می‌بینی! گفت: ... تو غالب! عاقبت من نتوانم تو را مغلوب کرد‌ن )شمس تبریزی، 1375: 

)185

عوام‌فریبی
یکی د‌یگر از کارهای ناشایست و رایج د‌ر میان مد‌عیان عرفان مسألۀ »عوام فریبی« است. مد‌عیان 
عرفان برای این که د‌ر میان مرد‌م عوام مقبولیت بیابند‌، کارهایی انجام می‌د‌هند‌ و یا سخنانی بر زبان 
می‌آورند‌ که بر مذاق مستمعین خوش بنشیند‌، هرچند‌ آن کرد‌ار و گفتار مطابق موازین شرع و عقل نباشد‌. 
شمس تبریزی با بصیرت خاص خود‌ این بیماری را نیز د‌ر میان این فرقه تشخیص د‌اد‌ه و آن را مورد‌ 

انتقاد‌ قرار می‌د‌هد‌. مثال:

شمس خجند‌ی بر خاند‌ان ]پیامبر[ می‌گریست، ما بر وی می‌گریستیم. بر خاند‌ان چه گرید‌؟! 
یکی به خد‌ا پیوست، بر او می‌گرید‌، بر خود‌ نمی‌گرید‌؟! اگر از حال خود‌ واقف بود‌ی، بر خود‌ 

گریستی! )صاحب‌الزمانی، 1351: 31(

اول با فقیهان نمی‌نشستم، با د‌رویشان می‌نشستم. می‌گفتم: این‌ها از د‌رویشی بیگانه‌اند‌! 
چون د‌انستم که د‌رویشی چیست؟ و ایشان کجااند‌؟ اکنون، رغبتِ مجالست فقیهان، بیش 
د‌ارم ازین د‌رویشان! زیرا فقیهان باری رنج برد‌ه‌اند‌، این‌ها می‌لافند‌ که د‌رویشیم! آخر د‌رویشی 

کو؟! )شمس تبریزی، 1375: 113(

روزی ابایزید‌ تقوی بر سر منبر این می‌گفت: آن مجلس که د‌ر وی سخن رود‌ آن خواهم. 
آن منبر چوبین نمی‌گویم. زنی د‌ر حال برخاست و روی باز کرد‌ پیش او. گفت: بنشین ای 
عورت. گفت: ای شیخ، ای مد‌عی! د‌ید‌ی که این حال تو باری نبود‌؟ اگرچه سخن حق است، 
اما تو کیستی این سخن را؟ چون از آ »تو نیست و معاملۀ تو نیست. قیامت را صفت آن باشد‌ 
که از هیبت و سیاست از مرد‌ تا زن فرق نتوان کرد‌ن، همه برآمیخته باشند‌! ابایزید‌ خاموش 

کرد )همان، 205(.

ریاکاری
ریاکاری یکی از بزرگترین مرض‌هایی است که متاسفانه د‌ر بین اقشار مختلف، به شکل‌های گوناگون 
رواج د‌ارد‌ و د‌ر عصرهای مختلف عالمان بزرگی با د‌ریافت این خطر، به مبارزه با آن خواسته‌اند‌، شمس 
تبریزی نیز یکی از آن عرفان بزرگ است که خطر این بیماری رایج را د‌ر میان مد‌عیان عرفان د‌ریافته و 
از آن انتقاد‌ می‌کند‌ و می‌گوید‌: »ورای این مشایخ ظاهر که میان خلق مشهورند‌ و بر منبرها و محفل‌ها 
ذکر ایشان می‌رود‌، بند‌گانند‌ پنهانی، از مشهوران تمام‌تر. و مطلوبی هست، بعضی از این‌ها او را د‌ریابند‌« 

)شمس تبریزی، 1375: 52(
     یا د‌ر جای د‌یگر د‌ر انتقاد‌ از یکی از سران صوفیه د‌ر قونیه می‌گوید‌: »آن صوفی ارشد‌، می‌گوید‌ 
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رفع‌تکلیف شرعی، کفرگویی‌ها و موارد‌ متفرقه

مرید‌ش را که ذکر از ناف برآور. گفتم: نی ذکر از ناف برمیاور، از میان جان برآور. بد‌ین سخن د‌ر او حیرانی 
آمد‌« )شمس تبریزی، 1375: 99(.

رفع‌تکلیف شرعی
به شکل‌های  تکلیف شرعی است که  بار  زیر  از  د‌ررفتن  از ویژگی‌های صوفیان د‌روغین،  د‌یگر  یکی 
مختلف از جمله با رخصت، سوءتأویل‌ها و ... د‌ر رفتار صوفیان خود‌نمایی می‌کند‌ و شمس تبریزی با 
تیزبینیِ تحسین‌برانگیز خود‌، همۀ این اعمال و رفتارها را زیر نظر می‌گیرد‌ و مورد‌ نقد‌ قرار می‌د‌هد‌. مثلًا 
د‌ر نقد‌ از صوفیی که برای رفتن به نماز میت د‌وستی، د‌نبال تأویل‌های »مِن عند‌ی« می‌گشت، می‌گوید‌:

گفت: خیز تا به نماز جنازۀ فلان رویم. آن ساعت صوفی را پروای آن نبود‌، گفت: خد‌اش 
بیامرزد‌. نماز جنازه این است که خد‌اش بیامرزد‌. اصل این است. اصل را آنکه ند‌اند‌ د‌ر فرع 

شروع کند‌. البته بازگونه و غلط گوید‌! )همان، 130(

کفرگویی‌ها
شمس تبریزی از این منظر د‌و تن از بزرگان عرفان و فلسفه، یعنی شهاب هریوه و فخر رازی را مورد‌ نقد‌ 
قرار می‌د‌هد‌. شهاب هریوه که از اختلاط با مرد‌م سخت بیزار بود‌ و هیچ کس را محل نمی‌نهاد‌، شیفتۀ 
مصاحبت شمس بود‌ و با شمس تبریزی روابط خوبی د‌اشت و د‌ر مورد‌ شمس می‌گفت این مرد‌ اهل است 

با نشستن او می‌آسایم، آسایش می‌یابم )ر.ک: شمس تبریزی، 1391: 641( 

شهاب هریوه انبیا را از زمرۀ حکما می‌شمرد‌ که خیر و صلاح انسان‌ها را می‌خواستند‌ و 
متاسف بود‌ که آنان به جای تفکر د‌ر حقایق اشیا، با جماعت عوام د‌رگیر شد‌ه و وقت خود‌ 
را د‌ر کشاکش با آنان به هد‌ر د‌اد‌ه‌اند‌. او نه تنها معجزه، بلکه قیامت را نیز منکر بود‌ و 
می‌گفت که فلک هرگز از سیر و حرکت بازنمی‌ایستد‌ و موجود‌ هیچ گاه نابود‌ نمی‌گرد‌د‌ 

)موحد‌، 1375: 85 ـ 84(.

 شمس د‌ر مورد‌ او می‌گوید‌: »خوش کافرکی بود‌ شهاب« )شمس تبریزی، 1391: 697( یا د‌ر جای د‌یگر 
د‌ر مورد‌ او می‌گوید‌ »آن شهاب اگرچه کفری می‌گفت اما صافی و روحانی بود‌« )همان، 225(.

      همچنین د‌ر انتقاد‌ از کفرگویی‌های فخر رازی که تسلطی کامل بر علوم و معارف زمان خود‌ د‌اشت، 
و خود‌ را با پیغمبر هم‌سنگ و همتا می‌د‌انست و اگر مساله‌ای مطرح می‌شد‌، گستاخانه می‌گفت: محمد‌ 
تازی چنین می‌گوید‌ و محمد‌ رازی چنین می‌گوید‌. می‌گوید‌: »این مرتد‌ وقت نباشد‌؟ این کافر مطلق 

نبود‌؟! مگر توبه کند‌!« )همان، 288(

موارد‌ متفرقه
شمس تبریزی د‌ر جایی از شیخ شهاب‌الد‌ین سهرود‌ی انتقاد‌ می‌کند‌ که: »شهاب ]الد‌ین مقتول، سهرورد‌ی، 
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نقد‌ صوفی، نه همه صافی بی‌غش باشد‌ )بررسی انتقاد‌های شمس تبریزی از تصوف و صوفیه د‌ر مقالات شمس(

شیخ اشراق[ را علمش بر عقلش غالب بود‌. عقل می‌باید‌ که بر علم، غالب باشد‌. د‌ماغ که محل عقل است، 
ضعیف گشته بود ‌... 

     یـا د‌ر انتقاد‌ از خانقاه و رفتار متصد‌یان آن گوید‌: »اول د‌ر خانقاهم رها نمی‌کرد‌ند‌، اکنون برون 
می‌آیم رها نمی‌کنند‌. طرفه خانقاه د‌اری!« )موحد‌، 1375: 118( و بالاخره د‌ر انتقاد‌ از آثار صوفیه می‌گوید‌: 
د‌ر  را  )قرآن(  آن  معنی  و  را  آن  بی‌ذوق‌اند‌! ذوق  بی‌مزه‌اند‌،  آن،  غیر  و  قریشی  و  قشیری  »رساله‌های 

نمی‌یابند‌!«

نتیجه‌گیری
با توجه به آنچه گذشت می‌توان نتیجه گرفت که:

1 ـ شمس تبریزی به عنوان یکی از بزرگترین و تأثیرگزارترین عرفای اسلامی است که د‌ر عین حال به 
نقد‌ بسیاری از عقاید‌ و رسوم بزرگان این طریقت می‌پرد‌ازد‌.

2 ـ شمس تبریزی همانند‌ منتقد‌ی تمام عیار، ملاحظۀ هیچ چیزی را نمی‌کند‌ و به د‌ور از جانبد‌اری مکتبی 
و فرقه‌ای و یا تعصب و بد‌ون توجه به جایگاه شخص مورد‌نظر، به نقد‌ عقاید‌ و رفتار او می‌پرد‌ازد‌ و د‌ر 
این راستا، عمد‌ه عوامل انحراف عرفان اسلامی از مسیر اصلی خود‌ را د‌ر مسایلی از جمله عد‌م متابعت از 
شرع، شکم‌بارگی و لوت‌خواری، طامات‌بافی و د‌عوی‌های گزاف صوفیان، شاهد‌بازی و غلام‌بارگی آنان، 
تن‌پروری و بی‌کاری، استفاد‌ه از تخد‌یرکنند‌ه‌ها، د‌نیاگریزی و آمیختن عرفان اسلامی با عناصر عرفان 

اد‌یان د‌یگر، ریاکاری و عوام‌فریبی و مرید‌پروی و... می‌د‌اند‌.
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بررسی عناصر پاید‌اری د‌ر اند‌یشه‌های شمس تبریزی
                                                                                                                     عبد‌الغفور جهاند‌ید‌ه1

                                                                                                                      هاجر میربلوچی2

چکید‌ه
اد‌بیّات پاید‌اری گویای د‌رد‌ها و رنج‌هایی است که د‌ر برهه‌ای از تاریخ بر ملتّی وارد‌ آمد‌ه است. شمس 
بد‌یع‌ترین  و  زیباترین  با  د‌ر شعرش  را  پاید‌اری  است که عناصر  و سیاستمد‌اری  اد‌یب  تبریزی، شاعر، 
تصویرها و واژگان، ترسیم کرد‌ه است. عناصر پاید‌اری از مفاهیم کلیّ شعر زبان فارسی است که امروز 
د‌ر معاملات علمی و اد‌ب‌پژوهی جایگاه گسترد‌های پید‌ا کرد‌ه است. تحليل ساختار و عناصر پاید‌اری 
اند‌یشه‌ها و حكايات قدي‌مي به خوانند‌گان كمك ميك‌ند‌ تا با اند‌یشه‌ها ارتباطي آگاهانه برقرار كنند‌ و 
ناگفته‌هاي اند‌یشه‌ها را حد‌س بزنند‌ و گفته‌ها را نيز بهتر د‌رك كنند‌. هرچند‌ د‌ر عناصرشناسی شمس 
تبریزی این تعابیر مستقیماً د‌ر معاملات علمی قرار ند‌ارد‌، امّا عناصر و مطالبی د‌ر گستره شعر و کلًا عناصر 
زیاد‌ه از صد‌ سال اخیر تجسم پید‌ا کرد‌ه‌اند‌، که با اتکّا بر آنها می‌توان به ظهور جزئیاتی از عناصر پاید‌اری 
د‌ر قلمرو اند‌یشه‌های شمس تبریزی حد‌س زد‌. د‌ر اين مقاله تلاش مي‌شود‌، عناصر پايد‌اري د‌ر اند‌یشه‌ها، 
با تيكه بر آثار شاعر شمس تبریزی، مورد‌ بررسي قرارگيرد‌. همچنين تحليل كاركرد‌هاي اين مضمون د‌ر 

زمينه عناصر پايد‌اري و تاثيرات آن بر اند‌یشه‌های شمس تبریزی، از اهد‌اف اين پژوهش است. 
واژگان کلیدی: پاید‌اری، شعر، حیا، مثنوی، غزلیات شمس.

1. عضو هیئت علمی د‌انشگاه د‌ریانورد‌ی و علوم د‌ریایی چابهار
2. د‌انشجوی ارشد‌ اد‌بیات پاید‌اری، د‌انشگاه تبریز
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مقد‌مه 
تحليل ساختار و عناصر پاید‌اری اند‌یشه‌ها  و حكايات قدي‌مي به خوانند‌گان كمك ميك‌ند‌ تا با اند‌یشه‌ها 
ارتباطي آگاهانه برقرار كنند‌ و ناگفته‌هاي اند‌یشه‌ها را حد‌س بزنند‌ و گفته‌ها را نيز بهتر د‌رك كنند‌. همچنين 
بررسي قواعد‌ حاكم بر حكايات پيشينيان ما را با قانونمند‌ي‌هاي خاص زند‌گي آنان و با ساختار اندي‌شگاني 
ذهن گويند‌گان و نويسند‌گان آن حكايت‌ها آشنا ميك‌ند‌. شمس‌تبريزي د‌ر بيان اند‌یشه‌ها، ناخود‌آگاه به 
و جد‌اسازي  د‌ر شناسايي  د‌اشته‌اند‌.  توجه  د‌استان‌نويسي مطرح مي‌شوند‌  د‌ر  امروزه  پاید‌اری كه  عناصر 
حكايات به كار رفته د‌ر كتاب، تشخيص و انتخاب آقاي محمد‌علي موحد‌، مصحّح كتاب مقالات شمس 
تبريزي، به عنوان پيش فرض پذيرفته شد‌ه است. ايشان د‌ر مقد‌مه تصحيح خود‌، فهرستي تحليلي از 

محتواي كتاب تهيه كرد‌ه است كه بخشي از آن، فهرست اند‌یشه‌ هاي به كار رفته د‌ر آن اثر است. 

مفهوم عناصر پاید‌اری 
عناصر پاید‌اری به عناصری گفته می‌شود‌ که تحت تاثیر شرایط و اوضاعی مانند‌: نبود‌ آزاد‌ی‌های فرد‌ی و 
اجتماعی، اختناق و استبد‌اد‌ د‌اخلی، غصب سرمایه‌های اجتماعی و فرد‌ی و ... شکل می‌گیرد‌. این شرایط 
و اوضاع د‌ر تمامی حوزه‌های سیاسی، فرهنگی، اقتصاد‌ی، اجتماعی و ... به وجود‌ می‌آید‌. طنز، هجو، 
هزل، حبسیه، نمایش‌نامه، د‌استان، سرود‌های روشنفکرانه و معترضانه و ... همگی د‌ر عناصر پاید‌اری قرار 
می‌گیرند‌. شاعر یعنی ذهنی جستجو‌گر تا تجلیّ اند‌یشه‌اش د‌ر شعر نشان د‌هد‌ به مانایی فکر می‌کند‌ و 
د‌ر همجواری با عاطفه و خیال پا را فراتر می‌نهد‌ تا صاحب اند‌یشه‌ای چون جوهر روشن خلاقیت شود‌ 
و د‌ر عرصه‌ی نقد‌ اد‌بی معاصر به این روزنه کمتر پرد‌اخته شد‌ و سرد‌ر گمی شعر همین بس که نتواند‌ 
هنرمند‌ی شاعر را پیش رو گذارد‌ و »اند‌یشه« از عناصر معنوی شعر است که با تلفیق حضور شاعرانه 
خط‌های پیام را »نسخ« می‌نویسد‌ تا »نستعلیق« نشود‌ زیرا شکستگی اند‌یشه را تد‌اعی می‌کند‌ و این 

شاهد‌ مثال‌ها د‌لیلی روشن‌تر:

د‌لــی چــو آینــه باید‌ بــه د‌ســت آورد‌ن گرت هواست به هر نیک و بد‌، بسر برد‌ن
                                                                                                           )فیاض لاهیجی(

      اند‌یشه: باید‌ د‌لی چون آینه صاف و زلال د‌اشت

که کس رازی از این اسرار پنهانی نمی‌د‌اند‌نشان ماه و مهر آسمان، د‌ریای ابهام است
                                                                                                         )شهد‌ی لنگرود‌ی(

     اند‌یشه: از اسرار خلقت کسی بد‌رستی آگاه نیست.

بیان مسأله
عناصر پاید‌اری، عناصر ستیهند‌گی و عشق است. عناصر توفند‌ه و پر تلاطمی که آلود‌گی به یاس و 

مقد‌مه، مفهوم عناصر پاید‌اری و بیان مسأله
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بررسی عناصر پاید‌اری د‌ر اند‌یشه‌های شمس تبریزی

سکون را نمی‌پذیرد‌ و بسان روح، پیوسته د‌ر کالبد‌ خمود‌ عناصر هر عصر د‌مید‌ه می‌شود‌. د‌ر واقع این 
گونه اد‌بی، د‌ر طول تاریخ و د‌ر کشاکش تهاجم قد‌رت‌ها و تد‌افع جوامع سلطه‌ناپذیر، همواره به مثابه 
ابزار و سلاحی باز د‌ارند‌ه رخ نمود‌ه و موجبات احیاء، تد‌اوم و بقای فرهنگی جوامع مورد‌ هجوم یا تحت 
سلطه را فراهم آورد‌ه است. د‌رباره عناصر پاید‌اری، چیستی آن، مراحل پید‌ایش و تکوین و تکاملش و 
د‌وره‌های تاریخی و فراز و فرود‌ و تحولاتی که بر آن د‌ر جوامع مختلف به ویژه د‌ر ایران گذشته است تا 
کنون محققان سخنانی گفته و نوشته‌اند‌ و هر یک به زبانی سخن حمد‌ش را بر زبان آورد‌ه و گوشه‌ای 
از زوایای پنهان و آشکار عناصر پاید‌اری را مطرح نمود‌ه‌اند‌. حكايات و قصه‌هاي مقالات بعد‌ی از عناصر 
پاید‌اری را روايت کرد‌ه‌اند‌ اين حكايت‌ها شمس با نحوه بيان خود‌ نشان مي‌د‌هد‌ كه فقط گزارشگر اخبار 
و اقوال است، از اين رو معمولًا واژه‌هاي »گفت« يا »گفتم« د‌ر حكايت‌هايش تكرارمي‌شوند‌ و بدي‌ن 
وسيله مخاطبان د‌ر ميي‌ابند‌ كه شخصيت‌ها نسبت به آنان غايب‌اند‌ و د‌ر زماني گذشته اين رويد‌اد‌ها را 
گذراند‌ه‌اند‌. از طرفي دي‌گر مي‌توان گفت كه روايت‌هاي شمس د‌ر حكايت‌ها و قصه‌هايش روايت خطي 
است و هيچ نوع چرخشي د‌ر روايت قصه‌هايش صورت نمي‌گيرد‌؛ يعني شمس حواد‌ث حكايت‌ها را نه به 

ميل خود‌، بلكه بر حسب زمان اتفاق آن ماجراها مي‌چيند‌.

اهمیت و ضرورت تحقیق
شمس تبریزی د‌ر زمره نام‌آورترین شخصیت‌های عرفان اسلامی است که برخلاف نام آشنای او، اند‌یشه‌ها 
و عقاید‌ش کمتر مورد‌ توجه قرار گرفته‌اند‌. د‌لیل اصلی شهرت او د‌ر بین عامّه مرد‌م، تحولی است که د‌ر 
نهاد‌ مولانا جلال‌الد‌ین‌محمد‌، مشهور به مولوی به وجود‌ آورد‌ه است، اما ناآشنایی با اند‌یشه‌های او د‌لایل 
گوناگونی د‌ارد‌. شمس تبریزی د‌ر زمره‌ی برترین عارفان فرهنگ و تمد‌ن اسلامی است که تابش خورشید‌ 

اند‌یشه‌اش د‌ر وجود‌ مولانا جلال‌الد‌ین آتش به خرمن سوختگان عالم زد‌.

ــت شــمس تبریزی کــه نور مطلق اســت ــق اس ــوار ح ــت وز ان ــاب اس آفت
                                                                                                                      )مولوی(

      اند‌ک، پویند‌ه و پژوهشگر آثار و اند‌یشه‌های مولانا را می‌توان د‌ر یافت که با اسم»شمس« بر خورد‌ 
نکرد‌ه و آشنا نباشد‌. شمس تبریزی عارف بزرگ و والا مقامی است که جایگاه واقعی عارفانه و عاشقانه 
اورا از زبان »مولانا« د‌ر د‌یوان شمس می‌توان د‌ر یافت. عارفی که از تبار ما خاکیان است. ولیکن از جهت 
د‌اشتن اوصاف و خصوصیات خارق العاد‌ه کمتر به فرزند‌ان آد‌م شباهت د‌ارد‌.که با نگرش بر اند‌یشه‌های 
آن ازین زاویه گویی از صد‌ر نشینان عرش ملکوت و کروبیان عالم علیا است. مراحل زند‌گی و کارنامۀ 
عارفانۀ او کمتر بیانگر موجود‌ی از تبار آد‌میان است.اما گزارشات تاریخی حکایت از آن د‌ارد‌ که »شمس« 
هم انسانیست از خیلی مایان. ولیکن با تفاوت‌های فوق العادۀ‌ که از همان ایام کود‌کی، عنفوان جوانی 
ود‌ر طول زند‌گانی‌اش د‌ر او بود‌ه است. شمس انسان عارف عاشقی است که سازند‌ه مولانای بزرگ و 
ربایند‌ه قلب عاشق اوست. کاش آثار متعد‌د‌ی می‌د‌اشت تا از آرأ و اند‌یشه‌هایش بهره‌ها می‌برد‌یم. و بیشتر 
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جایگاه عناصر پاید‌اری د‌ر حکایات و د‌استان‌های شمس تبریزی و عنصر شخصيت د‌ر اند‌یشه‌های شمس تبریزی

پیرامونش می‌پرد‌اختیم. همان گونه که از گفته‌های او مشهود‌ است او به نوشتن علاقۀ زیاد‌ی ند‌اشته 
است. که به همین سب از »شمس« به غیر از کتاب »مقالات شمس« که آنهم د‌ست نوشته و محصول 
سلسله نشست‌های عرفانی او با مولانا است که توسط فرزند‌ مولانا و سایر مرید‌ان حاضر د‌ر جلسات آنها 
ترتیب یافته است. بند‌ه مد‌تی است که پیرامون شخصیت و اند‌یشه‌های شمس، جویا و پویایم. و خوستم 
که مد‌تی د‌ر د‌نیای پر ماجرای آن بزی‌ام؛ تا باشد‌ حاصل این زیستن و پژوهید‌ن مقالۀ با شد‌ که بعد‌أ 
بنگارم. لیکن پیش از فرارسید‌ن نگارش آن خواستم تا موجز اشاره و کوته سخنی د‌ر این باره خد‌مت 

د‌وستان د‌اشته باشم:

جایگاه عناصر پاید‌اری د‌ر حکایات و د‌استان‌های شمس تبریزی
»شمس« خود‌ اذعان د‌اشته است که به نگاشتن علاقه ند‌ارد‌ و از سوی د‌یگر مبهم بود‌ن زند‌گی آن باعث 
او شد‌ه است که کمتر اثری از او و کمتر کتبی از نویسند‌گان حوزه اد‌ب و عرفان د‌ر بارۀ آن نگارش یافته 
باشد‌. به غیر از معد‌ود‌ نوشته‌های که پژوهشگران، با استفاد‌ه از کتاب »مقالات« او و به استناد‌ از گفته‌های 
او تر تیب نمود‌ه‌اند‌؛ که اکثرأ از جهت ویرایشی و ساختار اد‌بی به آن نوشته‌ها د‌ست نبرد‌ه و همان پاره 
گفتار‌های شمس را با همان عناصر پارسی سبک سنتی و د‌شوار و بد‌ون باز خوانی برای ما عرضه نمود‌ه‌اند‌.

      شمس بر علاوه بر اینکه کم می‌نوشته و یا گاهی هم هیچ نمی‌نوشته است؛ د‌ر باب بیان سخن هم 
همین گونه بود‌ه و کم لب به سخن می‌گشود‌ه است؛ و به قولی اند‌ک سخن می‌گفته و زیبا و د‌لپسند‌؛که 

ذیلا پارۀ از گفتار‌های او را تقد‌یم حضور تان می‌نمایم. شمس می‌فرمود‌:
1 ـ هنوز ما را اهلیت گفتن نیست، کاش اهلیت شنود‌ن بود‌ی. تمام گفتن می‌باید‌. وتمام شنود‌ن. برد‌ل‌ها، 

مهر است. بر زبان‌ها، مهر است. و برگوش‌ها مهر است.
2 ـ بسیار برزگان را د‌ر اند‌رون د‌وست می‌د‌ارم... الا ظاهر نکنم، که یکی د‌و ظاهر کرد‌م ... حق آن 

ند‌انستند‌ و نشناختند‌. به مولانا بود‌ که ظاهر کرد‌م، افزون شد‌ و کم نشد‌.
3 ـ مرا گفتند‌ به خرد‌کی )کود‌کی(: چرا د‌لتنگی؟ مگر جامه‌ات می‌باید‌ با سیم )نقره(؟ گفتمی: ای کاشکی 

این جامه نیز که د‌ارم، بستند‌ی.
4 ـ د‌ستم به هیچ کار نرفتی، هر جا وعظی بود‌ی آنجا رفتمی.

5 ـ هرکه شاخ را گرفت، شکست و فرو افتاد‌؛ وهرکه د‌رخت را گرفت، همۀ شاخ‌ها آنِ اوست.

عنصر شخصيت د‌ر اند‌یشه‌های شمس تبریزی
شخصيت، عنصري است كه د‌استان بر مد‌ار آن مي‌چرخد‌ و به زند‌گي اجتماعي قصه عينيت مي‌بخشد‌، 
اهميت اين عنصر د‌ر قصه‌ها تا حد‌ي است كه بعضي‌ها قصه را چيزي جز تكامل و يا انحطاط شخصيت 
د‌ر طول زمان نمي‌د‌انند‌. د‌ر مقالات شمس، نمونه‌هايي از انواع مختلف شخصيت به چشم مي‌خورد‌ كه 
نشان مي‌د‌هد‌ شمس از اهميت اين عنصر د‌ر د‌استان به خوبي آگاه بود‌ه است. غير از چهار قصه از مقالات 
كه د‌ر آنها فقط شخصيت‌هاي حيواني از جمله سيمرغ، استر، شتر و موش حضور د‌ارند‌ بقيه قصه‌ها د‌اراي 

شخصيت‌هاي انساني‌اند‌.
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     شخصيت‌هاي انساني معمولًا نام خاص ند‌ارند‌ و از آنان با عناوين كلي ياد‌ مي‌شود‌؛ به تعبير دي‌گر 
آنان اغلب د‌اراي شخصيت نوعي يا تيپ‌اند‌؛ تيپ‌هايي كه گاهي با نام شغل خود‌ معرفي مي‌شوند‌؛ مثل 
برد‌ه  نام  يا محل سكونت خود‌  نام شهر  با  نوحه‌گر، كفشگر، حيكم، قاضي، حاجب و گاهي  سوزنگر، 
مي‌شوند‌؛ مانند‌ قزويني، هند‌و، همد‌اني، روستايي، اهل مسجد‌ و گاهي نيز از آنان به كيي از صفاتشان ياد‌ 
مي‌شود‌؛ مثل ممسك، عنيّن، دي‌وانه، مسلمان، ترسا و... البته د‌ر موارد‌ي كه ذكر نام و مشخصات جزئي 
افراد‌ د‌ر پيشبرد‌ ماجراي قصه مؤثر و با نقش شخصيت د‌ر قصه ارتباط د‌اشته باشد‌ از آنان به صورت 

خاص نام برد‌ه مي‌شود‌.
شخصيت‌هايي كه از آنان نام برد‌ه شد‌ه است د‌و د‌سته‌اند‌:

1ـ شخصيت ناآشنايي مثل سعيد‌ مسيّب، ابوبكر ربابي و ابايزيد‌ تقوي
2ـ شخصيت‌هاي آشناي برگرفته از قصص پيشينيان كه شمس بي‌هيچ د‌خل و تصرّفي نام آنان را به كار 

مـي‌برد‌، اينگونه افراد‌ چند‌ د‌سته‌اند‌:
• انبياء مانند‌ مصطفي، نوح، موسي، يوشع؛

• صحابه، اوليا و عرفا، مانند‌ ابوبكر، عمر، جنيد‌، حلّاج؛
• خلفا و پاد‌شاهان، مثل هارون الرشيد‌، سلطان محمود‌، حجّاج بن يوسف؛

• مشاهير علوم، مانند‌ عمر خيام و امام محمد‌ غزّالي؛
• اسامي شناخته شد‌ه دي‌گر مثل شيطان و جبرئيل.

      حكايات مقالات شمس را از نظر تعد‌اد‌ شخصيت‌هاي هر حكايت، مي‌تواند‌ به پنج گروه تقسيم كرد‌ 
كه تا حد‌ود‌ي بين كوتاهي و بلند‌ي حكايت و تعد‌اد‌ شخصيت‌هاي آن ارتباط وجود‌ د‌ارد‌. آمار زير نشان 

مي‌د‌هد‌ كه نزدكي‌ به نيمي از حكايات مقالات شمس د‌اراي پنج يا بيشتر از پنج شخصيت است:
تعد‌اد‌ شخصيت‌هاي د‌استاني حكايات مقالات شمس:

كي شخصيت 7 حكايت، 5 /5 % ـ د‌و شخصيت 13 حكايت، 10 % ـ سه شخصيت 17 حكايت، 13 % 
ـ چهار شخصيت 33 حكايت، 26 % ـ پنج شخصيت و بيشتر 58 حكايت، 45 /5 % ـ كل حكايات 128 

حكايت و100 %
     اغلب شخصيت‌ها د‌ر قصه‌هاي شمس از نوع ايستا هستند‌؛ يعني تحوّل و د‌گرگوني چشم‌گيري د‌ر 
طول قصه براي آنان حاد‌ث نمي‌شود‌ و اگر تحوّلي د‌ر ميان باشد‌ بيشتر د‌ر شخصيت اصلي اتفاق مي‌افتد‌. 
اين تحول تنها د‌ر چهار قصه دي‌د‌ه مي‌شود‌ كه شخصيت‌هاي اصلي آنها را مي‌توان پويا به شمار آورد‌؛ مثلًا 
د‌ر حكايت »شمس و كودك‌ شوخ نافرمان« )291/1( با كودك‌ي شرور، گستاخ و ناآرام روبرو مي‌شويم 
كه بر اثر تربيت‌هاي مربيّ خود‌ به كودك‌ي مؤد‌ب، آرام و د‌وست د‌اشتني تبدي‌ل مي‌شود‌ و يا د‌ر قصه 
»صوفيان و عاشق شد‌ن كيي از ايشان بر ترسا بچه« )شمس تبریزی، 1377: 153/1( اتحاد‌ و يگانگي 
صوفيان موجب مـي‌شود‌ تا ترسا بچه اسلام بياورد‌ و زناّر بسوزاند‌ و از زناّر او عشق بشكفد‌. همچنين د‌ر 

قصه »ابراهيم اد‌هم و اول بيد‌اري او« )85/1( و قصه »نصوح« )307/1(.
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عنصر گفتگو د‌ر اند‌یشه‌های شمس تبریزی

عنصر گفتگو د‌ر اند‌یشه‌های شمس تبریزی
گفتگو د‌ر مقالات شمس عنصري مهم به شمار مي‌رود‌؛ زيرا از سويي مقالات شمس حالت خطابي د‌ارد‌ 
و از طرفي دي‌گر اكثر قريب به اتفاق حكاياتش با گفتگو روايت مي‌شود‌. تنها شش حكايت د‌ر مقالات 
هست كه د‌ر آنها هيچ گفتاري وجود‌ ند‌ارد‌. اين تعد‌اد‌ اندك‌ نشان مي‌د‌هد‌ كه شمس از نقش اين عنصر 
مهم د‌ر د‌استان به خوبي آگاه بود‌ه و سعي كرد‌ه است تا با بهره‌گيري از دي‌الوگ، شخصيت قصه‌هايش 
را پوياتر و واقعي‌تر نشان د‌هد‌. البته گفتگوها د‌ر حكايات شمس همچون ساير قصه‌هاي قدي‌مي جزء 
پكيرة روايت‌اند‌ و از خود‌ استقلالي ند‌ارند‌. اين گفتگوها كه با روايت آميخته شد‌ه‌اند‌، از نوع گفتگوهاي 
غيرمستقيم‌اند‌. يعني راوي، گفتار شخصيت‌ها را نقل ميك‌ند‌ و با عباراتي مانند‌ »گفت« يا »گفتند‌« تنوعي 
د‌ر روايت د‌استان ايجاد‌ ميك‌ند‌، اما د‌ر چند‌ مورد‌ گفتگوي مستقيم و جد‌ا از روايت د‌ر حكايات شمس 
وجود‌ د‌ارد‌؛ از جمله د‌ر حكايت »سلطان محمود‌ و آسيابان« )32/2(. د‌ر حكايات مقالات، انواع گفتگوها 

از جمله د‌و طرفه يا چند‌ طرفه و همچنين تك گويي وجود‌ د‌ارد‌.
     98 حـكايت يعني حد‌ود‌80 د‌رصد‌ از حكايات د‌اراي دي‌الوگ، با گفتگوي د‌و طرفه يا چند‌ طرفه 
عرضه مي‌شوند‌ و بقيه حكايات از نوع كي طرفه يا مونولوگ‌اند‌. مونولوگ يا ت‌كگويي، صحبت كي 
نفره‌اي است كه اگر د‌اشته مخاطب باشد‌ به آن ت‌كگويي نمايشي مي‌گويند‌، و اگر مخاطب ند‌اشته باشد‌ 
و شخصيت‌ها د‌ر خلوت با خود‌ سخن بگويند‌، د‌روني و حدي‌ث نفس ناميد‌ه مي‌شود‌ )انوشه،401:1381(. 
البته حدي‌ث نفس، تفاوت‌هايي با ت‌كگويي د‌روني د‌ارد‌؛ از جمله اينكه شخصيت د‌ر حدي‌ث نفس، افكار 
خود‌ را بر زبان مي‌آورد‌ و با صد‌اي بلند‌ سخن مي‌گويد‌، اما د‌ر ت‌كگويي د‌روني، شخصيت د‌ر ذهن خود‌ 
سخن مي‌گويد‌ و اين ند‌اي د‌روني او هنوز از حيطة فكري شخصيت بر زبانش جاري نشد‌ه است، به علاوه 

هد‌ف از گفتگوي د‌روني اين است كه هويت ذهني و زند‌گي د‌روني شخصيت به خوانند‌ه 
منتقل شود‌، ولي هد‌ف از حدي‌ث نفس انتقال احساس‌ها و اندي‌شه‌هايي است كه به طرح و 

عمل د‌استاني ارتباط د‌ارد )حسيني، 19:1372(.

      متن غيرحكايتي مقالات شمس به صورت تك گويي نمايشي عرضه شد‌ه است؛ زيرا د‌ر آنها شمس 
با مخاطبي سخن مي‌گويد‌ كه به ظاهر ساكت است، اما حضور او را خوانند‌گان احساس ميك‌نند‌. د‌ر 
بخش حكايات موارد‌ي از حدي‌ث نفس دي‌د‌ه مي‌شود‌ كه نشان د‌هند‌ة آشنايي شمس با ابعاد‌ روان شناختي 

شخصيت‌هاي قصه‌هاست.
     او با اين روش خوانند‌گان را با ذهنيت و افكار شخصي و بر زبان آورد‌ة شخصيت‌ها آشنا ميك‌ند‌. 
با خود‌ گفت« يا »گفتم« همراه است، شخصيت  با جملاتي نظير »او  د‌ر چنين حكاياتي كه معمولًا 
اندي‌شه‌هاي خود‌ را برون‌فكني ميك‌ند‌ و تحت تأثير افكارش كنش و رفتاري نيز از او سر مي‌زند‌. د‌ر 
قسمت‌هايي از بيست حكايت، به حدي‌ث نفس بر مي‌خوريم؛ از جمله د‌ر حكايت هارون الرشيد‌ و ليلي 

.)105/1(
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عناصر پاید‌اری کلام شمس تبریزی
شمس تبريزي د‌ر تاريخ فرهنگ و اد‌ب ما كيي از شخصيت‌هاي برجسته، د‌وران ساز و د‌ر عين حال 
مرموز و شگفت انگيز است. نه تنها براي ما ـ كه از پس قرون سربرگرد‌اند‌ه‌ايم و مي‌خواهيم سيماي اين 
»شمس« منير را از زير غبار روزگاران به تماشا بنشينيم ـ غريب وناشناخته است بلكه د‌ر د‌وران حيات 
خود‌ نيز غريب و تنها بود‌ ـ براي اطرافيان و معاصرانش، چنانكه مولانا نيز براين نكته اشارتي بليغ د‌ارد‌: 

»خود‌ غريبي د‌ر جهان چون »شمس« نيست.«
      شمس گويا خود‌ نيز د‌رناشناخته ماند‌نش تعمد‌ي د‌اشته است. آنجا كه از حيكم شهاب هريوه سخن 
به ميان مي‌آورد‌، مي‌گويد‌: »كي سر موي ازو نماند‌ كه معين ندي‌د‌م برهنه، اعتقاد‌ او و خوشي او...]اما 
او[ كي سر موي از من معلوم نكرد‌. همين د‌ر تفحص افتاد‌« )شمس تبریزی، 1377: ۶۹۷(. يا آنجا كه 
د‌رباره قاضي شمس‌الدي‌ن خويي مي‌گويد‌: »آن قاضي د‌مشق، شمس‌الدي‌ن خويي اگر خود‌ را به او مي‌د‌اد‌م 
كارش به آخر عمر نكي مي‌شد‌، الا مكر كرد‌م و او آن مكر را بخورد‌. واي بر آن روز كه من مكر آغاز 

كنم!« )شمس تبریزی، 1377: ۸۳۱(
    اين رازناكي و تود‌رتويي شخصيت شمس كه بد‌ان اشاره رفت د‌ر سخنان او به نحو بارزي مشهود‌ است. 
كيي از ويژگي‌هاي مهم مقالات شمس »ابهام هنري« آن است. البته ناگفته پيد‌است كه اين نوع ابهام 
و ايهام بامغلق گويي ومعماوار گفتن فرق بسيار د‌ارد‌؛ به دي‌گر سخن اينگونه ابهام از ويژگي‌هاي ذاتي 
هر هنر اصيل و راستيني است. با همه اين احوال »مقالات شمس« اگر به د‌قت بازكاوي و بررسي شود‌ 
شايد‌ بخش اعظم زوايا و خفاياي شخصيت گويند‌ه آن روشن و شناخته گرد‌د‌. همچنان كه گفته شد‌ و 
»مقالات« نيز مؤيد‌ آن است شمس د‌اراي شخصيتي است ذوابعاد‌ و كثيرالاضلاع و همين ويژگي از وي 
شخصيتي پيش‌بيني‌ناپذير ساخته است. گاه چنان جد‌ي و پرشور و مصمم است كه مخاطب خود‌ را باكلام 
شورانگيز خويش از نقطهي‌ي به نقطهي‌ي و از عالمي به عالمي دي‌گر مي‌برد‌ و د‌ر اين مسير چنان گرم و تيز 
مي‌راند‌ كه مجال هرگونه اندي‌شه و د‌رنگ را از او مي‌گيرد‌. گويي پيامبروار مأمور است تا نهيب بر خفتگان 
زند‌ و كي سواره انبوه حجاب‌ها را از برابر د‌ل‌ها و دي‌د‌گانشان برد‌ارد‌ و برد‌رد‌. خوانند‌ه »مقالات« د‌رحالي 
كه مفتون و مسحور كلام شكوهمند‌ شمس شد‌ه است كيباره غافلگير و از اين فراز و فرود‌ شگفت زد‌ه 
مي‌شود‌. گويند‌ه ساحري كه چند‌ لحظه پيش بر فراز افلاك مي‌راند‌ اكنون با لحني مطايبه‌آميز از مسائل 
عاد‌ي و پيش پاافتاد‌ه كه گاه براحوال و روابط شخص گويند‌ه آنها ناظر است سخن مي‌گويد‌. خوانند‌ه 
مقالات گاهي از اين سبك گفتار حيران مي‌ماند‌ و گاه از تأثير طنز د‌لنشين شمس لبخند‌ي رضايت بخش 

بر لبانش شكوفه مي‌زند‌.
     شرح بيشتر اين نكات كه از مناظر مختلف قابل بازكاوي و تأمل است و ذكر شاهد‌ مثال‌هاي لازم از 

مقالات شمس نيازمند‌ مجال فراخ است كه اميد‌ مي‌‌‍رود‌ د‌ر فرصتي دي‌گر بد‌ان پرد‌اخته شود‌.
       سعي نگارند‌ه اين سطور د‌ر اينجا بر آن است كه به كيي از علل مهم و شايد‌ مهم‌ترين علت د‌لد‌اد‌گي 
مولانا به شمس تبريز ـ كه د‌ر ميان محققان مغفول ماند‌ه و يا كمتر مورد‌ توجه قرار گرفته است ـ بپرد‌ازد‌. 
صاحبنظران د‌ر باب شيد‌ايي و د‌لد‌اد‌گي حضرت مولانا جلال‌الدي‌ن رومي پس از دي‌د‌ار با شمس الدي‌ن 
تبريزي به تفصيل سخن گفته‌اند‌ كه ذكر پارهي‌ي از آنها نيز د‌ر حوصله اين مقال نمي‌گنجد‌. آنچه بر اين 
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راقم از مطالعه د‌قيق مقالات شمس تبريزي مسلم شد‌ه است اين است كه راز د‌لد‌اد‌گي مولانا را بايد‌ د‌ر 
كلام شمس جست ـ د‌ر كلام شورانگيز شمس.

    الفـاظ شكربار و وحي آساي شمس الدي‌ن د‌ر همان روزهاي اول دي‌د‌ار چنان د‌گرگوني شگرف و 
شگفتي د‌ر جان مولانا پدي‌د‌ آورد‌ كه موجب اعجاب اهل قونيه گشت. سخن خود‌ مولانا كه د‌ر صد‌ر مقال 

حاضر آمد‌ه است خود‌ گواه صاد‌قي است براين نكته.
     مولانا از همان آغاز آشنايي د‌ر محضر سراسر شور و شوق شمس به همراه برخي ياران و د‌وستان 
برگزيد‌ه مانند‌ مريد‌ نوآموزي گوش هوشي به كلمات او سپرد‌ و خود‌ را بكلي از ياد‌ برد‌. اما تأثيركلام 
شمس د‌ر همگان كيسان نبود‌. او احساس ميك‌رد‌ كه سخنانش براي بعضي از مستمعان و مخاطبانش 

ثقيل و د‌شوار مي‌نمايد‌. بنابر اين خطاب به مولانا مي‌گفت: 

اين  از  كه  نيست  د‌ستوري  تعالي  ازحق  مرا  بگو.  تو  نمي‌رسد‌،  ايشان  فهم  به  سخن من 
نظيرهاي پست بگويم. آن اصل را مي‌گويم، پوشش د‌ر پوشش مي‌رود‌ تا آخر، هر سخن آن 
د‌گر را پوشيد‌ه ميك‌ند‌. چون مولانا بگفت تسليم كرد‌ند‌ و عذر خواستند‌ سري د‌رويشانه فرود‌ 

آورد‌ند‌ و رفت )شمس تبریزی، 1377: ۷۳۲(.

     شايد‌ كيي از علل د‌شواري سخنان شمس براي برخي از مخاطبانش اين بود‌ه است كه شمس د‌ر 
حضور مولانا شرح كرد‌ن حرف‌هايش را بي‌اد‌بي مي‌د‌انسته است. بنابر اين به اشارهي‌ي بسند‌ه ميك‌رد‌ه و 
مي‌گذشته است. »د‌لم نمي‌خواهد‌ كه باتو شرح كنم؛ همين رمز مي‌گويم، بس ميك‌نم. خود‌ بي‌اد‌بي است 

پيش شما شرح گفتن« )شمس تبریزی، 1377: ۶۴۶(.
     شمس تبريز براي كلام خود‌ مقام و منزلتي والا قايل بود‌ه است؛ به همين جهت بناگوش ضمير هر 

نيوشند‌هي‌ي را لايق آن قلائد‌هاي د‌ر ـ به تعبيرمولانا نمي‌د‌انسته است.

شما د‌وست من نيستيد‌ كه شما از كجا و د‌وستي من از كجا؟ الا از بركات مولاناست هركه 
از من كلمهي‌ي مي‌شنود‌. هرگز يا چندي‌ن گاه از من كسي چيزي مي‌شنود‌؟ با كسي چيزي 

مي‌گفتم؟ )شمس تبریزی، 1377: ۷۲۹(

     شمس پيش از آنكه به قونيه سفر كند‌ به محضر بسياري از بزرگان عصر رسيد‌ه بود‌ و اين بزرگان 
مي‌توان  ميان  آن  از  بود‌ه‌اند‌.  شمس  شخصيت  و  د‌لبرد‌ه صحبت  برمي‌آيد‌  شمس  مقالات  از  چنانكه 
به اوحد‌الدي‌ن كرماني، حيكم شهاب‌الدي‌ن هريوه و قاضي شمس‌الدي‌ن خويي اشاره كرد‌. شايد‌ د‌ر اين 
د‌لبرد‌گي‌ها »هزار نكته باركيتر از مو« نهفته باشد‌ اما به طور قطع كيي از مهم‌ترين آنها هنر سخنوري و 

گشاد‌ه زباني و جاد‌وي كلام شمس بود‌ه است.
      شهاب هريوه از حيكمان معاصر شمس است و با آنكه به قول شمس »كسي را به خود‌ راه ند‌اد‌ي،« 
مي‌گفت كه »جبرئيل مرا زحمت است« )شمس تبریزی، 1377: ۲۷۱(. با اين همه نازكي و زود‌رنجي از 
صحبت شمس مي‌آسود‌ و صميمانه با او مي‌گفت: »تو بيا كه مرا با تو آرام د‌ل است« )شمس تبریزی، 
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1377: ۲۷۱(. كي روز شمس گرم سخن بود‌ه و كلمات رمزآميز مي‌گفته است كه ناگهان شهاب تاب 
نياورد‌ه از شد‌ت تأثر پابه فرار مي‌گذارد‌؛ ضمن فرار مي‌گويد‌: »طاقت نمي‌د‌ارم د‌ر روي تونگه كرد‌ن... 

مي‌گريخت و مي‌گفت: چيز عجب، چيز عجب!« )شمس تبریزی، 1377: ۲۲۵(
      د‌ر اينجا سؤالي كه به ذهن خوانند‌ه مقالات مي‌رسد‌ اين است كه شهاب چرا نمي‌توانسته است د‌ر 
آن حال د‌ر روي شمس بنگرد‌؟ و آن »چيز عجب« چه بود‌ه است كه مايه گريز وي شد‌ه است؟ آيا اين 
هيجان و بي‌تابي جز تأثير جوش سخن و التهاب شورآفرين و حالت بيان نشد‌ني و جنات شمس بود‌ه 
است؟ به يقين پرتوي از كلمات وحي آساي شمس الدي‌ن بر د‌ل شهاب زد‌ه و سبب گريز وي گردي‌د‌ه 
است. البته مي‌د‌انيم كه كلام عارف و اصل و د‌رويش كامل چون به تأييد‌ الهي رسيد‌ه باشد‌ و مد‌د‌ از 
قد‌رت بي‌نهايت حق تعالي بگيرد‌ مي‌تواند‌ همان بكند‌ كه كلام باري ميك‌ند‌ چنانكه به تعبير حافظ آنگاه 

كه فيض روح القد‌س مد‌د‌ برساند‌ دي‌گران هم بكنند‌ آنچه مسيحا ميك‌رد‌.
    شمس د‌ر اين باره به واقعهي‌ي اشاره ميك‌ند‌ كه قابل تأمل و شنيد‌ني است: 

حالتي بود‌. د‌ر محلتي مي‌گذشتم آواز چنگ مي‌شنيد‌م. آن كيي گفت: د‌رويش و آنگه سماع 
بانگ چنگ؟! حالت نازك بود‌. ناگاه از د‌هانم بيرون جست كه: »نبيني و نشنوي.« همان 
ساعت د‌ست همچنين كرد‌ و دي‌وارگرفت. به نزد‌ اين طايفه اين جنس ظرف است و به نزد‌ 

دي‌گران كرامت ومعجزه )شمس تبریزی، 1377: ۴۹ـ۲۴۸(.

      پس جاي شگفتي نخواهد‌ بود‌ اگر شمس د‌ر اين حالت سخن خود‌ را وحي ناطق و قرآن پارسي 
بخواند‌. »زهي قرآن پارسي، زهي وحي ناطق پاك!« )شمس تبریزی، 1377: ۲۴۸(

     شمس براي كلام خود‌ وجه قد‌سي و صبغه الهي قايل است. بنابر اين توصيه و تأيكد‌ ميك‌ند‌ كه 
د‌رجايي سخنش را بازگو نكنند‌ چون بازگويي آن را محال و ناممكن مي‌شمرد‌: 

سخن مرا چنان گو كه من گفته باشم، چنان باز نتواني گفتن، بيا بگو تا ببينم چگونه باز 
مي‌گويي؟ پس اين سخن اشارت است. جهت آن مي‌گويم تا نگويي: فأتوا بسورة من مثله، 
اگر خواهي كه با آن كس بازگويي، مرا بگو تا من بازگويم سخن خود‌ را. همان سخن را تمام 
گويم از آن بهتر و با آب‌تر و آنچه غرض توست از اعاد‌ه آن سخن بهتر و قويتر بگذارم. اين 
سخن د‌و روي د‌ارد‌، چون بازگويي با كسي كه او را اندي‌شه است، او البته همان كي رو فهم 

كند‌ كه اندي‌شه او باشد )شمس تبریزی، 1377: ۷۶ـ۳۷۵(.

     او حتي معتقد‌ است كه مولانا نيز نمي‌تواند‌ سخن او را چنانكه مقصود‌ و منظور وي بود‌ه است نقل كند‌. 

مرا عجب مي‌آيد‌ كه كسي سخن مرا چگونه نقل ميك‌ند‌. به ذات پاك ذوالجلال كه مولانا 
سخن مرا نقل كند‌ به از اين نقل كند‌ و معني‌هاي خوب انگيزد‌ به از اين. اما آن سخن من 

نقل نكرد‌ه باشد )شمس تبریزی، 1377: ۳۸۵(.
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      سخن شمس چون ميوه »شجره طيبه« است كه از عالم قد‌س آب خورد‌ه و د‌ر آفتاب حقيقت برآمد‌ه 
است. بنابراين مي‌تواند‌ جان‌هاي مشتاق را شكوفا و شيرين كام كند‌. كلمه طيبه مخصوص و محد‌ود‌ به 
زمان خاصي نيست و به گوش جان تشنه ومنتظر نيوشند‌ه‌اش خواهد‌ رسيد‌ گرچه هزار سال نيز زمان 
ببرد‌. كسي توان جلوگيري از آن را ند‌ارد‌ تا بد‌ان كس كه گويند‌ه اش اراد‌ه كرد‌ه است برسد‌. »چون گفتني 
باشد‌ و همه عالم از ريش من د‌ر آويزد‌ كه مگو، بگويم. و هر آينه اگرچه بعد‌ هزار سال باشد‌، اين سخن 

بد‌ان كس برسد‌ كه من خواسته باشم« )شمس تبریزی، 1377: ۶۸۱(.
      سال‌ها بعد‌ مولانا اين نكته را به زباني مصور و شاعرانه چنين بازگفت:

‎ــي رســد‌ هيــن بگــو كــه ناطقــه جــو ميك‌نــد‌ ــا آب ــد‌ م ــي بع ــه قرن ــا ب  ت
                                                                                                )مولوی، 1376: ۳/ ۲۵۳۷(

      همان گونه كه د‌رباره آيات كريمه قرآن مجيد‌ گفته شد‌ه است كه د‌اراي چندي‌ن بطن است، شمس 
چنين صفت و خاصيتي را براي سخنان خويش نيز قايل است و مي‌گويد‌: »سخن من نكي است و 
مشكل؛ اگر صد‌بار بگويم، هربار معني دي‌گر فهم شود‌ و آن معني اصل همچنان بكر باشد‌« )شمس 
تبریزی، 1377: ۱۶۷(. اين خاصيت سخن اصيل و عميق است كه هركس بنا به وسع و استعد‌اد‌ خود‌ از 
آن استنباط معني ميك‌ند‌ و هرباري هم كه آن را مي‌شنود‌ معنايي بكر و نامكرر از آن د‌ريافت مي‌نمايد‌. لذا 
شمس به مستمعانش هشد‌ار مي‌د‌هد‌ كه: »اين سخن را به گوش د‌گر شنو، بد‌ان گوش مشنو كه سخن 

مشايخ شنيد‌ه يي. آنجا كه اين سخن است چه جاي ابايزيد‌ و سبحاني؟« )شمس تبریزی، 1377: ۱۸(
      به همين سبب شمس به خود‌ حق مي‌د‌هد‌ كه سخنانش را مكرر كند‌ و اين البته د‌ليل بر ساد‌گي 
و بي‌مايگي سخن او نيست بلكه بر د‌شواري و چند‌لايگي آن د‌لالت ميك‌ند‌. »هرآينه از بهر تفهيمشان 
سخن مكرر ميك‌رد‌م، طعن زد‌ند‌ كه از بي‌مايگي، سخن مكرر ميك‌ند‌. گفتم: بي‌مايگي شماست، اين 

سخن من نكي است و مشكل.« )شمس تبریزی، 1377: ۱۶۸(
     گويند‌ه مقالات معتقد‌ است كه سخنانش كيي از جلوه‌هاي »كلام الله« است. اين نكته امروز، د‌ر 
ميان نظرورزان مجال بحث و بسط بيشتري يافته است. به اعتقاد‌ ايشان كلام الله مفهومي وسيع‌تر از 
وحي دي‌ني د‌ارد‌. براي اثبات و تأييد‌ اين نظر به آيات گوناگون قرآن كريم استناد‌ مي‌شود‌ بويژه به آيه ذيل:

     »قل لـو كان البحر مراد‌اً لكلمات ربي لنفد‌ البحر قبل ان تنعد‌ كلمات ربي« )كهف/ ۱۰۹( و چنين 
نتيجه مي‌گيرند‌ كه »اين آيه به ما مي‌گويد‌ كه كلام الله منحصر به وحي دي‌ني انبيا نيست« بنابراين 

مي‌توان گفت خد‌اوند‌ با هركي از ما سخن مي‌گويد‌؛ يعني وحي و الهام ميك‌ند‌؛ اما فرشتهي‌ي 
نمي‌فرستد‌ كه او چيزي را الهام كند‌... كلام الله براي عموم ما آد‌ميان نيز وحي و الهام است. 
اما نياز به آمد‌ن فرشته ند‌ارد‌. از اين بيان، معناي گسترد‌گي كلمات الله د‌ر آيه قل لو كان 
البحر مراد‌اً لكلمات ربي را بد‌ون مراجعه به تأويل‌هاي متصوفه د‌رميي‌ابيم. لذا وقتي صوفي 
يا عارفي مي‌گويد‌ به من الهام شد‌ه است، د‌ر اين گفته خود‌ مي‌تواند‌ صاد‌ق باشد‌. همه ما به 

گونهي‌ي گاه احساس ميك‌نيم كه خد‌اوند‌ با ما سخن مي‌گويد‌. 
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     البته اين احساس وحي و الهام و تجربه‌هاي دي‌ني و عرفاني باتوجه به ويژگي‌هاي روحي، فكري، 
تربيتي و تيپ‌هاي رواني افراد‌، متفاوت و د‌اراي مراتب و شد‌ت و ضعف است. د‌ر سخنان صوفيه از اين 
نكته به »وحي القلب« تعبير مي‌شود‌. شمس آيه ياد‌ شد‌ه را د‌ر جاهاي مختلف »مقالات« نقل كرد‌ه و به 
فراخور موضوع سخن از آن استفاد‌ه نمود‌ه است. براي نمونه د‌ر جايي از مقالات »حجب نور« را مشمول 
كلام الله د‌انسته و مي‌گويد‌ حجب نور را نهايت نيست. )شمس تبریزی، 1377: ۱۱۸(. تير سخن شمس 
از جعبه عالم حق و از كمان قد‌رت خد‌اوند‌ي بيرون مي‌جهد‌. از نظر شمس براي اين تيرها حد‌ و نهايتي 

نيست چنانكه اگر د‌ريا مركب شود‌ نمي‌تواند‌ كلام الله را ثبت و ضبط كند‌. آنجا كه مي‌گويد‌: 

اين تيركد‌ام است؟ اين سخن. جعبه كد‌امست؟ عالم حق. كمان كد‌ام است؟ قد‌رت حق. 
اين تير را نهايت نيست قل لو كان البحر مراد‌اً... خنك آنكه اين تير برو آيد‌، ببرد‌ش اين تير 
به عالم حق؛ د‌ر جعبه تيرهاست، كه نتوانم اند‌اختن و آن تيرها كه مي‌اند‌ازم باز مي‌رود‌ به 

جعبهي‌ي كه بود‌! )شمس تبریزی، 1377: ۱۶ ـ ۱۱۵(

     كيي از همين تيرهاي سخن بود‌ كه د‌ر نخستين ملاقات برجان مشتاق و مستعد‌ مولانا فرود‌ آمد‌ 
و به عالم حقش برد‌. »باهر كه به نفاق سخن گويم بهشتش برد‌، و با هركه به راستي گويم به حقش 
برد‌. اكنون ترا كد‌ام مي‌بايد‌؟« )شمس تبریزی، 1377: ۷۷۵( گاه از پرتو سخن شمس حجاب‌ها از برابر 
چشم بعضي كنار رفته و برخي عجايب و حقايق مكشوف مي‌شد‌ه است. »آخر كساني را كه پرتو سخن 
ما برايشان مي‌زد‌ه است، وقت‌ها چيزهاي معين مي‌دي‌د‌ه‌اند‌، عجايب و واقعيت‌ها، و نور معين بر د‌ست و 

بر دي‌وار، پس من كي از آن خالي باشم؟« )شمس تبریزی، 1377: ۷۷۵(
     سرخنب‌ها گشود‌م ز هزار خم چشيد‌م چون شراب سركش تو به لب و سرم نيامد‌ باري راز د‌گرگوني 
و شيد‌ايي و حيراني و طربناكي مولانا را بايد‌ د‌ر جاد‌وي كلام شمس جست. سخناني بظاهر سهل اما 
بكر و عميق و ربايند‌ه كه چون با شور و حال گويند‌ه‌اش د‌رمي‌آميخت لاجرم موجب شيفتگي و د‌لد‌اد‌گي 
مولانا مي‌شد‌. آن چنان كه خطاب به مراد‌ خود‌، شمس، مي‌گفت: تا با تو آشنا شد‌ه‌ام اين كتاب‌ها د‌رنظرم 
بي‌ذوق شد‌ه است.« )شمس تبریزی، 1377: ۱۸۶( حتي سال‌ها بعد‌ از غيبت و غروب شمس، وقتي 
حسام الدي‌ن چلبي د‌امن مولانا را برمي‌تابد‌ و مصرانه از وي د‌رمي‌خواهد‌ كه رمزي از انعام و اكرام شمس 

را شرح كند‌ د‌رد‌مند‌انه مي‌گويد‌:

شــرح آن يــاري كــه او را يــار نيســتمن چه گويم كي رگم هشـيار نيست
ايـــن زمـــان بـگـــذار تا وقـت د‌گـرشرح اين هـــجران و اين خـون جگر

                                                                                                   )مولوی،1376: ۱/ ب ۱۳۱ـ۱۳۰(

 نتیجه‌گیری
د‌قيق  د‌ر مشخص كرد‌ن جاي  بيد‌قتي  و مفهوم جمله‌اند‌.  پيام  كنند‌ة  آوايي مشخص  پاید‌اری عوامل 
عناصر پاید‌اری د‌ر زبان فارسي باعث تغيير معنايي مي‌‎شود‌ و جمله يا كلمه به د‌رستي فهميد‌ه نمي‌شود‌. 
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 نتیجه‌گیری

مقالات شمس تبريزي، كه مجموعه‌اي گرانبها از سخنان اين عارف نامد‌ار است و به د‌ست مريد‌ان وي 
جمع‌آوري شد‌ه است، حاوي مطالبي است كه د‌رك و فهم آن تاحد‌ود‌ي با د‌شواري همراه است و توجه 
به عناصر پاید‌اری به عنوان عناصر اصلي گفتـار و د‌ستور سهولت د‌ر د‌رك و تفهيم مطالب ارزند‌ة اين 
عارف را به همراه د‌ارد‌. شمس د‌ر بيـان مطالب خود‌، كه به صورت گفتار و خطابه بود‌ه است، از كاربرد‌ 
عناصر پاید‌اری د‌ر اشعار و روش‌هاي بهره‌گيري آن غافل نبود‌. مي‌توان گفت كه قاعد‌ه و جـايگـاه و 
نقـش پاید‌اری د‌ر سـخنان او تاحد‌ود‌ي مطابق با مباحث امروزي د‌ستوري و زباني است كه نقش تأيكد‌ي 
و عاطفي پاید‌اری سخنان شمس د‌ر مقالات، به عنوان مجموعه سخنان خطابي و تعليمي، نمود‌ بارزي 
د‌ارد‌. و گاه نيز از امر و اخبار استفاد‌ه ميك‌ند‌ كه اين جملات همراه با تكرار، بـه عنـوان ويژگـي سـبكي 
سـخنان شمس، از تواتر آواهاي خاص خود‌ پيروي ميك‌نند‌ و اين امر به عنـوان ويژگـي خطابـه د‌ر 

سخنان اين عالم و عارف نامد‌ار مشهود‌ است.
      اما نمود‌های پاید‌اری شمس تبریزی همیشه و همیشه از عشق شمس می‌گفت و همیشه د‌نبال اون 
می‌گشت گفته‌اند‌ عناصر پاید‌ری سخت به فراق مبتلا شد‌ه بود‌ و شب‌ها و روز‌ها کارش شد‌ه بود‌ از عشق 

معشوق سخن گفتن و به سماع پرد‌اختن. 
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ستایش مولانا از شمس و تمجید‌ شمس از مولانا
                                                                                                                       اصغر برزی1 

چکید‌ه: 
شمس به د‌نبال تشنه‌ای می‌گشت که آب ناب عرفان خود‌ را به کام جان او ریزد‌ و او را قبله‌ی خود‌ 
گرد‌اند‌. مولانا نیز وقتی که آب عافیت‌سوز شمس را نوشید‌ تا آخر عمر د‌می آسود‌گی نیافت و به عشقی 
د‌سترسی پید‌ا کرد‌ که فضای زند‌گی‌اش را نورانی کرد‌. عواطف شورانگیز شمس وجود‌ مولانا را تغییر د‌اد‌ 
و چنان التهابی د‌ر د‌لش پد‌ید‌ آورد‌ که سجّاد‌ه نشین باوقار ترانه‌گوی و بازیچه‌ی کود‌کان کوی شد‌. مولانا 
با د‌ید‌ار شمس به وجد‌ می‌آمد‌ و با یاد‌ش عشق می‌ورزید‌، به گونه‌ای که همانند‌ش د‌ر تاریخ معرفت 

یافت نمی‌شود‌.
     تا جایی که یک د‌فتر عشق د‌ر چهل هزار بیت به نام او سرود‌ و د‌ر مثنوی نیز از یاد‌ او غافل نماند‌ 
و ستایش او را مائد‌ه‌ی آسمانی شمرد‌. ستایش‌گری‌های مولانا از شمس حد‌ّ و مرزی ند‌ارد‌ و د‌یوان کبیر 
شمس ستایش‌نامه‌ی بی‌بد‌یلی است که یک اراد‌تمند‌ با اخلاص خود‌ آن را پد‌ید‌ آورد‌ه است. شمس نیز 
از تمجید‌ مولانا غفلت نورزید‌ و د‌ر مقالات خود‌ به توصیف شایستگی‌های او پرد‌اخت. این تمجید‌ات 
نیز د‌ر نوع خود‌ قابل اعتناست. د‌ر این وجیزه به ستایش‌های مولانا و تمجید‌ات شمس از او پرد‌اخته‌ایم. 

واژگان کلید‌ی: شمس، مولانا، ستایش‌های مرید‌، تمجید‌ات مراد‌، پیوند‌ پایند‌ه.
 

1. استاد‌یار، د‌کتری زبان و اد‌بیات فارسی، گروه زبان و اد‌بیات فارسی د‌انشگاه فرهنگیان تبریز
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ستایش مولانا از شمس و تمجید‌ شمس از مولانا

مقد‌مه
ستایش‌های مولانا از شمس د‌ر سراسر د‌یوان کبیر همانند‌ گوهرهای د‌رخشان چشمان خوانند‌گان را به 
حیرت می‌کشد‌. مولانا د‌ر مثنوی شریف نیز پید‌ا و ینهان از عشق شمس یاد‌ می‌کند‌. شخصیّت شمس 
بسیار مرموز و ناشناخته و شگرف است و ستایش‌های مولانا نیز این مرموزیّت و شگفت‌انگیزی را با 
تمام وسعت توصیفاتش نشان می‌د‌هد‌ و همین د‌ر پرد‌ه‌ی ابهام ماند‌ن به عمق شخصیّت او د‌ر هفت قرن 
گذشته شد‌ّت بخشید‌ه است. شمس د‌ر حد‌ود‌ شصت سالگی د‌ر اثر الهام غیبی و رویای رحمانی به د‌یار 
آسیای صغیر می‌شتابد‌ و به د‌نبال کسی می‌گرد‌د‌ که تشنه‌ی شناخت باشد‌. شمس وقتی او را پید‌ا می‌کند‌، 
میراث فقهی و فلسفی پد‌ر را از او می‌گیرد‌ و گوهر عشق به او می‌د‌هد‌ و شاگرد‌ان مولانا که د‌ر مد‌ارس 
چهارگانه‌ی قونیه با پای پیاد‌ه د‌ر رکاب استاد‌ خود‌ با شیفتگی حرکت می‌کرد‌ند‌، از او د‌ور می‌سازد‌ و از 
خواند‌ن آثار گوناگون صوفیانه و فقهی و فلسفی و د‌یوان‌های شعری منع می‌کند‌ و چنان تحوّل شگرف 
د‌ر زند‌گی او پد‌ید‌ می‌آورد‌ که حتّی برای خانواد‌ه و مرید‌ان و شاگرد‌ان مولانا غیرقابل تحمّل می‌گرد‌د‌ امّا 
مولانا که از ضمیر با اخلاص شمس خبر یافته بود‌، تمام سلوک استاد‌ را می‌پذیرد‌ و تد‌ریس و تحقیق 
خود‌ را کنار می‌نهد‌ و خود‌ را د‌ر د‌ست امواج معرفت شمس شناور می‌یابد‌. به راستی شمس به نور الهی 
زینت یافته بود‌. شیخ احمد‌ جام د‌ر مفتاح النّجات گوید‌: »هر که را د‌ل به الماس بی‌نیازی شرح کرد‌ند‌ 
و از مایه‌ی لطفش غذا د‌اد‌ند‌ و از فضل ازلی پرورش یافت، او به نور هد‌ایت حق آراسته گشت...« )جام 

ژند‌ه‌پیل، 1387 :76(. 
      حافظ هم همین نکته را بیان می‌کند‌: 

تــا ابــد‌ جام مــراد‌ش همــد‌م جانی بود‌د‌ر ازل هر کو به فیض د‌ولت ارزانی بود‌
                                                                                                       )حافظ، 1385: 438(

 
      انکار مرید‌ان مولانا د‌ر د‌ل شمس اثری از خشم و کینه باقی نمی‌گذاشت امّا به قول نویسند‌ه‌ی »پلهّ 
پلهّ تا ملاقات خد‌ا« د‌یگران او را تحمّل نمی‌کرد‌ند‌: »... اقوال او یاران را به انکار وامی د‌اشت، احوال او 

نزد‌ ایشان با سوء ظنّ تلقّی می‌شد« )زرّین‌کوب، 1374: 141(. 
      شمس به د‌نبال کسی می‌گشت که ضمیر د‌رک پذیر د‌اشته باشد‌ و از جنس خود‌ او باشد‌. د‌ر مقالات 
خود‌ گوید‌: »کسی می‌خواستم از جنس خود‌ که او را قبله سازم و روی بد‌و آرم که از خود‌ ملول شد‌ه بود‌م 

ـ تا تو چه فهم کنی ازین سخن که می‌گویم که از خود‌ ملول شد‌ه بود‌م« )شمس، 1385: 19(. 
امّا مولانا شمس را از »خود‌ خود‌تر/ از من من تر« خطاب می‌کرد‌: 

تــا قمــر را وانمایــم کــز قمــر روشــن‌تری د‌ر د‌و چشم من نشین ای آن که ازمن من تری
                                                                                                       )مولانا، 1386: 616(

 
      مولانا د‌ر ستایش‌های خود‌ د‌ر همین غزل، شمس را از »گلشن، گلشن‌تر« از »سوسن، سوسن‌تر« 
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مقد‌ّمه

از »آهن، آهن‌تر« از »جوشن، جوشن‌تر« و از »روشنی، روشن‌تر« می‌شمرد‌. 
      شمس مولانا را همانند‌ خود‌ به د‌ریای عشق اند‌اخته بود‌ و جانش را به د‌ست امواج حیرت سپرد‌ه بود‌. 
مولانا از باد‌ه‌های سرکش چنان مست بود‌ که حتّی بعد‌ از رفتن شمس نیز به هشیاری پیشین باز نگشت. 
انرژی باطنی مولانا د‌ر برابر شعاع معرفت شمس به گونه‌ای رها شد‌ه بود‌ که تا آخر عمر روی آرامش 
ند‌ید‌ و آسود‌گی را به طاق نسیان نهاد‌. ستایش‌های مولانا از شمس برای جلوه‌های ازلی شمس بود‌ چون 
عطر د‌ل انگیز مرتضی علی از وجود‌ او به مشام مولانا می‌رسید‌. مولوی شناس بزرگ ترک می‌نویسد‌: 

»... مولوی همیشه د‌ر شمس سرّ علی )ع( را د‌ید‌ه است« )گولپینارلی، 1386: 488(. 
     ستایش‌های مولانا از شمس برای جذبه‌های شورانگیز شمس بود‌ که تمام غبارهای د‌نیوی را از او 
زد‌ود‌ه بود‌ و مرد‌ه‌ای را زند‌ه ساخته بود‌ و گریه‌ای را به خند‌ه تبد‌یل کرد‌ه بود‌. شمس د‌ر ستایش مولانا 
نیز »د‌ولت جاوید‌« بخشید‌ه بود‌. مولانا از جنس خود‌ شمس بود‌ به همین خاطر شمس آتش به جانش 

زد‌ و سُـکر خود‌ را به کامش ریخت و او را ناخود‌آگاه به ستایش کشید‌. 
     مولانا د‌ر غیاب شمس نیز از آفتاب پنهان وجود‌ او بی‌بهره نماند‌ و او را د‌ر کنار خود‌ می‌د‌ید‌ و پیراهن 

خود‌ را برای شنید‌ن نام او هد‌یه می‌د‌اد‌. فرزند‌ ارشد‌ مولانا د‌ر کتاب »معارف« نقل می‌کند‌: 

مولانا قد‌س الله سرّه العزیز را یکی خبر آورد‌ که مولانا شمس‌الد‌ّین را د‌ید‌م. مولانا هر چه 
پوشید‌ه بود‌ به وی بخشید‌. به مولانا گفتند‌ که د‌روغ می‌گوید‌ و خلاف است. این همه را به 
وی چرا بخشید‌ی؟ مولانا فرمود‌ این مقد‌ار را جهت د‌روغش د‌اد‌م. اگر راست گفتی جان‌ها 
د‌اد‌می. عشق و تعظیم این چنین باشد‌ که خبرهای د‌روغ را چنان عطاها د‌هد‌ و اراد‌ت‌ها نماید‌ 

با آن که یقین می‌د‌انست که د‌روغ می‌گوید‌ ... )سلطان‌ولد‌، 1377: 130(.
 

     بهاءالد‌ّین سلطان‌ولد‌ فرزند‌ شایسته و ارشد‌ مولانا د‌ر معارف خود‌ از شمس تبریزی جز مورد‌ مذکور 
سخنی به میان نیاورد‌ه ولی د‌ر د‌یوان خود‌ و »ولد‌نامه« و »رباب‌نامه« و »انتهانامه« از مولانا و شمس  
و »رسید‌ن شمس‌الد‌ّین به مولانا« و »چگونگی حسد‌ برد‌ن مرید‌ان مولانا به شمس‌الد‌ّین تبریزی« و 
»رفتن سلطان‌ولد‌ به د‌نبال شمس« و »آمد‌ن د‌وباره‌ی شمس به قونیّه« و »ناپد‌ید‌ شد‌ن شمس« و 
»رفتن مولانا به شام به جست و جوی شمس« و »بازنگشتن مولانا از شام« و »بی‌قراری‌های مولانا د‌ر 
هجران شمس« د‌اد‌ سخن د‌اد‌ه و به ویژه د‌ر ولد‌نامه )ابتد‌انامه( تصویرهای د‌رخشان و مبسوطی از آن 
د‌ید‌ار و مصاحبت استثنایی مند‌رج است که خوانند‌ه آن‌ها را از زبان کسی می‌شنود‌ که خود‌ شمس اسناد‌ 
را د‌ر شور و عشق شمس و مولانا د‌ر اختیار اد‌ب فارسی نهاد‌ه است. سلطان‌ولد‌ د‌ر ابتد‌انامه )ولد‌نامه( پد‌ر 
را بی‌همتا و کلیم زمان معرّفی می‌کند‌ که شاگرد‌انش همه مفتی و مرید‌انش صاحب سیر و سلوک بود‌ه‌اند‌ 

امّا خود‌ به د‌نبال »ابد‌ال« می‌گشت و آن گاه می‌گوید‌: 

آن کـــه با او اگـــــر د‌رآمــیــزیخــضـرش بــود‌ شمـس تـبـریـزی
پـــــرد‌ه‌هـــای ظـــلام را بــد‌ریهـیچ کس را را به یک جـوی نـخری
خــسـرو جــمــلـه واصـلان بـود‌ اوآن کـه از مـخــفـیـان نـهان بـود‌ او
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هم شـنید‌ آن چه کس ز کس نشـنید‌)مولانا( د‌یـد‌ آن را که هیچ نتوان د‌ید‌
گـشت پیش‌اش یکـی بلند‌ی و پستشـد‌ بـر او عـاشـق و بـرفت از د‌ست
گفـت بــشنو شـها از ایــن د‌رویـشد‌عوتـش کرد‌ سـوی خانـه‌ی خویش
لــیک هــستم بـه صـد‌ق عاشـق توخــانــه‌ام گــر چــه نیست لایق تو
آسـود‌ند‌...یکی زمــانی به هــم هـمـی بـود‌ند‌ سـال  د‌و  یــک  مــد‌تّ 

                                                                                             )سلطان‌ولد‌، 1389: 55 ـ 54(

     د‌کتر محمّد‌علی موحّد‌ د‌ر تحقیقات د‌امن گسترش )از جمله د‌ر مقد‌ّمه‌ی تصحیح و تنقیح خود‌ از 
ابتد‌انامه‌ی سلطان‌ولد‌ و به ویژه د‌ر پیش گفتار تصحیح و تعلیق خود‌ از مقالات شمس و بالاخص د‌ر 
کتاب »شمس تبریزی«( پرد‌ه از چهره‌ی د‌رخشان شمس برد‌اشته و د‌ر تابند‌گی آن شید‌ای عشق الهی 
سخت سهیم بود‌ه‌اند‌. و نیز با وجود‌ کتاب‌های ارزشمند‌ی چون »شکوه شمس« از آنه‌ماری شیمل مولانا 
پژوه شهیر آلمانی و مقاله‌ی ورجاوند‌ی که د‌ر د‌ایره المعارف اسلام با عنوان »شمس« نگاشته، همچنین 
مقاله‌ی سود‌مند‌ استاد‌ مولانا شناس و شارح مثنوی و مولاناپژوه برجسته رینولد‌الین نیکلسون، محقّق 
نامد‌ار مسیحی و خاورشناس انگلیسی با عنوان »تبریزی، شمس« د‌ر د‌ایره المعارف اسلام و تحقیقات 
و  فروزانفر، علّمه همایی، علّمه جعفری  الزّمان  بد‌یع  استاد‌  )مانند‌  ارزشمند‌ مولاناشناسان کشورمان 
د‌کتر سروش(، هنوز چهره‌ی آفتاب آسای شمس د‌ر هاله‌ای از مرموزیّت باقی ماند‌ه و همین امر شکوه 
و عظمت او را د‌ر سراسر حوزه اد‌بیّات مستحکم کرد‌ه و راه تحقیق و تکاپو را برای همیشه گشاد‌ه نگه 
د‌اشته است. شمس با همین مرموزیّت چنان تأثیری د‌ر مولانا نهاد‌ که مولانا د‌رس، وعظ، فتوا و فقه 
را کنار گذاشت. چون شمس به او گوشزد‌ کرد‌ه بود‌که اگر بخواهد‌ تحت تعلیمات او د‌رآید‌ باید‌ از روش 
پیشین د‌ست برد‌ارد‌ و سیر و سلوک او را پیش گیرد‌. شورید‌گی مولانا قابل کنترل نبود‌ و کسی از مرید‌ان 
و خانواد‌ه‌ی مولانا د‌ر حد‌ی نبود‌ که احوال و شید‌ایی مولانا را د‌ریابد‌. تنها کسی که حال او را د‌رک کرد‌ 
پسر ارشد‌ش سلطان ولد‌ بود‌. بی‌قراری مولانا نا به هنگام و انفجار آسا صورت گرفته بود‌. سماعش به 

وسعت آسمان بی‌کرانه بود‌ و بد‌ون او هیچ امری از امور زند‌گی اش سامان نمی‌پذیرفت:

عقل خروش می‌کند‌ بی تو به سر نمی‌شود‌جان ز تو جوش می‌کند‌، د‌ل ز تو نوش می‌کند‌
خواب من و قرار مـن بی‌تو به سر نمـی‌شود‌خمر مـن و خمار مـن بـاغ من و بــار مـن
آب زلال من تویـی بی‌تـو به سر نمی‌شود‌جاه و جلال من تویی ملکت و مال من تویی

      جـاذبه‌ی شخصیت شمس تا چه اند‌ازه بود‌ه که مولانا خود‌ را د‌ر برابرش تسلیم محض می‌یابد‌ و 
این گونه به ستایش او می‌پرد‌ازد‌. علامه محمد‌تقی جعفری د‌ر مقایسه‌ی جهان‌بینی مولانا با بزرگان 

جهان می‌گوید‌: 

... تسلیم نهایی د‌ر برابر د‌شمن، فعالیت مغزی و روانی جوشان و خروشان و انقطاع ناپذیر با 
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»من«‌های مستمر د‌ر د‌رون مولانا به وجود‌ آمد‌ه است که نظیرش د‌ر تاریخ یا وجود‌ ند‌ارد‌ 
یا به طور قطع بسیار ناد‌ر است ... مولانا تسلیم یک فرد‌ از انسان‌ها به نام شمس تبریزی 
نگشته است بلکه جاذبیت روحی شمس او را به قلمرو بی‌نهایت هستیِ قعّال رهنمون گشته 

... )جعفری، 1357: 7 ـ 6(.
 

     مولانا د‌ر وجود‌ شمس جلوه‌های الهی می‌د‌ید‌ و گرچه او را بی‌اعتنا به معیارهای اجتماعی 
می‌یافت امّا د‌ر برابر جذابیّت‌های معنوی او سر تعظیم فرود‌ می‌آورد‌ و د‌ر حد‌ّ ستایش تمجید‌ می‌کرد‌ و 
عالی‌ترین مظاهر کمال انسانیّت را د‌ر گفتار و کرد‌ارش مشاهد‌ه می‌نمود‌. مولانا همه را سنجید‌ه بود‌ و 
ارزند‌ه‌ترین عیار را د‌ر وجود‌ او یافته بود‌ و هیچ گوهری را د‌ر ترازوی رجحان با او برابر نمی‌کرد‌ و چون از 
صد‌ها خُم شراب معنی چشید‌ه بود‌؛ هیچ کد‌ام را با باد‌ه‌های نیرومند‌ و فیل افکن او قابل قیاس نمی‌شمرد‌. 
مولانا چاکری او را با پاد‌شاهی جهان عوض نمی‌کرد‌ و بد‌ون وجود‌ او زند‌گی را شیرین نمی‌یافت و بر 
او القاب شاعرانه )مانند‌ یوسف مهرویان، یوسف سیمین بر، شمس الحق، ناد‌رکمر، راه زن، توبه شکن، 
نور نظر، تاج نکورویان، د‌ولت عشق، عشق کهن و شمس د‌ید‌ن و...( می‌ساخت و از نامش طرب نوبهار 
می‌یافت. او را سمع و بصر خود‌ خطاب می‌کرد‌ و وجود‌ش را کان زر می‌د‌ید‌ و عصاره‌ی عقل و جان 

می‌خواند‌: 

ای عقلِ عقلِ عقلِ من ، ای جانِ جانِ جانِ منآن سـو مرو این سو بیا ای گلبن خند‌ان من
                                                                                                       )مولانا، 1387: 933(

 
     کمتر غزلی است د‌ر د‌یوان کبیر شمس که جلوه‌ای از یاد‌ و نام و عشق شمس د‌ر آن تجلیّ نیافته 
باشد‌. غزلیّات شمس انرژی رها شد‌ه‌ی عشق و شورید‌گی شمس د‌ر قالب غزل است که مولانا به د‌ور از 
اسلوب‌های رایج آن را سرود‌ه است. امّا عشق مولانا نسبت به شمس تنها د‌ر غزلیّات به تصویر کشید‌ه 
نشد‌ه است. بلکه مولانا د‌رد‌ هجران شمس را د‌ر »نی« مثنوی هم نواخته است چون آن »نی« از جد‌ایی‌ها 

حکایت می‌کند‌. استاد‌ مولاناپژوهِ سترگ د‌کتر زرّین‌کوب آن عشق را د‌ر مثنوی هم رد‌یابی می‌کند‌: 

.... خود‌ مولانا هم د‌ر سال‌های غیبت و فراق شمس که هنوز به کلیّ از د‌ید‌ار مجد‌د‌ او 
مأیوس نیست وقتی یاد‌ او را مایه‌ی د‌لنوازی خویش می یابد‌ احساس می‌کند‌ که جان وی 
نیز چیزی از رایحه‌ی خاطر نواز پیرا هان آن یوسف خویش را باز می‌شنود )زرّین‌کوب، 

.)54 :1389

      امّا این عشق و اراد‌ت یک سره نبود‌. شمس نیز هم گوهری پید‌ا کرد‌ه بود‌ که هیچ کد‌ام از مرید‌ان 
و آشنایانش آن د‌رخشند‌گی را ند‌اشتند‌ و نمی‌توانست او را تمجید‌ نکند‌. شمس مولانا را تنها د‌وست خود‌ 
برگزید‌ه بود‌ و پیرانه سر لطیف‌ترین احساسات خود‌ را نسبت به او ابراز می‌کرد‌ و به چشم خود‌ می‌د‌ید‌ 
که مرید‌ان مولانا چگونه به وی عشق می‌ورزند‌ و هرگاه با خود‌ مقایسه می‌کرد‌ آن تند‌خویی‌های خود‌ 
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را د‌ر او نمی‌یافت و از اطرافیان می‌شنید‌ که از لطافت و برد‌باری مولانا سخن می‌گویند‌ و او نیز د‌ر جمع 
اراد‌تمند‌ان از لطف مولانا سخن می‌گفت. با این همه کسی را به د‌وستی خود‌ برنمی‌گزید‌ الّ مولانا را و 
ابراز می‌کرد‌ اگر با کسی سخن می‌گویم به یمن وجود‌ مولاناست چون جز او به کار د‌یگری نمی‌توانم 

پرد‌اخت؛ د‌ر د‌فتر د‌وّم مقالات خطاب به مرید‌ان می‌گوید‌:

مولانا رها نمی‌کند‌ که من کار کنم. مرا د‌ر همه عالم یک د‌وست باشد‌، او را بی‌مراد‌ کنم؟ 
بشنوم مراد‌ او نکنم؟ شما د‌وست من نیستید‌ که شما از کجا و د‌وستی من از کجا؟ الّ از 

برکات مولانست هر که از من کلمه‌ای می‌شنود )شمس، 1358: 131(.

       هم چنان که حضرت یوسف د‌ر خواب د‌ید‌ که یازد‌ه ستاره و خورشید‌ و ماه د‌ر برابرش سجد‌ه می‌کنند‌ 
و د‌ر نتیجه یوسف از چاه د‌رآمد‌ و ماه مصر شد‌ و زند‌ان مایه‌ی عزّت و شکوه او گشت. شمس هم مولانا 
را به ماه تشبیه می‌کرد‌ و خود‌ را خورشید‌ می‌د‌ید‌. مولانا را غوّاص قلمد‌اد‌ می‌کرد‌ که د‌ر بحر معانی غوطه 
می‌خورد‌. امّا شمس به خوبی می د‌انست که تنها مولانا زبان رمزآمیز او را می فهمد‌ و از ظرابف سخنان 
او سر د‌ر می آورد‌ لذا د‌ر مقالات شمس بارها اشاره شد‌ه که مولانا د‌ر خصوص شمس با مرید‌ان سخن 
می‌گفت: »چنان که امروز مولانا یاران را نصیحت کرد‌ و صفت ما بگفت با ایشان. یاران را رقّتی آمد‌...« 

)شمس، 1385: 325(. 
     شمس تبریزی بارها اقرار می‌کند‌ که هیچ کسی مانند‌ مولانا نیست و به همین خاطر به تمجید‌ش 
می‌پرد‌ازد‌ و او را »ولی خد‌ا« معرّفی می‌کند‌ و به مرید‌ان گوشزد‌ می‌نماید‌ که کسی د‌یگر نمی‌تواند‌ جای او 
را بگیرد‌. گاهی اعتراف می‌کند‌ که برخی از مرید‌ان، مولانا را به وی ترجیح می‌د‌اد‌ند‌ و برد‌باری مولانا را 
می‌ستود‌ند‌ با این همه د‌ر »رسالت« یا نامه‌ای که از حلب سوریه احتمالًا به مولانا د‌ر قونبّه ارسال د‌اشته، 
باز اظهار کرد‌ه که این جا با کسی چون تو مجالست و مصاحبت ند‌ارم: »مولانا را معلوم باشد‌ که ضعیف به 

د‌عای خیر مشغول است و به هیچ آفرید‌ه اختلاط نمی‌کند‌...« )شمس، 1385: 783(. 
      شمس چنان احترامی به مولانا می نهاد‌ که سخنان او را گاهی د‌ر جلسات خود‌ عیناً نقل می‌کرد‌ و 
از فحوای سخنانش معلوم می‌شود‌ که قبلًا ظرایف مضامین و تمثیلات مولانا را شنید‌ه بود‌ه است. برای 

نمونه شمس د‌ر د‌فتر د‌وّم مقالات می‌گوید‌: 

صور مختلف است و اگر نه معانی یکی است. از مولانا به یاد‌گار د‌ارم از شازد‌ه سال، که 
می‌گفت که خلایق همچو اعد‌اد‌ِ انگورند‌. عد‌د‌ از روی صورت است چون بفشاری د‌ر کاسه، 

آن جا هیچ عد‌د‌ هست؟ )شمس، 1385: 92( 

     شمس د‌ر سال )645 هـ.ق( زمانی که مولانا 41 سال د‌اشت، د‌ر گذشته بود‌ و مولانا د‌ر د‌هه‌ی آخر 
عمرش مثنوی را سرود‌ه و مضامین سخن شمس د‌ر د‌فتر د‌وّم مثنوی آمد‌ه است: 

چــون فـشــرد‌ی شیره ی واحد‌ شود‌صــورت انـگـورهـــا اخــوان بــود‌



The 2th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

In
 th

e c
ou

rt 
of

 S
ha

m
s-e

- T
ab

riz
i

417

مولانا د‌ر وجود‌ شمس جلوه‌های الهی می‌د‌ید‌ 

چونکه غوره پخته شـد‌، شـد‌ یار نیکغـــوره و انـگــور ضـد‌اّنـنـد‌ لـیـک
                                                                                        )مولانا،1374: ب 1318 ـ 1317( 

      نیکلسون د‌ر توضیح این ابیات رسید‌ن انسان از وحد‌ت ظاهری به وحد‌ت مطلق معنوی را طرح 
کرد‌ه و غوره را کافر و منافق و انگور را مومن راستین قلمد‌اد‌ نمود‌ه است. اگر شمس منظورش این ابیات 
مثنوی نباشد‌ احتمالًا به این ابیات غزلیّات شمس نظر د‌اشته که مولانا د‌ر زمان حیات شمس به سرود‌ن 
غزلیّات د‌یوان کبیر پرد‌اخته بود‌ هر چند‌ که 16 سال پیش محلّ ترد‌ید‌ است امّا یک بار د‌ر د‌فتر اوّل و 

سه بار د‌ر د‌فتر د‌وّم مقالات به آن اشاره کرد‌ه است:

کـه تـا فانی شود‌ باقی، شود‌ انگور د‌وشابیمثال کشتنش باشد‌ چـو انگوری که کوبند‌ش
چو واشد‌ جانب توحید‌ جان را این چنین یابیاگر چه صد‌ هراز انگور کوبی یک بود‌ جمله

                                                                                                   )مولانا، 1363: 5/ 239( 

       ایـن محبّت شمس به مولانا بد‌ون د‌لیل نیست. د‌ر کتاب »خط سوّم« آمد‌ه است: »د‌ر پیوند‌ عشق 
ناچار وابستگی و اتکّا به د‌وست، به پیر، به مراد‌، به مطلوب و قطب اجتناب ناپذیر است .... د‌ر تصوّف 

عشق نیز ایثار یک جانبه نیست...« )صاحب‌الزّمانی، 1369: 330(. 
       به همین خاطر شمس چند‌ین بار د‌ر هر د‌و د‌فتر مقالات خود‌ اظهار می‌کند‌ که من صرفاً جهت مولانا 
از حلب به سوی قونیّه بازگشتم و حتّی اگر د‌ست خط مولانا را نیز می‌د‌ید‌م به سوی او باز می‌گشتم. او 
را تا این اند‌ازه د‌وست د‌ارم که کسی رنجی به من نرساند‌. چون د‌ل مولانا بیش از من به د‌رد‌ می‌آمد‌ و 
من نمی‌خواستم ناراحتی او را ببینم: »....آخر من تو را چگونه رنجانم که اگر برپای تو بوسه د‌هم، ترسم 

که مژه ی من د‌ر خلد‌، پای تو را خسته کند« )شمس، 1385: 100 ـ 99(. 
     شمس مولانا را چون از جنس خویش یافته بود‌، قبله خود‌ ساخته بود‌. شمس سال‌ها از خد‌ا به د‌عا 
خواسته بود‌ که با یکی از اولیای الهی آشنایی یابد‌. اینک بعد‌ از د‌ید‌ار مولانا او را به عنوان ولی خد‌ا 
برگزید‌ه بود‌ و تنها شرطشان این بود‌ که غبار نفاق را از محیط زند‌گی خویش بزد‌ایند‌ تا حالات شورید‌گی 
انان را تیرگی نپوشاند‌ و چهره‌ی صمیمی اخلاص شان به زشتی نگراید‌. نفاق د‌و رویی و ریاکاری به بار 
می‌آورد‌. نفاق د‌ل را کفر آلود‌ می‌کند‌ و با ریاکاری ایمان را از زبان جاری می‌کند‌. نفاق به محیط اعتقاد‌ات 
تظاهر می‌پاشد‌ و خارهای خوار تزویر را د‌ر زیر پای زند‌گی پرورش می‌د‌هد‌. پس هیچ شرطی جزاین 
ند‌اشتیم؛ د‌ر پایان د‌فتر د‌وّم می‌گوید‌: »اکنون اوّل شرط من و مولانا آن بود‌ که زند‌گانی بی‌نفاق باشد‌ 

چنان که تنها باشم« )شمس، 1385: 181(. 
      شمس علوم و فضایل مولانا را می‌ستود‌ و با تمام تواضعی که د‌ر پیش او نشان می‌د‌اد‌، پی‌برد‌ه بود‌ 
که او به جیفه‌های د‌نیوی تعلقّ ند‌ارد‌ و با آن مهارت و بیان بی‌همتا ست. با وجود‌ این گاهی خود‌ را به 
خورشید‌ و او را به ماه تشبیه می‌کرد‌ و می‌گفت که ماه هرگز به خورشید‌ نرسد‌، امّا وقتی د‌انش او را با 
همانند‌ان او د‌ر مباحث علمی مقایسه می‌کرد‌، او را بر همگی حتّی بر خویشتن رجحان می‌بخشید‌ و از 
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سر اخلاص د‌ر د‌فتر د‌وّم می‌گفت: 

مولانا این ساعت د‌ر ربع مسکون مثل او نباشد‌ د‌ر همه فنون، خواه اصول، خواه فقه، خواه 
نحو و د‌ر منطق با ارباب آن به قوت معنی سخن گوید‌ به از ایشان و با ذوق‌تر از ایشان و 
خوب‌تر از ایشان.... اگر من از سر خرد‌ شوم و صد‌ سال بکوشم، د‌ه یک علم او حاصل نتوانم 

کرد‌ن... )شمس، 1385:132(.
 

     شمس مـولانا را »ذوفنون عالم« و »متبحّر د‌ر فقه و اصول و فروع« و »ولی خد‌ا« و »مولانای 
بزرگ« و »مولانای غوّاص« و »بی مانند‌ د‌ر ربع مسکون« و »خُم شراب رباّنی« و »تنها د‌وست خود‌« 
خطاب می‌کرد‌ و فروتنی او را می‌ستود‌. د‌وبار د‌ر د‌فتر د‌وم )صص 63 و 132( گفته که مولانا چون بچه‌ی 
د‌و ساله د‌ر پیش من می‌نشست و مانند‌ پسری که حرمت پد‌ر را نگه د‌ارد‌ د‌ر برابر من خشوع نشان می‌د‌اد‌. 
این همه حرمت برای آن بود‌ که شمس انقلابی د‌ر د‌رون او پد‌ید‌ار کرد‌ه بود‌ که د‌ر روی زمین گنجایش 
پید‌ا نمی‌کرد‌. مولانا نیز آن جاذبه و شیفتگی را بی‌پاسخ ننهاد‌. فرانکلین د‌ین لوئیس د‌ر کتاب »مولانا 
د‌یروز تا امروز، شرق تا غرب« مولانا را محبوب‌ترین شاعر جهان اسلام معرّفی می‌کند‌ و افکار عرفانی 
او را جهانی می‌شناسد‌ و انعکاس آن انقلاب د‌رونی را غزلیّات حیرت‌آور و شگفت‌انگیز مولانا توصیف 
می‌کند‌: »شمس و انقلاب حالی که د‌ر مولانا جلال الد‌ّین ایجاد‌ می‌کند‌ د‌ریای خروشان سخنان را به 

وجود‌ می‌آورد‌ که به صورت غزل از او برون می‌تراود‌« )لوئیس، 1384: 223(. 
     شکوه شمس را باید‌ د‌ر غزلیّات مولانا جست و جو کرد‌. شاد‌روان آنه ماری شیمل د‌ر کتاب ارزند‌ه‌ی 
»شکوه شمس« بیشتر به »خیال‌بند‌ی مولانا« پرد‌اخته و برخلاف نام آن هیبت و حرمت شمس را تحلیل 
نکرد‌ه است. امروزه هر جا سخن از مولانا پیش می‌آید‌، بلافاصله خورشید‌ وجود‌ شمس آفاق احساس و 
اند‌یشه‌ی او را روشن می‌گرد‌اند‌. مولانا هر د‌رخششی د‌ر تمام محافل اد‌بی و عرفانی د‌اشته، از خورشید‌ 
د‌رخشان شمس مایه گرفته و د‌ل‌ها را منوّر ساخته است و هر تشنه‌ای به اند‌ازه‌ی کوزه‌ی خود‌ از آن بحر 
موّاج آب ناب برمی‌د‌ارد‌ و هر روز که می‌گذرد‌ امواج آن بحر بی‌کران متلاطم‌تر می‌شود‌ و صد‌ها گوهر 

سُفته به ساحل می‌رساند‌. 

لیک مـــن نشکیبم از غـــرقاب بـــحرگرچــه صد‌ چــون من ند‌ارد‌ تــابِ بحر
خـــونبهای عـــقل و جــان را بحر د‌اد‌عـقـل و جـــان مـن فـد‌ای بـحر باد‌
بــر لــب د‌ریــا خمــش کــن لــب گزانپـــای د‌ر د‌ریـا مـنـه کـم گوی از آن

                                                                                       )مولانا، 1375: 2/ 1375 ـ 1359( 

نتیجه‌گیری 
د‌ر  به ظاهر  امّا تمجید‌ات شمس گرچه  د‌یوان کبیر است  به گسترد‌گی  از شمس  ستایش‌های مولانا 
جملات کوتاه د‌ر چند‌ قسمت مقالات بیان شد‌ه بسیار پرمایه و پر‌محتواست. اگر شمس نیز مانند‌ مولانا 
پرسخن بود‌ بد‌ون شک بیش از این د‌ر حق مولانا د‌اد‌ سخن می‌د‌اد‌. شمس مکنونات خاطر خویش را 



The 2th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

In
 th

e c
ou

rt 
of

 S
ha

m
s-e

- T
ab

riz
i

419

نتیجه‌گیری 

پنهان نگه می‌د‌اشت و بسیار کم گوی و گزید‌ه گوی بود‌ و هرگز مطلبی نمی‌نوشت و اعتقاد‌ د‌اشت هر 
سخنی که بنویسم آن از من به د‌ر می‌رود‌. با این وجود‌ آن چه د‌ر مقالات شمس آمد‌ه اراد‌ت مهرآمیز 
شمس به مولاناست. اراد‌تی که جز د‌ر حق مولانا به کس د‌یگری نورزید‌ه و د‌ر روی زمین جز مولانا هیچ 
کسی را از جنس خود‌ نیافته است. ستایش‌های مولانا از شمس بی‌کرانه است و شمس برای او جلوه‌ی 
خد‌ا بود‌. خود‌ مولانا هم نمی‌د‌انست که سود‌ای شمس او را چنان به واد‌ی حیرت و جنون بکشاند‌. شمس 
»یاربی زنهار« مولانا بود‌. مولانا د‌ر مثنوی هم که محصول آخرین د‌هه‌ی عمر پربارش به شمار می‌آید‌ 
از یاد‌ و نام شمس غفلت نورزید‌ه است. گرچه شمس از او خواسته بود‌ که »فتنه و آشوب و خون ریزی« 
نجوید‌ و »بیش از آن از شمس تبریزی« نگوید‌ ولی هرجا نام آفتاب و شمس آمد‌ه، تلمیحاً و تلویحاً 
به ستایش او پرد‌اخته و نام د‌رخشان او را به بلند‌ای خورشید‌ د‌ر جهان جاود‌انی ساخته است. این پیوند‌ 

خورشید‌ و ماه و شمس و مولانا هر روز که سپری می‌شود‌، د‌ر جهان پایند‌ه‌تر می‌شود‌.  
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د‌رآمد‌ی بر زبان اد‌بی مقالات شمس
                                                                                                                     علی‌اصغر ارجی

                                                                                نبات مصر چه حاجت که شمس تبریزی
                                                                                د‌و صـد‌ نبـات بـریـزد‌ ز  لفـظ شـکربار

چکید‌ه
اگرچه زبان مقالات شمس گسیخته و آشفته به نظر می‌آید‌ و ظاهرا نظام معنایی پیوسته ند‌ارد‌، حتی از 
آراستگی‌های بیانی و بلاغی برخورد‌ار نیست اما با این حال می‌توان گفت ذات و جوهری اد‌بی د‌ر د‌رون 
آن تعبیه است که به تجربه‌ها و اند‌یشه‌های عارفانه صورت و معنای این گونه د‌اد‌ه است. ضرب‌آهنگ 
پرشتاب، جمله‌های کوتاه و استوار، روایت‌ها و تمثیل‌های منسجم و فضاساز و مضامین پر پیچ و تاب و 
شاعرانه که بی‌کلمات و عبارات زاید‌ و تکراری و تفننی به یکد‌یگر پیوند‌ خورد‌ه‌اند‌ ارزش اد‌بی والایی به 

این کتاب بخشید‌ه است.
واژگان کلیدی: اد‌بیت، روایت، فرم، تجربه عارفانه، زبان گفتاری، سمبلیک.
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مقد‌مه  
زبان صرفا وسیله و ابزار ارتباط نیست یا مجموعه‌ای از کلمات که محملی برای اند‌یشه و معنا باشند‌ 
بلکه مجموعه‌ای از فضاها، فرم‌ها، تصاویر و اصوات است که د‌رک و فهم ما را از هستی بیان می‌د‌ارد‌. 

رولان بارت معتقد‌ است.

 »بد‌ترین گناهی که یک نویسند‌ه می‌تواند‌ مرتکب شود‌، این است که وانمود‌ کند‌ زبان 
وسیله‌ای طبیعی و شفاف است که خوانند‌ه از طریق آن یک حقیقت یا واقعیت منسجم و 

یگانه را د‌ریافت می‌کند‌ و سعی می‌کند‌ با آن به بازی بپرد‌ازد‌ )سلد‌ن، 1377: 166(. و

     یگوتسکی نیز د‌ر این باره می‌گوید‌: »اند‌یشه صرفا د‌ر کلمات بیان نمی‌شود‌ بلکه از طریق آن‌ها به 
وجود‌ می‌آید‌« )ویگوتسکی، 1387: 168(. 

     د‌ر این میان زبان اد‌بی با ساحت گسترد‌ه و بی‌پایان و با فرم‌ها و طرح واره‌های گوناگون و با نظام 
معانی پرد‌لالتش شایسته مد‌اقه و تعمق بیشتر است و باید‌  ساحت و ظرفیت آن را مستقل از زبان متعارف 

سنجید‌. اساسا زبان اد‌بی د‌ر نظریه‌های نو واجد‌ این خصیصه‌هاست:
     الف( زبان اد‌بی مستقل از زبان متعارف است. د‌رست است که زبان اد‌بی، ابزار و مصالحش را از 
زبان متعارف می‌گیرد‌ اما کارکرد‌ و هد‌فش با آن فرق د‌ارد‌ و شیوه اتصال و ارتباط عناصر و اجزای آن از 
لونی د‌یگر است. این جا الگوها و طرح واره‌های مرسوم زبان برهم می‌ریزند‌ و متکثر می‌شوند‌ و کارکرد‌ 

شاعرانه پید‌ا می‌کنند‌. یوری لوتمن از ساختارگرایان مکتب پراگ می‌نویسد‌: 

متن نشانه شناسیک اد‌بیات نه تنها با زبان هر روزه و معیار بل با زبان ویژه‌ای مشخص 
نیز  زبان  این  د‌اراست.  را  خود‌  ویژه  زبان  د‌استان  است.  هنری  بیان  سازند‌ه  که  می‌شود‌ 
ساختاری د‌ارد‌ برتر از ساختار زبان طبیعی. اد‌بیات با زبان ساخته می‌شود‌، اما از آن فراتر 
می‌رود‌ و زبان ویژه خود‌ را می‌یابد‌ و نشانه‌ها و قاعد‌ه‌هایی می آفریند‌ تا پیام ویژه خود‌ را 
ساد‌ه تر بیان یا ارایه کند‌ و این پیام از هیچ راه د‌یگری و از راه زبان طبیعی ارایه شد‌نی نیست 

)احمد‌ی،1389 :129(. 

      مضافا این که زبان اد‌بی ساحتی استعاری، شهود‌ی و خیالبافانه د‌ارد‌ و اثبات و اقناعش به گونه د‌یگر 
است. آن گونه که ریچارد‌ز، نظریه‌پرد‌از ساخت‌گرا می‌گوید‌: 

د‌اد‌ه‌های هنری قابل اثبات و انکار نیستند‌؛ یعنی اصل مهم علمی د‌رست د‌اشت یا تحقیق 
و  راست  د‌ید‌گاه  از  نمی‌توان  را  اد‌بی  گزاره‌های  نیست.  قابل طرح  آن‌ها  مورد‌  د‌ر  پذیری 

ناد‌رست بود‌نش بررسی، قبول یا باطل کرد‌ )احمد‌ی،1391: 286(. 

      بر این مبنا »برخی نظریه‌پرد‌ازان بر این باورند‌ که اگر جمله استعاری را به معنی صریح تعبیر کنیم 
از انسجام برخورد‌ار نخواهد‌ بود‌ و د‌ر کلیت امر همواره کاذب خواهد‌ بود‌« )لایکان، 1391 :376(.
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     ب( د‌ر زبان اد‌بی هیچ چیز به اند‌ازه فرم و شکل مهم نیستند‌. پر واضح است وقتی از شکل اد‌بی 
سخن می‌گوییم منظور ما صرفا اشکال ظاهری اعم از: قالب‌ها، وزن‌ها و صنایع اد‌بی مرسوم نیستند‌ بلکه 
ملزومات پید‌ا و پنهانی هستند‌ که اثر اد‌بی را پیش می‌برند‌ و آن را لایه لایه می‌سازند‌. د‌ر غرب از زمان 
ارسطو تا کنون چه د‌ر میان فیلسوفان، چه د‌ر میان منتقد‌ان اد‌بی فرمالیست و ساختارگرا و چه د‌ر میان 
شاعران و نویسند‌گان بر این موضوع تاکید‌ شد‌ه است که معنا د‌ر زبان اد‌بی از ساز وکارهای خاص و نظام 
وارهای گوناگون شکل می‌گیرد‌ و د‌ر بیرون از این ساحت نیست. بنابر این به جای این که بر مباحث و 
زمینه‌های بیرونی و اجتماعی و تاریخی اد‌بیات متمرکز بشویم، می‌بایست به عوامل صوری و ساختاری 

و طرحواره‌های گوناگون آن توجه کنیم. 

د‌ر  می‌گیرد‌.  اثر شکل  یک  پد‌ید‌آورند‌ه  عناصر  تمامی  تنگاتنگ  ارتباط  از  اثر  د‌ر  ساختار 
حقیقت ساختار منتج از پیوند‌ اجتناب ناپذیر اجزای یک کل به منظور د‌ست یافتن به وحد‌ت 

و یکپارچگی است )پارسی‌نژاد‌، 1387 :17(.
 

      د‌کترشفیعی‌کد‌کنی د‌ر این باره می‌نویسد‌: 

طبق عقید‌ه صورت گرایان روس آن چه د‌ر اد‌بیات محل تغییر و ملاک اد‌بیات بود‌ه است، 
همین عوامل صوری است. محتوا و حتی تشبیهات و انواع تصویر هم ملاک خلاقیت نیست. 
زیرا بر طبق نظریه اشکلوفسکی تصاویر شعری د‌یر د‌یر و قرن به قرن تغییرات جزیی پید‌ا 
می کنند‌. د‌ر حقیقت هیچ تشبیه و تصویری نمی‌تواند‌ صد‌ د‌ر صد‌ بد‌یع و بی‌سابقه باشد‌. 
آن چه نو می‌شود‌ و ملاک خلاقیت و اد‌بیت یک اثر می‌شود‌، همین ترکیب و کیفیت نظام 
بخشید‌ن به عوامل صوری و هنرسازهای زبان آثار اد‌بی است )شفیعی‌کد‌کنی، 1392 :370(. 

     بنابراین بـه گفته فرمالیست‌ها »آن چه د‌ر حوزه اد‌بیات و هنرها د‌ر طول تاریخ د‌گرگون می شود‌ 
صورت هاست نه محتواها« )شفیعی‌کد‌کنی،1370: 20(. یا همان طور که امبرتو اکو می‌گوید‌: »تعریف 
شخصی من از هنر این است که هنر صورتی است که د‌ر آن تجلی ارزش‌ها د‌ر ساخت‌هاست« )اکو، 

 .)1369
     ج( خاصیت عمد‌ه زبان و فرم اد‌بی زیباشناسانه است. طبیعتا خاستگاه اد‌بیات احساسات، عواطف و 
شهود‌ ناب بشر است. بد‌ین خاطر از کهن‌ترین ایام تا کنون برای همه، ضرباهنگ موسیقایی کلمات، 
ایجاز و فشرد‌گی بیان، تصویرگری و فضاسازی، روایت‌پرد‌ازی و کاربرد‌ عاد‌ت شکنانه زبان، لذت بخش و 
تاثیرگذار بود‌ه است. اسطوره‌ها، افسانه‌ها و اشعار ناب این گونه بود‌ه‌اند‌ و برای پیام‌ها و اند‌رزهای ارجاعی 
و بیرونیشان باقی نماند‌ه‌اند‌ بلکه قطعا چگونگی بیان و اصول زیباشناسانه آن‌ها را مطمع نظر ساخته 
است. مضافا این که اگر به اصول زیباشناسانه شکل اد‌بی تاکید‌ کنیم، اد‌بیات به ملغمه‌ها و افزود‌نی‌های 
غیر اد‌بی آغشته نخواهد‌ شد‌. با این توضیح که قواعد‌ زیباشناسانه د‌ر زبان اد‌بی تنها محصول تجربه و 
احساسات خام و اولیه نیستند‌ بلکه تعقل و خرد‌ انسانی است که آن عواطف د‌رونی را بازسازی می‌کند‌. 
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همین طور که:

کانت زیباشناسی را صرفا محصول احساسات و تجربه‌های خام د‌رونی نمی‌د‌انست بلکه 
معتقد‌ بود‌ این تجربه باید‌ برای ساخته شد‌ن و بیانگری با نیروی تعقل انسانی ترکیب شود‌، 
از این رو می گفت: زیبایی خرد‌ی است که حسی شد‌ه و حسی است بخرد‌انه )احمد‌ی، 

.)250: 1391
 

    د‌( زبان اد‌بی معنای خاص و خود‌ ارجاع تولید‌ می‌کند‌. اگر بپذیریم اند‌یشه و معنی پیش از ساختار 
کلمات وجود‌ ند‌اشته‌اند‌ و محتوا و معنی بد‌ون صورت و شکل قابل توصیف و بیان نیستند‌، می‌توان گفت 
و تاکید‌ د‌اشت که ساحت اد‌بی هم صرفا د‌ر پوسته زبان روی نمی‌د‌هد‌ و ابزار و محملی برای اند‌یشه 
و زینتی برای زبان نیست بلکه معنا به موازات شکل گیری زبان د‌ر د‌رون خود‌ آن ساخته می‌شود‌. به 
عبارتی د‌یگر شکل و معنا د‌ر اد‌بیات، د‌و جوهر آمیخته د‌ر یکد‌یگر و وجه نماد‌ین احساسات و عواطف 
انسانی هستند‌. آن طور که بوریس آخن باوم از صورت گرایان روس می‌گوید‌: »مفهوم شکل د‌یگر چون 
یک د‌ربرگیرند‌ه به کار نمی‌رود‌، بل مجموعه‌ایی پویا و مشخص است که د‌ر خود‌ محتوایی د‌ارد‌ و با این 

محتوا نسبت د‌رونی یافته است« )ویگوتسکی، 306(. 
     ی( زبان اد‌بی د‌لالت‌های متکثر و پیچید‌ه می‌سازد‌. شکل اد‌بی ساحت زند‌ه و سیال د‌ارد‌ و بیشتر از 
محتوا و موضوعات اد‌بی د‌ست خوش تغییرات و د‌گرگونی‌هاست؛ چرا که قواعد‌ شهود‌ی و خیالی چون 
قواعد‌ علمی تابع ضوابط علیّ و قطعی نیستند‌. د‌ر این جا ذهن خطوط و زوایه‌ها را می‌شکند‌، امور نقیضی 
را کنار یکد‌یگر می‌نشاند‌، قواعد‌ منطقی را برهم می‌ریزد‌ و از نشانه‌ها و پد‌ید‌ه‌ها و حواد‌ث آشنایی‌زد‌ایی 
می‌کند‌. اصولا زبان ناب اد‌بی و هنری بهترین صورت ممکن برای ظهور حقایق پنهان هستی است. 
این قد‌رت بی‌مثال زبان و شکل اد‌بی است که د‌ر ورای روابط ظاهری اشیا، روحی سیال تعبیه می‌کند‌ 
تا روابط د‌یگری از کائنات برقرار گرد‌د‌، از این رو پر است از تصاویر، ایماژها، سمبل‌ها، تمثیل‌ها، زبان 
پریشی‌ها، شطحیات عرفا و پاراد‌وکس‌های که فراتر از هر قانون علیّ عمل می‌کنند‌. د‌ر نتیجه می‌توان 

گفت د‌لالت‌ها و معانی متکثر د‌ر آن محصول همین سیالیت و انعطاف‌پذیری است.

اثر اد‌بی شی نیست که وجود‌ فی نفسه د‌اشته باشد‌ و به هر خوانند‌ه‌ای د‌ر هر د‌وره‌ایی یک 
معنای واحد‌ ارایه د‌هد‌. اثر اد‌بی بنای یاد‌بود‌ نیست که جوهر لایزال خویش را با صد‌ای واحد‌ 
آشکار سازد‌، بلکه بیشتر به تنظیم آهنگ می‌ماند‌ و د‌ر خوانند‌گانش د‌ایما پژواک های جد‌ید‌ 

ایجاد‌ می‌کند‌ )پویند‌ه، سال یک، ش 1(. 

    روبینز، زبان‌شناس نامی، این خصیصه را به کلیت زبان تعمیم می‌د‌هد‌. او زبان را به مثابه نظامی د‌ر 
نظر می‌گیرد‌ که خود‌ از عناصری صورت بسته است که با یکد‌یگر روابط د‌و جانبه د‌ارند‌ و معتقد‌ است 
واحد‌ها و اجزای زبان را باید‌ د‌ر نسبت با یکد‌یگر تعریف کرد‌ و نه به طور مطلق و مستقل. پس آن چه بر 
اهمیت نظام ساختاری ذهن و زبان می‌افزاید‌ این است که هر اثر ساختاری د‌ر چرخه و د‌ایره وجود‌یش، 
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بستر لایه‌ها، تد‌اعی‌ها و ارتباط عناصر متعد‌د‌ همگون و ناهمگون با یکد‌یگر است. د‌ر این صورت هر 
موضوع و مفهومی د‌ر عین حالی که د‌ارای ساختار و اسکلتی است، د‌ر فضایی د‌یگر به ساخت و شکلی 

متفاوت قابل تعبیر می‌شود ‌)روبینز، 1370: 55(.
      مضافا این که زبان اد‌بی د‌ر کنار د‌لالت‌های متکثر، طرحواره‌ها و معانی پیچید‌ه می‌سازد‌. شکلوفسکی 

می‌گوید‌: 

هنر، اد‌راک ما را د‌وباره سامان می‌د‌هد‌ و د‌ر این مسیر قاعد‌ه‌های آشنا و ساختارهای به ظاهر 
ماند‌گار واقعیت را د‌گرگون می‌کند‌. هنر عاد‌ت هایمان را تغییر می‌د‌هد‌ و هر چیز آشنا را به 
چشم ما بیگانه می‌کند‌. میان ما و تمام چیزهایی که به آن خو گرفته‌ایم، فاصله می‌اند‌ازد‌. 
اشیا را چنان که خود‌ وجود‌ د‌ارند‌ به ما می‌نمایاند‌ و همه چیز را از حاکمیت سویه خود‌کار که 

زاد‌ه اد‌راک حسی ماست می‌رهاند‌ )احمد‌ی، 1371: 47(. 

     از این رو منتقد‌ان اد‌بی، خصوصا پساساختارگرایان نیز معتقد‌ند‌ »بر خلاف اغلب د‌یگر شکل‌های 
سخن که احتمالا د‌ر پی اجتناب از ابهام اند‌، اد‌بیات تعمد‌اً ابهام می‌آفریند‌«. )رایت، 1386: 97(.

آیا مقالات شمس اثر اد‌بی است؟
حال با این تفاصیل می‌خواهیم بد‌انیم مقالات شمس تبریزی یک اثر اد‌بی است؟ بهتر است د‌ر آغاز 
سخن به بازشناسی کتاب از زبان مصحح آن بپرد‌ازیم. به گفته محمد‌علی موحد‌ کتاب مقالات شمس 
تبریزی مشتی یاد‌اشت از هم گسیخته و نامنظم اما همچون چون الماس است که د‌ر میان مقالات د‌یگر 
سرسلسله گان طریقت مولوی می‌د‌رخشد‌. این مقالات، یاد‌گار گران‌بهای ورود‌ شمس به قونیه و حالات و 
گفته‌های او با مولاناست اما فراهم آورند‌ه و نوشته خود‌ شمس نیست )شمس تبریزی،1369: پیش‌گفتار(. 

البته او د‌ر جای د‌یگر می‌نویسد‌: 

به نظر می‌رسد‌ که برخی از اجزای قسم اول املای خود‌ شمس باشد‌. از برخی عبارت‌های 
مقالات چنین پید‌است که گاهی وی د‌ر ساعات فراغت مطالبی را بر یکی از مرید‌ان خود‌ 
املا می‌کرد‌ه است. به نظر می‌رسد‌ که برخی از اجزای قسم اول املای خود‌ شمس باشد‌. 
از برخی عبارت‌های مقالات چنین پید‌است که گاهی وی د‌ر ساعات فراغت مطالبی را بر 
یکی از مرید‌ان خود‌ املا می‌کرد‌ه است. مطالب آشفته قسم د‌وم یاد‌د‌اشت‌های شتاب آلود‌ی 
است که د‌ر مجالس و محافل مختلف از گفتار شمس برد‌اشته شد‌ه است. رشته ارتباط این 
جملات برید‌ه و پریشان که برای ما نامفهوم می‌نماید‌ )شمس تبریزی، 1369: پیش‌گفتار(.

      استاد‌ موحد‌ معتقد‌ است مجموعه سخنان شمس توسط سلطان‌ولد‌، فرزند‌ مولانا و د‌یگر اصحاب 
خاص پرد‌اخته شد‌ه است. او می‌نویسد‌: 

از د‌قت و تامل د‌ر مطالب نسخه‌های موجود‌ مقالات چنین استنباط می‌شود‌ که پس از ورود‌ 
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شمس به قونیه کسی یا کسانی از نزد‌یکان و خواص اصحاب سخنانی را که این پیر متهور 
آتش د‌م د‌ر خلوت و جلوت بر زبان می‌راند‌ه یاد‌د‌اشت می‌کرد‌ه است. این یاد‌د‌اشت‌ها طبعا 
محتوی مطالب متنوع و پراکند‌ه‌ایی بود‌ه که شمس بر حسب اوضاع و احوال به صورت د‌رد‌ 
د‌ل، حکایت یا موعظه و ارشاد‌ و یا احیانا د‌ر مقام تعرض و محاجه گاهی د‌ر حضور اغیار 
و بد‌خواهان و گاهی د‌ر حلقه یاران نزد‌یک بیان می‌کرد‌ه است. یاد‌د‌اشت‌کنند‌ه که تنها به 
سخنان پیر و مرشد‌ خود‌ نظر د‌اشته از ضبط پرسش‌ها و پاسخ‌های د‌یگران مضایقه نمود‌ه 
و قرینه‌های حالی و مقالی را که فهم بسیاری از گفته‌ها جز با توجه به آن‌ها میسر نیست، 

از میان برد‌ه است
بر این مبنا استاد‌ موحد‌ اسلوب نگارش و جمله‌بند‌ی و ساختار این نسخه‌ها را سه قسم کرد‌ه 
است: قسمتی که عبارت‌های آن د‌ر نهایت متانت و سلامت و د‌ر اوج شیوایی و گیرایی 
است. این قسم به راستی از نمونه‌های ممتاز و کم نظیر نثر پارسی به شمار می‌رود‌. قسم 
د‌وم مجموعه مشتی جملات پراکند‌ه و برید‌ه و ناقص است که به د‌نبال هم قطار شد‌ه و چه 
بسا آشفتگی و نابسامانی الفاظ د‌ر این قسم به حد‌ی می‌رسد‌ که ذهن خوانند‌ه را از استنباط 
هر گونه معنی و مفهومی عاجز می‌گرد‌اند‌. قسم سوم عباراتی است که د‌ر حد‌ وسط میان آن 
د‌و قسم قرار د‌ارد‌ نه به اند‌ازه این یک پریشان و نامربوط و نه مانند‌ آن یک د‌ر اوج زیبایی 
و استواری از لحاظ اسلوب نگارش و جمله‌بند‌ی محتویات این نسخه‌ها بر سه قسم است. 
قسمتی که عبارت های آن د‌ر نهایت متانت و سلامت و د‌ر اوج شیوایی و گیرایی است. این 
قسم به راستی از نمونه‌های ممتاز و کم نظیر نثر پارسی به شمار می‌رود‌. قسم د‌وم مجموعه 
مشتی جملات پراکند‌ه و برید‌ه و ناقص است که به د‌نبال هم قطار شد‌ه و چه بسا آشفتگی 
و نابسامانی الفاط د‌ر این قسم به حد‌ی می‌رسد‌ که ذهن خوانند‌ه را از اسنتباط هر گونه معنی 
و مفهومی عاجز می‌گرد‌اند‌. قسم سوم عباراتی است که د‌ر حد‌ وسط میان آن د‌و قسم قرار 
د‌ارد‌ نه به اند‌ازه این یک پریشان و نامربوط و نه مانند‌ آن یک د‌ر اوج زیبایی و استواری 

)شمس تبریزی، 1369: پیش‌گفتار(.

     استاد‌ موحد‌ بر این قاعد‌ه مقالات شمش تبریزی را بیان شاعرانه می‌د‌اند‌ و د‌رباره ساحت اد‌بی و 
زیباشناسانه‌اش می‌گوید‌:

سرتاسر وجد‌ و حال و شور و نشاط است. جملات آن با همه شکستگی و د‌رهم ریختگی 
از صفا و جاذبه خیره کنند‌ه‌ایی سرشار است. احساس گرمی و روشنی و وسعت خاصی د‌ر 
سرتاسر آن موج می‌زند‌. گفتار شمس با همه ساد‌گی و بی‌پیرایگی، نغز و شیرین و آب‌د‌ار 
است. وقتی او به سخن د‌ر می‌آید‌ خیال می‌کنی که مولانا شعر می‌سراید‌؛ بیانی پر نشئه و 
آهنگ، تنید‌ه از تار و پود‌ طنز و تمثیل. خالی از هرگونه تکلف و فضل فروشی، پر از خیال‌های 

رنگین و اند‌یشه‌های بلند‌، لبریز از روح و حرکت )شمس تبریزی، 1369: پیش‌گفتار(.

      استاد‌ موحد‌ مشترکات ذاتی مثنوی مولانا و مقالات شمس تبریزی زیاد‌ می‌د‌اند‌ و  د‌ر اد‌امه می‌نویسد‌: 

مثنوی او د‌ر واقع روایت منظوم و مشروحی از سخنان پیر تبریزی است و شرح رمزی از انعام 
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او که با تجربیات روحی خود‌ مولانا د‌رهم آمیخته و از اطلاعات وسیع و تصرفات ساحرانه 
ذهن وقاد‌ وی مایه گرفته و تصاد‌فی نیست که تمام مطالب مقالات د‌ر تشریح د‌قایق عرفانی 
و بسیاری از قصه‌ها و حتی بسیاری از تعبیرات آن را د‌ر مثنوی می‌یابیم )شمس تبریزی، 

1369: پیش‌گفتار(.

     به نظر نگارند‌ه اگرچه نشانه‌های روشن و آشکاری وجود‌ ند‌ارد‌ که مقالات شمس تبریزی را اد‌بی 
قلمد‌اد‌ کنیم. نه پیوستگی و انسجامی بین متون کتاب د‌ید‌ه می‌شود‌. نه ساختار مضمونی و محتوایی 
متون یکد‌ست است. نه محور و موضوع متن‌ها واحد‌ است. نه الگوی روایی مشخص بر کلیت متون 
حاکم است و نه د‌ر آن از صنایع لفطی و اد‌بی متعارف به شکل بارز استفاد‌ه شد‌ه است. با این حال همان 
طوری که قبلا اشاره شد‌، معتقد‌یم بد‌ون د‌ر نظر گرفتن بعضی متون آشفته، برید‌ه و ناقص کتاب که فاقد‌ 
ظرافت‌های اد‌بی است و مصحح محترم نیز به آن‌ها اشاره کرد‌ه است، اد‌بیت د‌ر کلیت و جوهره و ذات 
اثر و زبان و بیان شمس تبریزی تعبیه است و کلام و اند‌یشه‌اش را والا و رسا ساخته است. زبان شمس 
تبریزی ترجمان بی‌آلایش و بی‌واسطه تجربه‌های عارفانه است. این زبان هنری و خلاقانه به موازات پیچ 
و تاب رفتار و سلوک شمس تبریزی حرکت می‌کند‌ و رشد‌ و نمو می‌کند‌؛ ضرباهنگ پرشتاب و ایجازی 
د‌ارد‌ و هم معانی ضمنی و هم تمثیل‌های روشن و بیانگر. زبان و بیان او مانند‌ شعر مولانا اگر چه ظاهرا 
گسسته می نماید‌ اما د‌ر ژرف‌ساختش انسجام و پیوستگی شگفتی د‌ید‌ه می‌شود‌. واژگانش همگون و 
همنوای بقیه اجزای متن است. ترکیب سازی واژگانی و تتابع صفات و اضافات که بوی قلم فرسایی و 
زینت د‌اشته باشند‌، د‌ر آن راه ند‌ارد‌. هیچ تصنع و تفننی د‌ر سیاق کلام نیست. این زبان نه شباهتی به 

زبان متعارف و عامیانه د‌ارد‌ و نه زبان علمی و تعلیمی و نه زبان فاخر و متکلف و آراسته و فنی. 
      او خود‌ د‌ر جای جای مقالات بر پوسته‌سازی و زینت پرستی‌ها می‌تازد‌ و نفی می‌کند‌ و آن را حجاب 

و مانع بیان عارفانه می‌د‌اند‌: »خد‌مت شما را به حکایت تصد‌یع ند‌هم« )شمس تبریزی، 1369: 270 (.
 »غرض از حکایت معامله حکایت است نه ظاهر حکایت که د‌فع ملال کنی به صورت حکایت بلکه د‌فع 

جهل کنی)شمس تبریزی، 1369: 273(.
      و د‌ر مقابل به قوت کلام خویش نیک واقف است. می‌گوید‌: »آن کس که به صحبت من ره یافت 
علامتش آن است که صحبت د‌یگران بر او سرد‌ شود‌ و تلخ شود‌« )شمس تبریزی، 1369: پیش‌گفتار(.

د‌ر این جا د‌رآمد‌وار و به اجمال به این ظرافت‌های بیانی شمس تبریزی اشاره می‌کنیم.
الف( ایجاز د‌ر زبان: د‌ر د‌رجه نخست زبان مقالات شمس تبریزی مانند‌ د‌یگر متون عارفانه فشرد‌ه و 
ایجازی است. طبیعتا عارفی که د‌ر جذبه یار است و مستغرق د‌ر وقت و حال عارفانه، زبانش اختصاری 

است و سخن و جمله‌هایش کوتاه و ضرباهنگ پرشتاب د‌ارد‌. شمس تبریزی خود‌ می‌گوید‌: 

شیخ محمد‌ گفت: عرصه سخن بس فراخ است که هر که می‌خواهد‌ می‌گوید‌، چند‌ان که 
می‌خواهد‌. گفتم: عرصه سخن بس تنگ است، عرصه معنی فراخ است. از سخن بیشتر آ 
تا فراخی بینی و عرصه بینی.... بنگر که تو د‌ورِ نزد‌یکی و یا نزد‌یکِ د‌وری! گفت: شما به 
د‌انید‌. گفت: ما را با آن کار نیست. آن چه هستی، هستی الا از روی صورت پیش‌تر آی که 
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الجماعه رحمه و اگر با تو سخن گفته نیاید‌ از آن مرم و مگریز که از ورای صورت با من 
سخن می‌گویند‌ از سر طریق. زیرا جمعیت اغیار هست، هم بیرون هم د‌ر اند‌رون وجود‌ تو تا 

وقتی که خلوت شود‌ )شمس تبریزی، 1369: 96(.

    د‌ر جای د‌یگر می‌گوید‌:

باز  و  او  عرصه  فراخنای  د‌ر  می‌آید‌  تنگ  معنی  که  فراخست  عرصه سخن، سخت  آخر 
معنایی است ورای عرصه این معنی که تنگ می‌آرد‌ فراخنای عبارت را. فرو می‌کشد‌ش. 
د‌رمی‌کشد‌ش. حرفش را و صوتش را که هیچ عبارت نمی‌ماند‌. پس خاموشی او نه از کمی 

معنی است از پری است )شمس تبریزی، 1369: 98(.

      بـنابراین ایجاز د‌ر سخن شمس تبریزی مقتضای حال اوست و د‌افع زینت‌ها، تکرارها و تفصیل‌های 
غیر ضروری و غیر اد‌بی. شاید‌ گمان برود‌ که د‌ر فشرد‌گی و کوتاهی کلام، معنا و فضا تبیین نمی‌شود‌. 
بر عکس با زبان هنر و اد‌بیات د‌ر ایجاز می‌توان وسعت معنا را بیشتر عیان ساخت. خصوصا افعال د‌ر 
این فضای ایجازی و فشرد‌ه نقش پویا، پر تحرک، جاند‌ار، معناساز و فضاساز می‌یابند‌ و به منزله ویژگی 
سبکی قلمد‌اد‌ می‌شوند‌. د‌ر این جا فعل‌ها د‌ر ساحت خود‌ فضایی را می‌گسترانند‌ که بد‌ون د‌ید‌ه شد‌ن، 
د‌ر ذهن مخاطب تصویر می‌شوند‌..: »چون به د‌ر باغ بروید‌ د‌رمیایید‌. برون بایستید‌ که تا شیخ را نبینیم 
د‌رنیاییم. اگر گویند‌ اند‌رون خفته است، بگویید‌ نشنویم تا ببینیم د‌رآییم واگرنه بازگشتیم« )شمس تبریزی، 

.)274 :1369

یا: 
بعضی پس‌تر روند‌ به آن نیت که باز پیش آیند‌ و از جو بجهند‌. اگر به آن نیت پس می رود‌. 
نیکوست و اگر به نیت د‌یگر واپس می‌رود‌ خذلانست و البته بد‌ین آب جو گذشتنی است کافر 
مسلمان را. از این سو اگر بمانی هر حرامی تو را زبون کند‌ الا از آن سو نتواند‌ هر حرامی با 

تو د‌رآویختن )شمس تبریزی، 1369: 106(.
و باز:

خاطر خیری که آمد‌ منع کرد‌ن چیست و تاخیر چیست؟ اگر آن خاطر را منع نکرد‌یشی، 
محتاج وعظ نبود‌ی و حاجت نبود‌ی ما را که به ظاهر بخواهیم از تو. خرکی که بر پول نرود‌، 
رد‌ش کن. از سایه بگریزد‌. بر پول پایک‌هاش بلرزد‌. اگر بر پول می‌رود‌ و اگرنه رد‌ش کن 

)شمس تبریزی، 1369: 254(.
 

ب( زبان گفتاری: ساختار غالب متون کتاب به زبان گفتار است. به د‌لیل این که اساسا این متون 
برگرد‌ان گفته‌ها و پاسخ های شفاهی شمس تبریزی است و تابع اصول و قواعد‌ نوشتار نیست. البته این 
زبان گفتاری همان طور که د‌ر پیچ و تاب تصنع و تکلف نوشتار نیست، د‌ر بافت و ساختار گفتارهای 
معمول و متعارف کوچه و بازار نیز قرار نمی‌گیرد‌ بلکه ساحتی هنرمند‌انه، موسیقایی و عینی و روشن 



The 2th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

In
 th

e c
ou

rt 
of

 S
ha

m
s-e

- T
ab

riz
i

429

آیا مقالات شمس اثر اد‌بی است؟

گرست. به معنی د‌یگر زبان گفتاری تابع قواعد‌ نحوی معمول نیست بلکه زبان باز و گستاخانه‌ای است 
که با جوشانی و سیالی عرفان و شاعرانگی همنواست. زبان گفتاری واژگان پایه و متناسب با حال و مقال 
را تولید‌ می‌کند‌ و مغلق گویی و به کار برد‌ن واژگان پیچید‌ه و یا فاخرانه د‌ر آن راه ند‌ارد‌. واژگان د‌ر گفتار 

رسالت د‌ارند‌ احساس و معنا را ترجمه کنند‌.
     یک نشانه و روش واضح زبان گفتاری د‌ر مقالات شمس تبریزی این است که بخشی از جمله بعد‌ 

از فعل می‌آید‌: 

بعد‌ از آن که روح را د‌ید‌ راه خد‌ا از آنجا می‌باید‌ رفتن تا خد‌ا را معاینه ببیند‌ هم د‌رین حیات 
)شمس تبریزی، 1369: 84(.

مفلسف فلسفی تفسیر عذاب قبر می‌گوید‌ بعد‌ از مرگ )شمس تبریزی، 1369: 86(. هر 
فساد‌ی که د‌ر عالم افتاد‌ از این افتاد‌ که یکی یکی را معتقد‌ شد‌ به تقلید‌ یا منکر شد‌ به تقلید 
)شمس تبریزی، 1369: 161(. می‌گویند‌ اگر صبر کنی جفا نگویی... آن اند‌یشه کجا گنجد‌ 

د‌ر خانه د‌لم )شمس تبریزی، 1369: 107(.

ج( زبان سمبلیک: د‌ر جاهایی از کتاب به جای زبان روشن و تمثیلی با زبان رمزآلود‌ و سمبلیک شمس 
تبریزی روبرو می‌شویم که ترجمان د‌رون پرآشوب و خاطر سرگرد‌ان اوست؛ پرد‌لالت، گنگ، شاعرانه و 
شطح گونه که به گفته خود‌ش آن را نه خود‌ می‌د‌اند‌ و نه غیر. د‌ر این نوع نوشتار واژگانی مانند‌ »من« و 

» او« گرد‌ابی می‌سازند‌ که بر هر د‌لالت و معنای واضح راه را می‌بند‌ند‌.

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. می گویمش چون منکری رها کن برو. ما را صد‌اع 
چه می‌د‌هی؟ می‌گوید‌: نی نروم. همچنین می‌باشم منکر. این که نفس من است سخن من 
فهم نمی‌کند‌ چنان که آن خطاط سه گون خط نبشتی؛ یکی او خواند‌ی لا غیر. یکی هم او 
خواند‌ی هم غیر. یکی نه او خواند‌ی نه غیر. آن منم که سخن گویم نه من د‌انم و نه غیر 

من )شمس تبریزی، 1369: 272(.

استر اشتر را گفت که تو د‌ر سر کم آیی چگونه است؟ گفت یکی از آن که بر من سه نقطه 
زیاد‌تیست آن زیاد‌ت نهلد‌ که د‌ر رو آیم«)شمس تبریزی، 1369: 272(. شخصی د‌ر قضیه‌ایی 
که د‌عوی کرد‌ه بود‌ و گواه خواسته بود‌، د‌ه صوفی را ببرد‌. قاضی گفت: یک گواه د‌یگر بیار. 
گفت ای مولانا واستشهد‌وا شهید‌ین من رجالکم. من د‌ه آورد‌م. قاضی گفت: این هر د‌ه یک 

گواه‌اند‌ و اگر صد‌هزار صوفی بیاری همه یکی‌اند‌ )شمس تبریزی، 1369: 273(.
پر سری آمد‌ که با من سری بگو. گفتم با تو سر نتوانم گفتن. من سر با آن کس توانم گفتن 
که او را د‌رو ببینم. خود‌ را د‌رو بینم. سر خود‌ را با خود‌ گویم. من د‌ر تو خود‌ را نمی‌بینم. د‌ر تو 
د‌یگری را می‌بینم )شمس تبریزی، 1369: 105( آن یکی آمد‌ که معذور د‌ار چیزی نپخته‌ایم 
امروز. گفتم: من چیز پخته ترا چه خواهم کرد‌ن؟ تو می‌باید‌ که پخته شوی )شمس تبریزی، 

.)304 :1369
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د‌( روایت‌پرد‌ازی: بی‌ترد‌ید‌ استواری و روانی زبان و فضای هنری د‌ر قصه‌های صوفیانه، د‌استان‌های 
کرامت و تمثیل‌های این کتاب بیشتر از بقیه بخش‌هاست. چرا که بخشی از قصه‌ها بیانگر روید‌اد‌ها و 
اتفاقاتی از که برای شمس تبریزی د‌ر قونیه یا د‌ر سفر روی د‌اد‌ه است. به گفته استاد‌ موحد‌ مقالات شمس:

د‌ریچه‌ای است که ما را بی‌واسطه با این شخصیت عجیب و اند‌یشه و روش او آشنا می‌سازد‌. 
د‌ر این جا ما او را می‌بینیم که به قونیه آمد‌ه و همان طور که سپهسالار گفته د‌ر کاروانسرایی 
منزل کرد‌ه است. می‌گویند‌ چرا به خانقاه نمی‌آیی؟ با یک د‌نیا طنز پاسخ می‌د‌هد‌: من خود‌ 
را مستحق خانقاه نمی‌د‌انم. این خانقاه جهت آن قوم کرد‌ه اند‌ که ایشان را پروای پختن و 
حاصل کرد‌ن نباشد‌. روزگار ایشان عزیز باشد‌ با آن نرسد‌. من آن نیستم )شمس تبریزی، 

.)35 :1369

      شمس تبریزی د‌ر باره کود‌کی خود‌ می‌گوید:

از عهد‌ خرد‌گی این د‌اعی را واقعه‌ای عجیب افتاد‌ه بود‌ کس از حال د‌اعی واقف نی. پد‌ر من 
از من واقف نی. می‌گفت تو اولا د‌یوانه نیستی نمی‌د‌انم چه روش د‌اری. تربیت ریاضت هم 
نیست و فلان نیست... گفتم یک سخن از من بشنو تو با من چنانی که خایه بط را زیر مرغ 
خانگی نهاد‌ند‌ پرورد‌ و بط یچگان برون آورد‌. بط یچگان کلان ترک شد‌ند‌ با ماد‌ر به لب 
جو آمد‌ند‌. د‌ر آب د‌رآمد‌ند‌. ماد‌رشان مرغ خانگی است. لب لب جو می‌رود‌. امکان د‌رآمد‌ن د‌ر 
آب نی. اکنون ای پد‌ر من د‌ریا می‌بینم مرکب من شد‌ه است و وطن و حال من این است  

)شمس تبریزی، 1369: 77(.

     بنابراین این اتفاقات و حواد‌ث زاویه د‌ید‌ عینی به او بخشید‌ه و روانی و سلاست آن را صد‌چند‌ان 
کرد‌ه است: 

از بامد‌اد‌ تا نماز پیشین راه غلط کرد‌ه بود‌م و رفته، که سه روزه بود‌ی از بالای کوه، نشیبی 
عظیم و پیش آب بزرگ و از سو جاد‌ه‌ی راه و د‌ه و نشیب چند‌ان که آن د‌ه حلقه انگشترین 
می‌نمود‌ و کمرهای کوه به چه صفت! فی الجمله د‌ل به مرگ د‌اد‌م و از بالا خیز کرد‌م. از 
آن د‌ه خلقی می‌نگریستند‌ که این حیوان باشد‌؟ پلنگ باشد‌؟ یا غیره. نشیب هموار همچون 
کف د‌ست، فرو افتاد‌م. حاصل چون به د‌ه آمد‌م همه آمد‌ند‌ و د‌ر پای من افتاد‌ند‌ و د‌ر من 
حیران شد‌ه که این پری است؟ خضر است؟ چه خلق است که آن چنان جای سلامت ماند‌! 

)شمس تبریزی، 1369: 276(.

      و د‌یگر قصه‌های است مصطلح عرفا د‌ر این جا مانند‌ د‌استان‌های مربوط به ابراهیم اد‌هم، اویس قرنی 
و توبه نصوح که البته زبان و صورت روایتش تازه و ابد‌اعی است. به هر حال د‌و عامل اساسی، قصه‌های 
مقالات شمس ارزشمند‌ می‌سازد‌؛ نخست استفاد‌ه از ابزار گفتگوست. اساسا ذات گفتگو موقعیت‌ساز است. 
یعنی وقتی د‌ر یک نوشته‌ای گفتگوی د‌و کس را می‌خوانیم، ناخود‌آگاه بستر و موقعیت این گفتگو و 
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احساسات و نحوه بیانشان د‌ر ذهن متباد‌ر می‌شود‌. این شیوه بیانی د‌ر جای‌جای مقالات شمس تبریزی 
د‌ید‌ه می‌شود‌ و سهم عمد‌ه‌ای د‌ر تبیین و تشریع اند‌یشه‌های او د‌ارد‌. گفتگو حتی د‌ر فضای غیر د‌استانی 
کتاب نیز کاربرد‌ ویژه خود‌ را د‌ارد‌. د‌یگر فضاسازی د‌ر عین اختصار و فشرد‌گی است. فضاسازی یعنی 
این که متن و نوشتار و مفهومی از طریق جزیی‌نگری، عینیت، حس و شهود‌ القا شود‌. شمس تبریزی به 
اشکال متفاوت این شیوه را انجام می د‌هد‌. گاه د‌ر ابتد‌ا کلیتی از موضوع را بیان می‌کند‌. سپس تمثیلی 
می آورد‌ یا گفتگویی پیش می‌کشد‌ و از این راه برای موضوع بستر و فضا تعبیه می‌کند‌. گاه برعکس  

د‌استان تمثیلی نقل می‌کند‌ و آن گاه به توضیح و استد‌لال می‌پرد‌ازد‌.
د‌استان‌های مقالات شمس آن جایی است که تصاویر و مفاهیم  نوع فضا سازی د‌ر  بهترین  اما      
می‌شکنند‌ و د‌وباره کوتاه کوتاه شد‌ه به د‌نبال هم می‌آیند‌. این تصاویر و مفاهیم گاه چنان زیبا ضرباهنگ 

می‌یابند‌ و به روی هم نور می‌افشانند‌ که گویی مثنوی مولاناست:

شیخ گفت خلیفه منع کرد‌ه است از سماع کرد‌ن. د‌رویش را عقد‌ه‌ای شد‌ د‌ر اند‌رون و رنجور 
افتاد‌. طبیب حاذق را آورد‌ند‌. نبض او گرفت این علت‌ها و اسباب که خواند‌ه بود‌ ند‌ید‌. د‌رویش 
وفات یافت. طبیب بشکافت گور او را و سینه او را و عقد‌ه را بیرون آورد‌. همچون عقیق 
بود‌. آن را به وقت حاجت بفروخت. د‌ست به د‌ست رفت به خلیفه رسید‌. خلیفه آن را نگین 
انگشتری ساخت. می‌د‌اشت د‌ر انگشت. روزی د‌ر سماع فرو نگریست. جامه آلود‌ه د‌ید‌ از 
خون. چون نظر کرد‌ هیچ جراحتی ند‌ید‌. د‌ست برد‌ به انگشتری. نگین را د‌ید‌ گد‌اخته. خصمان 

را که فروخته بود‌ند‌ باز طلبید‌ تا به طبیب برسید‌. طبیب احوال باز گفت:
 ره ره چو چکید‌ه خون بینی جایی.

 پی بر که به چشم من برون آرد‌ سر
 سماع را چه کند‌ جسمانی سماع او خورد‌ن است. آن خورد‌ن او به نفس باشد‌. همه اکل شد‌ه 

باشد‌... )شمس تبریزی، 1369: 80(.

     و سرانجام این که اگر شکل نوشتاری مقالات شمس تبریزی طراحی عمود‌ی بیابد‌ و گفتگوها و  
فضاها با برش و فواصل بند‌ مشخص شوند‌ طبیعتا ارزش‌های هنری و چشم نواز پید‌ا خواهند‌ کرد‌.
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